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Quando eu morder

a palavra

por favor,

nao me apressem,
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do verbo,

para assim versejar

0 amago das coisas. [...]
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RESUMO

Este projeto parte do seguinte questionamento acerca da relagdo entre infancia e terreiros
afro-religiosos: como contribuem as religides afro-brasileiras para construgdo identitaria
das criangas de terreiro? Tem como campo empirico o terreiro de Tambor de Mina Ylé
Ashé Yemowd Abé, que em portugués significa, Casa de Forga de lemanj4, caracterizada
como uma das mais tradicionais Casas de Tambor de Mina do Maranhao, fundada pelo
Toy Vodunon Jorge Itaci de Oliveira, e hoje liderada pela Yalorisha Dedé de Bogo Co,
Eglatine Cesaria Sousa Silva. Desse modo, tem como objetivo geral, a compreensdo da
relacdo entre infancia e Tambor de Mina. Para tanto, sdo estabelecidos os seguintes
objetivos especificos: I) apresentar o percurso epistemoldgico e metodologico da pesquisa
visando compreender os conceitos, que embasam a importancia do desenvolvimento da
dissertacdo; II) compreender a infincia a partir das categorias sankofa, oralidade e
afroperspectiva; e III) entender a relagdo entre infincia e Tambor de Mina, através da
oralidade dos mais velhos pertencentes a essa religido. As consideragdes realizadas sobre
a relacdo infancia ¢ Tambor de Mina demonstram que todas as Casas visitadas
compreendem a importante presenca da crianca dentro de seus espacos. E a partir da
delimitacao de tais objetivos percebemos que a educacao ancestral, a convivéncia e os
projetos direcionados para as criangas sdo fatores, que colaboram com o repasse dos
saberes inscritos na memoria comunitaria de terreiro. Assim sendo, a constru¢dao do
referencial tedrico desta pesquisa se apoia nas bases tedricas da Psicologia, Educacao,
Antropologia, bem como nos contatos iniciais com a comunidade YIé Ashé Yemowa Abé
e lideres religiosos de outros terreiros de Mina em Sao Luis-MA. Apresentando como
principais referéncias Toy Vodunon Jorge Itaci (1989); Mae Dedé de Bo¢o Co, Mae Zeca
de Bogo Von Dereji, Abinoké Biné Gomes e Levara Vodum Taina Redondo, membros da
Casa de Iemanj4; Mae Kabeca de Xango da Casa Fanti Ashanti; Mae Zuci do Centro
Espirita Tambor de Mina lansa e Oxdssi; Mae lolanda e Maria Rosa do Terreiro do
Justino; Pai Neto da Casa Tenda Pai Oxala e Toy Averequete; assim como Pai Mariano
de Osdnyin, Vodunsii Hunstidahou do Ilé Ewé Omo D’Osdnyin Amahousii. Em uma
tentativa de estabelecer relacdes de compreensdo entre as abordagens conceituais
académicas e os saberes de terreiro. Além disso, a metodologia empregada na condugao
da pesquisa ¢ a Etnografia orientada pelo tedérico Magnani (2012) que a divide em pratica
e experiéncia etnografica. Também contando com Castiano (2010), através dos seus
conceitos de “intersubjetivagdo” e “espaco intersubjetivo”, bem como Hampaté Ba
(2010), com suas concepgOes a respeito da oralidade, tedricos, que auxiliam na analise
dos dados.

Palavras-chave: Infancia; Tambor de Mina; Memoria; Oralidade.



RESUMEN

Este proyecto parte del siguiente cuestionamiento acerca de la relacion entre la infancia
y los terreiros afro-religiosos: ;como contribuyen las religiones afrobrasilefias a la
construccion de la identidad de los nifios en los terreiros? Tiene como campo empirico el
terreiro de Tambor de Mina Y1lé Ashé Yemowd Abé, que en portugués significa "Casa de
Fuerza de Iemanja," caracterizada como una de las Casas de Tambor de Mina mas
tradicionales de Maranhdo, fundada por Toy Vodunon Jorge Itaci de Oliveira y
actualmente liderada por Yalorishd Dedé de Bogo Co6, Eglatine Cesaria Sousa Silva. Por
lo tanto, los objetivos especificos se establecen de la siguiente manera: I) Presentar el
recorrido epistemoldgico y metodologico de la investigacion para comprender los
conceptos que respaldan la importancia del desarrollo de la disertacion. IT) Comprender
la infancia a partir de las categorias sankofa, oralidad y afroperspectiva. I1I) Comprender
la relacion entre la infancia y el Tambor de Mina a través de la oralidad de los ancianos
pertenecientes a esta religion. Las consideraciones realizadas sobre la relacion entre la
infancia y el Tambor de Mina demuestran que todas las Casas visitadas comprenden la
importante presencia de los niflos en sus espacios. A partir de la delimitacion de estos
objetivos, podemos ver que la educacidon ancestral, la convivencia y los proyectos
dirigidos a los nifios son factores que contribuyen a la transmision de conocimientos
inscritos en la memoria comunitaria del terreiro. La construccion del marco teorico de
esta investigacion se basa en las bases teoricas de la Psicologia, la Educacién, la
Antropologia, asi como en los contactos iniciales con la comunidad Y1é Ashé Yemowa
Abé y lideres religiosos de otros terreiros de Mina en Sdo Luis, Maranhdo. Algunas de
las principales referencias incluyen a Toy Vodunon Jorge Itaci (1989), Mae Dedé de Bocd
Co, Mae Zeca de Bogo Von Dereji, Abinok6 Biné Gomes y Levara Vodum Taina
Redondo, miembros de la Casa de Iemanja; Mae Kabeca de Xéngo de la Casa Fanti
Ashanti; Mae Zuci del Centro Espirita Tambor de Mina Iansa y Ox6ssi; Mae lolanda y
Maria Rosa del Terreiro do Justino; Pai Neto de la Casa Tenda Pai Oxala y Toy
Averequete; asi como Pai Mariano de Osdnyin, Vodunsii Hunsiidahou do 11é Ewé Omo
D’Osdnyin Améahousii. Estos teoricos y lideres religiosos ayudan a establecer relaciones
de comprension entre las aproximaciones conceptuales académicas y los conocimientos
de los terreiros. Ademas, la metodologia utilizada en la investigacion se basa en la
Etnografia orientada por el tedrico Magnani (2012), que se divide en practica y
experiencia etnografica. También se cuenta con Castiano (2010) y sus conceptos de
"intersubjetividad" y "espacio intersubjetivo", asi como Hampaté Ba (2010) y sus
concepciones sobre la oralidad, que ayudan en el andlisis de los datos.

Palabras clave: Infancia; Tambor de Mina; Memoria; Oralidad.
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1. INTRODUCAO

O interesse pela tematica, surge através das leituras sobre questdes étnico-raciais,
em decorréncia do meu pertencimento racial, sou uma mulher negra de cor parda e em
busca de compreender minhas inquietagdes sobre autoidentificacdo e constru¢do de
identidade, percebi, que a estrutura racial tem diversos desdobramentos, entre esses, o
racismo religioso, categoria definida pelo preconceito a quem pertence a religides de
matriz africana, diretamente relacionado a negagao e inferiorizagdo dos aspectos culturais
ligados aos africanos e afrodescendentes.

Assim, por meio da pesquisa desse fenomeno, me aproximo dos casos de racismo
religioso contra pessoas pertencentes as religides de matriz africana e da presenca de
criangas como membros dessas comunidades, particularmente, a partir da informagao
sobre o caso da menina Kayllane Coelho, 11 anos, adepta do Candomblé, que ao voltar
de um terreiro, vestindo trajes brancos, no bairro de Vila da Penha no Rio de Janeiro, foi
agredida por dois homens, através de insultos e apedrejamento na noite do dia 14 de junho
de 2015".

O episodio descrito, convida a refletir sobre as leis, que garantem a liberdade de
crenca ao culto religioso. O percurso historico brasileiro estd repleto de marcos legais,
que orientam, legitimam ou deslegitimam as diversas manifestacdes religiosas na
sociedade. Exemplificando, podemos citar: a Constituicdo de 1824 no Brasil Imperial,
que ja tratava sobre a existéncia de um culto oficial e as manifestagdes de fé, que
divergiam da hegemonia crista: “Art. 5. A Religido Catholica Apostolica Romana
continuara a ser a Religido do Império. Todas as outras Religides serdo permitidas com
seu culto doméstico, ou particular, em casas para isso destinadas, sem forma alguma
exterior do Templo” (BRASIL,1824).

Agora, sobre as leis mais especificas de combate a discriminacdo temos: Lei 7.716
de 1989 definida como Lei Anti Preconceito, que passou a considerar crime as
discriminag¢des de cunho racial e religioso. Esse decreto sofreu modificagdes pela lei n°
9.459 de 1997 com a seguinte proposi¢ao, “Art. 1° Serdo punidos, na forma desta Lei, os
crimes resultantes de discriminagdo ou preconceito de raga, cor, etnia, religido ou
procedéncia nacional” (BRASIL,1989); bem como a Constituicdo Federal de 1988,

denominada de Constituicao Cidada, que relata, “Art. 5° Todos sdo Iguais perante a lei,

! (Carta Capital, n° 1079, 14 de ago. 2015).



sem distin¢do de qualquer natureza, garantindo-se aos brasileiros e residentes no Pais a
inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguranca [...]” (BRASIL,
1988).

ApOs revisitar esses marcos legais, podemos olhar de modo especifico para a
realidade maranhense analisando a garantia do direito a liberdade de culto. Nesse aspecto
as(os) autores Cardoso et al. (2021) chamam atengdo para inconsisténcias no que tange a

notificacdo de casos de injlria racial e racismo, a partir do relato:

[...] Em 2019, s6 na Delegacia de crimes raciais, delitos de intolerancia ¢
conflitos agrarios, que ¢ o departamento de policia especializado, possuem até
o momento da pesquisa 6 dentincias, sendo uma taxada no art. 140, §3, do CP,
¢ 5 denuncias, configuradas no art.20 da lei 7.716. Um departamento que até o
momento ndo possui sede fixa, com um efetivo de homens muito baixo,
quando se pde diante do Estado que possui um dos maiores nimeros de adeptos
as religides de matriz africana e povos de terreiros do pais. Em sentido
contrario desses nimeros cedidos pelo Departamento de Policia Especializada,
segundo o Disque 100 no Maranhdo em 2019, ndo ocorreu nenhuma dentincia
de intolerancia religiosa no Estado inteiro, em 2018, quando foi criada a
Delegacia Especializada, ocorreu apenas uma denuncia (sendo que nesse
mesmo ano ocorreu um crime de 6dio de repercussdo estadual), entdo como
combater algo que esta invisivel aos olhos do Estado, como enfrentar aquilo
que segundo os niimeros ndo existe ¢ se ndo existe niimero, ndo s¢ consegue
ter o efetivo necessario, sem isso 0 combate a esses delitos de intolerancia e
violéncia religiosa ndo surte o efeito que se espera (CARDOSO et al.,2021, p.
84-85).

Ainda auxiliando no entendimento da categoria racismo religioso e a importancia
do funcionamento real dos dispositivos de denuncia e combate dessas violéncias,
podemos trazer o episddio narrado no texto da professora Mundicarmo Ferreti (2007) que
conta sobre uma dentincia infundada feita contra o Terreiro do Justino o acusando de
sequestro de uma crianga menor de 2 anos para pratica de sacrificios. Desembocando na
invasdo do terreiro por policiais e moradores da regido. Vale ressaltar que a crianga foi

encontrada posteriormente e a responsavel pelo crime detida

Em dezembro de 2001, Sdo Luis foi palco de um conflito envolvendo um
terreiro de Mina da Vila Embratel, fundado no final do século XIX, a policia ¢
um grupo de fiéis de uma igreja evangélica residentes préximos ao terreiro. Na
noite do dia 8, enquanto o terreiro se preparava para o toque de Nossa Senhora
da Conceiggo (ritual com tambor), um casal evangélico foi para a igreja e
deixou o filho, de menos de 2 anos, dormindo em casa com uma baba de uns
12 anos. A menina estava estudando na cozinha, quando uma pessoa entrou na
casa ¢ levou a crianga, sem que esta fizesse barulho e sem ser vista pela baba
que, ao perceber a presenca de estranhos, se escondeu atras da geladeira.
Avisados da ocorréncia, os pais voltaram para casa, em companhia de outras
pessoas que participavam do culto, e 0 grupo passou a orar e a tomar algumas
providéncias: avisar a policia, chamar os bombeiros, sair pelas ruas procurando
a crianga levando uma foto dela etc. Como o terreiro fica em um sitio e tem
uma mata escura, o grupo realizou também, com o consentimento do marido
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da mae-de-santo, uma busca na area. Naquela noite encontravam-se no terreiro
um padre Camboniano, algumas pessoas de seu grupo pastoral e dois
antrop6logos da UFMA. Como todos estavam preocupados com a crianga,
sempre que chegava mais uma pessoa no terreiro era abordada por alguém,
procurando saber se cla ja havia aparecido. Uma das que haviam passado na
frente da casa dos pais da crianca informou que “uns crentes” estavam
solicitando aos bombeiros que invadissem o terreiro, alegando que, nas
religides afro-brasileiras, quando havia toque, eram realizados “sacrificios” e
que a crianga poderia ter sido raptada por pessoa ligada a ele, mas que os
bombeiros haviam se negado a atender ao pedido sem receber “uma ordem”
(judicial?) (FERRETTTL, 2007, p. 5-6).

Diante do exposto, podemos verificar que as leis, apesar de sua importancia
historica e politica para compreensao e combate dos crimes relacionados a discriminagao
religiosa, ndo contém em si a total solugdo da complexa problemadtica resultante do
racismo institucionalizado, que incita a violéncia racial contra as religides de matriz
africana.

O contato com esses fatos, fomentou incomodo pessoal e indagagdes sobre a
possibilidade de existéncia harmoniosa e positiva entre infincia e Casas de culto afro.
Assim, percorri um caminho, que desdgua na seguinte questdo: como contribuem o0s
terreiros de matriz africana para a construcdo identitaria das criangas, que pertencem a
essas comunidades?

Sobre esse problema de pesquisa, podemos pensar como € viver no contexto
brasileiro, que institucionalizou o racismo, nos deixando como heranga maneiras de agir
no mundo ainda ligadas a ideias coloniais. Esse fato, pode fazer com que coloquemos as
religides de matriz africana em um lugar socialmente negativo, silenciando os seus
saberes, que em muito podem contribuir para constru¢ao de epistemologias mais plurais,
acolhedoras a diversidade e ndo eurocéntricas.

Dentro dessa discussdo, emerge em mim inquietagdes referentes a constru¢ao
identitaria dos sujeitos pertencentes a esses espacos, sobretudo, a respeito da insercao de
criancas nas comunidades afro-religiosas. Essa reflexdo surgiu, a partir do meu
estranhamento inicial em vislumbrar infancia e terreiro juntos, quando tive os primeiros
contatos com a presenca das criangas nesse contexto. Dessa forma, o anseio em me
aproximar da tematica estava relacionado a possibilidade de dialogar com os saberes de
terreiro, tentando entender como as religides de matriz africana compreendem a infancia.

Propor essa conversa, também ¢é buscar possiveis solugdes para desmistificar
crengas sobre as religides de matriz africana e a insergo infantil nessa conjuntura. A vista
disso, acredito que pensar a crianga e suas vivéncias no terreiro, ¢ compreender tais

experiéncias como agentes constitutivos de suas identidades. Imagino que esse esfor¢o
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reflexivo possa se somar a outros, com o objetivo de fomentar uma Psicologia
comprometida com discussdes a partir de novos olhares, que dialoguem com identidades
construidas em contextos diversos.

Esse ponto do trabalho se faz importante, visto que ao longo da trajetéria da
Psicologia, essa contribuiu para fomentar ideias, que colaboraram para pensar aspectos
ligados a cultura africana e afro-brasileira por um viés patologico. Por isso, enxergo a
necessidade de uma pratica profissional atenta e comprometida com valores decoloniais.

Chegando a tal concepcdo e buscando a dialética entre Psicologia e saberes
tradicionais, inicio minha aproximacao do Y/é Ashé Yemowa Abé que na tradugdo para o
portugués significa, Casa de For¢a de lemanja, caracterizada como uma das mais
tradicionais comunidades do Tambor de Mina do Maranhdo, espago fundado pelo
reconhecido, Toy Vodunon Jorge Itaci de Oliveira (Kadamanja)?,Pai Jorge Babalao.

A partir desses apontamentos e acreditando que as praticas ali realizadas
comungam ¢ cooperam para o bem viver da crianca, adentro esse espago em 2019 com a
permissio de Eglantine Cesaria Sousa Silva, Mie Dedé de Bogo C6°, atual Yalorisha da
Casa. Podendo vivenciar momentos de didlogos iniciais, através da presenca em
festividades religiosas, também, denominadas como Toques de Mina*, em préticas
vinculadas a manifestagdes culturais afro-brasileiras, como o tambor de crioula, oficinas
de toque para os jovens e criangas, Bumba-meu-boi de Encantado, capoeira, a Festa do
Divino Espirito Santo e a Queimagio de Palhinhas’.

Por conseguinte, foi possivel observar através dessa convivéncia ¢ de conversas
com os mais velhos e criancas, que a Casa de Ilemanja tem importancia significativa como
um lugar de valorizago, acolhimento e transmissao de saberes. Nesse percurso, durante
o ano de 2019 fiz visitas a Casa em dias especificos, as tornando mais frequentes no
segundo semestre de 2021 e no decorrer de 2022. O hiato entre esses periodos, que
impossibilitou minha presenca em campo, se deve a pandemia e os cuidados sanitarios

mais intensos e necessarios nos anos de 2020 e primeiro semestre de 2021.

2 Nome que sinaliza a relagdo desse sacerdote com Abémanja, “Vodum feminino da familia Keviossu, que
representa a estrela guia, sendo a Yemanja dos Nagos” (OLIVEIRA, 1989, p.54).
3 “Bogd C6-Vodum masculino da familia de Dambira, as vezes transforma-se em cobra.” (OLIVEIRA,
1989, p.55)

O termo esta relacionado a religido de matriz africana Tambor de Mina, que sera apresentada mais adiante
no percurso epistemologico.
3 As praticas culturais e religiosas serdo melhor apresentadas mais a frente no percurso epistemologico.
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1.1.KOLOFE‘AOS MAIS VELHOS! SAUDO A LEGITIMA ANCESTRALIDADE.

[...]cada pedago que guardo de mim
tem na memoria o anelar

de outros pedagos

E da histéria que me resta
estilhagados sons esculpem
partes de uma musica inteira.
Trago entdo a nossa roda gira-gira
em que os de ontem, os de hoje,

e os de amanha se reconhecem
nos pedagos uns dos outros.
Inteiros.

(CONCEICAO EVARISTO, 2017, p.12)

Até esse momento da minha trajetdria, este projeto era intitulado como: A
Construcao Identitaria das Criangas no YIé Ashé Yemowa Abé, tendo como objeto geral o
intuito de compreender a Casa de Iemanja como um espago de construgao identitarias das
criangas no terreiro e estabelecendo para esse fim os seguintes objetivos especificos: 1)
entender a relagdo entre infancia e Tambor de Mina, através da oralidade; 2) observar
como o YIé Ashé Yemowd Abé contribui para a construcdo identitaria das criangas no
terreiro; e 3) analisar quais sentidos as criangas da Casa atribuem as suas vivéncias nesse
espago.

Entretanto, o percurso da pesquisa que me encaminha até o primeiro capitulo, cujo
objetivo era compreender a relagdo entre infincia ¢ Tambor de Mina, apresenta uma
segunda problemadtica, a inexisténcia de literatura que tratasse da relagdo citada
anteriormente. A partir disso, o proprio campo de pesquisa sinaliza a possibilidade desse
caminho ser realizado através da oralidade, tendo como referenciais tedricos os mais
velhos e velhas, lideres religiosos e membros com relevancia histdrica e de trajetdria no
Tambor de Mina. O Ylé Ashé Yemowa Abé expande a possibilidade da construcao de
conhecimento articulando o campo com outros terreiros.

Assim sendo, a producdo de dados para o alcance do primeiro objeto resulta em 9
entrevistas com liderancas da Casa de Iemanja, bem como Pais ¢ Maes de Santo de outros

espacos religiosos do Tambor de Mina, podendo citar: Mae Dedé de Bo¢o Co, Mae Zeca

% Pedido de béngdo
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de Bogo Von Dereji, Abinoko Biné Gomes e Levara Vodum Taina Redondo, membros da
Casa de Ilemanja; Mae Kabeca de Xango da Casa Fanti Ashanti; Mae Zuci do Centro
Espirita Tambor de Mina lansa e Oxdssi; Mae lolanda e Maria Rosa do Terreiro do
Justino; Pai Neto da Casa Tenda Pai Oxala e Toy Averequete; assim como Pai Mariano
de Osdnyin do 11é Ewé Omo D Osdnyin Amdhousi. Todos se localizam como referencial
teodrico para tratar da relagdo Infancia e Tambor de Mina.

Essa diversidade de vozes pertencentes a espacos distintos se encontra, porque
ndo hd uma homogeneizagdo de ideias a respeito das questdes quando se tratam das
religides de matriz africana. Mesmo pertencendo a uma mesma matriz religiosa, existem
diferencgas liturgicas e olhares sobre os fenomenos que acontecem dentro das Casas de
Axé. A vista disso, foi necessario ouvir varias liderangas pertencentes a espacos
diferentes, visando a melhor compreensao de suas concepgdes acerca da relagdo infancia
e Tambor de Mina.

Diante disso, esse trabalho passa a ter como principal referéncia a ancestralidade
de origem africana e afro-brasileira, através do acesso as epistemologias do Tambor de

Mina representadas aqui pelos mais velhos e velhas consultados

Primeiro: € preciso partir sempre de um lugar. Partimos do lugar cultural
africano que ¢ um lugar desterritorializado. Pela didspora negra e pela propria
aventura humana, o lugar cultural africano tornou-se um entre-lugar. O Brasil
¢ assim. O candomblé é assim. A macumba ¢é assim. O maracatu ¢ assim. A
capoeira é assim. O samba ¢é assim. A feijoada é assim. A “Tempo Livre” ¢
assim. Os blocos afros de Salvador sdo assim. Assim ¢ a cultura
afrodescendente. Ela ¢ um entre-lugar, ndo um sem-lugar. Ela tem uma
identidade forjada na trama das identidades. Ndo ¢ uma falta, ¢ um excesso
produzido nas margens da cultura econdmica e politica. Mas, ali, 8 margem do
rio, deu limites ao proprio rio e vez por outra torna-se leito. Na verdade, ha um
leito subterrdnco ¢ substancioso que atravessa nossa cultura ¢ tece nossa
identidade em todos os recantos da vida brasileira. E um processo diluido e por
isso mesmo, poderoso. Assim, o corpo da filosofia africana é um corpo difuso
e, a0 mesmo tempo, gigantesco. Aquilo que ¢ gigantesco ¢ mais dificil de se
observar pelo inteiro. Somos miopes quanto a visdo de enormidades. Bem, ¢
preciso partir de um lugar e esse lugar é o legado da cultura africana que se
multiplicou em muitas, mas para efeitos de discurso, de ideologia ¢ de politica,
e também para efeitos ontologicos e 16gicos, € preciso estabelecer esse como
o lugar de referéncia, muito embora essa referéncia nio seja metafisica, mas
empirica, historica e socialmente construida. O entre-lugar da cultura
afrodescendente € o que permite a ela estar em todos os lugares e ali jogar com
suas possibilidades, que sdo sempre possibilidades de contexto. (OLIVEIRA,
2005, p. 129-130)

Essa ancestralidade que encontra bocas ¢ ouvidos, através da oralidade,

repassando conhecimentos por geragdes, que sdo registrados na memoria
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[...] E que a memoria das pessoas da minha geragdo, sobretudo a dos povos de
tradigdo oral, que ndo podiam apoiar-se na escrita, ¢ de uma fidelidade e de
uma precisdo prodigiosas. Desde a infancia éramos treinados a observar, olhar
¢ escutar com tanta atengdo, que todo acontecimento se inscrevia em nossa
memoria como cena virgem. Tudo 14 estava nos menores detalhes: o cenario,
as palavras, os personagens ¢ até suas roupas|...] para descrever uma cena s
preciso revivé-la. E se uma historia me foi contada por alguém, minha memoria
ndo registrou somente o seu contetido, mas toda a cena- a atitude do narrador,
sua roupa, seus gestos, sua mimica e os ruidos do ambiente][...] (BA, 2003,

p-13).

O material levantado e analisado a partir dessas entrevistas trouxe a tona a riqueza
epistemologica dos terreiros de Mina visitados. Esse fato apresentado em exame de
qualificacdo gerou sugestdes por parte da banca examinadora para que pudéssemos ficar
nesse ponto, reorganizando os objetos deste trabalho para focar nas andlises dos dados ja
construidos, que se apresentam em abundancia. Assim, deixando para tratar das
concepgoes especificas e aprofundadas sobre como contribuem e conduzem a presenca
da crianca no YIé Ashé Yemowa Abé, bem como o pensamento das proprias criangas sobre
sua insercao dentro desse espaco, em um outro momento da pesquisa num possivel
doutorado.

Diante disso, acatamos as sugestdes, compreendendo a importancia e relevancia
do que ja foi produzido até aqui em colaboracdo com os mais velhos do Tambor de Mina
e também pensando na qualidade e aprofundamento do material, que j& se faz presente
neste trabalho. Sendo assim, o que serd apresentado em seguida estard sob um novo titulo:
Infancia, Tambor de Mina e o Yié Ashé Yemowa Abé através da Oralidade.

Acredito ser importante apresentar os seguintes argumentos para justificar o
porqué o nome dessa Casa continua a se fazer presente no titulo da dissertagdo, mesmo
com a realizacdo da escuta e colaboracdo de varios lideres religiosos pertencentes a outras
Casas de Axé. Isso se da, porque o YIé Ashé Yemowa Abé é o campo de pesquisa para
construgdo deste trabalho, ndo somente por ter colaboradores, que compartilham suas
concepgoOes sobre infincia e Tambor de Mina, mas também por auxiliar de modo
significativo na condug¢do da dissertacdo em todo o seu processo de construgdo, desde as
orientacdes metodologicas, epistemologicas e éticas dos caminhos que foram percorridos
para o alcance dos objetivos.

Como exemplo do discutido acima reitero, foram os atores desse campo, que
sugeriram a constru¢cdo da pesquisa através da oralidade, também auxiliando na criacio
de categorias como o serenar e a ética do territério, experienciadas nesse espago, como

sera explanado de forma aprofundada mais a frente.
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Sob essas justificativas, a dissertacdo: Infancia, Tambor de Mina e o Y/é Ashé
Yemowa Abé através da Oralidade, acolhe o seguinte objetivo geral: compreender a
relacdo entre infAncia e Tambor de Mina; contando com o auxilio dos seguintes objetivos
especificos: 1) apresentar o percurso epistemologico e metodoldgico da pesquisa visando
a compreensdo de conceitos, que embasam a importancia do desenvolvimento da
dissertagdo; 2) compreender a infincia a partir das categorias sankofa, oralidade e
afroperspectiva; e 3) entender a relagdo entre infancia e Tambor de Mina, através da
oralidade dos mais velhos pertencentes a essa religido.

Para tanto esta dissertacdo serd organizada em trés capitulos: 1) Percurso
Epistemolégico e Metodologico, que apresentara os referéncias tedricos e fundamentara,
a trajetoria de construgdo da pesquisa, bem como a importancia das discussoes realizadas
na dissertacdo; 2) Infancia em Afroperspectiva, trazendo reflexdes acerca da infancia
analisada a partir da afroperspectiva, que aqui relaciona-se com as categorias sankofa e
oralidade; e 3) Infancia ¢ Tambor de Mina através da oralidade, discutindo as concepgdes
dos mais velhos sobre infancia em articulagdo com os tedrico da academia.

Além disso, a metodologia empregada na conducdo da pesquisa ¢ a Etnografia
orientada pelo tedrico Magnani (2012) que a divide em pratica e experiéncia etnografica.
Para constru¢do dos dados utilizamos as seguintes ferramentas sdo: diario de campo e
entrevista etnografica (BEAUD e WEBER, 2019); bem como a observacao participante
(AGROSINO, 2009). Também contando com Hampateba (2010) como principal teérico
no auxilio da andlise dos dados.

Sendo apresentada acima a atual estrutura deste trabalho e as modificagdes
realizadas até este ponto, seguiremos com a discussdo epistemologica e metodologica,
que auxilia nas reflexdes do fendmeno pesquisado e se faz necessaria pois ndo ha
possibilidade de fundamentar a tematica sem pensar historicamente os fendomenos raciais

de nossa sociedade.

2. REVISITANDO AS MATRIZES DE RELIGIOES AFRICANAS
2.1. PERCURSO EPISTEMOLOGICO

A construgdo deste referencial tedrico se apoia na discussdo sobre a relagdo entre
religides de matriz africana, Tambor de Mina e infancia, por meio de bases tedricas da
Psicologia, Educagdo, Antropologia, bem como contato com a comunidade Y/é Ashé

Yemowa Abé e lideres religiosos de outros terreiros de Mina em Sdo Luis-MA. Numa
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tentativa de estabelecer relagdes de compreensdo entre as abordagens conceituais e os
saberes de terreiro.

Para tanto, foi necessario revisitar brevemente a contextualizagao historica sobre
as religides de matriz africana, identificando concepgdes que ajudem a entender as
relacdes entre as religides e o espaco atribuido as criangas dentro desse cenario, que ao
meu ver influencia na construg¢ao de identidade.

No que diz respeito as religides de matriz africana, Lindoso (2014) relata que do
periodo colonial ao século XVIII nao se identificava a categorizagao dos cultos afro no
Brasil, mas sim a utilizagdo de termos que os qualificava como Calungu, Batuque ou
Batucajés, apenas posteriormente, passando por um processo de classificagdo. Sobre a

questao o autor descreve:

Usualmente, na préopria historia dessas religides ou matrizes houve uma
associagdo delas em alguns Estados brasileiros com areas geograficas
(religides afro no Norte, Nordeste, Sul, Sudeste, etc.), na qual apontamos as
suas classifica¢des: Tambor de Mina no Maranhio e com fortes influéncias em
Belém do Para; Candomblé na Bahia ¢ que se alastrou por todo o pais até
mesmo ultrapassando terras brasileiras; o Xangd em Pernambuco; a Macumba
e depois a Umbanda no Rio de Janeiro; o Batuque no Rio Grande do Sul, etc.
(LINDOSO, 2014, p.19).

Essa categorizagao das religides, segundo Lindoso (2014) ¢ algo que se instaura a
partir do século XIX, periodo que também aparecem as primeiras Casas de Santo no
Brasil como institui¢des organizadas. Explicacdo sucinta, pois € preciso ressaltar que cada
matriz religiosa explanada ndo se resume as defini¢des que serdo expostas aqui, pois sdo
complexas, ricas em elementos, que as diferenciam ou as aproximam e quando tratadas
de modo aprofundado precisam de um espaco maior para discussdo de suas
caracteristicas. Sendo assim, a partir da literatura de Lindoso (2014) podemos
compreender um pouco mais a respeito do Tambor de Mina:

O Tambor de Mina no Maranhdo ¢ uma matriz formada por culturas africanas
diferenciadas, que resistiram e sobreviveram em forma de religido. Com
relagdo ao termo “Tambor de Mina”, o primeiro deles —‘tambor’- designa o
grau de importincia que esse instrumento vai assumir no contexto religioso
para os adeptos do culto, ou seja, como elemento primordial de comunicagao

entre os homens e as entidades espirituais (africanas ¢ ndo-africanas), através
dos sons ritmados embalados por canticos. (LINDOSO, 2014, p.27).

Ainda sobre a tematica supracitada professora Mundicarmo Ferretti (1985) diz

que o Tambor de Mina ¢ uma religido de matriz africana presente de modo expressivo no
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estado do Maranhao. religido iniciatica, onde se faz presente a pratica de incorporagdo de
Voduns’, Orixas® e Encantaria.

No que tange a Umbanda, Lindoso (2014) relata que ela nasceu no sudeste do
Brasil na cidade do Rio de Janeiro. A sua fundacdo ¢ associada ao médium Zélio
Fernandino de Moraes, que teve como primeiro centro de Umbanda a Tenda Espirita
Nossa Senhora da Piedade em 1908, inicialmente praticando o Kardecismo e
posteriormente a Umbanda. Para auxiliar nessa breve caracterizacdo Monique Augras

(2008) acrescenta:

Em todas as regides onde o elemento banto predominou, ¢ particularmente, no
Sudeste, dois tipos de culto desenvolveram-se. O primeiro, mais ligado as
raizes africanas, recebeu certa influéncia posterior dos Nagd; ¢ o Candomblé
de Angola ou Candomblé de Congo. O segundo, a macumba, integra elementos
de origem variada. A macumba estéd sofrendo atualmente um forte processo de
transformacdo. Passou a integrar uma nova religido que congrega elementos
africanos, indigenas, catolicos, espiritas|...], ou seja, a umbanda (AUGRAS,
2008, p.30).

Falando do Candomblé, Augras (2008) diz que ¢ de dificil localizagdo a data de
inicio da organizagao do culto em Casas de Candomblé. Em documentos da Igreja ja no
século XVII, aparecem preocupagdes em relacao as praticas religiosas africanas em terras
brasileiras. Citando a existéncia de processos de investigacdo em 1768 na cidade de
Pernambuco, devido a presenca de Casas onde negros da Costa de Mina praticavam
cultos. Também, h4d uma forte associacdo das Casas de Candomblé com quilombos, bem
como o seu surgimento na primeira metade do século XIX. Em complemento a autora

CSCreve:

Na Bahia, a primeira afirmacéo consiste, devido a Nina Rodrigues (1978:48),
indica que em 1826, “nas matas do Urubu, em Piraj4, tinha-se constituido um
quilombo, que se¢ mantinha com o auxilio de uma casa fetiche da vizinhanga,
chamada a casa do candomblé” (o grifo é do autor). Até hoje, ignora-se a
origem da palavra “candomblé”. A etimologia mais provavel propde o
significado de “lugar de danga”. Em 1900, Nina Rodrigues escrevia que
“chamam de candomblés as grandes festas publicas do culto iorubano,
qualquer que seja o motivo” (1900:109). Nem todos gostam dessa
denominagdo, mas ¢ a mais comum em todas as areas de influéncia baiana
(AUGRAS, 2008, p.34-35).

A respeito dessa diversidade, Reginaldo Prandi (2000) fala sobre a multiplicidade
étnica e cultural trazida para o Brasil, através do sequestro dos africanos, que abasteciam

0 comércio escravista € o quanto a origem da economia brasileira colonial estava

7 “Vodum ou Vodu-Divindade em J eje correspondente aos orixas no Nag6” (OLIVEIRA, 1989, p.64)

8 «Orixé- Divindade yorubana ou nagd, correspondente dos Voduns dos Jejes, também chamados de
Santos” (OLIVEIRA, 1989, p.61).
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dependente desse mercado, pois o trabalho dos africanos e seus descendentes era a forca,
que movia toda essa estrutura econdmica.

Sobre as origens dessa diversidade de culturas, linguas e modos de se organizar
no mundo, Prandi (2000) estabelece uma categorizacdo a partir da origem linguistica,

dividindo os povos entre sudaneses e bantos.

Os sudaneses constituem os povos situados nas regides que hoje vao da Etiopia
ao Chade e do sul do Egito a Uganda mais o norte da Tanzania. Ao norte
representam a subdivisdo do grupo sudanés oriental (que compreende os
nubios, nildticos e baris) e abaixo o grupo sudanés central, formado por
inameros grupos linguisticos e culturais que compuseram diversas etnias que
abasteceram de escravos o Brasil, sobretudo os localizados na regido do Golfo
da Guiné e que, no Brasil, conhecemos pelos nomes genéricos de nagds ou
iorubés (mas que compreendem varios povos de lingua e cultura ioruba, entre
0s quais os 0y0, ijexa, ketu, ijebu, egba, ifé, oxogbod etc.), os fon-jejes (que
agregam os fon-jejes-daomeanos e os mahi, entre outros), os haussas, famosos,
mesmo na Bahia, por sua civilizagdo islamizada [...] (PRANDI, 2000, p.2).

Sobre a origem dos bantos ¢ possivel verificar a complexidade cultural impressa
na multiplicidade linguistica desses povos e sendo assim, as concepgdes de
homogeneizagdo das culturas africanas empreendidas pelas referéncias eurocéntricas

deixam de fazer sentido quando temos acesso as seguintes informagdes:

Os bantos, povos da Africa Meridional, estio representados por povos que
falam entre 700 e duas mil linguas e dialetos aparentados, estendendo-se para
o sul, logo abaixo dos limites sudaneses, compreendendo as terras que vdo do
Atlantico ao indico até o cabo da Boa Esperanca. O termo "banto" foi criado
em 1862 pelo fildlogo alemdo Willem Bleek e significa "o povo", ndo existindo
propriamente uma unidade bantu na Africa [...] Em anos recentes, estudos
linguisticos demonstraram a sobrevivéncia no Brasil de elementos originarios
principalmente do quicongo, quimbundo e umbundo, o que nos da uma boa
pista da superioridade demogréfica, entre os bantos no Brasil, dos africanos
provenientes do Congo e de Angola, onde estas linguas sdo faladas. De fato,
reminiscéncias culturais desses grupos sdo conhecidas entre nés como congo,
angola e cabinda, hoje usando-se genericamente o termo angola para todos os
bantos, sobretudo quando se trata da designacdo de religido afro-brasileira de
origem banto ou de outra modalidade cultural, como a capoeira, luta marcial
afro-brasileira. (PRANDI, 2000, p.2).
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POVOS SUDANESES
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Figura 1- Localiza¢do dos Sudaneses e Bantos

Fonte: Instituto de Estudos Socioculturais

Acerca da questao Toy Vodunon Jorge de Oliveira (1989) relata, sudaneses fazem
parte de um grupo africano, que se localizavam proximo ao Golfo da Guing, reunindo
nessa regido os seguintes paises: Niger, Suddo, Nigéria, Benin (antigo Daomé), Togo,
Gana, Libéria e Senegal.

Toy Vodunon Jorge de Oliveira (1989) afirma que, africanos escravizados vindos
dessas regides sdo os, jejes, yorubas ou nagos, os fanti-ashanti, os hanca. Apresentando,
também os cambindas como a populacdo proxima do rio Congo e ressaltando a presenca
de cultos afros provenientes dessa matriz cultural, que estdo presentes no Codo-MA; os
Fanti-ashanti como grupo étnico-linguistico, que no Brasil ficaram conhecidos
genericamente como minas; bem como os Fon, grupo falante do Ewe, lingua utilizada no
Daomé, também usada pelos Jejes, que vém dessa regido; e Nagds como sudaneses de
lingua yorubé vindos da atual Nigéria.

Além disso, Toy Vodunon Jorge de Oliveira (1989) apresenta o termo Mina
vinculado a existéncia de um mercado de escravizados localizado no forte Sdo Jorge de

Elmina no Gana, onde eram embarcados africanos de diferentes grupos étnicos. Quando
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chegavam em solo brasileiro eram definidos genericamente como: Mina Nago, Mina Jeje,

Mina Mahi, Mina Fanti, Mina Pop6.
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Figura 2-Localizagdo dos Sudaneses, Bantos e Golfo da Guiné

Fonte: ATLAS historico escolar. Rio de Janeiro: MEC, 1996.

Tratando do contexto maranhense e apresentando mais informagdes sobre a

geografia inerente ao trafico de escravizados para o Maranhao, Junior (2009, p.15) diz,

“[...]o Maranhdao alimenta uma célebre heranga Mina ou “Fanti-Ashanti” gracas a

escravos saidos dos portos da Costa da Mina, de reinos proximos ao litoral do Castelo de

Sao Jorge da Mina [...]. Em complemento a essas informagdes, o autor também oferece

dados sobre a Companhia Geral de Comércio do Grao-Pard e Maranhdo e sua relagdo

com o sequestro de escravizados em determinadas regides geograficas africanas:

[...]O Maranh@o, neste cenario, um dos principais consumidores da mao-de-
obra cativa africana, sobretudo, a partir da construgdo da famigerada
Companhia Geral de Comércio do Grao-Para e Maranhdo em 1755, estendeu
relagdes de proximidade na economia do trafico com os impérios e régulos da
costa do Ouro, do Marfim e da Costa dos Escravos fundamentando a heranga
Mina entre os maranhenses. (JUNIOR, 2009, p. 15).

Essa rota descrita pelo autor, apresenta explicacdes a respeito dos povos africanos,

que a partir da violéncia escravagista empreendida pela coloniza¢do constituiram

significativamente, nossos elementos culturais alimentares, econdomicos, politicos e

espirituais:
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Esta herancga ¢ inegavelmente presente, sobretudo, a partir da existéncia fisica
das famosas Casas das Minas: Casa de Nago e Casa Fanti-Ashanti e suas
periddicas expressdes dos ritos afros na cultura maranhense. Entretanto,
ocasionalmente, manifestagdes dispersas de uma heranga pouco conhecida,
uma heranca iorubana de regides africanas como Senegambia e Guiné- Bissau
aparecem entre aqueles pertencentes a casas de ritos afros e religiosidades
tradicionais. Se muitos dos escravos oriundos da costa da Mina deram base
para uma expressiva heranga jejé e nagd, os escravos de uma regido mais a
noroeste desta, Alta-Guiné, (pois a Costa da Mina era o Baixo-Guiné)
participaram, tal como os negros minas, da heranga cultural afro no Maranhéo.
Vitoriana Tobias Santos, a famosa mae Dudu, matriarca da casa de Nago,
“conhecia a origem africana de seus avos maternos, que diziam serem balanta,
bijagod, nalu e manjaro”.5 Em conversa com os antropologos Mundicarmo e
Sérgio Ferreti mencionaram que num video de Gloria Moura sobre quilombos
de Santa Rosa e Itapecuru, interior do Maranhdo, aparece uma mée-de-santo
falando de um tempo passado “dos cambindas e¢ bijagos”. Todas estas
designagdes remetem ao espago territorial da Africa Ocidental,
especificamente & Alta-Guiné, com o qual o Maranhdo mantinha contato
através do trafico de escravos durante a segunda metade do século XVIIL.
(JUNIOR, 2009, p. 15- 16).

Prandi (2000), também contribui ao analisar aspectos vinculados ao sagrado das
culturas africanas, dando pistas das diferencas e semelhangas entre elas e possibilitando
o surgimento de reflexdes a respeito das nossas herancas religiosas e dos processos de

reorganizacao desses elementos na cultura brasileira.

[...] Embora a economia fosse baseada na agricultura, caca e pesca, a populagdo
habitava as cidades, das quais Ifé, a cidade sagrada, era considerada o berco
dos iorubas e da humanidade toda. Entre os iorubds o Gltimo grande império
foi o da cidade de Oi06, a que estavam submetidas a maioria das demais cidades.
Destas cidades, duas ocupam papel especial na memoria da cultura religiosa
que se reproduziu no Brasil: Oi6, a cidade de Xango, e Ketu, cidade de Oxdssi,
além de Abeokutd, centro de culto a Iemanja, e Ilex4, a capital da sub-etnia
ijexa, de onde sdo provenientes os cultos a Oxum e Logun-Edé. As inimeras
variantes culturais locais, tanto no caso dos bantos como dos iorubas ou nagds,
ndo sobreviveram como unidades autonomas e muitas foram totalmente
perdidas no Brasil. Diferengas especificas foram apagadas, amalgamando-se
em grupos genéricos conhecidos como jejes, nagds, angola etc. (PRANDI,
2000, p.2).

Dando continuidade a esse pensamento e tratando das mudancas e
reconfiguragdes, que o culto ao sagrado de origem africana foi sofrendo em solo
brasileiro, a professora Mundicarmo Ferretti (2007) fala sobre a importincia da
estruturagdo dos aspectos culturais africanos ja dentro das matrizes religiosas, que
conhecemos hoje, como um fator que auxilia no fortalecimento das concepgdes de
humanidade das identidades étnicas dos africanos, afrodescendentes e resisténcia aos

valores coloniais, que subjugam um povo devido a sua origem e pertencimento.
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Observamos o aspecto explano acima na seguinte citagdo, “Os terreiros de Mina,
Candomblé¢, Batuque e Xango ndo apenas professam uma religido trazida para o Brasil
por africanos escravizados, como também reafirmam identidades africanas - uns sao jeje,
outros sao nago, angola, congo etc” (FERRETTI, 2007, p.4).

Entre as matrizes citadas anteriormente, o Tambor de Mina se expressa de modo
significativo nas regides maranhenses, sobre o assunto Sérgio Ferretti (2006) disserta que,
africanos e afrodescendentes maranhenses em situacao de escravidao eram sequestrados
do antigo Reino de Daomé, localizado na Africa Ocidental, hoje Benin, onde estava
presente praticas de cultos sagrados vinculados a vodum e de lingua Ewé-Fon (Jeje),
devido isso a regido maranhense fica conhecida como “terra dos voduns”.

Toy Vodunon Jorge de Oliveira (1989) nos explica que, o termo Tambor de Mina
surge, devido a comercializa¢ao de pessoas escravizadas no forte de Sao Jorge de Elmina,
denominada como Costa dos Escravos localizada no Golfo de Benim, que se estende ao
longo da costa da Africa Ocidental, desde o Gana até a Nigéria, provenientes de diferentes
regides e categorizados em territdrio brasileiro como negros minas. A organizagao desses
povos dentro da categoria religiosa, levou a denomina¢do Tambor de Mina, que também,
teve a inteng¢ao de distinguir o rito de outras manifestagdes afro-culturais.

Falando de forma mais especifica do contexto maranhense, através da
sobrevivéncia religiosa dos terreiros foi preservado muito da cultura africana e afro-
brasileira, comprovando isso Lindoso (2019) citar a presenga do Tambor de Mina, que
convive, coexiste no territério maranhense, com outras religides de matriz africana, como
Terecd® ou Mata de Codd; Cura'® ou Pajelanga; Umbanda e Candomblé no Maranho.

Dentro dessa realidade, destaco a presenga do Ylé Ashé Yemowa Abé e sobre as

tradicoes desta Casa maranhense do Tambor de Mina, o autor destaca:

[...] a Casa de lemanja, além de toques de Mina (festas publicas e rituais
privados), apresenta énfase a manifestagdes folcloricas como o Tambor de
Crioula para entidades como Pretos-Velhos no dia 13 de maio (Aboli¢éo da
Escravatura no Brasil) ¢ 0 bumba-meu-boi de encantado. Quanto as festas mais
relacionadas ao Catolicismo Popular, destacamos a Festa do Divino Espirito
Santo (més de agosto) ¢ a festa da queimagéo de palhinha (més de fevereiro)
(LINDOSO, 2014, p.76)

% Segmento afro-religioso de matrizes africanas com elementos Banto, Angola e Cambinda. Muito presente
nas regides maranhenses de Caxias, Codo e seu povoado Santo Antdnio dos Pretos (LINDOSO, 2019).

10 “Também muito praticada em outras cidades do Estado e com aproximagao e relagio com o Tambor de
Mina, esta ¢ uma vertente muito associada as praticas terapéuticas, uso de ervas, infusdes, chés e uma série
de remédios naturais, associados com a medicina tradicional, tendo na figura dos ‘pajés’ (masculinos ou
femininos) seus principais representantes” (LINDOSO, 2019, p. 35).
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A respeito das manifestagdes culturais citadas acima, Toy Vodunon Jorge Oliveira
(1989) explica no glossario de seu livro, que o termo Tambor de Mina denomina alguns
cultos religiosos de origem africana localizados no Maranhao, j4 o Tambor de Crioula
refere-se a uma danca folclorica maranhense de origem negra, que tem como uma de suas
caracteristicas a presenga de trés tambores, que acompanham o desenvolvimento da
danga.

No dia 13 de maio acontece Tambor de Mina para as entidades denominas de
pretos velhos, em celebragdo e reflexdo a abolicdo da escravatura e também tambor de
crioula. Neste dia também se homenageia Sao Benedito, que ¢ sincretizado com Vodum
Averekete. “E feita em comemoragdo a libertagdo dos escravos e também homenageando
Sdo Benedito por ser santo de cor. E sincretizado com o Vodum Jeje/Nago-
AVEREKETE-X4ngo langador de raios, nos tambores de Mina do Maranhdo”
(OLIVEIRA, 1989, p.43).

Tratando do Bumba-meu-boi de Encantado, professora Mundicarmo Ferretti
(2008) escreve sobre essa relagdo, nos auxiliando com algumas defini¢des, sobre os

Encantados e Encantarias:

1) seres invisiveis & maioria das pessoas ou algumas vezes visiveis a certo
nimero delas;

2) que habitam as encantarias ou “incantes”, situados “acima da Terra e abaixo
do céu”, geralmente em lugares afastados das populagdes humanas;

3) que tiveram vida terrena e desapareceram misteriosamente, “‘sem morrer”,
ou que nunca tiveram matéria;

4) que entram em contato com algumas pessoas em sonhos, fora de lugares
publicos (na soliddo do mar, da mata, por exemplo) ou durante a realizagio de
rituais meditinicos em saldes de curadores ¢ pajé, barracdes de mina, umbanda,
tereco (religides afro-brasileiras) e em outros locais onde sdo chamados
(FERRETTI, 2008, p. 1).

Quanto ao bumba-meu-boi Ferretti (2008, p. 4) diz, “Embora o Bumba-boi seja
classificado como folguedo profano, sua relagdo com santos catdlicos ¢ bastante
conhecida. Em Sdo Luis, Sdo Jodo, Sdo Pedro, Sdo Margal e Santo Antdnio, festejados
no periodo junino, sdo muito ligados ao Boi”. A respeito da relagdo entre os Encantados
e essa manifestagdo cultural, “Como muitos encantados gostam de Boi vérios terreiros
maranhenses possuem um boizinho, as vezes de vara, e organizam anualmente uma
brincadeira de Boi para eles com batismo, morte e quebra de mourdo [...]” (FERRETTI,
2008, p. 5). A autora também cita a os Encantados que se relacionam com o Bumba-meu-
boi em maior evidéncia nos terreiros de Mina do Maranhao:

1) os que tém nomes derivados ou relacionados aos dos santos festejados no
més de junho: Jodo da Mata, Pedrinho, Antonio Luis;
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2) Rei Sebastido, encantado num touro negro na Praia dos Lengois e outras
entidades ligadas a ele;

3) Légua-Boji, chefe de uma grande familia de encantados e apresentado
como “vaqueiro” ¢ muitos outros.

Em nosso trabalho de campo realizado em terreiros da capital maranhense
tivemos oportunidade de observar brincadeiras de Bumba-boi para diversos
encantados:

1) Légua-Boji, no Terreiro de Jorge da Fé em Deus;

2) Surrupirinha, na casa de dona Elzita, no Sacavém,;

3) Antonio Luis, na casa de dona Clarinda, no bairro de Santo Antonio;

4) Tombasse, na casa de Mariinha, no Angelim;

5) Preto Velho, em dona Neném, na Casa de Nago;

6) Lealdino, na casa de dona Raimundinha, no Jodo Paulo (FERRETTI, 2008,

p-5)

No que diz respeito as tradi¢gdes do Catolicismo Popular presentes no Ylé Ashé
Yemowd Abé, Lindoso (2014) apresenta algumas caracteristicas da Queimacdo de
Palhinhas da seguinte forma:

Em Séao Luis do Maranhdo, usualmente, pessoas devotas do Menino Jesus
armam presépios como formas de retratar o nascimento de Cristo. E
interessante percebermos a riqueza de detalhes de um presépio quando
comparado a outro, a exemplo das inimeras imagens ¢ dos elementos basicos
utilizados em sua ornamentagdo como os galhos vegetais de murta e unha-de-
gato. [...] Logo apos as festas de dezembro (Santa Barbara, Nossa Senhora da
Conceicdo e Santa Luzia), usualmente nos terreiros de Mina sdo montados
esses presépios nos quais se rezam ladainhas para o Menino Jesus, e do més de
janeiro até fevereiro se queimam as palhinhas. E preciso frisar que sio
escolhidos padrinhos para o presépio, que normalmente podem contribuir ou
ndo com alguma ajuda financeira para a festa da queimagdo de palhinhas, em
quem sdo servidos quitutes variados (chocolate quente com bolos de tapioca,
doces, refrigerante, etc., com acordo com a organizagdo de cada festa)
(LINDOSO, 2014, p. 119-120).

Agora, falando de outra festividade, que se localiza dentro da cultura do
Catolicismo popular temos a Festa do Divino Espirito Santo, que no Y/é Ashé Yemowa
Abé ocorre no més de agosto, conhecida como a festa grande da Casa, que se estende por
todo més. Ha presenca significativa e importante de criangas para realizacao dessa festa.

Toy Vodunon Jorge Oliveira (1989) comenta a respeito dessa manifestagdo cultural:

O maior festejo do Y1€ Ashé Yemowa Abé ¢ a festa de Sdo Luis Rei de Franga
com Espirito Santo[...Juma mistura do catolicismo com o africanismo. Em
cada Casa de culto Mina esta festa ¢ realizada em homenagem a um rei, rainha
ou princesa. Na Casa de Yemanja o homenageado ¢ o dono da Casa- Dom Luis
Rei de Franca (Gentil). A festa honra a Sdo Luis Rei de Franga, Luis XIII- o
Rei menino que era o Delfin no tempo de descobrimento da Ilha de Sdo Luis,
em 1612, pelos franceses. [...] O Império é composto por 10 criangas: Um
Imperador representa Dom Luis, uma Imperatriz representara a sua esposa; um
mordomo e uma mordoma régios (regentes do império); um mordomo e uma
mordoma-mor; um mordomo e uma mordoma-mor representam os camareiros
da corte; duas aias para a Imperatriz (damas de companhia), dois vassalos
(ordenancgas do Imperador), que reinardo na festa em nome de Dom Luis, por



25

9 dias, desde o levantamento do mastro até o derrubamento (OLIVEIRA, 1989,
p. 38-39)

As explanagdes acima foram feitas com a finalidade de esclarecer de modo sucinto
alguns aspectos, que constituem as manifestacdes culturais presentes na Casa de
Yemanja, ciente que tais apontamentos ndo dardo conta da complexidade e
aprofundamento de seus elementos.

Dando continuidade a essa questdo e auxiliando na caracterizacdo do Y/é Ashé
Yemowd Abé, Toy Vodunon Jorge Oliveira (1989) descreve essa Casa como espago de
rito Nago6/Jéje/Cambinda, relatando o seu processo de fundagao e suas origens da seguinte
maneira, “A Casa de Yemanja foi fundada por ordem de Noché Abé (Yemanja) e Dom
Luis Rei de Franga (Xangd), sendo suas colunas sustentadas por Toy Averckete, Xango
Badé, Dom Jodo e Lego Xapana.” (OLIVEIRA, 1989, p.25). Em complemento o autor

relata brevemente a histdria de fundagao da Casa de Iemanja

[...]JEnt8o, uma senhora chamada Cotinha, que tinha um sitio no Sarnambitiba,
4 beira do Rio Anil, me convidou para assentar o meu terreiro 14[...]
Comecamos em 1955 a tocar nesse sitio[...] Em 1956, o terreiro Calhau que
era coberto de palha pegou fogo. Estdvamos perto da festa de Santa Barbara e
ndo tinhamos condi¢des de cobrir 0 mesmo. O terreiro do Calhau, que ja se
tornava oneroso, pois nas festas o transporte era muito dificil, devido ao acesso
ser somente através de canoa, descendo no porto de Vinhais e indo a pé pelo
Rio Grande, ou entdo pelo sitio Santa Eulalia, ou ainda saltando no porto do
Calhau e indo para 14, que era mais perto. Para ir por terra, tinha de saltar no
Olho d’Agua ou no Turd e continuar a pé por trilhas de mato, por estradas
muito precarias. Entdo, resolvi falar com a mae Paula para tocarmos na Fé em
Deus, na varanda de nossa casa, os 3 dias de Santa Barbara]...] Naquela época
de grande perseguigdo, os terreiros ainda tinham grandes problemas com a
Policia, que ndo permitia que se tocasse Tambor na cidade ¢ autoriza somente
do Sacavém para tras. Demétrio era Coordenador de Divisdes Publicas. Devido
a amizade do agente de policia José Carlos, com a gente, conseguiu-nos trés
dias de licenga e o Toque de Santa Barbara (Noché Sogb6-Yansd) deu muita
gente € neste Toque cairam umas 10 pessoas com santo. Era o primeiro
Terreiro de Mina a tocar de novo na Fé em Deus (OLIVEIRA, 1989, p. 16-17).

E de suma importancia reiterar a existéncia de caracteristicas semelhantes entre as
religides aqui citadas, porém, ressaltando a independéncia e diversidade entre elas, pois
os processos de homogeneizacao cultural ndo cabem na representagcdo de multiplicidade
cultural do continente africano ¢ de nossa heranga afro-brasileira, “[...] as casas de Mina
apresentam graus de autonomia entre si, assim como nas demais matrizes” (LINDOSO,
2014, p. 29).

Todavia, também ¢ importante pontuar, a respeito de valores e aspectos culturais
compartilhados entre essas culturas. Sobre os pontos em que se assemelham as religides

de matriz africana, Vanda Machado afirma:
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[...] a tradigdo cultural vivenciada no terreiro proporciona aos seus
participantes um guia indispensavel para a organizacdo de suas vidas. Uma
comunidade de terreiro, portanto, pode ser entendida como um grupo de
individuos portadores de rea¢des agregadoras, solidarias, festivas, repetidas
sempre como uma novidade. Esta ¢ uma predicéo, ¢ um requisito para qualquer
espécie de vida organizada. Este ¢ um dos valores expressos nos contos
miticos. E s6 desperta-lo nas convivéncias (MACHADO, 2003, p.7).

Ap6s as referéncias conceituais, percebo que os cultos afro sdo provenientes de
diferentes matrizes culturais, que se adaptaram ao contexto sociocultural brasileiro,
originando as religides afro-brasileiras. Sendo assim, ¢ possivel supor a existéncia de
semelhangas entre elas, mas também, multiplos olhares acerca dos aspectos relacionados
as praticas e vivéncias religiosas, tendo como exemplo, as percepcdes entre infincia e
Tambor de Mina, foco do projeto em questao.

A partir desse percurso ¢ interessante também pensar sobre a relagdo Psicologia e
Religido. Carunchio (2018) vai dizer que ndo podemos confundir ou misturar as duas,
entretanto o didlogo entre elas ¢ de suma importancia pois a religiosidade constitui os
sujeitos que comungam de tais praticas. A Psicologia da Religido como campo teorico,
que se preocupa em estudar o comportamento religioso, seus impactos emocionais € na
saude mental do ser humano, tem sua origem junto a instituicdo da Psicologia como
ciéncia

Dentre os que investigaram a religiosidade de um ponto de vista psicologico
estdo alguns dos grandes nomes da Psicologia, como Wilhelm Wundt (1832-
1920), considerado por muitos historiadores como o pai da Psicologia
moderna. Além dele, figuravam também nomes como William James (1842-
1910), Sigmund Freud (1856-1939), Carl Jung (1875-1961), Théodore
Flournoy (1854-1920), Stanley Hall (1844-1924), James Leuba (1868-1946)
¢ Edwin Starbuck (1866-1947). Todos esses autores contribuiram para que a
religiosidade fosse elevada a condi¢do de um importante objeto de estudo da
Psicologia, ndo somente ao aplicarem o conhecimento psicologico disponivel
em sua época para explicar tais manifestagdes humanas, como também ao
recorrerem a tais fendmenos para construirem suas teorias e concepgdes acerca
da mente e do comportamento humanos. Muitos outros depois deles também
contribuiram de modo relevante para a continuidade desses estudos, a exemplo

de autores como Abraham Maslow (1908-1970), Gordon Allport (1897-
1967) e Viktor Frankl (1905-1997) (CARUNCHIO, 2018, p.10).

Esse trabalho também disserta sobre a importancia de o profissional da Psicologia
acolher os aspectos da religiosidade quando apresentados por quem acessa como usuarios

os servigos dos nossos campos de atuagao profissional

Sim, da mesma forma como a(o) psicologa(o) acolhe e aborda questdes
referentes a trabalho, vida familiar, relacionamento, satde, enfim, aos diversos
setores da vida trazidas ao contexto psicoterapéutico (ou qualquer outro
servico psicoldgico) pela(o) paciente/cliente, com a religiosidade ndo ¢
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diferente, uma vez que ela também ¢é parte da experiéncia humana. Sempre
cabe a/ao psicologa(o) acolher as inquietagoes e os desconfortos da pessoa
atendida, e isto inclui inquieta¢des relacionadas a dimensdo religiosa da(o)
paciente/cliente. Mas, atengdo! Como explicado em outros pontos desta
cartilha, nio cabe &/ ao psicologa(o) apresentar uma interpretacao religiosa
para os problemas vivenciados pela(o) paciente/cliente ou impor a ela/ele uma
religido, da mesma maneira como nao poderia impor uma postura politica, uma
escolha profissional, uma orientagdo sexual ou um casamento, por exemplo.
No entanto, discutir sobre esses assuntos quando a propria pessoa atendida traz
o tema, ¢ possivel. Deixar de acolher e de dar atengdo a religiosidade da pessoa
atendida ¢ negligenciar um aspecto importante da vida da(o) paciente/cliente,
especialmente se ela/ele estd em conflito devido a essas questdes. Essa
negligéncia pode desencadear desconfortos e transtornos ainda maiores, assim
como ocorreria se fosse negligenciado qualquer outro aspecto da vida [...]
(CARUNCHIO, 2018, p. 17).

Segundo Carunchio (2018) olhar para religido entendo esse aspecto como um dos
fatores de reflexdo sobre as constitui¢des subjetivas é considera-la como desdobramento
da espiritualidade, que acompanha o ser humano nas mais variadas formas ao longo da
historia

[...]Compreendemos espiritualidade como uma opgao fundamental de vida,
aquilo que é tao importante para cada um(a) de nds que nos motiva a viver,
define quem somos, o que fazemos, nossas relagdes interpessoais, nossa
subjetividade. De forma geral, como sera visto em toda esta Cartilha,
definimos a espiritualidade como aquilo que dé sentido a vida, aquilo que
define sua existéncia. H4 muitas varia¢des de espiritualidade, de modo que ela
pode ser comparada com um grande guarda-chuva dentro do qual cabem
muitas possibilidades. A religido ¢ uma dessas possibilidades e a religiosidade

¢ a maneira como cada pessoa em particular vive sua religido [...]
(CARUNCHIO, 2018, p 6).

Essa contextualizagdo se faz necessaria, entretanto, ¢ importante salientar que essa
relacdo ndo ¢ amago deste trabalho, pois quando falamos de religides de matriz africana,

apesar de situar os terreiros dentro dessa categoria, esses territorios sdo para além de um

r

espaco religioso, ¢ universo epistemologico-filosofico, produtores de saberes que
organizam a vida desde a alimentacdo a praticas educacionais, de saude, passando pelo
papel feminino dentro dessas matrizes culturais, por exemplo.

Para pensar sobre a questdo, observemos o que Monique Augras (2008) fala a
respeito do surgimento das maiores Casas de Candomblé da Bahia como institui¢des

organizadas no século XIX e XX

Em primeiro lugar sdo relativamente recentes, primeira metade do século XIX
para Engenho Velho, segunda metade para Gantois, 1910 para o Axé Opd
Afonja. Em segundo lugar, como ja foi dito, verifica-se a origem urbana, a
expansao coroldria do declinio da escravatura. Um terceiro ponto merece agora
ser destacado: a sobrevivéncia dos templos, o seu prestigio ndo depende apenas
de motivos religiosos, mas parece ligado, antes de mais nada, a atuacéo dessas
figuras indomaveis, verdadeiras lideres de sua comunidade, que foram- e
continuam sendo- as grandes maes de santo (AUGRAS, 2008, p. 38).
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Nao podemos negar que a defini¢cdo dos terreiros como espacos religiosos a partir
da lei ¢ um avango substancial diante da trajetoria histdrica de perseguicdes empreendidas
pelo proprio Estado sobre as Casas afro-religiosas. Assim sendo, podemos pensar que a
luta por essa legitimagao que nos coloca pelo menos judicialmente no mesmo patamar de
outras religides de origem judaico-cristd, pode ser entendida como estratégia de
manutenc¢do ¢ protecdo dos nossos espacos. Mas, quem vivencia cotidianamente esses
territorios sabe que além dos momentos liturgicos o terreiro ndo se resume a essa
categoria, pois compartilha filosofia, que norteia 0 modo como organizamos a vida dentro

e fora desse territorio. Augras (2008) pontua a questdo

Nao se pode esquecer que a vida das comunidades sofreu muitas vicissitudes,
quando o exercicio do culto era reprimido pela agdo da policia, os sacerdotes
e fieis eram constantemente perseguidos. Para manter a Casa incolume no meio
das perseguigdes, eram necessarias fortes personalidades, sendo inevitavel os
conflitos, de cunho dinasticos ou outros. Hoje, as persegui¢des acabaram. E
preciso, no entanto, perguntar se a religido nagd goza, em nossos dias, do
mesmo respeito e do mesmo status que o catolicismo ou as diversas seitas
protestantes. Bem sabemos que a resposta € negativa. A partir da abolicao,
nenhuma razdo podia ser invocada para nao considerar os negros como
cidaddos comuns. [...] O que aconteceu foi que os cultos africanos deixaram
simplesmente de ser considerados como religido. Aos olhos dos cidadaos
honrados, era um amalgama de supersticdes tolas, cujas cerimonias,
verdadeiras orgias, ameacavam a seguranca das familias decentes (AUGRAS,
2008, p.38-39).

A maneira como a sociedade enxerga as religides de matriz africana ¢ resultado
da constru¢do de narrativas forjadas nos principios de hierarquizacdo cultural da
colonizagdo, que geraram e geram manobras efetuadas pelo Estado para continuar

desservindo os terreiros de seus direitos

Antes de receberem a licenca de funcionamento da Secretaria de Seguranga
Publica, os terreiros teriam de inscrever-se no Servigo de Higiene Mental de
Assisténcia a Psicopatas [sic]. Ser enquadrado como psicopata, pelo visto,
ainda era melhor do que ser tratado como marginal. Por isso se pode intuir o
status real dos terreiros de Xango em Recife nos anos trinta. A iniciativa do
ilustre psiquiatra pernambucano ndo teve um efeito dos mais felizes
(AUGRAS, 2008, p.43).

Acima, Augras (2008) se refere ao psiquiatra Ulysses Pernambucano e suas
medidas para auxiliar na busca por autorizagao de funcionamento das Casas de Santo em
Recife, possibilidades que por outro lado geram mais estigmas sobre os adeptos da
religido. E levanta consideragdo a respeito da relacdo Psicologia e Psiquiatria com a

patologizagdo dos terreiros.
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Essa autora cita os estudos antropologicos produzidos no XIX e XX, onde
expoentes como Nina Rodrigues, representante da Psiquiatria, constroi trabalhos em que
o povo negro ¢ descrito como naturalmente inferior ao branco e interpreta a incorporagao,
fenomeno religioso presente nas religides de matriz africana, com a histeria. Bem como
Arthur Ramos dedicado a Psicologia Social e Psicanalise em seus estudos analisa a cultura
negra sob a dtica do europeu, os tendo como referéncias epistemoldgicas, que também o
impulsionam a enxergar o transe, por exemplo, como uma neurose.

Tais teorias endossam novas formas discriminatdrias, ndo ha mais proibi¢ao legal
para a realizagdo dos cultos afro, em contrapartida agora o preconceito se reconfigura,
através do racismo cientifico. O papel da Psicologia nesse processo nos convoca ao
compromisso de desenvolver uma pratica de combate ao que foi produzido por esse lugar
epistémico 14 atras

A colonizagdo do pensamento dos povos colonizados, a imposi¢do de valores
e costumes e a discriminagdo contra a religido e espiritualidade dos povos sdo
expressdes da violéncia estrutural. Em suma, podemos dizer que a violéncia
estrutural estd imersa no conjunto das relagdes sociais na conformagdo das
instituigdes, grupos e pessoas da América Latina (PSICOLOGIA, 2019, p.46).

Por mais que esses teoricos tenham deixado contribuigdes do ponto de vista
historico com mapeamento de informacgdes sobre a organizacdo institucional, por
exemplo, das religides de matriz africana, as inferéncias que refor¢am a subalternizagao
desses grupos se tornam tao nocivas e superam qualquer apontamento positivo a respeito
das culturas africanas e afro-brasileiras. Nao podemos esquecer: em chao colonial os
valores de hierarquizacao racial, que sustentam a superioridade branca, germinam com

maior facilidade.

A partir da emergéncia da modernidade na Europa, todo o universo
compartilhado de saberes, perspectivas de conhecimento e modos de vida dos
povos do resto do mundo sdo inferiorizados e considerados como menos
verdadeiros. A diversidade presente nos saberes e na memoria dos povos ¢
comunidades identificados como negros, indios ¢ mesticos ¢ considerada
inferior. Esse processo retirou a possibilidade de organizagio de si proprio e
de sua cultura a partir de critérios e de uma memoria propria, obrigando esses
segmentos a aderir a simbolos e valores exteriores a sua memoria historica.
Esse rebaixamento e anulagdo desse enorme conjunto de conhecimento sdo
base de toda epistemologia eurocéntrica (PSICOLOGIA, 2019, p. 54)

Essa Psicologia que nasce junto ao projeto moderno-colonial herda suas matrizes
epistemologicas da Europa, que estdo calcadas no modelo universal de homem, um

padrdo que ndo da conta da diversidade cultural e de entendimentos e organizagdo da vida
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em outras cosmopercepgdes e por isso inferioriza tudo que diverge do estabelecido como
hegemonico. Facamos um exercicio rapido! Lembrem! A quantas autoras (es) negras (0s)
e indigenas tivemos acesso durante a nossa formagdo académica? Quantas (0s)
lecionaram em nossas salas de aula?
Nesses termos, a Psicologia contribuiu a este projeto civilizatorio etnocéntrico
ao propor, enquanto objeto de suas investigagdes ¢ orientagdes, um sujeito
psicolégico que encontra-se em convergéncia com a racionalidade
eurocéntrica, em um processo de colonizagdo subjetiva que impde ao outro,
dito como diferente, 0 modelo do dominador na maneira de entender-se e
caracterizar-se. Desmontar esse modelo ¢ uma das tarefas das mais urgentes

para decolonizar a propria Psicologia tdo funcional a este sistema-mundo
capitalista colonial-moderno (PSICOLOGIA, 2019, p.58).

Por isso a importancia de contar com outras epistemologias, que auxiliam esta
pesquisa, tal como as teorias decoloniais de Dussel (1994) analisando as violéncias
coloniais a partir do conceito de falacia desenvolvimentista; Castro-Gomez (2005) com
as concepcdes de construgdo do outro pelo europeu, através de sua perspectiva de
civilizagdo; Mignolo (2000) trazendo a concepcao de dupla consciéncia para entender os
processos de introje¢ao da colonialidade e Quijano (2002) discutindo colonialidade como
uma tecnologia de opressdao material e simbolica.

A partir desses referenciais € possivel compreender, que os saberes decoloniais se
caracterizam como um conjunto de conhecimentos, que propdem a reflexao sobre os
efeitos da colonialidade, assumindo um posicionamento de resisténcia e critica acerca da
hegemonia de matriz europeia. Para dialogar com esse pensamento, Mignolo (2000)
apresenta o conceito de dupla consciéncia como o processo de subjetivacio, também dos
povos colonizados numa dindmica de introjecdo do ideal de “homem civilizado”.

Assim sendo, os estudos decoloniais me auxiliam a compreender o porqué
vivemos numa sociedade, que pensa o mundo através de valores eurocéntricos. Sobre a
questdo, Dussel (1994) nos apresenta o termo falacia desenvolvimentista, conceito
utilizado para explicar o processo de legitimacao das inimeras violéncias direcionadas
aos povos indigenas e africanos escravizados por meio da atribui¢do de carater primitivo
e inferior aos seus sistemas de vida.

Entendo, que a escassez de didlogo da Psicologia com tais saberes tem
fundamento na colonialidade, que historicamente os marginaliza. Castro-Gémez (2005)
contribui com essas reflexdes quando discute a constru¢ao do outro, o oposto ao padrdo
humano-europeu-civilizado, quilombolas, povos de terreiro e indigenas, todos que

diferem do ideal eurocéntrico na perspectiva do colonizador devem “civilizar-se”. Tal
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processo civilizatdrio tem como consequéncia o silenciamento, a inferioriza¢do e a
deslegitimacao das epistemologias produzidas por esses grupos.

Ajudando a costurar esse pensamento, Quijano (2002) discute a colonialidade
como uma ferramenta de opressao material, mas também como um sistema de subjugagdo
dos povos originarios e africanos a partir do preterimento e desvalorizacdo de suas
tradicdes em comparagdo ao modo europeu de existir no mundo. O processo tem como
uma de suas implicagdes a colonizacdo do nosso olhar sobre esse conjunto de culturas.

Outro autor que ajuda nessa andlise ¢ Escobar (2003) quando pensa o grupo
modernidade/colonialidade, ao qual pertencem os pensadores citados acima, como
construgdes teoricas fundamentadas em tantas outras areas do conhecimento, como os
estudos feministas, filosofia africana, teorias pds-coloniais, que ja se preocupavam em
analisar criticamente essa organizacao vigente da vida a partir da colonialidade.

Assim, ¢ da natureza decolonial o didlogo com outras fontes epistemologicas para
produgdo de conhecimentos que reflitam a respeito das diferentes formas de existir fora
de uma perspectiva eurocéntrica, principalmente com os saberes produzidos por povos
minorizados historicamente. A andlise do autor abre espago para que aqui possamos
dialogar com pensadores de outras correntes, que ajudam a construir um arcabougo
teorico importante para compreensdo do fenomeno pesquisado.

Participam também dessa discussdo, Fanon (1979); Neuza Sousa (1983); Nobles
(2009) e Simone Nogueira (2019), trabalhando os efeitos psiquicos da colonialidade e do
racismo; professor Sidnei Nogueira (2020) discutindo o fendmeno do racismo religioso;
Munanga (1999) auxiliando na compreensao de identidade como uma construgao coletiva
e historico-social; Abdias Nascimento (2002) também, ajudando na concepgdo de
identidade a partir do conceito de Quilombismo e Lélia Gonzéles (1988), trazendo o
entendimento de Amerifricanidade para compreensao da constru¢do de uma identidade
cultural.

Recorro a Fanon (1979), para o entendimento sobre o colonialismo como um
sistema, que além de explorar o territorio geografico do colonizado atribui a esse a
identidade de um outro desprovido de humanidade e consequente impossibilidade de
existir a partir de sua propria perspectiva de mundo. Dentro dessa conjuntura, o racismo
se apresenta como um valor colonial, uma ferramenta importante, que ajuda a construir e
a sustentar uma estrutura.

Essa tecnologia se manifesta nas mais variadas formas, numa tentativa de abarcar

a complexidade dos sistemas de vida ndo brancos os colocando em um lugar de
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inferioridade diante da cultura eurocéntrica. Uma das formas de apresentacdo desse
mecanismo de opressdo, ¢ o racismo religioso, pensado da seguinte maneira pelo
professor Sidnei Nogueira (2020, p.47), “o racismo religioso condena a origem, a
existéncia, a relagdo entre uma crenca e uma origem preta [...]”.

Por meio dessa citagdao, podemos compreender, que a discriminacao sofrida pelas
religides de matriz africana ndo ocorre, porque apresentam caracteristicas litirgicas que
as distinguem dos ritos religiosos hegemodnicos, mas sim, devido a consciéncia do
pertencimento desses elementos culturais a origem africana.

Essa discrimina¢do contra os cultos-afro tem a mesma origem racial, das
manifestagdes sociais racistas do dia a dia, quando demostramos a preocupagdo com a
textura do cabelo das criancgas, se ird encrespar ao ponto de ter que alisar; se os filhos de
um casamento interracial terdo a pele branca e os tracos finos ou herdarao caracteristicas
negroides; também por meio da dificuldade de autoidentificacdo, revelada no ato de
recorrer a eufemismos como moreno, moreno jambo, moreno claro, assim expressando a
fuga do seu pertencimento racial e em muitos momentos, através do silenciamento dos
nossos familiares a respeito da relagdo ancestral com as religides de matriz africana.

Vivenciamos esses exemplos comportamentais, dentro das nossas casas, escolas,
locais de trabalho, que sinalizam qudo problematica pode ser a relacdo social com os
elementos culturais provenientes da cultura afro-brasileira, quando assimilamos o mito
da “superioridade branca”. Sobre isso, Fanon (1983) discute os efeitos da colonialidade
no nosso modo de pensar. Quando relembro o meu primeiro contato com a historia de
racismo religioso sofrido pela menina Kaylanne, ja registrado em topico anterior, penso
sobre o susto com a violéncia sofrida, mas também, com o meu espanto em ver uma
crianca paramentada com roupas de santo e ter percebido, que nunca concebi a
possibilidade da inser¢do infantil nas comunidades afro-religiosas. Caracterizo o meu

pensar nesse contexto como um susto colonial, que estd imbricado com o racismo.

"Olhe um preto!" Era um stimulus externo, me futucando quando eu passava.
Eu esbogava um sorriso. "Olhe um preto!" E verdade, eu me divertia. "Olhe
um preto!" O circulo fechava-se pouco a pouco. Eu me divertia abertamente.
"Mamae, olhe o preto, estou com medo!" Medo! Medo! E comegaram a me
temer. Quis gargalhar até sufocar, mas isso tornou-se impossivel[...] (FANON,
1983, p. 104-105).

Corroborando com as ideias expostas acima, a autora Simone Nogueira (2019)

traz a concepcdo de colonizacdo mental dos afrodescendentes, explicando que esse
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processo estd intimamente ligado as ideologias de branqueamento, ou seja, para se
humanizar € necessdrio nos aproximarmos o maximo possivel dos elementos culturais
brancos, sua estética, linguas, comportamento. Esse movimento histdrico e cultural da
colonialidade nos empurra em dire¢do aos valores eurocéntricos, dificultando um
encontro saudavel com os elementos culturais africanos e afro-brasileiro.

As proposicdes supracitadas, nos sinalizam, que o racismo tem potencial de
romper conexdes ancestrais, promover apagamento historico, inferiorizar culturas,
instaurar crises identitarias, podendo levar a processos de adoecimento. Neuza Souza
(1983), fala sobre o racismo como estratégia estrutural criada para a aliena¢do do povo
negro, através da assimilagdo da ideia de “superioridade branca”, que adoece
psiquicamente.

Em consonancia com a autora, Nobles (2009) fala sobre essa introjecao dos
valores brancos como uma faceta do processo de embranquecimento das populagdes
negras, que se apresenta como uma ferramenta de adoecimento psicoldgico, através do
medo de ser quem se € e a tentativa de aproximacao de uma subjetividade branca. Neste
ponto podemos aprofundar as reflexdes sobre os processos de constru¢do da identidade

dos afro-brasileiros.

2.2. IDENTIDADE AFRO-BRASILEIRA

Diante dessas colocagdes, podemos refletir sobre racismo como um elemento
estrutural da sociedade brasileira; parte constitutiva das subjetividades e produtor de
adoecimento psiquico. Essas caracteristicas da estrutura racial, implicam diretamente no
modo como construimos nossa identidade. Nesse sentido € importante salientar a partir
de qual compreensao reflito essa categoria, um dos conceitos norteadores dessa pesquisa.

Desse modo, acredito que ao pensar identidade ¢ importante compreender, que
essa estd alicer¢ada na construcdo de um sujeito em didlogo com o outro, num
emaranhado de relagdes afetivas com as coisas, lugares, seres vivos € ndo vivos em geral,
sob influéncias culturais e historicas.

Para auxiliar no entendimento desse conceito, que se origina com base na inser¢ao
do sujeito em um contexto sdcio-historico, onde as influéncias do meio corroboram para
a construcdo de sua individualidade, aproximo-me da visdo de Lane (1989, p. 34), “[...]
os significados produzidos historicamente pelo grupo social adquirem, no dmbito do
individuo, um ‘sentido pessoal’, ou seja, a palavra se relaciona com a realidade, com a

propria vida e com os motivos de cada individuo”.
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Corroborando com esse pensamento Vanda Machado (2003) relata, “O
pensamento africano, destacadamente a mitologia, serve como reflexao para aproximacgao
ou reconciliagdo da cultura com a ciéncia, com a Filosofia, com a Psicologia moderna e
com a vida, na elaboracao de saberes e fazeres [...]”. Ao trazer a colocagao da autora para
a discussao sobre identidade, proponho que a concep¢do do termo, também, pode ser
compreendida a partir dos referenciais epistemoldgicos afro-brasileiros.

Sobre a questdo, Augras (2008, p. 158) relata, “[...] [ya Ori, “Mae da cabeca”.
Enquanto danga, coloca as mados na testa e na nuca, sucessivamente, mostrando nesse
gesto que ela ¢ suporte da criagdo e da individualidade”. Augras (2008) ainda nos conta
que Iemanja esta vinculada ao nascimento, a volta as origens, por isso € responsavel por
Ori, cabega, o centro de nossa individualidade.

Dessa forma, Iemanjéa ensina, que € responsavel pela identidade. E dialogando
com esse pensamento Abinoko Biné Gomes (fevereiro, 2002) fala sobre sua fungdo na
Casa de Iemanj4, “Aceitei essa missdo a convite de Iemanja, ela leva as cabecas para onde
devem estar”. O exposto, sinaliza a importancia de recorrer as epistemologias de Iemanja
para o desenvolvimento dessa pesquisa dentro de sua Casa.

Diante dessas abordagens, se somam a elas a concep¢ao de Munanga (1999), que
fala sobre identidade como resultante de uma construgao coletiva, onde fatores historico-
sociais fazem parte desse processo. Segundo o autor os elementos da cultura, também,
auxiliam na constitui¢do de nossa identidade, por meio da educagdo e memoria, que sao
repassadas ao longo das geragdes.

Em articulagdo a esse pensamento, Abdias Nascimento (2002) constroi o termo
quilombismo para tratar da importancia de organizarmos a vida cotidiana, as nossas
relagdes e as concepgdes de humanidade a partir dos referenciais da cultura negra
brasileira. Beatriz Nascimento (1989) com sua categoria Ori, diz que o quilombo esta no
corpo e € esse corpo negro em didspora que possui os elementos necessarios para
construcdo de uma identidade positiva.

Nos movimentar no mundo buscando trazer para o campo das relagdes os valores
culturais afro-brasileiros, me parece ser um dos caminhos para romper com o que Lélia
Gonzélez (1988) nomeia por neurose cultural brasileira, que se manifesta, através do
desejo pelo embranquecimento da nossa existéncia. Nos afastamos dos elementos
culturais de origem afro-indigenas e como consequéncia negamos partes importantes da
nossa cultura, que nos constituem enquanto povo. Esse processo atinge o nosso

imagindrio e nos aprisiona em espagos de subalternizagao.
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O conceito de “Amefricanidade” criado por Lélia Gonzales (1988) nos ajuda a
compreender isso, quando explica, que o termo se refere a nossa ancestralidade africana
e amerindia, sobre as quais incide o epistemicidio. Entdo falar dessa categoria ¢ acessar
as epistemologias dos povos originarios e afrodiasporicos, permitindo que as memorias
ancestrais constituam nossa identidade cultural sem que esse fato seja um problema.

Dessa forma, pensar através de um olhar decolonial a relagdo entre infancia e o
Tambor de Mina ¢ percorrer um caminho de compreensao sobre as religides de matriz
africana como produtoras de epistemologias que fundamentam a constru¢do de
identidades diversas, mas que estdo atravessadas pela valorizagdo da memoria ancestral
afro-brasileira e da coletividade.

Nesse sentido acredito ser importante retomar ao pensamento de Castiano (2010)
que reflete sobre dois termos da filosofia ubuntu-africana, umuntu (ser humano) e ubuntu
(o torna-se, a manifestagdo, o movimento constante), que sé fazem sentido se
compreendidos juntos ¢ podem ajudar a entender esse processo de produgdo epistémica
coletiva. Eles nos dizem, que a frase africana “eu sou porque tu és”, que da significado a
palavra ubuntu, ensina que s6 € possivel construir e compreender a nossa individualidade
a partir da coletividade. Para enxergar a humanidade em nds ¢ necessario identifica-la
primeiro no outro.

Também, participam desse didlogo a filosofia africana; de Hampate Ba (2010)
refletindo sobre memoéria, ancestralidade e oralidade a partir das culturas africanas, além
dos conhecimentos kadamanja das criangas ¢ mais velhos do YIé Ashé Yemowd Abé, bem
como dos lideres religiosos de outras Casas de Ax¢é, que compartilharam conhecimentos
através da oralidade para construcao dessa pesquisa.

Trazendo esses conceitos para o contexto do terreiro, também ajudam a
caracterizar as relacdes de aprendizagem das criangas no Tambor de Mina, pois ali
aprendem indo ao encontro do outro, o enxergando como sujeito que sabe, criando em

movimento conhecimento a partir desse contato, que ¢ atravessado pela oralidade.

2.3. ORALIDADE E INFANCIA

Nesse momento e a partir dessas andlises iniciais, me parece relevante falar do
papel da oralidade como ferramenta importante para construcdo desta pesquisa, pois €
necessario lembrar, que as religides de matriz africana tém em sua esséncia a

comunicacao oral como vetor de transmissdo de conhecimento e preservacao cultural. A
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partir dessa colocacgdo, podemos refletir sobre a oralidade do terreiro como fruto da

memoria ancestral

[...]O que a Africa Tradicional mais preza ¢ a heranga ancestral. O apego
religioso ao patrimdnio transmitido exprime-se em frases como: “Aprendi com
meu Mestre”, “Aprendi com meu pai”, “Foi o que suguei no seio de minha
mie” (BA, 2010, p. 174).

A proposta de compreensdo da relacdo entre a religido Tambor de Mina e infancia,

a partir da narrativa dos mais velhos, tém os seguintes objetivos: a) acessar um

conhecimento, que ndo esta registrado nos livros, pois as pesquisas realizadas por mim

até agora, mostram uma escassez de literatura, que trate da questdo; b) assumir

academicamente, a validade dessas epistemologias, que historicamente sdo inferiorizadas

em detrimento do conhecimento produzido dentro das universidades e; ¢) corroborar com

iniciativas de pesquisas, que foram e estdo sendo produzidas numa perspectiva dialdgica

com as comunidades tradicionais, que fomentam a importancia de construirmos saberes

em conjunto com essas, objetivando o aprendizado uns com os outros

Nao se escreveram manuais de como ser um bom camponés, bom indio, bom
negro ou bom gaucho, ja que todos estes tipos humanos eram vistos como
pertencentes ao ambito da barbarie. Os manuais foram escritos para ser-se
“bom cidad@o”; para formar parte da civitas, do espago legal que habitam os
sujeitos epistemologicos, morais e estéticos de que necessita a modernidade

(CASTRO-GOMEZ, 2005, p.89).

Ainda sobre a importancia da oralidade para essa dissertagdo, Muniz Sodré (2017)

fala da memoria mitoldgica, que aqui compreendo como as historias de Orixas, Voduns,

da Encantaria e dos nossos mais velhos, que ndo representam irrealidade, mas realidades

epistemologicas, que habitam o espago terreiro

A memoria “mitolégica”, porém, que ndo consiste em um corpo doutrinario
articulado, portanto, em nenhuma exposi¢do dogmatica nem raciocinios
formais, ¢ sim em um repertorio cultural de invocagdes, saudagdes, cantigas,
dancas, comidas, lendas, parabolas e simbolos cosmologicos, que se transmite
de forma iniciatica no quadro litargico do terreiro e, no ambito da sociedade
global, expandindo-se nas descrigdes assim como nas interpretagdes escritas
ou livrescas. A forma iniciativa ndo € um mero recurso do saber esotérico, mas
a opacidade mistica que acompanha toda abertura quanto aos modos
fundamentais de ser, isto é, quanto a Arkhé (SODRE, 2017, p. 95-96).

Para exemplificar a presenca e a constancia dessas concepgdes na realidade das

criancas do Ylé Ashé Yemowa Abé, em didlogo com uma das criangas do terreiro no dia
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15 de novembro de 2021, Tambor de Caboclo Roxo, eu comentava sobre como estava
bonita a ornamenta¢do do barracdo e como era diferente de todos os outros Toques, que
ja tinha assistido, a crianga responde com uma série de orientagdes, “Tem que tomar
cuidado se ficar perto da janela, ¢ tambor para indio eles tentam fugir. Tu vai ver, o toque
muda quando eles comecarem a descer”. Reproduzindo nas pernas o toque do atabaque,
“[...] ndo pode fotografar! fndio ndo gosta! A gente enfeita com folhas assim, porque é
tradi¢do, desde os tempos de Pai Jorge.” A crianga tem memoria ancestral, sabe a
importancia da conex@o com os ensinamentos de quem veio antes e continua presente no
modo como se pratica o sagrado.

Os conceitos discutidos até esse ponto estdo conectados as concepgdes de infancia,
perpassando por conceitualizagdes juridicas, biopsicossociais e historicas, que vao sendo
construidas sob influéncias socioculturais. Essas norteiam minha compreensao sobre a
importancia da presenca da crianca no Tambor de Mina.

Para tanto, ¢ preciso o didlogo com o documento Estatuto da Crianga e do
Adolescente-ECA (1990), que orienta a no¢do de infancia a partir de marcos legais e
concepgoes etarias subsidiando o processo de garantia dos direitos fundamentais das
criangas e adolescentes. Somando-se a esse, o autor Vigotsky (1991), que auxilia a pensar
as criangas como sujeito historico-cultural inseridas num contexto macrossocial com suas
vivéncias mediadas com o mundo através da linguagem; José Aguiar (2017) e Claudia
Moreira (2017) que conversam sobre a historia da infancia do Brasil , através do HQ ;
Renato Nogueira (2019), tratando da infancia como um poder, um estado de constancia
em nossa humanidade, que tem potencial para orientar nosso “sentido de mundo”, através
da afroperspectiva; e Virginia Bicudo (1955), compreendendo a importancia da infancia
como espaco de produgdo de conhecimento e o protagonismo da crianga.

Em uma perspectiva histérica da relagdo entre Infancia e Psicologia auxiliam na
fundamenta¢do Decani-Carneiro e Jac6 Vilela (2012). Articulando esse aspecto com a
discussdo sobre politicas publicas recorremos a Aline Souza (2006); Lorena Cavalcante
¢ Laisy Maria Marinho Aratijo (2019), bem como Mae Beata de Yemoja (2006). Se
tratando da concepgdo sobre epistemicidio ¢ discutida no trabalho a partir de Sueli
Carneiro (2005); Maria Aparecida Bento (2002) trata do conceito de branquitude. E Sobre
Oliveira (2005) e Conceigdo Evaristo (2017) apoiam a discussdo acerca da ancestralidade
e oralidade. Essas referéncias serdo discutidas com aprofundamento no segundo capitulo

da dissertacao.
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Além dos pensadores supracitados, contamos com a colaboragdo epistemologica
de Stela Caputo (2012) refletindo sobre a relagdo infancia e terreiro, pensando os modos
de inser¢do da crianga no contexto, “As criangas de Candomblé desempenham fungdes
como os adultos. Muitas sdo iniciadas e algumas, depois de um longo aprendizado, estdo
preparadas para receber os Orisd.” (CAPUTO, 2012, p.66,); bem como Ellen Souza e
Babalorixa Oguntobi Daniel Costa (2019) com suas pesquisas sobre infancias no terreiro
conectadas a reflexdes sobre a Pedagogia vivida cotidianamente e assimilada nesse
espaco sagrado, “A convivéncia exige a ampliacdo das percepgdes (tato, olfato, audigdo,
paladar e visdo) os cinco sentidos sdo agugados em prol do coletivo forjando experiéncias
de fortalecimento e resisténcia que recriam os conceitos de familia, tempo, espaco e
trabalho [...]” (SOUZA; COSTA, 2019, p.3).

Contribuindo com esse aporte tedrico, Vanda Machado (2003) trata da
importancia de usarmos a historia africana e afro-brasileira com énfase nos elementos
culturais afro-religiosos como ferramentas pedagogicas para educacdo das criangas, as
educandas para a convivéncia em comunidade, através da memoria ancestral, que norteia
o viver por meio do compartilhamento de valores. Para a autora a oralidade ¢
fundamental, gera vida e movimento no processo de ensino ¢ aprendizagem.

As referéncias citadas nos ajudam a desenhar um raciocinio sobre a importancia
darelagdo entre religides de matriz africana e infancia. Entretanto, pontuo que as religides
afro s3o multiplas e possuem suas diferencas e autonomia em varios aspectos e um deles
¢ o modo como enxergam a inser¢ao da crianga nesse contexto. Ba (2003) articula-se com
esse pensamento quando afirma que a generalizagdo ndo ¢ capaz de sintetizar a cultura
africana, pois ha uma multiplicidade de povos e tradi¢des. Evidenciamos diferengas no
campo das relagdes sociais, dos ritos que possibilitam o contato com o sagrado quando
analisamos os povos pertencentes a localidades geograficas distintas. Mas, também ha
valores compartilhados, como a importancia da figura materna, o valor da coletividade,
do viver em comunidade, o sagrado existindo no cotidiano.

Essas caracteristicas, sdo observadas quando falamos das Casas de Santo aqui no
Brasil, existem diferengas, bem como semelhancas. Ainda em articulacdo com esse

assunto, a autora Ellen Souza e o babalorixd Oguntobi Daniel Costa (2019, p.9) dizem:

A convivéncia ¢ o primordial para a manuten¢ao da energia vital, denominada
pelo povo-de-santo de axé. Assim, entende-se que as criangas devem estar
livres para conviver, e ndo necessariamente serem ritualizadas nos orixas, pois
as iniciagdes trazem deveres e implicam em ag¢des que poderiam limitar a
liberdade e a brincadeira das criangas.
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Corroborando com essa ideia a Casa de lemanja na pessoa da Yalorisha Dedé de
Bog¢o Co, compartilha que no terreiro ndo iniciam criangas, pois é uma experiéncia, que
envolve maturidade espiritual e um longo processo de preparagdo. Assim sendo, tal
vivéncia € vista como um compromisso de muita responsabilidade. “As criangas precisam
de mais tempo e liberdade para vivenciar o terreiro, convivendo conosco, aprendendo aos
poucos. Sem tantas obrigagdes” (MAE DEDE DE BOCO CO, 2019).

Sobre esse olhar Abinoké Biné Gomes (2019) relata, “A importancia de manté-las
nesse espaco, também, estd relacionada ao fortalecimento dos vinculos com a raiz do
Tambor de Mina e com a cultura afro-brasileira, fatores que as auxiliam na construgio
positiva da identidade e na resisténcia contra eventos de discriminacdo religiosa”.

O Ylé Ashé Yemowa Abé demonstra uma preocupagdo com a infancia desde os
seus primeiros anos de funcionamento. Encontramos indicios disso no texto de 7oy
Vodunon Jorge de Oliveira (1989), quando relata que 1965 a Casa ¢ registrada
juridicamente como instituicao religiosa sob o nome de Centro Espiritualista de Tambores
de Yemanja. Concomitante a esse fato funda-se uma escola primaria o Jardim Joana
D’Arc, onde eram oferecidas varias atividades socioeducativas para criangas ¢ a
comunidade em geral, praticas ainda presentes no cotidiano da Casa.

As questdes expostas acima e o contato com o Y/é Ashé Yemowd Abé, reiteram as
reflexdes sobre a contribuicdo do Tambor de Mina para a construgdo das identidades de
quem pertence a esse lugar, bem como a sua relagdo direta com a infincia. A mim foi
perceptivel o prazer que as criangas t€m em estarem inseridas nessa conjuntura, ao fazer
parte das atividades culturais existentes na comunidade, podendo citar, o Tambor de
Crioula, a Capoeira ¢ o Bumba-meu-boi de Encantado.

Esse arcabouco teorico ajuda a entender o espago da Casa de Iemanja como um
lugar de saberes e vivéncias, que constituem o modo de ser no mundo da crianga que ali
estd. Para explicitar melhor a questdo, recorro a fala de uma das criangas do terreiro numa
conversa rapida sobre como ela aprendeu a tocar cabaga, “Ué? Aprendi a tocar cabaga
olhando”. A resposta da crianca vai de encontro as reflexdes de Caputo e Alves (2012,
p-8), “no terreiro ¢ sempre necessario olhar como o outro faz”. Portanto, percebo que ali
se aprende enxergando o outro no seu fazer, reparando os movimentos do préximo para
depois movimentar-se.

A impressao que aflora diante da observagdo de algumas vivéncias da comunidade

Ylé Ashé Yemowa Abé, € que o ensino, a aprendizagem e a criagdo de um saber especifico,
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sdo realizados em rede com muitos atores envolvidos, através do olhar, ouvir e fazer, sem
limites muito definidos entre uma coisa e outra.

Assim sendo, enxergo a Casa de Iemanja e os outros terreiros visitados como
espacos de criacdo de conhecimentos e formas de experienciar saberes construidos em
comunidade, onde aprender, fazer, ensinar caminham juntos e em alguns momentos nao
se dissociam. Aqui enxergo a presenga das criancas através do dangar Tambor de Crioula,
tocar instrumentos musicais, jogar capoeira, ¢ outras vivéncias culturais recorrentes nos
terreiros, como praticas educativas, que constroem o modo de ser e fazer de cada crianca,

que ali se encontra.

2.4. PERCURSO METODOLOGICO

Tratando dos aspectos metodoldgicos, o percurso do projeto foi constituido a
partir da perspectiva etnografica, que segundo Magnani (2012) é um método de pesquisa
com origens na Antropologia e ndo consiste em uma ferramenta pronta, assim nao
podendo ser utilizada de forma superficial sem sua contextualizacdo com base nas teorias
de origem, o que da subsidio para a sua utilizacdo de maneira fundamentada.

Tal perspectiva ¢ classificada em duas categorias: 1) pratica etnografica; ¢ 2)
experiéncia etnografica. A primeira consiste em um processo de revisdo da literatura que
embasara o trabalho, a escrita do projeto e a entrada no campo. A segunda ¢ definida
como o conhecimento produzido através do encontro com as personagens (ou sujeitos)
do campo, as compreensdes que se seguem a partir desse contato ¢ a frutificagdo de novas
ideias sobre a pesquisa. As duas etapas sdo indissociaveis, sendo necessario que haja
conversa entre elas para que a etnografia funcione e tenha de fato o carater de método.

Essa metodologia ¢ um universo de muitos significados, mas numa tentativa de
defini-la de modo sucinto, posso dizer que ¢ um caminho de contestacao, porque apesar
da producdo de conhecimento a respeito da inexisténcia do “ideal” de pesquisa cientifica
ocidental, que tem como base a postura do pesquisador imparcial, essa visdo de
construgdo epistémica ainda povoa o nosso imaginario.

A exemplo disso, ¢ a lembranca de uma conversa, que tive com um amigo
académico, sobre ter assumido fungdo religiosa na Casa de Iemanj4, ele me perguntou
com um semblante de preocupagdo se isso ndo impactaria na minha pesquisa € o que os
meus orientadores pensavam a respeito. Bem, impacto sabemos que ha de existir, mas

ndo necessariamente sera negativo, mudangas aconteceram e acontecerdo, porque o
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campo age também sobre o pesquisador e dependendo do contexto, pode lhe apresentar a
possibilidade de ocupar outros papéis sociais dentro desse territorio.

Neste momento, para mim, etnografar é a expressao do anseio pelo encontro com
0 outro e a crenga na possibilidade de construir conhecimento a partir das diferengas, o
que posso aprender com elas (eles)? Acredito, que pesquisador e colaboradores da
pesquisa podem estabelecer uma relagcdo horizontal, onde a validade de suas
epistemologias ndo ¢ questionada e ha possibilidade de construir conhecimentos, através
do didlogo e dos elementos culturais de cada sujeito envolvido nesse processo, “a
etnografia ndo julga, ndo condena em nome de um ponto de vista “superior”. Ela procura
antes de tudo compreender, aproximando o que esta distante, tornando familiar o que é
estranho” (BEAUD; WEBER, 2019, p.118).

Partindo das ideias expostas e enxergando o YIé Ashé lemowa Abé, bem como 0s
outros lideres religiosos ouvidos do Tambor de Mina como campo para o
desenvolvimento do trabalho em questdo, tenho como objetivo estabelecer um contato
etnografico com esse espago. Lembrando que por orientacdo do proprio campo de
pesquisa realizamos também, entrevistas com Maes e Pais de Santo pertencentes a outras
comunidades religiosas do Tambor de Mina como ja esclarecido em tdpico anterior.

Desse modo, além das entrevistas realizadas, entendo a importancia de
acompanhar a dindmica do terreiro, através das festas religiosas, observando a rotina da
comunidade, dentro do que for permitido pelo Yié Ashé Yemowa Abé, identificando os
momentos, espagos, como ¢ onde a infincia se insere na comunidade. Também,
estabelecendo uma aproximacao, através de observagdes e conversas, sempre assumindo
a postura de alguém que se interessa em aprender sobre as atividades desenvolvidas e
enxergando o seu carater epistemologico.

Ainda sobre a inser¢do em campo ¢ importante destacar, que a Casa de Iemanja e
as outras Casas de Ax¢ visitadas se mostram como espagos, que constroem identidades
em uma outra logica, diferente dos lugares de socializagdo moderna. Por exemplo, os
processos de aprendizagem e construcdo de saberes estdo vinculados a oralidade, ao ver
como se faz e aprender com saberes, que ndo sdo ensinados, costumeiramente em outros
contextos por serem considerados historicamente inferiores.

Diante disso, proponho a utilizacdo das seguintes ferramentas para obter
informagdes, entendendo-as como facilitadores para a pesquisa etnografica: 1) Didrio de

Campo; 2) Entrevista; e 3) Observacdo participante, bem como a utilizacdo de



42

equipamentos tecnologicos nesse processo de registros, como gravador e camera
fotografica.

Magnani (2012) menciona que utiliza e recomenda aos seus alunos a pratica de
anotagdes no caderno de campo, porque para o autor € necessario observar tudo, tomar
nota, utilizando esse exercicio como uma forma de sensibilizar o olhar e a escuta. Neste
sentido, ¢ a partir dos recortes anotados no Didrio de Campo que o pesquisador ordena as
suas observagdes. E por meio de uma leitura atenta dessas anotagdes que surgem as
informagdes, reflexdes e interpretacdes a respeito do tema de interesse.

Para Beaud e Weber (2019) o diario de campo tem sua importancia, pois
proporciona a possibilidade de organizarmos cronologicamente a pesquisa,
contextualizando os fatos, registrando as narrativas ¢ observagdes significativas. Bem
como, construindo andlises a partir das relagcdes entre os momentos vivenciados e
anotados, tendo também a possibilidade de releitura dos escritos anteriores, depois de ter
tido outras experiéncias em campo e realizado novas atribui¢cdes de sentidos, podendo
pensar a respeito de um mesmo fendmeno numa outra perspectiva.

A segunda ferramenta que utilizo ¢ a entrevista, entendendo-a como um
mecanismo construtor de significados a partir da fala do sujeito entrevistado. Segundo
Rizzini, Castro e Sartor (1999) a entrevista ¢ o didlogo estabelecido quando deseja-se
compreender a fundo dada problematica, oferecendo um espaco de fala onde o
entrevistado possa expressar-se a vontade.

Em relagdo ao instrumento citado anteriormente, acredito que o contexto favorece
a utilizacdo da entrevista etnografica. Beaud e Weber (2019) a caracterizam como
entrevistas longas e gravadas, onde as pessoas fazem seus relatos em primeira pessoa
estando pessoalmente com o pesquisador. E etnografica, porque os entrevistados sio
direcionados para conversar sobre o seu espago de conhecimento, onde juntos
consideraram os aspectos historicos do lugar e das pessoas envolvidas.

A constru¢do dessa qualidade de entrevista se baseia em observacdes realizadas
anteriormente ¢ dardo sustentagao para novas observacdes. Nessa ferramenta a entrevista
e observacao estdo intimamente ligadas e o campo sinaliza quando precisara fazer uso de
modo mais incisivo de uma ou outra.

Beaud e Weber (2019) continuam auxiliando na descricio da entrevista
etnografica a caracterizando como entrevista aprofundada, que nao possuem o objetivo
de produzirem dados quantitativos, por 1sso nao precisam Ser numerosas, as

possibilidades de realizar associagdes entre as entrevistas e a pesquisa de campo tem uma
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importancia mais significativa. E um encontro, onde pode-se verificar esfor¢o miituo
entre pesquisadora (o) e entrevistada(o), um encontro sem tanta cerimoOnia, a
diferenciando da aplicagdo de um questionario.

Ratificando essas concepcdes, Duarte (2007, p. 62) relata o seguinte: "a entrevista
em profundidade € um recurso metodologico que busca, com base em teorias e
pressupostos definidos pelo investigador, recolher respostas a partir da experiéncia
subjetiva da fonte”. Outra citagdo que nos ajuda a compreender essa ferramenta ¢ a
seguinte:

Por que uma pessoa aceita passar duas ou trés horas falando (por vezes com
paix@o) com um pesquisador? Por que essa relagdo de duas pessoas de inicio
estranhas uma para outra ¢, muitas vezes, marcante, as vezes intensa (risos de
bom humor, ou de raiva, emogdo contida, lagrimas ndo so raras)? Ao contrario
do questionario- que padroniza as respostas e neutraliza a relacdo de pesquisa
e os “ruidos” da comunicagdo entre individuos, por causa da lei dos grandes
nimeros- a entrevista etnografica tem como motor essa relacdo social
particular, que ¢ a relagdo pesquisador/ pesquisado (BEAUD; WEBER, 2019,
p.120)

As entrevistas realizadas contaram com a colaboragdo das liderancas religiosas do

Ylé Ashé Yemowa Abé e de outras Casas do Tambor de Mina. Essa dinamica de ouvir

primeiramente os mais velhos e mais velhas da religido, compreendendo o que pensam

sobre a relagdo infancia e Tambor de Mina ¢ necessaria, pois dentro da logica africana,

afro-brasileira e de terreiro sdo eles os primeiros a serem consultados, pois construiram

conhecimentos através da oralidade na dindmica dialdgica de quem escuta para aprender
e fala e faz para ensinar. Hampaté Ba (2010) nos ajuda a entender:

Quando falamos de tradi¢do em relagdo a historia africana, referimo-nos a

tradigdo oral, ¢ nenhuma tentativa de penetrar a historia ¢ o espirito dos povos

africanos tera validade a menos que se apoie nessa heranga de conhecimentos

de toda espécie, pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a

discipulo, ao longo dos séculos. Essa heranca ainda ndo se perdeu e reside na

memdria da ultima geragdo de grandes depositarios, de quem se pode dizer sdo
a memoria viva da Africa (BA, 2010, p.167).

No que tange os critérios de inclusdo e exclusdo dos participantes serdo realizadas
entrevistas com os adultos diretamente vinculados as criangas, como ja dito, devido a
logica empregada dentro do espaco religioso de matriz africana, pois para entendimento
de qualquer que seja o fendmeno € necessario primeiro conversar com os mais velhos das
comunidades, detentores de saberes com base na oralidade.

A vista disso, primeiro é preciso ouvi-los, os lideres religiosos do YIé Ashé

Yemowa Abé, bem como as liderangas de outras Casas de Ax¢, indicadas pela primeira,
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com objetivo de entender como compreendem a infancia para posteriormente ter contato
com as criangas desse territorio.

Assim sendo, contamos com a colaboragdo de seis terreiros de Tambor de Mina e
dez lideres religiosos como entrevistados, entre eles estdo: Mae Dedé de Bog¢o Co, Mae
Zeca de Bogo Von Dereji, Abinoké Biné Gomes e Levara Vodum Taina Redondo,
membros do Y/é Ashé Yemowd Abé; Mae Kabeca de Xango da Casa Fanti Ashanti; Mae
Zuci do Centro Espirita Tambor de Mina lansa e Oxdssi; Mae lolanda e dona Maria Rosa
do Terreiro do Justino; Pai Neto da Casa Tenda Pai Oxala e Toy Averequete; assim como
Pai Mariano de Osdnyin do 11é Ewé Omo D’Osdnyin Amahousii.

Posto isso, o critério de inclusdo para os adultos sera: serem liderangas ou terem
relevancia historica e de trajetdria para as comunidades do Tambor de Mina e o critério

de exclusdo, ndo ter o desejo ou disponibilidade para participarem da pesquisa.

2.5.0 SERENAR COMO FERRAMENTA DE OBSERVACAO E A ETICA DO
TERRITORIO

Ciente, que uma caminhada ndo se faz sozinha, acredito ser importante destacar,
que o meu contato com a Casa de Yemanja foi intermediado pela Prof*. Ma. Maria da
Graga Reis Cardoso, docente do Departamento de Turismo e Hotelaria (CCSO-UFMA),
vondunsi-hé'! do Yié Ashé Yemowd Abé e, atualmente, coorientadora do presente
trabalho.

No momento do nosso encontro professora Graga me fez algumas perguntas sobre
0 meu pertencimento ou nao a religides de matriz africana, me orientou a ler Fanon (1979)
e (1983), assim como Neuza Souza (1983), referéncias que apresentarei mais a frente, e
literatura que tratasse sobre o Tambor de Mina, além de alertar sobre o lugar da
pesquisadora de fora, dizendo que haveria alguns espagos por onde eu poderia transitar,
mas outros nao, a Casa me sinalizaria isso. Por fim, me deu o contato de Mae Dedé de
Bog¢o Co, ressaltando que o terreiro de lemanja recebe muito bem os pesquisadores e que,
também, estava disponivel para auxiliar durante essa trajetoria.

Posteriormente, 0 meu primeiro contato pessoal com a Mae Dedé foi no terreiro
de Iemanja, onde fui muito bem recebida por ela e Raimunda Silva de Oliveira, dona

Bidoca, a dona da Casa e vitva do Pai Jorge Babala6. Contei sobre a proposta do trabalho

1 «yodunsi- Esposa dos Voduns, sacerdotisa ou filha de santo, pessoa que recebe um vodum”
(OLIVEIRA, 1989, p.64)



45

e recebi como retorno a afirmativa sobre a presenca das criangas, principalmente, nos
projetos socioculturais desenvolvidos no terreiro, Oficinas de Toque, Tambor de Crioula
e Capoeira. Mas, também, afirmaram, que na Casa criangas ndo sdo iniciadas na religido
a partir do ritual da feitura'>. Mas, apoiam e compreendem a importincia do convivio
delas na comunidade. Mae Dedé se mostrou aberta para conversar e tirar davidas a
respeito do que eu passaria a observar a partir daquele momento, reiterando a importancia
da consulta aos mais velhos em caso de duvidas, principalmente, por eu ser de fora.

Durante essa trajetoria, as primeiras orientagdes de professora Graca e Mae Dedé,
arespeito da consulta aos mais velhos, sobre as observagdes, a escrita do texto, os espacos
que posso entrar € os que ndo, as informagdes e registros que posso fazer, acessar e as que
ndo posso, foram tomando forma e sentido durante as vivéncias que o campo me
oportunizou. Nem tudo pode ser dito a quem ¢ de fora, o que se observa e escuta nem
sempre pode ser escrito ou registrado nomeando quem diz. Com o passar do tempo, fui
recebendo essas orientagcdes de outros filhos de santo mais novos ¢ mais velhos, das
criangas e da Encantaria, “tém coisas, que a gente ndo escrivinha, dona Erica, guarda na
cabeca e no coracio” (FALAS DE ENCANTARIA, 2022)"3.

Assim, o terreiro vai ensinando, quando pedimos licenga, aos poucos, norteando
os passos, dizendo onde se pode pisar, indicando os limites. Mas, dentre os saberes que o
Ylé Ashé Yemowa Abé pode compartilhar com a academia, permitindo registros, ha
epistemologias, que nos ajudam a compreender esse territorio como espago de construgao
do modo de existir de quem tem a sua identidade ligada a Casa.

Em complemento a esse pensamento, entendo também, que vivenciar o terreiro €
possuir um sentimento de pertencimento comunitario de ser no outro € em si mesmo, na
ancestralidade, no compartilhamento de aspectos identitarios e historicos. Existe uma

dindmica familiar nesse espaco e para além de um territério religioso, o terreiro tem

12 Ritual religioso no Tambor de Mina em que o filho ou filha de santo cumprem uma série de ritualisticas
no periodo de 3 a 13 dias, onde ficard recolhido no terreiro, dormindo em local especifico, tomando banhos
de ervas, se alimentando com comidas especificas e entre outros rituais. No sétimo dia o filho ¢ apresentado
a comunidade de Mina com o Toque do Tambor de Mina. Depois de 1 ano de feitura ele ou ela estara apto
para exercer cargo de filhos feitos dentro da religido (OLIVEIRA, 1989)

13 0 termo falas de encantaria se refere aos ensinamentos dos encantados repassados na vivéncia do terreiro.
Ao perguntar a Mae Dedé de Bogo Co se poderia registrar algumas falas dos encantados na dissertagdo, cla
me orientou a ndo nomear quem as disse, pois ndo teriamos como conseguir autorizagéo por escrito das
narrativas. Mas, poderia utiliza-las na escrita como ensinamentos de terreiro. O caminho encontrado foi
referencia-las dessa forma, pois também, acredito ser importante pautar de onde vieram. 7oy Vodunon Jorge
Itaci (1989) diz, “Encantado ou Invisivel- Sin6nimo, no Maranhdo, de divindade, vodum ou caboclo,
também chamado de sombra[...]JEncantaria- Lugar onde vivem os encantados”.
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funcdo educativa, politica e de promocao de saude para os de dentro, mas também para
os de fora, que buscam esse acolhimento.

O lugar que ocupo em relacdo a Casa de Iemanja foi sofrendo modificagdes ao
longo desse periodo, ndo fui crianca, nem adolescente de terreiro. Inicialmente, acreditava
que as Casas de Santo eram espacos sem nenhuma relacdo com a minha histéria familiar
mais recente. Mas, ao longo do contato com o campo e levando o relato de algumas
vivéncias para o meu nucleo familiar, narrativas comegaram a ser contadas, como a
historia de Guilhermina Alves Rocha, minha avo materna, que nasceu dentro de um
terreiro de Mina em dia de festa, pois minha bisavo estava desabrigada de baixo de chuva,
quando sentiu as dores do parto ¢ a Casa a acolheu.

Segundo minha mae, vovo dizia ter passado nas mios de todos os encantados na
noite de seu nascimento. Nao era iniciada, mas gostava de ir aos toques, dizia que ia
“serenar” as festas, olhar de fora no sereno da noite. Quando registro essa lembranga,
reflito que s6 a ouvi aos 25 anos, a boca pequena, sem muitas respostas aos
questionamentos que fiz posteriormente. Algumas pessoas da minha familia ndo gostam
de conté-la, ndo conseguem ver beleza no belo, o racismo age dessa forma, as vezes nos
impede de realizar um encontro harmonioso com a nossa propria historia.

Apesar de ndo ter conhecido Guilhermina, pessoalmente, consigo descrever um
pouco de sua personalidade, alguns comportamentos, gosto alimentar, caracteristicas
fisicas, pois ela permanece bem viva na boca de meus pais e tios. Quando penso nela
consigo relacionar sua presenca nas nossas vidas com a ancestralidade, essa possibilidade
de aprender com quem veio antes e que apesar de ndo estd mais fisicamente entre nos,
ensina e orienta a nossa conduta, através da memoria de sua caminhada na vida.

Comecei a minha trajetoria no Y/é Ashé Yemowd Abé, serenando, olhando de fora
como minha avd, essa mulher negra de pele retinta, cabelos crespos, nariz largo, que
falava alto, pintava as unhas antes de sair e as secava no vento, que gostava das janelas e
portas da casa abertas, ensinava através de ditados populares, tomava banho de Tipi'?,
que depois de adulta eu também precisei tomar, para espantar coisa ruim, acendia incenso
para chamar dinheiro, costurava, era alegre e gostava de celebrar apesar das dificuldades

financeiras e emocionais, que enfrentou durante a vida.

14 “Tipi ou Guiné ¢ planta medicinal, trata inflamagdes e podemos realizar banhos de limpeza do corpo
para retirar energias pesadas” (MAE DEDE DE BOCO CO, 2022).
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Tomando emprestado o termo da minha ancestral, serenei apenas como
pesquisadora, durante dois anos os Toques de Mina entre os periodos de 2019 e inicio de
2021, bem como as outras atividades, que a Casa de lemanja permitia a minha presenca.
Entretanto, no segundo semestre de 2021 precisei de cuidado, ja que a medicina ocidental
e a psicoterapia nao estavam dando conta sozinhas.

J& ciente, que o terreiro ¢ um espaco de promocao de saude, me cuidei no Y/é
Ashé Yemowa Abé, recebi acolhimento de Mae Dedé de Bogo Co, fui benzida, banhos
foram receitados, orientagdes de conduta foram repassadas. Mae de Santo refletiu acerca
do racismo, através do meu relato a respeito de sobrecarga, dores e autocobrancga, além
de falar sobre quem cuida de mim, “Vocé ¢ filha de Oxdssi com lemanja e esta nesta Casa
pesquisando, porque ¢ também filha dela. Se eu pedir para fazerem um fio de conta de
Ox6ssi'®, vocé usa?” (MAE DEDE DE BOCO CO, 2021). Uso!

O fio de contas ¢ tecnologia de prote¢do e saide e ao compartilhar essa minha
percepcdo com José Benedito Gomes, Abinokoé do Terreiro de lemanjd, perguntando
como deveria escrever no texto sobre esse lugar que ocupo de quem recebeu cuidado e
tem uma protecdo da Casa, ele respondeu: “fio de conta ¢ tudo isso e mais a fé, tem que

ter fé! Vocé ¢é cuidada pela Casa, ¢é filha, porque ¢ cuidada” (4BINOKO BINE
GOMES, 2022).

Diante disso, ¢ possivel perceber, que o terreiro vai mostrando caminho. De
outubro de 2021, quando inicio os meus cuidados no terreiro, a fevereiro de 2022 continuo
a visitar a Casa como pesquisadora, serenando as atividades, enxergando com os olhos de
quem ¢ cuidada, mas ainda estando fora sem ter atividade religiosa dentro do Terreiro de
Iemanja. Em margo de 2022, presente em uma sessdo de Caboclo!®, fui convidada a
assumir fungao religiosa, entdo pedi licenga, permissdo e aceitei. “Vem dia 19, ai a gente

vai acompanhando, porque caminho vocé tem” (FALAS de ENCANTARIA, 2022). Dia

15 Cordao sagrado feito de fio e contas, tem fung@o de proteger e identificar quem usa, dependendo das
cores das contas e de quantos fios tem o cordao, podemos saber quem ¢ o seu Orix4 ou Vodum de protegao,
além do tempo e fun¢do na religido e na Casa de axé. Os fios de conta podem ser diferentes dependendo
das nagdes religiosas de matriz africana e de uma Casa para outra também” (MAE DEDE DE BOCO CO,
2022).

16 Atividade religiosa interna direcionada aos filhos e filhas da Casa.
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19 de Margo de 2022, aniversario de Seu José do Morro!”, Encantado Pai da Casa, iniciei
o meu servir, sou Erica de Ox6ssi'® com Iemanja'®, Servente®® do YIé Ashé Yemowd Abé.

A partir do exposto entendo a Casa de lemanja como um espacgo de aprendizagem,
constru¢do de conhecimentos sobre modos de ser no mundo, resisténcia e preservagao de
aspectos identitarios relacionados ao Tambor de Mina e a cultura afro-brasileira. Ainda
distante de compreender a complexidade de como tais vivéncias impactam na
constituicdo identitaria das criangas, que bebem nessa fonte de saberes, registro apenas o
que foi autorizado pelas vozes aqui citadas, as impressdes iniciais, aquilo que salta aos
ouvidos nas conversas cotidianas, um recorte do contato com as falas e experiéncias dos
mais velhos, jovens, criangas e encantaria.

Escrevi em linhas anteriores, que tomei emprestado o termo serenar da minha avo
para caracterizar minha chegada no Terreiro de Ilemanja e o lugar que ocupei nesse espaco
nos dois primeiros anos de observacao dos Toques de Mina e das atividades educativo-
culturais direcionadas as criangas ¢ jovens da Casa. Aqui, eu o utilizo com sentidos, que
em alguns momentos se aproximam da defini¢do de minha avd, em outros se distanciam.

Durante a minha trajetoria esse termo foi ganhando novos significados e eu fui
descobrindo o sentido dele para Guilhermina, através da oralidade dos mais velhos, pois
lembro de realizar pesquisas na literatura e nada encontrar a respeito de serenar no
contexto do terreiro. Em uma reunido com minha coorientadora, compartilhei sobre essa
historia e dela ouvi, “Ah, que bonito! Faz muito sentido, sabe! Os toques antigamente,
comecavam muito tarde, no sereno da madrugada” (GRACA REIS, 2021).

Outra explicacdo sobre esse conceito foi a mim oferecida em entrevista concedida
por Isabel Mesquita dos Santos, Mae Kabeca de Xang0, Yalorixa da Casa Fanti Ashanti,
irei apresenta-los, espaco e mae de santo, mais a frente na dissertacao. Nessa ocasido, cla

perguntou sobre como cheguei no terreiro, eu respondi: ah, cheguei serenando! De modo

17 «“Encantado da familia da Turquia. “Os turcos constituem uma familia de encantados, turcos mauritanos,
de influéncia islamicas. Adotam o rito nagd o qual chamam de Beta. Sdo Encantados comumente chamados
de Mouros, chefiados por Jodo Buralaia” (OLIVEIRA, 1989).

'8 Divindade proveniente do povo Nag6. Orixa cagador, fortemente ligado as matas e a subsisténcia.
Existem cores ritualisticas e dias da semana consagrados aos Orixas, as relacionadas a Ox0ssi sdo as cores
verde, vermelho e branco e seu dia é quinta-feira. (OLIVEIRA, 1989).

1 Divindade proveniente do povo Nagd. Mae dos Orixas e no Brasil estd vinculada as dguas salgadas,
conhecida como a rainha do mar. O dia consagrado a essa divindade ¢ o sabado e suas cores sdo branco
cristal e azul (OLIVEIRA, 1989).

20 «Servente é uma fung@o religiosa dentro do Tambor de Mina. As (os) serventes tém funcao de cuidar dos
espagos, encantados, Voduns, Orixas e Gentis no terreiro, dando a assisténcia necessaria antes, durante e
depois dos ritos religiosos, auxiliando para que acontecam da melhor forma” (MAE DEDE DE BOCO CO,
2022).
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automatico, depois expliquei o porqué. Ela rindo, falou, “os mais velhos diziam assim
mesmo, eu nem dancei, s6 serenei o Tambor” (MAE KABECA DE XANGO, 2022).
Acredito que uma das belezas etnograficas ¢ essa possibilidade de entrevistas terem o
carater de boa conversa, onde eu também possa ser questionada sobre a minha trajetoria
e pertencimento, como uma entrevista construida entre pesquisadora e colaboradora (0)
da pesquisa.

Por isso, sdo os responsaveis por esse territorio, que nos dirdo, quais os lugares
que poderemos adentrar, quais as roupas adequadas para participarmos das atividades
permitidas, se podemos fotografar, gravar, quem poderia ou ndo auxiliar na construcao
de dados dentro do campo e quais os dias e horarios para tal tarefa. A dindmica do dia a
dia deve ser respeitada, ha uma rotina de atividades publicas e privadas com datas e
horérios pré-estabelecidos, baseadas na tradicdo e que ndo serao flexibilizadas para
atender as nossas necessidades académicas. Os pesquisadores devem adequar-se e
estabelecer o campo como prioridade em muitos momentos, pois demonstrar interesse em
aprender e esta presente de modo respeitoso, abre caminhos.

Uma breve historia para exemplificar essa reflexdo, foi quando presenciei minha
irmi de santo, Taina Larissa Redondo Gomes, Levara Vodum?®' ¢ Mae Criadeira®?, ao
telefone com um (uma) pesquisadora (or) que tinha interesse em conversar com Mae Dedé
de Bo¢o Co naquele dia. Ela explicava, que ndo seria possivel, pois era dia de func¢ao na
Casa, preparagdo para Toque.

Nessa situagdo, houve certa insisténcia da outra parte, talvez sinalizando datas e
prazos académicos. Como sugestao, Mae Pequena convidou a pessoa a vir no Tambor a
noite, assim a Casa iria familiarizar-se com ela (ele). Ao encerrar a ligagdo, ouvimos:
“sabe 0 que me chateia nesses pesquisadores? Eles acham, que estamos sempre a
disposicdo deles, querem ter acesso, sem o minimo de respeito e esforco” (LEVARA
VODUM TAINA DE ABEMANIJA, 2022).

Os pensamentos acima, falam sobre a ética do territorio, conjunto de normas,
principios e valores, que constituem o terreiro e dentro do que € permitido, o pesquisador

precisa estar atento a esses codigos. Para mim s6 foi possivel permanecer nesse espaco e

2l Fungio religiosa, seu significado esta relacionado aos fundamentos religiosos do Tambor de Mina na
Casa de Iemanja, por isso neste espago ndo podera ser descrito.

22 Fungdo religiosa relacionada ao cuidado e zelo direcionado aos filhos ¢ filhas, que estdo passando pelo
rito de feitura.
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ir ganhando passagem, alinhando a minha postura enquanto pesquisadora a essas
orientacdes de conduta.

Quando falo de normas, pe¢o que ndo interpretam como sindnimo de
silenciamento, imposi¢des, mas de cuidado com as pessoas que pertencem a esse
territorio, com o sagrado e com a pesquisadora, que antes recebia orientagdes sendo de
fora, agora de dentro continua sendo conduzida, através da observacao, escuta e vivéncias
compartilhadas no Y/é Ashé Yemowa Abé.

Enquanto lavava as lougas em um dos dias da Festa do Divino Espirito Santo, que
acontece em nossa Casa no més de agosto, me disseram: “Eita, dona Erica, a senhora ta
entendendo o que ¢ terreiro? T4 entendendo, que ndo vai poder escrivinhar tudo?”
(FALAS DE ENCANTARIA, 2022). Estou entendendo, sim, senhor! Em outro momento,
enquanto acompanhava a oficina de toque das criangas e jovens, no final de uma tarde
cheia de ensinamentos, falaram: “dona FErica, sei que agora a senhora ndo ta aqui
pesquisando, mas hoje a senhora aprendeu foi muita coisa” (FALAS DE ENCANTARIA,
2022).

Realmente, aprendi muito naquela tarde de sabado e fiquei pensando se era
possivel separar a pesquisadora da filha de santo, acredito que ndo, isso ¢ evidente ao ler
0 que escrevi até aqui, boa parte desses escritos do modo como se apresentam, s6 foram
possiveis por eu ter assumido os dois papéis. Entretanto, ¢ preciso lembrar
constantemente, ndo posso apartar a pesquisadora da servente, mas posso distinguir o que
convém ¢ o que ndo pode ser “escrivinhado”. Alguns conhecimentos poderdo ser
compartilhados, outros interessam somente aos filhos de santo.

Nesse momento cabe frisar como a ferramenta que nomeio por serenar, se
encontra com a observagao participante € me permite posiciond-la dentro da metodologia
de pesquisa. Agrosino (2009) fala da observacao participante como sendo utilizada em
projetos, que o pesquisador esta presente na comunidade observada, participando da
dindmica inerente a esse espaco, assumindo um compromisso de longo prazo, que possa
permitir o envolvimento do territorio numa constru¢do coletiva sobre os fendémenos
pesquisados. Também, enxergando os sujeitos como protagonistas detentores da
potencialidade de compartilhamento dos sentidos, que atribuem as suas agdes. As pessoas
que pertencem ao campo de pesquisa ndo sdo observadas como objeto pesquisado, mas
sim como colaboradores, parceiros que contribuem com o desenvolvimento do trabalho,

estabelecendo uma relagdo dialdgica.
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Nesses percursos o campo de pesquisa foi oferecendo ferramentas e caminhos a
serem percorridos, um deles ocorreu na realizacao de uma das entrevistas, ao compartilhar
a minha dificuldade em encontrar literatura que relacionasse infincia e Tambor de Mina.
Diante disso, Abinoké Biné Gomes, sugeriu que eu falasse com os mais velhos, para
compreensao dessa relacdo, além de nomear quais desses seriam interessantes para eu
conversar e que poderia me auxiliar no contato, assim o fez.

Consequentemente, a construcao desta dissertacdo e o entendimento da relacao
entre infancia e Tambor de Mina a partir da oralidade dos mais velhos, nasce dessa
conversa com Abinoko Biné Gomes e de outras sugestoes realizadas por irmaos e tios de
santo do Yié Ashé Yemowa Abé, que possibilitam o contato com lideres religiosos de
outras Casas de Axé.

Outra vivéncia que ilustra essa questdo, foi a relacdo espontanea que mae Bidoca
fez da proposta de pesquisa com a fotografia, “minha filha, vai ter Tambor de Preto Velho,
dia 13 agora, as criangas dangam Tambor de Crioula, vem fotografar um pouco”
(RAIMUNDA SILVA DE OLIVEIRA, 2019). Eu nao planejei utilizar a fotografia como
ferramenta, mas acatei a sugestdo do campo, o que me rendeu bons frutos.

A partir da fotografia, houve uma aproximagdo maior entre mim e a Casa. Desde
que iniciei a realizacdo dos registros me esforgo para entregé-los com qualidade dentro
das possibilidades de quem ndo exerce a funcdo profissionalmente. Também, se tornou
uma forma de agradecimento a Casa pelo acolhimento e permissdo para o
desenvolvimento da pesquisa, porque terreiro ¢ lugar de relagdes reciprocas e fecundas.
Nada vem de graga! Mas, ndo analisem essa afirmag¢do numa perspectiva Capitalista-
mercadologica, onde para ter € preciso comprar. E sim, no sentido de oferecer o melhor
que se pode, com bons votos. Reparando bem, o terreiro pode escrever uma dissertagao
com a pesquisadora (0).

Ainda sobre a fotografia, comecei a enxerga-la como uma ferramenta importante
para gerar bons didlogos a respeito dos sentidos atribuidos, por quem se vé retratada (o)
na imagem, a foto virou narrativa em momentos ¢ conversas com os mais velhos. Com a
minha imersao no campo e o tempo dedicado, também a fotografia, percebi que a imagem
foi ganhando afeto, seja nos registros dos filhos da Casa, executando alguma atividade,
com energia, empenho e alegria ou em momentos de trocas de carinho. Foram muitos
abracos registrados, marcando uma memoria visivel no tempo.

Gosto também de pensar que o tempo esta presente, fazendo-se de instrumento
e pega indispensavel, no exercicio de olhar fotografias. Para observar e analisar
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tais fatias do tempo, com todos os significados multiplos construidos pelas
pessoas com as quais elas entram em contato, seja durante a sua realizagdo ou
quando ja existem enquanto objeto diminuto, também ¢é necessario tempo.
Outrossim, para fotografar, para ver o invisivel, cenas fora do mar dinamico ¢
agitado ao qual estamos acostumados, ¢ preciso tempo. As imagens do
invisivel sdo aquelas que nos fogem durante a dindmica cotidiana, opostas as
imagens encontradas em jornais, e € preciso tempo para vé-las (DOREA, 2009,
p-142)

A partir do exposto, para os registros das informagdes e facilitagdo da construgdo
de dados, foi utilizado gravador e camera fotografica, por perceber, principalmente, a
abertura da Casa de Iemanja em relacdo ao registro de alguns momentos, como meio de
documentar as proprias memorias da comunidade.

Em sintese, o uso dessas ferramentas pode ser de grande valia para a pesquisa
como elementos norteadores, que corroboram com a escolha pela etnografia para
abordagem metodologica e utilizagdo da observagdo participante como ferramenta mais

adequada.

2.6. CONTRIBUICOES METODOLOGICAS DA ORALIDADE

No que tange os colaboradores da pesquisa e referéncias para fundamentagao da
relacdo entre infancia e Tambor de Mina, contamos com o auxilio das liderancas do Yié
Ashé Yemowa Abé, Mae Dedé de Bo¢o Co, Yalorixa da Casa, Mae Zeca de Boco Von
Dereji, Abinoké Biné Gomes e Levara Vodum Taina Redondo.

Se somando a esses, também recorro a outros terreiros para conversar com as
liderangas a respeito de suas compreensdes sobre a relagdo entre Tambor de Mina e
infancia. Assim, contando com a colaboragdo de Mae Kabeca de Xango da Casa Fanti
Ashanti; Mae Zuci do Centro Espirita Tambor de Mina lansa e Oxdssi; Mae lolanda e
Maria Rosa do Terreiro do Justino; Pai Neto da Casa Tenda Pai Oxalé4 e Toy Averequete;
bem como Pai Mariano de Osdnyin do 11é Ewé Omo D’Osdnyin Améahoust.

Agora, sobre o procedimento de analise dos dados adquiridos no campo, esse esta
embasado na visao epistemoldgica do autor Hampaté Ba (2010), a natureza deste trabalho
que fundamenta suas analises primordialmente na oralidade e memoria dos mais velhos
e velhas, solicita um referencial tedrico que ofereca ferramentas epistemologicas para o
entendimento do papel da tradigdo e seus saberes.

Para além do ja dito, também ¢ importante localizar a oralidade como fonte de
conhecimento valido e confiavel para sustentar o fazer pesquisa, pois fora do campos de

conhecimentos produzidos a partir dos textos escritos existe uma vasta rede de saberes
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ancoradas na memoria da tradicdo: “Fundada na iniciagdo e na experiéncia, a tradi¢cdo
oral conduz o homem a sua totalidade e, em virtude disso, pode-se dizer que contribuiu
para criar um tipo de homem particular, para esculpir a alma africana (BA, 2010, p.169).

A relagdo cultural com a oralidade imprime em n6s modos de estar no mundo
associado a memoria de como os nossos fizeram e aprenderam anteriormente: “Entre
todos os povos do mundo, constatou- se que 0s que ndo escreviam possuiam uma memoria
mais desenvolvida (BA, 2010, p.207). Tal caracteristica ¢ intimidade com a palavra falada
nos oferece originalidade nos modos de produgdo, resgate e preservacdo de
conhecimento: “Esta peculiaridade da memoria africana tradicional ligada a um contexto
de tradigdo oral é em si uma garantia de autenticidade" (BA, 2010, p.209).

Essa discussdo da tradi¢do como mecanismo fundamentador da producdo de
pesquisa conta com as concepgdes de Vansina (2010) a respeito do papel da oralidade

para as culturas africanas

As civilizagdes africanas, no Saara ¢ ao sul do deserto, eram em grande parte
civilizagdes da palavra falada, mesmo onde existia a escrita; como na Africa
ocidental a partir do século XVI, pois muito poucas pessoas sabiam escrever,
ficando a escrita muitas vezes relegada a um plano secundario em relagdo as
preocupagdes essenciais da sociedade. Seria um erro reduzir a civilizagio da
palavra falada simplesmente a uma negativa, “auséncia do escrever”, e
perpetuar o desdém inato dos letrados pelos iletrados [...] (VANSINA, 2010,
p- 139).

A reflexdo levantada por esse autor sobre a escrita ndo ser o principal vetor de
conhecimento nessas civilizagdes e isso ndo ser motivo para menosprezar € inferiorizar
os saberes produzidos nesses territorios, dialoga com a perspectiva do fazer pesquisa

apresentada aqui

Um estudioso que trabalha com tradi¢des orais deve compenetrar-se da atitude
de uma civilizacdo oral em relagdo ao discurso, atitude essa, totalmente
diferente da de uma civilizacdo onde a escrita registrou todas as mensagens
importantes. Uma sociedade oral reconhece a fala ndo apenas como um meio
de comunicagdo diaria, mas também como um meio de preservacdo da
sabedoria dos ancestrais, venerada no que poderiamos chamar
clocugdes-chave, isto ¢, a tradigdo oral. A tradigdo pode ser definida, de fato,
como um testemunho transmitido verbalmente de uma geragdo para outra.
Quase em toda parte, a palavra tem um poder misterioso, pois palavras criam
coisas. Isso, pelo menos, ¢ o que prevalece na maioria das civilizagdes
africanas[...]nos rituais constatamos em toda parte que o nome € a coisa, e que
“dizer” é “fazer” (VANSINA, 2010, p.140).

Diante desse pensamento podemos também dialogar com o Castiano (2010), que
auxilia a compreender a importancia do didlogo, através do conceito de intersubjetivacao,
como um processo que possibilita a conversa entre os sujeitos, sendo que ambos sdo

detentores de conhecimentos e estabelecem uma comunicagao, onde se assume a validade
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dos saberes do outro mostrando interesse em escutar e compreender o modo como esse
constrdi seu pensamento, atraves de seus referenciais culturais.

E que a intersubjetivagio fala sobre umuntu (ser humano) em sua africanidade,
localizado territorialmente na Africa ou em condigdo diaspérica e todas as violéncias
sofridas por esses sujeitos, por meio de um sistema que o desumaniza de modo material
e epistémico. Sendo a intersubjetivacio um meio para libertacdo de umuntu dessa

estrutura de desumanizagao.

Nos concebemos por intersubjectivagdo o processo em que, como o filosofo
de Benin reclama, os sujeitos do conhecimento entram em didlogo, em debate,
em concordancia e em discordancia. Partimos da ideia central que, como
dissemos algures, filosofar ¢ estar a caminho e ndo propriamente a chegada a
um fim, a um acordo. Para nos a esséncia do que-fazer filosofico reside na
«caca aos mitos» da época; isto equivale ao mesmo que dizer que a esséncia
da filosofia é a de desmistificar ideias ainda ndo acabadas, preconcepgoes,
processos etc. Desmistificar significa, neste contexto, trazer a luz elementos
novos, ou elementos que até entdo estavam no substrato de qualquer fenémeno
ou processo. Filosofar ¢ um processo de clarificagdo de argumentos a favor da
melhoria das condigdes da propria existéncia humana. E a criacio
intersubjetiva de novos conceitos e quadros tedricos que estejam mais
ajustados a vida comum colectiva no presente e no futuro (CASTIANO, 2010,
p- 190).

O lugar do outro numa perspectiva dialdogica é de suma importancia para a
intersubjetivagdo. Castiano (2010) diz que nesse movimento ha espaco para o eu e para o
outro, mas ha uma necessidade de nos concentrarmos no outro e em suas reflexoes, a fim
de superarmos a centraliza¢do do eu no processo de producdo epistémica da academia.

O processo de intersubjetivagdo da filosofia africana passa necessariamente
pela criagdo de valores e atitudes que levem ao reconhecimento do outro como
um interlocutor valido, como um sujeito com dignidade e conhecimento. Ha

intersubjetiva¢do quando o Eu reconhece o Outro e esta predisposto a escutar,
a argumentar com este Outro (CASTIANO, 2010, p.190).

Uma das bases do didlogo intersubjetivo ¢ o contato entre as narrativas orais e
escritas, estabelecendo reflexdes em parceria. Nesse ponto, o autor reitera a importancia
¢ 0 protagonismo dos sujeitos pertencentes as comunidades tradicionais no processo de
constru¢do epistémica colaborativa, enquanto coletivo que representa determinada

cultura, mas também em suas individualidades.

[...]Mas, e nisto reside o primeiro ponto autocritico da filosofia profissional
africana, o processo na anonimizacdo e¢ a falta de registo da propriedade
intelectual, ndo é uma justificagdo plausivel para que o nosso filosofo
profissional tome uma atitude unanimista em relagdo aos saberes que cle
investiga ou recolhe. Nas suas investigagdes o nosso filésofo deve recolher os
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pontos-de-vista criticos expressos pelos sujeitos das comunidades culturais. O
etnocientista ou o etnofilésofo deve, na elaboragdo do seu trabalho, «citar» o
texto escrito ou oral resultado da entrevista com os sabios ou sages. O nosso
filésofo devera reduzir, ¢ a meta ¢ mesmo climinar, expressdes unanimistas
tais como «entre os Makua acredita-se que Deus € ...», ou «a nogdo de justi¢a
entre os Ajaua ¢ ...» ou ainda «os Banharuanda ndo t€ém no¢ao de riqueza ...»
nos seus escritos. Ao invés de Makua, Ajaua, Banya -ruanda devera escrever
o nome do emissor do juizo, como de resto faz quando se trata de citar os textos
escritos. (CASTIANO, 2010, p.238-239)

Esse contato com a oralidade numa perspectiva horizontal e dialégica em uma

postura de quem deseja aprender e vislumbra a possibilidade de construcdo de

conhecimento com o outro nos permite enxergar esse vetor de sabedoria da seguinte

maneira:

A oralidade ¢ uma atitude diante da realidade e ndo a auséncia de uma
habilidade. As tradi¢des desconcertam o historiador contemporaneo — imerso
em tdo grande niamero de evidéncias escritas, vendo-se obrigado, por isso, a
desenvolver técnicas de leitura rapida — pelo simples fato de bastar a
compreensdo a repeticdo dos mesmos dados em diversas mensagens. As
tradi¢des requerem um retorno continuo a fonte[...] Ele deve ser escutado,
decorado, digerido internamente, como um poema, e cuidadosamente
examinado para que se possam apreender seus muitos significados — ao menos
no caso de se tratar de uma elocugdo importante. O historiador deve, portanto,
aprender a trabalhar mais lentamente, refletir, para embrenhar- se numa
representa¢do coletiva, ja que o corpus da tradicdo ¢ a memoria coletiva de
uma sociedade que se explica a si mesma [...] O historiador deve iniciar- se,
primeiramente, nos modos de pensar da sociedade oral, antes de interpretar
suas tradicdes (VANSINA, 2010, p.140).

A partir da colocagdo percebemos que o trabalho com a oralidade requer

aprendizagem de novas formas de conducdo e producdo das pesquisas, a iniciagdo do

historiador sob a perspectiva apresentada por Vansina (2010) aqui ¢ empregada como

sinonimo de decolonizagdo do pensar, desse modo adquirindo potencial de aprendizagem

para com as comunidades tradicionais, pois s6 assim ¢ possivel empreender um retorno

cadenciado as fontes de conhecimento em prol da construgdo e analise de dados em uma

perspectiva coletiva

[..]JE, pois, nas sociedades orais que ndo apenas a fun¢do da memoria ¢ mais
desenvolvida, mas também a ligacao entre o0 homem e a Palavra ¢ mais forte.
L4 onde ndo existe a escrita, o homem esta ligado a palavra que profere. Esta
comprometido por ela. Ele e a palavra, e a palavra encerra um testemunho
daquilo que ele é. A propria coesdo da sociedade repousa no valor e no respeito
pela palavra. Em compensag¢fo, a0 mesmo tempo que se difunde, vemos que a
escrita pouca a pouco vai substituindo a palavra falada, tornando- se a Unica
prova e o Unico recurso; vemos a assinatura tornar- se o Unico compromisso
reconhecido, enquanto. o laca sagrado e profundo que unia o homem a palavra
desaparece progressivamente para dar lugar a titulos universitarios
convencionais (BA, 2010, p.168).
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O que o autor pauta como predominio da escrita reitera os processos de
hierarquizacao e inferiorizagdao de saberes, além de limitar os modos de construcdo de
conhecimento, que dentro dos espagos académicos ainda se fundamentam
majoritariamente em procedimentos europeus de aprendizagem

Nada prova a priori que a escrita resulta em um relato da realidade mais
fidedigno do que o testemunho oral transmitido de geragdo a gerag@o. As
crdnicas das guerras modernas servem para mostrar que, como se diz (na
Africa), cada partido ou nagdo “enxerga o meio-dia da porta de sua casa” —
através do prisma das paixdes, da mentalidade particular, dos interesses ou,
ainda; da avidez em justificar um ponto de vista. Além disso, os proprios
documentos escritos nem sempre se mantiveram livres de falsificagdes ou
alteracdes, intencionais ou ndo, ao passarem sucessivamente pelas maos dos

copistas — fendmeno que originou, entre outras, as controvérsias sobre as
“Sagradas Escrituras” (BA, 2010, p.168).

Vansina (2010) nos diz que tudo de mais valioso e necessario para uma sociedade
estruturar-se precisa ser repassado. Nas culturas de oralidade ¢ através da tradi¢do que
esses saberes sdo preservados e transmitidos, entretanto nas civilizagdes que adotam
como fundamental a escrita de seus conhecimentos para que tenham validade, apenas os
saberes “menos importantes” sdo relegados a tradi¢do, “[...] E esse fato que levou durante
muito tempo os historiadores, que vinham de sociedades letradas, a acreditar
erroneamente que as tradicdes eram um tipo de conto de fadas, cancdo de ninar ou
brincadeira de crianga” (VANSINA, 2010, p.146).

Diferente da perspectiva colonial, as culturas africanas e afro-brasileiras
compartilham o entendimento comum sobre a importancia do conhecimento que se
mantém na boca, saberes recebidos das geracdes passadas e aplicados na vida cotidiana,
“Na Africa, tudo é “Historia”. A grande Historia da vida compreende a Historia das Terras
e das Aguas (geografia), a Historia dos vegetais (botanica e farmacopeia), a Historia dos
“Filhos do seio da Terra” (mineralogia, metais), a Historia dos astros (astronomia,
astrologia), a Histéria das aguas, e assim por diante (BA, 2010, p.184). O saber
transmitido € posto em pratica no dia a dia

Uma vez que se liga ao comportamento cotidiano do homem e da comunidade,
a “cultura” africana ndo ¢, portanto, algo abstrato que possa ser isolado da vida.
Ela envolve uma visdo particular do mundo, ou, melhor dizendo, uma presenca

particular no mundo — um mundo concebido como um Todo onde todas as
coisas se religam e interagem (BA, 2010, p.169).

Perante o exposto, podemos pressupor a possibilidade de nos debrucarmos sobre

a tradicdo presente na oralidade como foco de estudo para questdes relacionadas a
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identidade, memoria e relagdes sociais, que se estabelecem e configuram-se dentro da
tradi¢do, “As tradi¢cdes sao também obras literarias e deveriam ser estudadas como tal,
assim como € necessario estudar o meio social que as cria e transmite a visao de mundo
que sustenta o conteudo de qualquer expressdo de uma determinada cultura [...]
(VANSINA, 2010, p. 142).

Contando com as contribui¢des do autor Castino (2010) sobre as possibilidade de
construgdes epistemologicas através da intersubjetivacdo, ele refere-se a filosofia
africana, como essa deve proceder para alcancar uma criticidade, enfatizando que esse
percurso deve se embasar em dois pilares: 1) criagdo de espagos intersubjetivos, onde o
eu e o outro dialoguem e o segundo, também, ¢ reconhecido como sujeito epistémico; 2)
o dialogo entre culturas deve acontecer, acreditando na contribuicao critica das diferentes
culturas para o aprendizado de todas as partes envolvidas nesse processo.

Assim sendo, podemos utilizar essa reflexdo para pensarmos sobre a maneira que
construimos conhecimento dentro da academia; como historicamente as comunidades
tradicionais vém sendo apresentadas nos trabalhos académicos e a respeito dos principios
da intersubjetivag¢do, que podem mostrar novos caminhos para produ¢do epistemoldgica.

A categoria apresentada por Castiano (2010) prevé a criagdo de um novo
conhecimento a partir do encontro epistemologico de matrizes culturais diversas, a
academia dialogando com os saberes tradicionais em um mesmo plano, onde haja
legitimidade e validagdo de ambos os conhecimentos.

Entretanto, Castiano (2010) auxilia na fundamentagdo muita mais pela premissa
do didlogo, a criacao do “espaco intersubjetivo” que tem maior relevancia aqui, pois antes
que surja o novo conhecimento € necessario a abertura para o encontro com o outro, o
outro enquanto identidade colonial criada para identificar o ndo-branco e estigmatizar
suas culturas. Esse contato por si s0 ja € subversivo, quando norteado por é€tica, respeito
e os principios da intersubjetivacdo, pois o eurocentrismo implanta em nds o desejo do
afastamento em relacdo aos povos indigenas, terreiros de matriz africana, quilombolas e
todos os elementos culturais marginalizados pela brancura.

O colonizar registrou na sua escrita e fez ciéncia buscando justificar os valores
coloniais que desumanizam povos por pensarem € viverem o mundo numa perspectiva
diferente, mas em contrapartida essas civilizagdes fizeram remédios a partir da tradicao
para curar e humanizar os seus.

A experiéncia pratica provou que o valor maior das tradi¢des reside em sua
explicagdo das mudangas histdricas no interior de uma civilizagdo. Isso ¢é tdo



58

verdadeiro que, como se pode comprovar em quase toda a parte, apesar da
abundancia de fontes escritas relativas ao periodo colonial, temos de recorrer
constantemente aos testemunhos oculares ou a tradigdo para completa-las, a
fim de tornar inteligivel a evolucdo do povo [...] (VANSINA, 2010, p.166).

A partir dessa postura dialogica, com base nos estudos referenciados no texto e
vivéncias experimentadas para construgdo deste trabalho, compartilho da concepcdo de
Vansina (2010, p. 166): “As tradi¢des tém comprovado seu valor insubstituivel. Nao ¢
mais necessario convencer os estudiosos de que as tradi¢des podem ser fontes uteis de
informacao. Todo historiador esta ciente disso. O que devemos fazer agora ¢ melhorar
nossas técnicas de modo a extrair das fontes toda a sua riqueza potencial. Essa ¢é a tarefa
que nos espera’’.

Posto isso, Ba (2010), apresenta os tradicionalistas, entendidos como detentores
de saberes importantissimos para organizagdo e entendimento da vida em comunidade.
Quem vivencia o terreiro, espago afro-religioso tem contato direto com a tradigdo presente
na memoria dos mais velhos ¢ da Encantaria, ¢ muito comum aprendermos sobre
determinado assunto a partir da repeti¢cao de uma histdria contada ou cantada quando uma
doutrina € entoada, “[...] porque vocés sabem, meus filhos, que eu sou palestrante”

(FALAS DE ENCANTARIA, 2022).

[...] Do mesmo modo, o tradicionalista ndo tem receio de se repetir. Ninguém
se cansa de ouvi-lo contar a mesma historia, com as mesmas palavras, como
talvez j& tenha contado inimeras vezes. A cada vez, o filme inteiro se desenrola
novamente. E o evento esta 14, restituido. O passado se torna presente. A vida

nio se resume jamais|...] (BA, 2010, p.209).

Esse retorno necessario as narrativas, espagos de memoria e tradicdo, pede
paciéncia, escuta honesta, presenga € que em muitos momentos nos demoremos no
territorio. Tal postura nem sempre anda em consondncia com o modo de fazer pesquisa
moderno e as nossas urgéncias nesse processo, por isso construir dados com o terreiro €

aprender outros modos de criagdo epistemologica

[...] Tudo isso pode parecer cadtico para um espirito moderno, mas para os
tradicionalistas, se existe caos, ¢ a maneira das moléculas de agua que se
misturam no mar para formar um todo vivo. Nesse mar, eles se movimentam
com a facilidade de um peixe. As fichas imateriais do catdlogo da tradicdo oral
sdo maximas, provérbios, contos, lendas, mitos, etc., que constituem quer um
esbogo a ser desenvolvido, quer um ponto de partida para narrativas didaticas
antigas ou improvisadas (BA, 2010, p.209).
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Ba (2010) complementa dizendo que a tradigdo se afasta da modernidade, porque
essa ¢ hostil a ela, implanta novas necessidades que desconsideram o seu valor e
funcionalidade, [...]“0s “ancidos” encontram cada vez menos “ouvidos doceis” a quem
possam transmitir seus ensinamentos, pois, segundo uma expressao consagrada, o ensino
s0 pode se dar “de boca perfumada a ouvido docil e limpo” (ou seja, inteiramente
receptivo) (BA, 2010, p.211).

Para as (os) pesquisadoras (os) que desenvolvem ou pretendem desenvolver
trabalhos em coprodu¢do com territorios tradicionais € importante atentar-se as
afirmacdes de Vansina (2010) em relagdo a constru¢cdo de dados que devem ser feitas
cuidadosamente tendo com principais ferramentas a paciéncia e reflexao, “[...]Depois de
um periodo inicial de experiéncia, ¢ preciso estabelecer um plano racional de trabalho,
que leve em consideragdo as caracteristicas particulares de cada caso. De qualquer forma,
devemos visitar os sitios associados aos processos historicos em estudol...]” (VANSINA,

2010, p. 163). Ainda sobre a questdo o autor complementa:

E preciso estruturar a pesquisa de acordo com uma nitida tomada de
consciéncia historica. Nao ¢ possivel recolher “todas as tradigdes”; tentar
faze-lo so6 nos levaria a uma massa confusa de informacgdes. E necesséario
primeiramente saber quais os problemas historicos que se quer estudar ¢ entéo
procurar as fontes correspondentes. Ao eleger um objeto de estudo, o
pesquisador deve, evidentemente, ter interiorizado a cultura em questdo. Ele
pode, entdo, como acontece frequentemente, voltar seu interesse para a historia
politica. Mas pode também optar por questdes da historia social, econdmica,
religiosa, cultural ou artistica, etc. Para cada caso, a estratégia utilizada na
coleta da tradicdo sera diferente. A maior deficiéncia das pesquisas que se
fazem atualmente ¢ a falta de consciéncia historica. H4 uma forte tendéncia em
se deixar guiar pelo que se encontra (VANSINA, 2010, p. 163).

De acordo com a colocagdo anterior, Ba (2010) sinaliza que a pesquisadora (0)
deve ter disponibilidade e paciéncia para desconstruir modos de pensar e ser no mundo

diante da tradi¢ao

Para que o trabalho de coleta seja bem-sucedido, o pesquisador devera se armar
de muita paciéncia, lembrando que deve ter “o coragdo de uma pomba, a pele
de um crocodilo e o estdomago de uma avestruz”. “O cora¢do de uma pomba”
para nunca se zangar nem se inflamar, mesmo se lhe disserem coisas
desagradaveis. Se alguém se recusa a responder sua pergunta, inutil insistir;
vale mais instalar-se em outro ramo. Uma disputa aqui tera repercussdes em
outra parte, enquanto uma saida discreta fara com que seja lembrado e, muitas
vezes, chamado de volta. “A pele de um crocodilo”, para conseguir se deitar
em qualquer lugar, sobre qualquer coisa, sem fazer cerimonias. Por ultimo, “o
estomago de uma avestruz”, para conseguir comer de tudo sem adoecer ou
enjoar-se (BA, 2010, p. 211-212).
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A literatura de Ba (2010) e o modo como enxerga a tradi¢do e oralidade sdo lentes
fundamentais para leitura das narrativas que serdo apresentadas neste trabalho. Suas

concepgoes se encontram de modo harmonizo com os principios etnograficos.

A condi¢do mais importante de todas, porém, é saber renunciar ao habito de
julgar tudo segundo critérios pessoais. Para descobrir um novo mundo, é
preciso saber esquecer seu proprio mundo, do contrario o pesquisador estara
simplesmente transportando seu mundo consigo ao invés de manter- se “a
escuta”. Através da boca de Tierno Bokar, o sébio de Bandiagara, a Africa dos
velhos iniciados avisa o jovem pesquisador: “Se queres saber quem sou, Se
queres que te ensine o que sei, Deixa um pouco de ser o que tu és, E esquece o
que sabes”. (BA, 2010, p.212)

2.7. FERRAMENTA ETICA

Reservo este espaco para trazer de modo mais detalhado informac¢des sobre uma
ferramenta utilizada para garantir os direitos dos colaboradores da pesquisa e garantir seguranga
para os atores que protagonizam a sua construcdo. O Termo de Consentimento e Livre
Esclarecimento (TCLE) ¢ um documento que auxilia nessa pratica de cuidado.

Por isso ¢ a partir da exposic¢do do percurso metodologico ¢ das ferramentas que pretendo
utilizar para caminhar na perspectiva apresentada, acredito ser importante afirmar, que dentro do
processo de constru¢do de dados sera comunicado aos colaboradores da pesquisa durante os
momentos de entrevista que: a) o colaborador(a) tem autonomia para aceitar ou ndo a participagao
na construgdo deste projeto, podendo desistir de sua contribui¢do a qualquer momento b) seus
dados pessoais de identificacdo serdo preservados se assim desejar e poderdo ser divulgados
somente caso o colaborador (a) da pesquisa autorize, através da assinatura do Termo de
Consentimento ¢ Livre Esclarecimento (TCLE). Também, reitero que essas informagdes serdo
apresentadas de modo detalhado e objetivo nos momentos de entrevista com a apresentacdo do
TCLE.

Tratando dos riscos na execucdo da pesquisa estes estardo também presentes no
TCLE da seguinte maneira: Considerando que toda pesquisa com humanos envolve
riscos, a participagdo na pesquisa podera, ocasionalmente, provocar sentimentos ou
pensamentos desagradaveis. Assim como em alguns momentos podera gerar desconforto
ao responder algumas perguntas, modificagdes de visdo de mundo, de relacionamentos e
de comportamentos em func¢do de reflexdes sobre imagem, afetividade, racismo,
construcdo de identidade. Entdo, possivelmente, vocé pode sentir cansago por responder
as perguntas da pesquisa ou recordagdes negativas acerca de suas relagdes. Caso vocé
sinta desconfortos, pode solicitar a pesquisadora fazer uma pausa para descanso ou

encerrar a entrevista, sem qualquer prejuizo. Vocé também podera responder somente as
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perguntas que julgar necessarias, tendo plena liberdade de ndo responder aquelas que
sentir trazer algum desconforto ou constrangimento.

Destaco que os dados obtidos por meio desta pesquisa serdo confidenciais,
visando assegurar o sigilo dos participantes. As respostas ficardo armazenadas em um
banco de dados protegido por senha e nenhuma identificagcdo pessoal estara associada aos
dados fornecidos por vocé. A pesquisadora responsavel se compromete a tornar piblicos
nos meios académicos e cientificos os resultados obtidos ao final da pesquisa ¢ os dados
vinculados a sua identificagdo so6 serdo revelados caso vocé autorize.

Referente ao item supracitado, apresento as medidas utilizadas para minimizar os
possiveis danos envolvidos na producdo da pesquisa: a) a pesquisadora se responsabiliza
pelo armazenamento adequado dos dados coletados, bem como dos procedimentos que
asseguram o sigilo e a confidencialidade das informagdes pessoais. Apds a transcrigao
das entrevistas, o texto sera disponibilizado para os entrevistados, como medida de
protecdo aos participantes ¢ minimizagao de possiveis danos envolvidos na produgao da
pesquisa. Assim, os entrevistados terdo acesso ao conteudo, podendo pontuar
modificagdes ou ndo na estrutura do texto; b) os dados coletados serdo baixados para um
dispositivo eletrdnico local, apagando todo e qualquer registro de qualquer plataforma
virtual, ambiente compartilhado ou "nuvem"; c¢) o(a) participante ¢ facultado a
possibilidade de interrupcdo da sua participacdo a qualquer momento, sem nenhum
prejuizo para ela; d) a pesquisadora compromete-se a divulgar ao participante todos os
resultados obtidos ao final do trabalho; e ¢) este documento é elaborado em duas vias,
que serdao guardadas, uma pelo pesquisador responsavel e outra pelo participante da
pesquisa. Assim, ¢ indispensavel que o participante guarde em seus arquivos uma via
desse documento.

Em complemento as medidas de minimizacao de danos ja citadas, ressalto que,
durante a participacdo dos colaboradores da pesquisa € mesmo apos encerrada ou
interrompida a pesquisa, eles terdo o direito de obter auxilio da pesquisadora. Se houver
algum dano direto/indireto ¢ imediato/tardio causado pela participagdo no estudo, tém
direito de obter assisténcia integral gratuita, pelo tempo que for necessario, devendo
informar a pesquisadora responsavel, que fard os encaminhamentos devidos para sanar o
dano, e assim indenizar as consequéncias advindas dessa pesquisa, oferecendo todo o
suporte necessario.

Tratando dos beneficios promovidos pela pesquisa, serdo elucidados da seguinte

maneira, através do TCLE: a) a participagdo na pesquisa nao resulta em ganhos
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financeiros, entretanto a sua realizacdo possibilita a constru¢do de conhecimento em
colaboracdo com as comunidades tradicionais em questdo, assumindo a legitimidade de
valor dos saberes produzidos nesse territorio; b) esses dados poderdo ser utilizados na
elaboragdo de textos para publicacdo. Cabe destacar que a identificacdo do participante
s0 sera revelada se tivermos sua autorizagdo. O consentimento de participacao na pesquisa
pode contribuir no campo das ciéncias em Psicologia e outras areas e se dard através deste
termo; ¢ c¢) os beneficios que esta pesquisa podera trazer ndo sao diretos ou imediatos,
porém esperamos que auxilie nos estudos sobre a tematica e fomente novas discussdes,

tanto no meio académico quanto na sociedade civil em geral.

2.8. OBSERVACOES SOBRE AS ORIENTACOES E PRATICAS DE CUIDADO

Os paragratos finais do topico anterior versam sobre os cuidados éticos
necessarios para a producao desta pesquisa. Em didlogo com esse quesito, separo este
tdpico para conversar a respeito das orientacdes sob as quais esteve o trabalho. Pois, o
compromisso €ético empregado no desenvolvimento da pesquisa ¢ fruto do cuidado
recebido na sua trajetdria de produgdo.

Inicio a conversa dizendo que a pesquisa, Infancia, Tambor de Mina e o Y1€ Ashé
Yemowa Abé através da Oralidade, estd sob orientagdo dos prof®. Dr. Ramon Luis
Santana Alcantara e Prof*. Ma. Maria da Graga Reis Cardoso. Expressando-se também,
na construgdo do trabalho a significativa participa¢do do campo de pesquisa Yié Ashé
Yemowa Abé, territério vivo, que tragca os caminhos percorridos e orienta condutas. A
trajetdria com a Casa de Yemanjd, exposta acima, ¢ exemplo de como o terreiro a partir
de suas epistemologias pode orientar e cuidar.

A relagdo de estudo e orientagdes com professor Ramon se inicia em 2016, quando
me vinculo ao grupo de pesquisa EDUCARES- UFMA, numa busca por espagos, onde
eu pudesse aprofundar os conhecimentos e leituras sobre questdes raciais. Um dos frutos
desse movimento € o percurso epistemologico feito neste trabalho, que se deve a essa
inser¢do, pois a maioria dos textos e autores que compdem o referencial tedrico da
pesquisa foram lidos e analisados em grupo sob orientacao do professor Ramon.

Essa dinamica de acesso a leituras importantes foi muito significativa para a minha
formagdo e com as quais s tive oportunidade de ter contato devido ao EDUCARES. Digo
isso, porque na graduacdo a grade curricular da Psicologia ainda ¢ branca, bebi durante

os 5 anos de formacdo académica contetido epistemoldgico de origem eurocéntrica. Ja o
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contato com Neuza Souza (1983) e Aparecida Bento (2002), psicdlogas negras com
produgdes importantes sobre branquitude, racismo, negritude e adoecimento psiquico, sO
acontece em grupo de pesquisa.

As discussoes dessas literaturas fortalecem e auxiliam a construcdo da minha
Psicologia, articulada a um compromisso ético e politico com a temadtica racial.
Amadurecem em mim a consciéncia de pautar essas questdes, através do meu fazer
profissional e o desejo em desenvolver pesquisa dentro da tematica.

O letramento racial nem sempre € um caminho de facil entendimento, pois implica
na desconstru¢do de valores e conceitos a partir das leituras, além da complexidade
teorica presente nas literaturas. Penso, que a analise da complexa estrutura racial
brasileira, pede aprofundamento tedrico e por isso, em muitos momentos ¢ dificil
compreender e sentir. Alguns desses textos foram lidos muitas vezes em diferentes
periodos da minha vida e isso auxiliou no entendimento. Acredito também, que o
amadurecimento a partir das vivéncias de quem pode sentir na carne o que o racismo
significa, ajudaram na compreensao.

Ao longo dessa caminhada, realizo o seletivo do Programa de P6s-Graduagao em
Psicologia (PPGPSI-UFMA) em 2018, meu ano de formacao pela Faculdade Pitdgoras-
Sao Luis e com todas as implica¢des desse periodo conturbado, consigo a aprovacgio nas
duas primeiras etapas do certame com um projeto intitulado, Os Efeitos Psicossociais do
Racismo na Construgao Identitarias das Criangas de Terreiro. Entretanto, na terceira
etapa, prova de proficiéncia em Inglés (etapa classificatéria), devido a um problema
mecanico no 6nibus que eu estava, me atrasou e sou desclassificada do processo.

Diante do desafio de lidar com a desclassificagdo do certame, dentro de um
contexto de sobrecargas, onde conciliava trabalho, estudo, o desejo de produzir pesquisa
e todas as inferéncias de um periodo de conclusdo de curso, me questionei em muitos
momentos se esse espago da pos-graduacdo foi estruturado para pessoas como eu, se a
desclassificacdo do processo ndo seria um sinal que a minha inser¢ao nesse lugar poderia
ser tdo ardua, que impossibilitaria minha permanéncia dentro do programa. Pensei
também, sobre o peso dado a uma etapa classificatoria de proficiéncia e na real utilidade
desse exame para uma pesquisa que ndo tem o seu referencial tedrico embasado na
literatura norte-americana.

Todas essas indagacgdes foram relacionadas a reflexdes sobre uma estrutura racial,
na qual me insiro e que estd associada as caracteristicas socioecondmicas de vida

compartilhadas por mim e tantas mulheres e homens negros. Por exemplo, ndo ter
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dinheiro para um taxi ou carro de aplicativo no momento em que o 6nibus que eu estava
quebrou; a impossibilidade de desenvolver esta pesquisa com dedicagdo exclusiva, tendo
que conciliar o trabalho que oferece retorno financeiro com as tarefas de uma mestranda
e a obrigatoriedade de comprovacao da proficiéncia em inglés, lingua que por mais que
insistam em dizer universal ¢ familiar para poucos, acessivel a uma parcela pequena da
populacdo.

Faco essas reflexdes, porque senti e li Jurema Wernek (2006), em seu livro,
“Satde das Mulheres Negras”, onde Palmer Adisa (2006, p.112) fala, “Nao conheco
sequer uma mulher negra que, independentemente do grau de instrucdo, da posi¢ao social
ou da condi¢do econdmica, ndo tenha de lidar com o stress”.

Apesar das dificuldades desse periodo, o ocorrido me ofereceu tempo para
amadurecer o meu projeto, tempo para adentrar a Casa de Iemanja e ver de perto a alegria
das criangas que pertencem a esse espaco manifestar-se de modo mais evidente que as
vivéncias com o racismo cotidiano. O meu olhar foi direcionado para a beleza apresentada
pela crianga do terreiro de Iemanja, pois conversavam mais a respeito do prazer em estar
nesse territorio do que sobre a dor do racismo.

Em consonancia a isso professor Ramon sugeriu que no ano de 2019 eu
participasse das aulas do PPGPSI como aluna especial, além de continuar sob sua
orientacdo vinculada ao grupo de pesquisa, reestruturando o projeto sob um novo titulo,
A Construcao Identitaria das Criangas no Ylé Ashé Yemowa Abé, que € submetido e
aprovado no ano de 2019. Tal atitude do professor, também fala a respeito de um lugar
de sabedoria e entendimento sobre o que acontece com jovens absorvidos pelo mercado
de trabalho, principalmente quando sdo retorno financeiro para suas familias. Na maioria
das vezes os compromissos de estudos sdo preteridos em detrimento da fonte de renda. O
meu distanciamento da academia, também poderia me afastar do desejo de pesquisar
diante dos desafios do mercado de trabalho.

A relagdo com a professora Graga, também ¢ anterior a entrada no PPGPSI-
UFMA, se inicia no final de 2018, por intermédio de uma amiga ¢ sua orientanda na
época. O compromisso €tico com a discussdo racial, seu pertencimento religioso e a
competéncia intelectual ¢ conhecimento de todos que tém contato com o seu trabalho. A
minha procura por ela ¢ fruto do reconhecimento académico e do valor atribuido ao
trabalho de exceléncia desenvolvido pela orientadora como docente e pesquisadora.

No primeiro contato com a professora no CCSO-UFMA fui recebida, mas com

olhares de desconfianga, quando apresentei a minha proposta de pesquisa com a intengao
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de que me auxiliasse a conseguir entrada no campo para o desenvolvimento da mesma.
Nao estranhei a qualidade do olhar, pois nunca tinhamos tido contato algum e venho de
uma area de formagdo embranquecida com histérico de producdes, que em muito
ajudaram a fomentar estigmas sobre a populacao negra e as religides de matriz africana,
a exemplo disso, podemos lembrar das produgdes de Nina Rodrigues, estudos que trazem
os seguintes conteidos como nos diz Augras (2008):
[...] Para Nina Rodrigues, a investigacdo das culturas negras atende
precipuamente a necessidade de saber exatamente que tipo de cidaddos sdo
esses, para limitar os estragos por assim dizer. Erudito, cita constantemente os
autores europeus. Admira Tylor. Faz freqiientes referéncias a Lang ¢ Frazer.
Exulta ao descobrir os escritos de Ellis sobre os Ioruba, pois encontra neles,
palavra por palavra, os mitos que ele proprio recolheu da boca dos velhos Nago
da Bahia [...]No tocante aos aspectos psicologicos do comportamento ritual,
ndo vacila em interpretar a possessio como “estado de sonambulismo
provocado, com cisdo e substitui¢do da personalidade” (1900:81). Julga que é

algo parecido com a histeria, e recebe elogios, pois isso, em Roma e Paris
(AUGRAS, 2008, p.45).

Entretanto, mesmo sob os olhares desconfiados, ela repassa as primeiras
orientacdes sobre leituras necessarias para a construcao da pesquisa e o contato de Mae
Dedé de Bogo Co., fato que permite a minha entrada em campo no ano de 2019.
Posteriormente, em 2021 volto a buscar professora Graca, mas para coorientagdo, pois
além de sua competéncia tedrica na area, ela ¢ Vodunsi-hé da Casa de Iemanja, nossa
proximidade significaria contar com um olhar cuidadoso sobre o texto e condugdo da
pesquisa e pesquisadora.

A relagao com a coorientadora foi estabelecida e 0 modo como essa contribuiu no
percurso possibilitou reflexdes sobre o papel de uma coorientacdo, aqui a entendo como
um trabalho colaborativo e complementar, alcangando espagos e intervengoes
epistemologicas que a orientagdo nio pode alcancar num dado momento, assim, tendo o
mesmo valor, importancia e impacto de contribui¢des neste trabalho. Através desse
vinculo, consigo entrar no Ylé Ashé Yemowd Abé, como ja exposto em paragrafos
anteriores.

Posteriormente, quando a professora ja ocupava o papel de coorientadora
intermedia meu retorno ao campo no segundo semestre de 2021, pds-pandemia, pois o
terreiro de lemanja nao estava recebendo pesquisadores nesse periodo. Entretanto, através
do pedido da professora Mae Dedé de Bo¢o Co permite que eu volte a realizar as visitas
para acompanhar as oficinas de toque das criangas e jovens, dispondo de alguns cuidados

sanitarios.
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Para além disso, no segundo semestre de 2021 precisei cuidar da saude, cuidados
que também foram realizados no terreiro de Iemanja como narro em itens anteriores.
Contudo, antes que tivesse contato com Mae Dedé¢ de Boco Co, foi com a professora
Graga que conversei primeiramente e enquanto aguardava a possibilidade de realizar os
atendimentos foi ela quem orientou as primeiras praticas de cuidado para com meu Ori.??

Em conversa-cuidado essa me ensina também sobre as sensacgdes, arrepios,
pressentimentos, que estdo no campo do sentir ¢ que sdo frutos da nossa intelectualidade,
porque quem separa a mente do restante da matéria fisica ¢ o colonizador, mas para o
povo africano nossa inteligéncia se apresenta no corpo inteiro, “O corpo inaugura um outro
modo que ser, um outro modo que se conhecer. Pensou-se sempre o corpo. Chegou o
momento de pensar desde o corpo ou, ainda, de o corpo pensar. Pensamento do corpo imerso
na cultura de matriz africana. Pensar o corpo desde a matriz africana e, sobretudo, pensamento
do corpo produzido pela experiéncia de matriz africana no Brasil.” (OLIVEIRA, 2005,
p.125).

Essa relagdo cuidadosa ndo cessa por ai, pude contar com os olhares atentos da
encantaria que acompanha professora Graga, sdo eles que me ensinam sobre a ética do
territorio, quando sempre que possivel me lembram sobre a necessidade do cuidado com
a escrita, aquilo que pode ou ndo ser posto no papel e o que s6 poderei guardar na cabeca
€ no coragao.

Conto essa trajetoria de relagdes com o professor Ramon, professora Graga e com
o terreiro de Iemanja para reiterar a importancia desses no processo de construgdo da
pesquisa, visto que as suas orientagcdes ndo se restringiram ao periodo de 3 anos do
mestrado. Os vinculos sdo anteriores ¢ na medida do que cada qual pode oferecer, pois
todos nds precisamos de cuidado e compreensdo dentro desse processo; também se
manifestaram praticas de cuidado, através da compreensdo, acolhimento ou
aquilombamento como nos ensina Abdias Nascimento (2002).

Acredito ser importante narrar esses fatos, porque como bem sabemos a academia
pode ser espago de violéncias, através da aplicagdo de valores coloniais representados
pela hierarquizagdo da intelectualidade e das relagdes de poder, que se estabelecem nesse
percurso. No meu caso a companhia dos professores Ramon e Graga tornou essa
caminhada mais humanizada e motivadora, regando em mim o desejo de imprimir nesta

pesquisa a ética e o cuidado que recebi deles.

23 “[...] “Ori” tem sua origem na lingua Yoruba, que significa “cabega” ou “centro” e que é um ponto chave
de ligagdo do ser humano com o mundo transcendental[...]” (REIS, 2020, p.7)
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Por isso, afirmo aqui minha gratiddo pela postura decolonial dos meus Ori-
entadores na condugdo deste trabalho. E assim como Oliveira (2005, p.122-123) quando
descreve os cuidados recebidos durante o processo de construcdo de sua tese, eu
digo,[...]O cuidado ¢ outro nome para a solidariedade[...]Chego muito melhor do que
sai, tanto pelo restabelecimento metabdlico quanto e sobretudo pelo cuidado e carinho

recebidos”. Axé!

3. INFANCIAS
3.1. ASPECTOS HISTORICOS

A categoria infancia que serda trabalhada na dissertagdo se apresenta sob a luz da
afroperspectiva do professor Renato Noguera (2019), concepgao que melhor dialoga com
as percepgoes dos mais velhos e velhas do Tambor de Mina, que foram consultados para
produgdo deste trabalho e que ja serdo citados como referéncias epistemologicas neste
capitulo. Nas secdes seguintes eles serdo apresentados de modo mais aprofundado junto
a afroperspectiva, pois reservo esta se¢do para uma breve exposicdo das nogdes de
infancias, sob uma o6tica histérica em didlogo com a Psicologia Social, comumente
difundidas.

Em uma perspectiva histérica da infancia, Cldudia Moreira (2017) escreve uma
série de artigos retratando as infancias no Brasil ao longo dos séculos, desde a invasdo de
seu territorio pelos portugueses até os dias atuais. Esse trabalho é elaborado para embasar
a producdo, “A Infancia do Brasil” do autor José Aguiar (2017), que constroi esse livro
no formato das Historias em Quadrinhos (HQ).

Claudia Moreira (2017) descreve cronologicamente a relagdo entre infancia e
épocas especificas da sociedade brasileira, iniciando com o periodo colonial e nomeando
este artigo de “Século XVI: O nascimento do Brasil” (2017, p.90). Onde relata a infancia

da seguinte maneira:

As criangas filhas dos colonos-fossem elas mesticas, fossem elas filhas de
ambos os pais portugueses-nasciam envoltas em toda uma ritualizagdo do
nascimento. O bebé recém-nascido, se de familia branca, era imediatamente
banhado em vinho ou cachaga, limpo com manteigas ou o6leos e entdo
firmemente enfaixado. No umbigo era aplicado 6leo de riceno. As sujidades
eram consideradas remédios potentes contra o mal-olhado. Da mesma forma,
o corddo umbilical e as unhas eram enterradas no quintal, para evitar que
fossem usados em feiticos. Era um alivio quando a mée e o bebé sobreviviam
ao parto. O inicio da vida era assombrado pelo espectro da morte. A baixa
expectativa de vida ao nascer- 50% das criangas morriam antes dos sete anos-
condicionava as pessoas ao desapego. A crianga era uma poténcia, ndo um ser.
A infancia era uma transitoriedade, & qual era necessario sobreviver. Aos
adultos- sobretudo as mulheres e aos religiosos-cabia cuidar desse transitorio.
Contudo, era necessario sempre estar preparado, a mortalidade era alta. As
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mulheres contavam o namero de filhos entre os vivos e mortos: “quatro
machos, duas fémeas e trés anjinhos”. Criangas igualadas as coisas, talvez uma
estratégia para minimizar o sofrimento (MOREIRA, 2017, p.90).

O relato acima a respeito da infincia pode também nos levar a refletir sobre as
praticas empregadas no de nascimento, Moreira (2017) em outro trecho de seu texto,
sugere que nesse processo se fazem presentes, também, algumas caracteristicas dos

elementos das culturas indigenas, que coexistem ou fundem-se as praticas europeias

Tdo improvavel quanto conseguir refrear o desejo e a miscigenagdo era
aprisionar os costumes aos canones religiosos. Assim, além dos desafios
impostos aqueles que queriam converter os negros da terra, havia a existéncia
de um catolicismo popular, que ignorava o canone. Nele o religioso € o magico
se fundiam, abrindo espago para toda sorte de rituais e mandingas. O
nascimento era um desses momentos-chave, em que a protecdo do além era
requerida. Era necessaria a prote¢do contra o mal. O diabo estava sempre a
espreita (MOREIRA, 2017, p.90).

Esse fato fomenta a reflexdo sobre os nossos mecanismos de manutengdo e
preservacdo ancestral mesmo diante da colonizagdo, podendo inferir, que apesar da
opressdo e hierarquizag¢do dos saberes do europeu sobre africanos e indigenas em alguma
medida a cultura afro-amerindia banha o colonizador. Tal colocagdo destaca a pratica
descrita de enterrar o corddo umbilical como semelhante a de enterrar o umbigo, por
exemplo, Santos (2020), fala sobre enterrar o umbigo, em que o sentido € repassado por
sua avo e mae, como um ato para dar sorte a crianga, encontrando também informagdes
a esse respeito nos textos de Concei¢do Evaristo

S6 muito recentemente, com Concei¢do Evaristo, descobri que enterrar o
umbigo de crianga ¢ uma tradigdo ancestral africana (EVARISTO, 2017b). Ela
conta sobre as visitas a antiga Favela do Pindura Saia, onde foram enterrados
além do seu, os umbigos de seus irmios. [...] Forgas politico-capitalisticas,
racistas e de colonialidade também se notam na dispersao da terra de origem
de personagens como o velho Tio Totd, o qual diante da violéncia de ter que
deixar lugares de vida questiona a crenga de que a pessoa permanece para
sempre ligada a terra que guarda o seu umbigo (Evaristo, 2017a). E ainda
Poncia Vicéncio, que, cansada de ver coronéis apropriarem-se da maior parte
da colheita feita por mulheres ¢ criangas da terra em que pedacgos de seus

ventres haviam sido enterrados, deixa o povoado para tentar viver na cidade
(Evaristo, 2019). (SANTOS, 2020, p. 2).

Sobre o século XVI Aguiar (2017, p.9) descreve em HQ no capitulo, “Nascer” o
didlogo entre personagens representados pelos degredados trazidos de Portugal para
colonizar as terras brasileiras: [...] El Rei mandou suas 6rfas para garantir a alvura dos
filhos de nossa gente, para salvar esta terra da condenagdo”. Neste trecho podemos refletir

como o projeto do branqueamento da sociedade empreendido nos séculos XIX e XX,
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através do racismo cientifico e teorias higienistas, ja tinham sua origem no inicio do
periodo colonial. Em outro trecho Aguiar (2017, p.12) retrata a seguinte fala de um
sacerdote: “Preferia que tua esposa fosse assistida por negras da terra? Mal a crianga
nasce, a banham no rio. Nao sabem que as sujidades protegem os infantis das doengas e
do mau-olhado!”.

A respeito da Infancia no século XVII Moreira (2017) fala da sua relacdo com os

primordios da escola no Brasil com forte influéncia religiosa em sua constituicao:

As Casas de Bé-a-ba ou Confrarias de Meninos compunham a proposta
evangelizadora do Padre Manoel da Nobrega, integrante da comitiva que
acompanhou Tomé de Souza em 1548, e constituem as géneses das instituicdes
escolares. Por meio da alfabetizacdo pretendia-se a conversdo de criangas
indigenas ¢ mamelucas. Optou-se por catequizar as criangas porque eram
consideradas mais doceis que os adultos e, na Europa, iniciava-se uma
mudancga de mentalidade, segundo a qual os “miudos” eram vistos como puros,
a exemplo do menino Jesus. Além disso, os pequenos acabavam se
convertendo em veiculos de disseminagdo dos valores dos colonizadores, pois
elas repreendiam seus pais ¢ acabavam contribuindo para extinguir quatro
habitos indigenas considerados condenaveis pela igreja: a antropofagia, a
poligamia, a pajelanca e a nudez. [...] o contato entre religiosos e criangas,
indigenas e portuguesas, tem uma Casa de bé-a-ba como ponto de
convergéncia. O contato com o outro, com a diferenga, nessa narrativa tem
enfatizado seu aspecto dramatico. A colonizagdo trouxe a Fé, a Lei ¢ o Rei.
Trouxe também a doenga e a morte tanto do corpo quanto de varias civilizagdes
que antecederam a invasdo europeia (MOREIRA, 2017, p.91).

Representando o descrito acima, Aguiar (2017) revela esse cenario de
alfabetizagdo das criancas da seguinte maneira: “Fica Tranquilo! Os que sobreviverem
vao aprender a catequese e depois ensinar os pais 0 modo cristdo de viver. [...]Que bom
que temos mais folhas em branco para preencher! Precisamos garantir a salvacao dessas
almas ainda inocentes! Ja pensou em bons nomes para eles?”.

Sob a otica do século XVIII Moreira (2017) fala sobre os enjeitados, criangas
abandonadas em expressivo nimero devido ao modo como a sociedade brasileira estava
estruturando-se, nesse contexto a crianca pertencia ao Estado com forte dominio das
institui¢des religiosas

Adultério. Pobreza extrema. Orfandade. O abandono de criangas durante o
periodo colonial brasileiro estava, via de regra, associado a um desses
elementos. A coldnia reproduzia um padrdo de comportamento identificado na
metropole. Aqui, como 14, a pratica ndo era carregada de uma condenagdo
moral, mas havia quem se mobilizasse para conter a alta mortalidade de
criangas enjeitadas. Isso porque era comum deixar os recém-nascidos largados
em matagais, depositos de dejetos, lugares em que sobreviver seria uma grande
improbabilidade. Este foi o espago ocupado pelas Camaras Municipais e pelas
Irmandades de Misericordias, frequentemente constituidas pelas mesmas
pessoas (MOREIRA, 2017, p.92).
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Falando um pouco mais sobre o espago reservado para parte das criangas nessa sociedade,
Moreira (2017) descreve a agdo do Estado/Igreja para abarcar essa demanda do abandono
produzido pelo colonialismo

[...] Era comum também que fiéis em peniténcia depositassem esmolas nas
rodas (espécie de barris de madeiras abertos em um dos lados) que eram
instalados nas Santas Casas. Essas esmolas podiam ser alimentos, remédios,
dinheiro ou mensagens. Mais tarde € que as criancas passaram também a ser
depositadas nas rodas. Entdo elas passaram a ser chamadas de “rodas dos
expostos” ou “rodas dos enjeitados”. A palavra abandono (e suas derivagdes),
tao usual hoje em dia, ndo existia naquela época. [...] A mortalidade entre as
criangas expostas era alta por conta da falta de higiene e de alimentos nos
abrigos. Por exemplo, em Desterro, atualmente, Floriandpolis, entre 1828 e
1840, 61% das 367 criangas expostas morreram antes de completar 1 ano. As
sobreviventes eram alocadas em familias que recebiam pagamento da
Misericordia em troca dos cuidados até os sete anos. Depois disso a crianga
pagava sua estadia com o trabalho. A exposi¢do era uma pratica urbana e
tornou-se um fato cotidiano no Brasil, a partir do século XVIII. Em cidades ¢
vilas que ndo contavam com uma roda, as criangas eram deixadas nas portas
das igrejas. Geralmente, as criangas escravas ndo eram enjeitadas, seus
senhores as vendiam antes disso. Quando acontecia de aparecer um enjeitado
negro, era porque se desejava, dessa forma, livra-lo da escraviddo (MOREIRA,
2017, p.92).

Para simbolizar essa conjuntura Aguiar (2017, p.44) relata a fala de uma religiosa
em relacdo a uma crianga exposta, “[...] entdo, sua mae o deixou na roda dos expostos e
nunca mais voltou para buscar? Ela te garantiu o batismo, salvou sua alma! Mas nao sua
vida...Nao importa se ela era pobre ou rica. Vocé ¢ mestico!”.

As informagdes sobre a infancia brasileira do século XIX sdo discutidas por
Moreira (2017) com a contextualizacdo historica dos efeitos da escravidao na vida das
criancas afrodescendentes ¢ as leis instituidas nesse periodo, que aparentemente
resguardavam a integridade das criangas, mas se tratavam apenas de estratégias coloniais
para procrastinar a aboli¢do da escravatura diante das pressdes realizadas pela Gra-
Beténia, que desembocam na elaboragdo de marcos legais que autora nomeia por, “coisas

para inglés ver.”

[...] a Lei do Ventre Livre, de 1871. De acordo com essa lei, toda crianca
nascida de méde escrava, a partir de 28 de setembro de 1871, nasceria livre.
Contudo, a propria lei impunha limites, essa crianga, a partir de entdo dita
ingénua (pois ndo conheceria as mazelas da escraviddo), ficaria sob a tutela do
proprietario de sua mae. Sendo livre, ndo poderia exercer nenhum tipo de
atividade pelo menos até os oito anos de idade. A partir dai, se o proprietario
assim o quisesse, poderia manter a crianga junto com a méae até os 21 anos,
tendo a prestacdo de servicos como contrapartida da alimentagdo e abrigo.
Caso contrario, ela seria entregue aos auspicios do Estado mediante uma
indenizac¢do. Na pratica, menos de um por cento das criangas foi entregue, o
que pode ser compreendido como a permanéncia da condi¢@o de escravo, mas
também como uma conquista das escravas, ja que a retirada das criangas
poderia significar mais um motivo de descontentamento e insubordinagdo. Se
a aboli¢do era inevitavel, que o fosse num ritmo letargico e sem grandes
rupturas. E interessante notar que no mesmo momento em que se discute a
condigdo da crianca nascida de mae escrava, se discutia também a infancia.
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Neste periodo foram publicados varios guias orfanoldgicos, cuja a intengdo
seria civilizar o pais. No caso das criancas indigenas, a logica era
assimilacionista: nas chamadas casas de educandos artifices, ensinava-se o
oficio para que elas fossem integradas e tteis para sociedade, sendo da mesma
forma tratados os orfdos e os ingénuos. O discurso sobre a infincia atribuia a
cada crianca o seu devido lugar: para as pobres, desvalidas, expostas ou
ingénuas caberiam as colOnias orfanologicas, asilos e companhias de
aprendizes marinheiros, para evitar que se tornassem vadias. Para as herdeiras
da republica, que abria passagem no final do século, os Jardins de Infancia e
um futuro fulgurante ¢ feliz (MOREIRA, 2017, p.93).

Aguiar (2017, p.59) constroi o HQ através dessa narrativa, onde expde o didlogo
de uma mae em situacdo de escraviddo e sua filha nascida em condicdo de liberdade
devido a Lei do Ventre Livre, quando a crianga a questiona o porqué a mae ter desafiado
a sinhd, “[...]Jporque quando vocé nasceu eu estava acorrentada na mesma senzala fedida
em que meus pais. Eu e seus irmaos nascemos escravos! Mas ninguém tem o direito de
fazer o que quiser de vocé. Podem nos vender, espancar, por pra trabalhar a ferro..., mas
vocé ndo, meu amor! Nunca esquega, Ana...Vocé nasceu livre!

A infancia e o século XX ¢ contada por Moreira (2017), que narra o
posicionamento da sociedade entre a consciéncia de elaboracao das praticas de cuidado
voltadas para as criangas e o anseio por sua inser¢ao no mercado de trabalho como agentes

X e . o .
para producgdo, “[...] uma sociedade contraditoria, que transita entre o moderno e o
arcaico. Uma sociedade que oscila entre a protecdo da infancia e a sua formagao para o
trabalho”. Aguiar (2017) complementa essa colocacdo, através da narrativa de uma
personagem representado por um empresario de origem italiana do ramo fabril:
“Viu essas novas leis trabalhistas que estdo discutindo? O governo ficou louco
com esse paternalismo populista! Nao entendendo que oferecendo emprego eu
dou a oportunidade de tirar as criangas da marginalidade? Melhor trabalhando
do que largados na rua, bebendo, fazendo arruaca e roubando os cidaddos de
bem! Acredita que eles dizem que a restri¢do de idade é para acabar com os
acidentes nas fabricas? [...] Quem liga para uns dedos cortados? Se ndo fazem
o servigo com atengdo € logico que vai dar acidente! Tem gente oferecendo
coisa muito pior por ai! Além do mais, quem vai catar as sobras e desemperrar

as maquinas, se ndo tiver maos pequenas? Tém cantos no maquinario em que
nem o meu mindinho passa! (AGUIAR, 2017, p.66)

Sob o titulo, “Século XXI: 0 novo milénio € uma crianca”, Moreira (2017) escreve
acerca dos desafios do Brasil na construgao de politicas publicas que ampare a infancia e
reduza as desigualdades de uma sociedade imersa em uma cultura colonial repleta de
privilégios, que atende apenas uma parcela da populacdo

Contudo, ha questdes que ultrapassam os limites das politicas universais, em
tese, implementadas para todos. Os povos tradicionais- indigenas, quilombolas
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(ou seja, remanescentes de quilombos) - tém se organizado para que as
singularidades das suas diferentes formas de vida sejam preservadas. Luta-se
por demarcacdo e regularizacdo dos territorios, pelo direito a educacdo em
idiomas tradicionais, contra a violéncia cometida por latifundiarios. O Brasil
contemporaneo é, em suma, um pais de grandes contrastes que por vezes se
traduz na manuteng¢do de histdricas desigualdades (MOREIRA, 2017, p. 95).

Esse enquadramento historico onde a infancia ocupa um lugar paradoxal. Criangas
que pertencem a situagdes econdmicas abastadas e em sua maioria ocupam lugar de
privilégio racial por herdarem a brancura de sua ancestralidade, gozam de acessos e
excessos, enquanto criancas negras e indigenas encontram-se em situacdo de

vulnerabilidade social

[...]O tratamento da infancia pode ser tomado como um forte indicador desses
contrastes. Criangas muito pequenas acompanham seus pais em formas de
trabalho informal (coleta de material reciclavel, comércio ambulante),
mostrando que a creche e a pré-escola ainda faltam para os mais vulneraveis.
Outras fazem do carcere materno o proprio lar. Enquanto isso, em estratos mais
abastados, a experiéncia da procriacdo tem se transformado em ostentagdo ¢
consumo, sendo a crianga, muitas vezes, um mero pretexto. Objeto de
terceirizago, essa crian¢a ¢ uma poténcia, raramente uma pessoa no presente.
Seu futuro devera ser grandioso, retorno de grandes investimentos em escolas
caras, cursos de idiomas, viagens. A receita, considerada infalivel, ndo abre
margem para a frustracdo, todas as vantagens sdo satisfeitas. Mimadas,
idolatradas, essas criangas t€ém ao seu dispor uma miriade de profissionais ¢
empregados, mas para muitas faltam os limites aprendidos em familia e tdo
necessarios a convivéncia social (MOREIRA, 2017, p. 95).

Nesse cendrio de tensdes entre realidades que destoam e coexiste, nascem novas

pautas sociais em busca de melhores condigdes para vida

Por outro lado, emergem grupos que discutem ¢ lutam pelo fim da violéncia
obstétrica, em defesa da humanizag¢do do parto, em prol do protagonismo da
mulher no momento de parir. Novas perspectivas sobre a infdncia conduzem a
novas condutas sobre o cuidado ¢ o papel da familia, esta também redefinida
em sua composic¢do. Discute-se nesses circulos-ainda restritos, ¢ bem verdade-
estratégias para afastar as criancas do consumismo, promovendo habitos de
vida mais colaborativos, bem como a¢des para promog¢ao de uma alimentagdo
mais saudavel. Esse debate dialoga com outros debates, relativos ao modelo de
produgdo de alimentos, alternativo ao agronegocio, com base na agricultura
orgédnica e¢ familiar, que dialoga com o modelo de exploracdo dos recursos
naturais (MOREIRA, 2017, p. 95).

Ainda fomentando essa discussdo em uma perspectiva sociocultural, j& sabemos
que a categoria infancia passa por diferentes entendimentos ao longo dos tempos ¢ a sua
concepgdo atual é resultado de momentos historicos. Degani-Carneiro e Jaco-Vilela
(2022) acrescentam dados a essa consideragdo ao citarem varios trabalhos que se
preocupam em entender o desenrolar desse fendmeno inserindo a participacdo da

Psicologia nessa trajetoria historica
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Uma questdo fundamental para a analise da importancia social da vinculagdo
entre a Psicologia e o cuidado infantil é a necessidade de enfocar os “infantes”
como categorias constituidas historica e socialmente. Se obviamente os corpos
infantis enquanto objetos bioldgicos sempre existiram, ¢ bem verdade que a
representacdo que deles se fazia ndo foi a mesma em todas as épocas. Arics
(1981) traga um percurso que localiza na época do Renascimento a emergéncia
da nogdo de infincia como uma fase diferenciada do desenvolvimento humano
e que demanda cuidados proprios, articulada a emergéncia da nogdo moderna
de familia. Por sua vez, Donzelot (1986) analisa na transigdo do século XVIII
para o XIX o papel do Estado no controle da vida das populagdes, por
intermédio de politicas voltadas para as criangas e as familias[...] (DEGANI-
CARNEIRO; JACO-VILELA, 2012, p.160).

Na década de 1930, devido ao processo de industrializa¢ao que se inicia no Brasil

as camadas mais abastadas da sociedade comegam a preocupar-se com a infancia em uma

perspectiva do devir, investir no presente para produzir o adulto funcional ¢ ideal para

essa nova sociedade moderna, “[...]a infincia € eleita como questdo central na agenda

desenvolvimentista do pais, havendo diversas iniciativas do Estado voltadas para sua

educacgio ¢ controle” (DEGANI-CARNEIRO; JACO-VILELA, 2012, p.160). A partir

disso, a escola comeca a ser vista como o nucleo essencial para investimento na infincia,

focando em uma perspectiva higienista que preveniria comportamentos e condutas

“desviantes”

O higienismo dava forte énfase a hereditariedade na explicacdo dos problemas
sociais, manifestando, assim, uma visdo biologizante de homem e sociedade,
que naturalizava a norma da moral burguesa e identificava como “patologia”
ou “desajuste” os comportamentos desviantes desta norma, principalmente os
habitos das classes pobres. Sob a égide dos valores liberais burgueses, difunde-
se um discurso de culpabilizacdo das camadas pobres, em que a pobreza ¢
articulada a vadiagem, a mendicancia, a doenca e a toda sorte de vicios, como
o alcoolismo, que conduziram ndo somente ao desregramento e a
criminalidade, mas também a loucura (DEGANI-CARNEIRO; JACO-
VILELA, 2012, p.160-161).

A infancia no Brasil vista como foco de um projeto institucionaliza-dor ¢ banhada

por um olhar medicamentoso e higienista tendo como aliado o saber psicologico.

Para alcangar o patamar de uma nacdo “civilizada”, era necessario salvar o
Brasil do “atraso”. Neste sentido, em 1923, grandes expoentes da elite
intelectual brasileira, entre eles médicos psiquiatras e educadores, assim como
o polonés Waclaw Radecki, o Unico psicologo entdo existente no pais, se
articulam em torno da Liga Brasileira de Higiene Mental (LBHM). Fundada
por Gustavo Riedel (1887-1934), a LBHM foi a grande porta-voz da classe
médica, alcangando grande destaque, prescrevendo medidas para diversos
campos da sociedade, com o objetivo de empreender uma depuracdo social,
isto €, uma separacgdo social entre individuos “superiores” e “inferiores”, entre
“mais aptos” e “menos aptos”, por intermédio da avaliagdo individual das
habilidades mentais e aptiddes (DEGANI-CARNEIRO; JACO-VILELA,
2012, p. 161).
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Esses projetos voltados & infincia brasileira estdo associados aos processos de
industrializacao, urbanizagao e higienizagdo pautados pela modernidade em prol de um
modelo de civiliza¢do e constru¢do de um homem moderno para produgdo do capital. Em
vista disso e para alcancar esse objetivo € necessario produzir hoje a criangca modelo para

que possa ter condi¢des de se transformar no ser humano padronizado do futuro.

A hereditariedade e o determinismo bioldgico do comportamento individual
eram itens capitais no discurso da LBHM, o que, por um lado, justificava a
intervencdo médica nos diversos niveis da sociedade, mas por outro lado,
carregava um impasse: se a mente humana é determinada pela hereditariedade,
por que investir em ensinamento moral? A nosso ver, este impasse reflete uma
grande contradicdo do pensamento higienista: entendendo que a biologia
determinava a inferioridade do povo brasileiro, a0 mesmo tempo era necessario
reconhecer que sua dedicacdo, seu trabalho, poderiam reverter esta situagao.
Por isto, o destaque especial dado a infancia, pois, se nesta faixa etdria os
maleficios biologicos estavam presentes, poderiam — quem sabe? — serem
superados pela educag@o, pela aplicagdo dos principios higiénicos que
preveniriam a degeneragio (DEGANI-CARNEIRO; JACO-VILELA, 2012, p.
161).

Outro dispositivo que estava em prol da cultura higienista é Servi¢o de Ortofrenia

e Higiene Mental (SOHM) criado em 1934

Para a diregdo do SOHM, foi nomeado o médico Arthur Ramos (1903-1949),
formado na Faculdade de Medicina da Bahia, grande centro de difusdo no
Brasil da antropologia bioldgica e das teorias raciais (Leite, 1969). Arthur
Ramos dedicou grande atencdo aos estudos antropoldgicos, empreendendo
criticas a antropologia biologica (Barros, 2004). Também se dedicou ao estudo
¢ aplicagdo das teorias psicanaliticas, notadamente em relagdo com a educagao.
A apropriagdo inicial da psicanalise no Brasil ocorreu através dos psiquiatras
e médicos legais, que empreendiam, segundo Russo (1998, p.91), uma leitura
sui generis em que a teoria freudiana estava atrelada aos projetos civilizatorios
higienista e eugenista, portanto vinculada a formagdo moral do povo brasileiro.
Reafirmava-se o determinismo bioldgico, com a teoria dos instintos
inconscientes ¢, a0 mesmo tempo, apontava-se para uma possibilidade de
domesticacdo ou “sublimacdo” desses impulsos primitivos. A sociedade
deveria ensinar os individuos a pdr rédeas no inconsciente, através do
desenvolvimento de um superego forte, por intermédio da educacdo
(DEGANI-CARNEIRO; JACO-VILELA, 2012, p. 163).

Nesse ponto faz-se importante ressaltar um pouco mais os trabalhos desenvolvidos
por Arthur Ramos, que ¢ fruto de uma geracao que se localiza dentro do saber psicolégico
e também colaboram para o fomento de informagdes que reforcam estigmas sobre as

culturas africanas e afro-brasileiras

Nos primeiros livros, Arthur Ramos introduz novo angulo interpretativo.
Entregando-se a seducdo da mitologia comparada e da psicanalise, interpreta
uma série de mitos nigerianos pelo modelo freudiano. Mais tarde, ele proprio
reconhece que tinha escrito coisas melhores. Quando redigiu o livro sobre as
Culturas Negras, que constitui o segundo volume da Introdugéo a Antropologia
Brasileira, cuidou de omitir qualquer referéncia a esse tipo de interpretagdo. O
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uso do modelo psicanalitico parece inscrever-se na mesma linha do
evolucionismo de Nina Rodrigues. Em ambos os casos, a cultura dos
pensadores europeus ¢ tomada como referéncia, e a cultura brasileira lhes é
comparada. A cultura estrangeira ¢ considerada como estado ideal, e seus
sistemas sdo vistos como modelo absoluto da ciéncia (AUGRAS, 2008, p. 47).

O terceiro setor de producao dos conhecimentos higienistas que podemos citar ¢
Laboratorio de Biologia Infantil (LBI) fundado pelo médico-legista Leonidio Ribeiro
em 1976,

Ribeiro se voltou também para a questdo dos menores delinquentes e
abandonados como objeto de estudo. O LBI tinha por objetivo ser um centro
de estudos das causas da delinquéncia infantil; era um 6rgéo auxiliar ao Juizo
de Menores, mas se localizava nas dependéncias do Instituto Sete de Setembro
(ISS), 6rgdo de recolhimento e triagem de menores desvalidos e infratores no
Rio de Janeiro (DEGANI-CARNEIRO; JACO-VILELA, 2012, p. 164).

Diante desse periodo historico em que a consolidacao da Psicologia na sociedade
brasileira se da através de sua vinculagdo com processos educacionais higienistas, ligados
as praticas de “cuidado” com a infancia, acredito ser importante trazer a tona os estudos
de Virginia Bicudo (1955) que foram produzidos nesse contexto educacional pautando os
comportamentos raciais entre criancas, sendo essas as proprias relatoras de suas
vivéncias.

Os resultados dessa pesquisa encontram-se sob o titulo, “Atitudes dos alunos dos
grupos escolares em relacdo com a cor de seus colegas”, a socidloga e psicanalista
compdem o conjunto de primeiros trabalhos a discutir a questao, enxergando a crianga
como protagonista e sujeito social que atribui sentidos e constroi cultura, assim sendo o
ato de discriminar também faz parte das relagdes infantis.

A dissertagdo de Bicudo (1955) nos permite compreender a concepgao historica
de infancia do seu tempo, inicio do século XX, onde a higienizacdo da infincia era
necessdria para producio de um adulto saudavel. Além disso, Bicudo desmistifica o mito
da democracia racial, quando identifica as diferencas comportamentais no trato entre as
criangas no ambiente escolar, levantando como resultados que os colegas preferidos para
se sentar perto € manter relagdes eram os brancos. Essa visao se estendia quando a autora
entrevistou professoras e familiares. Assim, percebeu que as criangas negras e brancas
interiorizam concepgoes discriminatorias dos pais e professores em relagdo a populagao

negra.

O ddio e o medo objetivaram-se nos esteredtipos referentes a cor e foram
transmitidos a crianga pelos proprios pais. Considerados pelos brancos como
inferiores, maus, bébados, ladrdes, macumbeiros, vagabundos e briguentos, e
tendo introjetado estes conceitos, as pessoas de cor passam a tratar o negro e,
portanto, a si proprios com desprezo ¢ 6dio, sentimentos estes que véo influir
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no desajustamento da personalidade, nos conflitos intrafamiliais e na
desorganizagdo da familia negra (BICUDO, 1955, p. 269).

Descrever essa conjuntura ¢ necessario para pensarmos as nossas concepgoes
acerca das infancias e o que dos significados historicos atribuidos através das geragdes
ainda se faz presente. E inegavel a existéncia de esforcos para constituicio de
conhecimentos, que ddo suporte a infincia moderna. Aqui podemos citar a Psicologia do
Desenvolvimento e a contribui¢dao do autor Vigotysky (1991) por exemplo, que pensa a
infancia como uma etapa da vida em desenvolvimento, entendendo a crianga como um
sujeito social, que esta inserido num contexto macrossocial e tem suas vivéncias mediadas
com o mundo através da linguagem. Também, compreendendo o desenvolvimento,
através de alguns aspectos importantes, como o brincar, a memoria, imaginacdo e a
emoc¢ao

O sujeito vygotskyano ¢ um sujeito construtor de sentidos, onde a conversdo
do social em individual se da pelas determinagdes historicas-politicas
vivenciadas pelo sujeito, demarcada em sua subjetividade, registrada por suas
fungSes psicoldgicas. Neste processo de diferenciagdo social, trés aspectos da
subjetividade sdo insepardveis: o pensamento, a vontade e a afetividade
(ALVES, 2011, p. 37)

Vygotsky (1991), também se preocupa com os processos de aprendizagem da
crianca e realiza suas analises e formulacdes teoricas a partir da categoria “zona de
desenvolvimento proximal” que consiste em um espago mediador entre o conhecimento
ja adquirido e o novo saber a ser assimilado pelo sujeito. E o local que pode interligar
essas duas esferas. Assim sendo, o autor relata que os processos de aprendizagem,
consolidagdo da linguagem e pensamento se maturam através da influéncia cultural, do
contato com o conhecimento que estd na vida e cerca o sujeito. E para que o ja
estabelecido no campo do saber se encontre com novos conhecimentos ¢ necessario que
haja a presenca de um mediador ocupando o espago de zona proximal, facilitando a

articulacao entre essas duas matrizes.

A zona de desenvolvimento proximal prové psicologos e educadores de um
instrumento através do qual se pode entender o curso interno do
desenvolvimento. Usando esse método podemos dar conta ndo somente dos
ciclos e processos de maturagdo que ja foram completados, como também
daqueles processos que estdo em estado de formagao, ou seja, que estdo apenas
comecando a amadurecer e a se desenvolver]...] resumindo, o aspecto mais
essencial de nossa hipotese € a nogéo de que os processos de desenvolvimento
ndo coincidem com os processos de aprendizado. Ou melhor, o processo de
desenvolvimento progride de forma mais lenta e atrds do processo de
aprendizado; desta seqiienciag@o resultam, entdo, as zonas de desenvolvimento
proximal. Nossa analise modifica a visdo tradicional, segundo a qual, no
momento em que uma crianga assimila o significado de uma palavra, ou
domina uma operagao tal como a adi¢do ou a linguagem escrita, seus processos
de desenvolvimento estdo basicamente completos. Na verdade, naquele
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momento eles apenas comegaram. A maior conseqiiéncia de se analisar o
processo educacional desta maneira, ¢ mostrar que, por exemplo, o dominio
inicial das quatro operagdes aritméticas fornece a base para o desenvolvimento
subseqiiente de varios processos internos altamente complexos no pensamento
das criangas (VYGOTSKY, 1991, p. 58-61).

Outra ferramenta constituida para a garantia de direitos na infancia ¢ o Estatuto

da Crianca e do Adolescente-ECA (Brasil, 1990) documento normativo aprovado em 13

de junho de 1990, Lei 8.079, que a partir das determinagdes da Convengdo sobre os

Direitos das Criangas das Nagdes Unidas, elabora um conjunto de diretriz para assegurar
os direitos fundamentais das criancas e adolescentes dentro do territorio brasileiro.

Considerado o maior simbolo dessa nova forma de se tratar a infancia ¢ a

adolescéncia no pais, o ECA inovou ao trazer a protecdo integral, na qual

criancas ¢ adolescentes sdo vistos como sujeitos de direitos, em condicdo

peculiar de desenvolvimento e com prioridade absoluta. Também reafirmou a

responsabilidade da familia, sociedade e Estado de garantir as condi¢des para

o pleno desenvolvimento dessa populagéo, além de coloca-la a salvo de toda
forma de discriminag¢@o, exploragao e violéncia (BRASIL, 1990, p. 8)

A partir desse documento considera-se crianca e adolescente pessoas dentro de
uma fase do desenvolvimento geracional, pertencendo a uma determinada faixa etaria,
“Art. 2° Considera-se crianga, para os efeitos desta Lei, a pessoa até doze anos de idade
incompletos, e adolescente aquela entre doze e dezoito anos de idade” (BRASIL, 1990,
p.12). Localizando também a crianca e o adolescente como pessoa em processo de
desenvolvimento, “Art. 6° Na interpretacdo desta Lei levar-se-do em conta os fins sociais
a que ecla se dirige, as exigéncias do bem comum, os direitos e deveres individuais ¢
coletivos, e a condi¢do peculiar da crianca e do adolescente como pessoas em
desenvolvimento (BRASIL, 1990, p. 12).

No capitulo II e Art.15 desse dispositivo versam sobre o direito a liberdade e
dignidade das criancas e adolescentes do seguinte modo: “Art. 15. A crianca € o
adolescente tém direito a liberdade, ao respeito e a dignidade como pessoas humanas em
processo de desenvolvimento e como sujeitos de direitos civis, humanos e sociais
garantidos na Constitui¢do e nas leis” (BRASIL, 1990, p. 20).

Citando também, regulamentacgdes especificas para criangas situadas na primeira
infancia, visando garantir todo aparato necessario para as peculiaridades dessa fase do
desenvolvimento: “Art. 2° Para os efeitos desta Lei, considera-se primeira infancia o
periodo que abrange os primeiros 6 (seis) anos completos ou 72 (setenta e dois) meses de
vida da crianca” (BRASIL, 1990, p. 198). Desse modo, tendo que pensar politicas

publicas especificas para essa faixa etaria como previsto no Art. 4°: “IIl - respeitar a
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individualidade e os ritmos de desenvolvimento das criangas e valorizar a diversidade da
infancia brasileira, assim como as diferencas entre as criangas em seus contextos sociais
e culturais; (BRASIL, 1990, p. 199).

Falar da infancia dentro dessa perspectiva juridica alude ponderagdes a respeito
das politicas publicas como dispositivos necessarios para aplicacdo das diretrizes
explicitadas no ECA, por exemplo.

Por isso, refletir sobre politicas publicas me faz lembrar a fala de Mae Beata de
Yemonja e como as questdes politicas interferem na nossa organizagao da vida cotidiana.
Ela diz, “A politica ndo deve estar desassociada do nosso dia-a-dia. Quando falamos sobre
a saude da mulher ou quando discutimos o custo de vida no supermercado, estamos
fazendo politica. [...]” (MAE BEATA DE YEMOJA, 2006, p. 19)

Na nossa sociedade servicos de satde, educacdo, moradia e seguranca, fazem
parte de um conjunto de politica publicas universais, que por terem esse carater devem
estar majoritariamente, ligadas a a¢do do Estado como institui¢do detentora de maior
poder econdomico e que tem como um de seus papéis fundamentais a elaboracdo de
politicas publicas. Entretanto, esses direitos sociais fundamentais, atualmente, sdo
vendidos para uma parcela da populagdo e em contrapartida temos um numero
significativo de pessoas sem poder aquisitivo para acessar esses bens essenciais a partir
da iniciativa privada.

A autora Celina Souza (2006) nos ajuda a compreender o surgimento da
comercializagdo de servigcos essenciais analisando os po6s anos 70 com as crises
econdmicas mundiais nos diz que o Brasil sofreu pressdes internacionais para diminui¢ao
do papel do Estado na economia como meio de acessar a ajuda financeira de paises
estrangeiros. Em contrapartida, durante a década de 80 h4 uma discussao maior sobre a
importancia das politicas publicas e reivindicagdes pela garantia de direitos sociais
ligados a educacdo, saude e diminui¢do da pobreza, previstos na nova constituicao.

Pensando nesse quadro podemos perceber que, existia um desencontro entre a
escrita constitucional ¢ a situagdo econdmica brasileira, fazendo com que o discurso de
desburocratizagdo do Estado oferecesse margem para o surgimento de um mercado.
Dentro da logica capitalista se naturaliza a comercializagdo desses servigos sociais, que
sdo capazes de auxiliar na promog¢ao da vida, quando presentes de modo eficiente e
democratico na sociedade, mas quando ausentes, ofertados de forma precarizada ou

beneficiando apenas alguns grupos sociais, geram morte, adoecimento e desigualdade.
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Partindo dessa reflexdo, entendo politica pliblica como um plano de agdo com
diretriz, que possuem intencionalidades direcionadas a uma demanda social publica, mas
também, sabendo que tais politicas ndo chegam de modo efetivo a toda populagdo, por
exemplo, quando falamos de regides periféricas, onde residem em sua maioria pessoas
pretas e pardas, hd caréncias de acesso a direitos sociais. Em algumas circunstancias esse
fato impulsiona iniciativas autdbnomas e comunitarias para promogao da saude, educagao,
direito a moradia e capacitacdo profissional para o mercado de trabalho, através das
organiza¢des ndo governamentais, terreiros, igrejas, iniciativa privadas, associa¢des de
moradores e outras instituicdes ndo estatais produtoras de politicas publicas de forma
independente ou em articulagdo ao Estado.

Diante desse cendrio, hd que se discutir a complexidade e efeitos da substituicao
da acdo do Estado em detrimento da atuagdo das instituicdes citadas, mas para quem
vivencia a periferia, sabe o quanto ¢ significativa a acdo dessas organizagdes dentro de
comunidades, que sdo preteridas nesses aspectos. Esta falta de assisténcia ndo esta
desvinculada de um contexto historico que tenta inviabilizar cotidianamente o direito a
vida de pessoas negras, que residem em espagos periféricos.

Sobre a questdo, Aline Souza (2006) também, nos auxilia nessa compreensdo de
que existem varios atores envolvidos na elaboragdo e aplicagdo de uma politica publica
dentro de um espago democratico o que torna essa faceta interessante em algumas
circunstancias, por exemplo, em governos, que negligenciam politicas ambientais e de
satide, ONG’s ¢ outras institui¢des da sociedade civil articulam-se para pressionar e
executar politicas, que deem suporte para a sociedade diante do cenario de abandono.

Exemplificando a discussdo acima, sobre os multiplos bragos das politicas
publica, as autoras Lorena Cavalcante e Claisy Maria Marinho-Aratjo (2019) realizam
revisdo de literatura de 10 livros produzidos pelo GT de Psicologia Escolar e Educacional
com o objetivo de pensar o fazer pesquisa em Psicologia Educacional/Escolar como ato
politico e fomento para geragdo de politicas publicas educacionais, assim,
contextualizando a investigacdo dos fendmenos dentro de uma perspectiva historica ¢
sociocultural. Estes trabalhos s3o produzidos entre 1996 a 2016, tratando a respeito de
assuntos referentes a evasao escolar, criangas em situagdo de rua, exclusdo dos alunos
com condutas desviantes, educacdo inclusiva, bullying, processos de formagdo de
psicologos e a caréncia de conhecimentos, que possibilitem aos profissionais enxergarem

sua pratica como um ato politico.
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A partir do desenvolvimento deste trabalho, podemos fazer algumas pontuagdes
sobre como € recente a produgdo de literatura baseada nesse processo de pesquisa-acao,
pesquisa-intervengdo preocupadas em pautar assuntos importantes para que as praticas de
profissionais da educacdo se afastem cada vez mais dessa memoria de uma Psicologia
biologizante, que interpreta os fenomenos educacionais por um viés da medicalizagao.
Concepgodes ainda muito presentes nas comunidades escolares. Todas essas questdes sao
importantes para serem pensadas, mas sabemos que existe um fosso entre a elaboragao
de politicas educacionais, que contemplam essas teméticas e a sua aplicacdo no cotidiano
escolar. Assim sendo, Lorena Cavalcante e Claisy Maria Marinho-Aragjo (2019)
enxergam a atuagao do psicélogo escolar como um mediador politico tragando estratégias
para promover o alinhamento entre diretrizes e pratica no espago educacional.

Fago essa contextualizacdo sobre as politicas publicas e enfatizando nas linhas
anteriores as politicas educacionais, porque as concepgdes sobre infancias revisitadas
aqui através da historia foram constituidas a partir de nacleos educacionais ao longo da
trajetoria brasileira como bem cita Moreira (2017), “Casas de Be-4-ba”, “Casas de
Educando Artificeis”. Esses espacos de socializagdo moldam a infancia brasileira a partir
de padrdes coloniais que geram problematicas modernas e que precisaram ser
compreendidas e combatidas pelo ECA, por exemplo.

Isto posto, pensemos, se as politicas educacionais implementadas desde o Brasil
colonia foram aplicadas em prol da padronizagdo, higienizacdo, catequizagao dos povos
indigenas, africanos e seus descendentes, em busca de uma infancia aos moldes do
europeu, nesse processo houve morte e subjugacao dos elementos culturais e modos de
ser criangas para essas civilizagoes.

Sendo assim, acredito ser necessario que para garantir os direitos € o bem viver
das criancas na modernidade, que ndo descendem apenas do colonizador, mas se
apresentam em suas identidades afro-brasileira e afro-amerindia, ¢ necessdrio a
preservacdo e resgate de seus saberes e cosmopercepcdes a respeito das infincias e de

outros aspectos da vida.

3.2. INFANCIA, EDUCACAO E TERREIRO

Falando de um mecanismo criado para alcangar a tarefa de promover o bem viver
para as infancias, contemplando também criangas negras e indigenas, podemos citar a
politica publica educacional, Lei 10.639/2003 (Brasil, 2003), que tem como objetivo

instituir a obrigatoriedade do ensino da histdria e cultura afro-brasileira e africana no
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espaco escolar, que altera a Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB)
9.394/96. Mais adiante, a Lei 11.645/2008 também altera a LDB para determinar a

inclusdo do ensino acerca das culturas e histéria dos povos indigenas junto a 10.639/2003

A Lei 10.639/2003 tornou obrigatorio o ensino da “Historia e Cultura Afro-
Brasileira e Africana” no conjunto da educagio basica (publica e privada). De
acordo com a legislagdo educacional, a educagdo basica ¢ constituida pelas
etapas de ensino da Educaggo Infantil, do Ensino Fundamental ¢ do Ensino
Médio e pelas modalidades de ensino da Educacdo de Jovens e Adultos, da
educagdo profissional, da educagdo especial, da educacdo do campo, da
educagdo escolar quilombola, da educagdo escolar indigena e da educagdo a
distancia (CONSELHO NACIONAL DO MINISTERIO PUBLICO E ACAO
EDUCATIVA, 2015, p.11).

A obrigatoriedade da lei na rede de ensino se apresenta como ferramenta de
combate ao racismo, reparacao historica diante das violéncias direcionadas ao povo
negro, bem como o objetivo de assumir a participa¢do primordial dos africanos e afro-
brasileiros na constitui¢do dos aspectos econdmicos, politicos e culturais da sociedade
brasileira.

A importancia da aplicagdo dessa lei nos ambientes escolares existe justamente,
porque ocorreu um processo de institucionalizagdo do racismo. Historicamente, a
populacdo negra foi marginalizada a partir da produgdo de uma cultura colonial que
coisifica os afro-brasileiros e mais tarde com o auxilio do racismo cientifico desenvolvido
no século XIX, utiliza de pseudociéncia para fundamentar teses de inferiorizagdo
fenotipica e cultural das origens negras.

Sendo assim e como discutido na fundamentagdo epistemologica deste artigo, o
racismo constituiu o nosso imaginario fazendo com que reproduzissem comportamentos
discriminatérios nos mais diversos espagos de socializagdo, inclusive no ambiente
escolar. Criangas ao contrario do que culturalmente a sociedade pensa podem reproduzir
racismo desde muito cedo, pois sdo capazes de ler o mundo e produzir cultura. Desse
modo, percebem através da assimilagdo da vida que as cerca aquilo que se estabelece
como bonito ou feito, valido ou ndo, digno de aten¢do ou desimportante. Virginia Bicudo
(1955) na sua pesquisa, “Atitudes dos alunos dos grupos escolares em relagdo com a cor
de seus colegas”, onde entrevista criangas entre 9 e 15 anos de idade em espago escolar
verifica um dos seguintes fatos:

O fato de todos os escolares mais preferidos serem brancos, como excecdo de
1 que era negro, refor¢a a hipotese de os escolares haverem identificado o
branco com as boas qualidades. A escolha de um negro preferido indica que

essa identidade pode ser superada quando o negro apresenta “qualidades de
branco”. (BICUDO, 1955, p. 248)
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A citagdo acima faz emergir reflexdes acerca do espago escolar, que dependendo
de como esteja estruturado, se bem proximo dos valores culturais hegemonicos, podem

fomentar preconceitos e aumentar comportamentos de discriminagdo racial

A discriminagdo racial na escola esta presente na veiculagao de estereotipos
negativos acerca da populagdo negra, nas relacdes desrespeitosas entre negros
e brancos no cotidiano escolar, no eurocentrismo dos contetdos curriculares,
na negligéncia na politica educacional acerca da literatura e cultura produzida
por africanos e afro-brasileiros, na negacdo da existéncia do racismo por meio
de teses que afirmam ser o Brasil uma grande e harmonica democracia racial
¢, sobretudo, na oferta de uma educagéo de pior qualidade para as populagdes

negras ¢ pobres do Pais (CONSELHO NACIONAL DO MINISTERIO
PUBLICO E ACAO EDUCATIVA, 2015, p.13).

Portanto, pode ser insustentdvel permanecer dentro do espago escolar quando as
violéncias também estdo presentes ali, além disso, sabemos que a falta de politicas
publicas que amparasse a populagdo negra no pds-aboligdo relegou a esse povo as piores
condig¢des econdmicas, fazendo com que compusessem parte significativa da massa pobre
desse pais.

Assim sendo, a luta pela subsisténcia ainda € trago presente entre criangas e jovens
negros, que preterem a permanéncia na escola em detrimento ao mercado de trabalho
informal. Se somando a isso o fato de ndo haver uma identificagdo cultural entre os
conteudos curriculares levados para sala de aula e os elementos culturais da populagao
negra também contribuem para que a escola se torne aversiva as nossas criangas € jovens
negros. Por isso, a importancia de pensar o plano politico de formag¢ao continuada prevista
em documentos, que norteiam a aplicacdo da 10.639/2003. Nesse dispositivo estao
previstas as seguintes medidas:

As politicas de formag@o inicial e continuada dos profissionais de educagdo no
marco da LDB 9394/1996 alterada pelas Leis 10.639/2003 ¢ 11.645/2008 e das
orientagdes presentes nas Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educac¢do
das Rela¢oes Etnico- Raciais ¢ para o Ensino de Historia e Cultura Afro-
Brasileira ¢ Africana, devem propiciar a compreensdo da dindmica social ¢
cultural brasileira considerando a participacdo dos africanos, indigenas e seus
descendentes, trazer representacdes positivas dos diferentes grupos étnico-
raciais que compdem o Pais e pautar uma escola democratica que respeite todas

as pessoas (CONSELHO NACIONAL DO MINISTERIO PUBLICO E
ACAO EDUCATIVA, 2015, p.25).

A partir desse documento ¢ através do processo de formagao continuada dos atores

que compde o sistema educacional brasileiro, gestores, professores, colaboradores de
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diferentes setores que estdo presente nos espacgos escolares, bem como os alunos, que

vamos conseguir garantir o alcance dos seguintes aspectos:

[...] 1) deslocam africanos, afrodescendentes e indigenas do lugar de passivos
para o lugar de sujeitos que contribuiram para a formacdo nacional; 2)
explicitem como o racismo se constituiu ao longo da histéria como um
obstaculo para o reconhecimento dessas contribuigdes; e 3) fortalecem um
processo de valorizagdo dos diferentes grupos étnico raciais que fazem parte
do Pais e, consequentemente, desconstr6i um  imaginario
racista (CONSELHO NACIONAL DO MINISTERIO PUBLICO E ACAO
EDUCATIVA, 2015, p.25).

Para o alcance dos objetivos explicitados acima, o Plano Nacional de
Implementacdo das Diretrizes Curriculares Nacionais para Educagdo das Relacdes
Etnico-Raciais ¢ para o Ensino da Historia ¢ da Cultura Afro-Brasileira e Africana, prevé
que os processos de formagdes continuadas estejam presentes na educacdo bésica, nivel
superior € pesquisa e extensao. Enxergando sua implementacdo como caminho para
reestruturacdo das matrizes curriculares vigentes, que promovem apagamento da tematica
ou reforcam esteredtipos produzidos pela colonialidade. Uma das frentes de referéncia se

estrutura da seguinte maneira:

1. Criacdo pelo MEC e pelas secretarias de educagdo municipais, estaduais e
distrital de programas de formagdo continuada de professores, gestores e
demais profissionais de educacdo presenciais e semipresenciais com carga
horaria minima de 180 horas para professores e 120 horas para gestores e
demais profissionais de educacdo, com apoio técnico das universidades (em
especial, dos Nucleos de Estudos Afro-brasileiros — NEABs), organizagdes da
sociedade civil e demais institui¢des de pesquisa, com comprovada experiéncia
no campo da educacdo e relagdes étnico-raciais[...] (CONSELHO
NACIONAL DO MINISTERIO PUBLICO E ACAO EDUCATIVA, 2015,
p.26).

J4

Um outro aspecto ¢ o olhar sobre o material didatico utilizado nos espagos
educacionais, que ao longo dos anos também se constituiram como ferramentas de
reproducdo do racismo que recai sobre as populacdes negras e indigenas, relegando a
esses somente o lugar da escravidao, silenciando os seus saberes e contribuigdes culturais

para a construgao social brasileira

A implementagdo da LDB 9.394/96 alterada pelas Leis 10.639/03 e 11.645/08,
bem como das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educag¢do das
Relagées Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira
e Africana, exige uma quebra de paradigmas e renovagéo néo s6 dos curriculos,
mas também a produc@o de novos materiais didaticos que subsidiem as ag¢des
dos profissionais de educacdo e oferecam um olhar renovado sobre a tematica
para todas e todos os envolvidos nos processos educativos (CONSELHO
NACIONAL DO MINISTERIO PUBLICO E ACAO EDUCATIVA, 2015,
p.27).
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Para além do ja citado, o guia de atuacdo ministerial prevé em um de seus itens
questdes vinculadas as comunidades quilombolas, reconhecendo esses territorios como

espacos de preservacao cultural negra e memoria ancestral.

A Lei de Diretrizes ¢ Bases da Educag@o Nacional (LDB/1996) reconheceu o
direito a educacdo escolar diferenciada para comunidades quilombolas. Porém,
somente em 2012 foram aprovadas pelo Conselho Nacional de Educagdo as
Diretrizes Curriculares Nacionais de Educa¢do Escolar Quilombola
(Resolugdo 08/2012), que tornou a educagdo escolar quilombola numa
modalidade de ensino da educagdo nacional. A educagdo escolar quilombola
compreende escolas localizadas em territorios quilombolas ¢ escolas que
atendem estudantes oriundos de comunidades quilombolas (CONSELHO
NACIONAL DO MINISTERIO PUBLICO E ACAO EDUCATIVA, 2015,

p.33).

A lei 10.639/2003, que tem como objetivo o ensino da historia e cultura afro-
brasileira e africana no espago escolar, mas ainda apresenta dificuldades em sua
aplicacdo, fato que pode ser explicado por inimeros aspectos, entre eles, a caréncia de
formagdo dos profissionais em relagdo aos conhecimentos referentes a cultura afro-
brasileira , o racismo estrutural que incide no nosso imaginario criando resisténcia dos
profissionais a trabalharem com determinadas tematicas, principalmente as de carater
religioso e penso que a falta de articulagdo da escola com quem vivencia diariamente tais
saberes, comunidade tradicionais quilombolas, terreiros de matriz africana, escolas de
capoeira, blocos afro, que sdo espagos detentores de saberes afro-brasileiros e precisam
estar em didlogo com a escola em prol da aplicagao dessa politica educacional.

Diante do exposto, podemos perceber a necessidade de revisitar esse caminho para
sinalizar as caréncias discursivas sobre a relacdo das politicas ptblicas e a questdo étnico-
racial no que tange a sua aplicagdo, através de uma maior articulagdo com os nticleos de
preservacdo da cultura negra e indigena, terreiros de matriz africana, quilombolas,
comunidades indigenas, terreiros de capoeira, blocos afro, samba, RAP, Bumba-meu-boi,
Tambor de Crioula e entre outros espagos de resisténcia epistemoldgica frente ao
epistemicidio colonial.

Pauto essa questdo, pois as comunidades negras em sua trajetoria historica
desenvolveram praticas de saude, educagdo e alimentagdo, que ja aplicam com eficacia
boa parte do que se prevé a Lei 10.639/03. A vista disso, o porqué dos espagos
educacionais hegemonicos se articularem tdo pouco com quem ja realiza tal tarefa com

experiéncia e dominio? Criar um encontro harmonioso e horizontal entre escola e os
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ambitos de preservacdo de memoria ancestral alcancaria um caminho epistemologico de
abundancia, identificacao e evolucdo de nossos processos educacionais.

A 10.639/03 para além de uma politica publica educacional ¢ mecanismo
importante para o entendimento da identidade ponderada neste trabalho a partir de Silvia
Lane (1989) identidade como fruto dos processos histoéricos, ser humano que constroi e €
construido pelo meio, identidade forjada na pratica e nas relagdes, “Se o homem nao for
visto como produto e produtor, ndo s6 de sua historia pessoal, mas da histéria de sua
sociedade, a psicologia estara apenas reproduzindo as condi¢des necessarias para impedir
a emergéncia das contradigdes e transformagdo social” (LANE, 1989, p.15).

Esse sujeito que se constitui no movimento histérico, aqui no Brasil tem impresso
em sua identidade as consequéncias da colonialidade. Segundo Lélia Gonzalez (1988), o
racismo e as teorias de branqueamento germinadas em decorréncia dele nos fragmentam.
Nao somos o que poderiamos ser enquanto coletividade e individualidade, devido a
hierarquizacdo das culturas, processo realizado pelo europeu. O encontro com os
elementos culturais de origem africana e amerindia que nos constituem enquanto povo,
poderia ser mais bem sucedido, sem a sombra do olhar eurocéntrico sobre nds. E na
tentativa de completar a nossa identidade fragmentada Gonzalez (1988) concebe a
“Amerifricanidade”, ferramenta analitica para compreensdo de quem somos, como nos
constituimos e como podemos nos constituir a partir da cultura afro-amerindia

As implicagdes politicas e culturais da categoria de Amefricanidade
(“Amefricanity”) sdo de fato, democraticas; exatamente porque o proprio
termo nos permite ultrapassar as limitagdes de carater territorial, linguistico e
ideoldgico, abrindo novas perspectivas para um entendimento, mais profundo
dessa parte do mundo onde ela se manifesta: A AMERICA e como um todo
(Sul, Central, Norte ¢ Insular). Para além de seu puramente carater geografico,
a categoria de Amefricanidade incorpora todo um processo historico de intensa
dinamica cultural (adaptagdo, resisténcia, reinterpretacdo e criacdo de novas
formas) que € afrocentrada, isto ¢, referenciadas em modelos como: a Jamaica
e 0 Akan, seu modelo dominante; o Brasil e seus modelos yorub4, banto e ewe-
fon. Em consequéncia, ela nos encaminha no sentido da construgdo de toda
uma identidade étnica. Desnecessario dizer que a categoria de Amefricanidade

estd intimamente relacionada aquelas de Panafricanismo, “Negritude”,
“Afrocentricity” (GONZALEZ, 1988, p. 76-77).

Essa negritude citada pela autora, foi tdo bem contemplada por Abdias
Nascimento (2002) ao forjar o “Quilombismo”, também para falar sobre identidade como
mecanismo de libertacdo das amarras coloniais, pois se 0 europeu cria o racismo ¢ este
menoriza as culturas africanas, indigenas e suas descendéncias, esses grupos resistem

gerando dispositivos de ressignificag@o e resisténcia como ¢ a negritude.
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O Quilombismo ¢ a celebracao dessa negritude ressignificada e parida a partir das
epistemes de origem africana e afro-brasileira, tendo como vetor a memoria ancestral
como nos diz Abdias Nascimento (2002) no “Documento 7” na sessdao intitulada,

“Memoria: a antiguidade do saber negro-africano”

Numa passagem anterior do texto deste livro fizemos menc¢do a urgente
necessidade do negro brasileiro em recuperar sua memoria. Esta tem sido
agredida sistematicamente pela estrutura de poder e dominag@o ha quase 500
anos. Semelhante fato tem acontecido com a memoria do negro-africano,
vitima, quando ndo graves distor¢des, da mesma crassa negagdo do seu passado
histérico. A memoria dos afro-brasileiros, muito ao contririo do afirmam
aqueles historiadores convencionais de visdo curta e superficial entendimento,
ndo se inicia com o trafico escravo ¢ nem nos primordios da escraviddo dos
africanos, no século XVI [...] NASCIMENTO, 2002, p. 327).

A memoria apresentada por Abdias Nascimento (2002) ¢ ferramenta
epistemologica para combate do epistemicidio e ressignificagdo da identidade do negro a
partir da positivagao da negritude

[...] Em nosso pais, a elite dominante sempre desenvolveu esforgos para evitar
ou impedir que o negro brasileiro, apds a chamada aboli¢do, pudesse assumir
suas raizes étnicas, historicas e culturais, desta forma seccionando-o do seu
tronco familiar africano. A ndo ser em fun¢do do recente interesse do
expansionismo industrial, o Brasil como norma tradicional ignorou o
continente africano. Voltou suas costas & Africa logo que nio conseguiu mais
burlar a proibi¢ao do comércio da carne africana imposta pela Inglaterra ai por
volta de 1850. A imigra¢@o macica de europeus ocorreu dai a mais alguns anos,
e as classes dominantes enfatizam sua intencdo e a¢ao no sentido de arrancar
da mente e do coracio dos descendentes escravos a imagem da Africa como
uma lembranga positiva de nagdo, de patria, de terra nativa; nunca em nosso
sistema educativo se ensinou qualquer disciplina que revelasse algum aprego
ou respeito as culturas, artes, linguas e religides de origem africana. E o contato
fisico do afro-brasileiro com os seus irmaos no continente e na diaspora sempre
foi impedido e dificultado, entre outros obstaculos, pela caréncia de meios
econdmicos que permitisse ao negro se locomover e viajar fora do pais. Porém,
nenhum desses empecilhos teve o poder de obliterar completamente do nosso
espirito ¢ da nossa lembranga a presenga viva da Mae Africa (NASCIMENTO,
2002, p.328)

Abdias Nascimento (2002) nos ensina que, a “consciéncia negra e o sentimento
quilombista” produz uma negritude positiva que combate os séculos de estigmatizagio e

julgamentos sobre o negro

[...] Desta realidade é que nasce a necessidade urgente de defender sua
sobrevivéncia e de assegurar sua existéncia de ser. Os quilombos resultaram
dessa existéncia vital dos africanos escravizados, no esfor¢o de resgatar sua
liberdade e dignidade através da fuga ao cativeiro e da organizagdo de uma
sociedade livre. A multiplica¢do dos quilombos fez deles um auténtico
movimento amplo e permanente. Aparentemente um acidente esporadico no
comeco, rapidamente se transformou de uma improvisacdo de emergéncia em
metddica e constante vivéncia dos descendentes de africanos que se recusavam
4 submissdo, a exploragdo e a violéncia do sistema escravista. O quilombismo
se estrutura em formas associativas que tanto podiam estar localizadas no seio
de florestas de dificil acesso que facilitava a sua defesa ¢ sua organizagdo
econdmico-social propria, como também assumiram modelos de organizacdes
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permitidas e toleradas, freqlientemente com ostensivas finalidades religiosas
(catdlicas), recreativas, beneficentes, esportivas, culturais ou de auxilio mtuo.
Nao importam as aparéncias e os objetivos declarados: fundamentalmente,
todas clas preencheram uma importante fungdo social para a comunidade
negra, desempenhando um papel relevante na sustentagdo da comunidade
africana. Genuinos focos de resisténcia fisica e cultural. Objetivamente, essa
rede de associagdes, irmandades, confrarias, clubes, grémios, terreiros,
centros, tendas, afochés, escolas de samba, gafieiras foram e sdo os quilombos
legalizados pela sociedade dominante; do outro lado da lei se erguem os
quilombos revelados que conhecemos. Porém tanto os permitidos quanto os
“ilegais” formam uma unidade, uma tinica afirmag¢do humana, étnica e cultural,
a um tempo integrando uma pratica de libertagdo e assumindo o comando da
propria histdria. A este complexo de significacdes, a esta prdxis afro-brasileira,
eu denomino de quilombismo (NASCIMENTO, 2002, p. 337-338)

Sobre esse processo de aquilombamento 7oy Vodunon Jorge Oliveira (1989) fala

sobre o Terreiro do Egito em S3o Luis-MA, onde foi iniciado junto com o seu irmao de

santo Pai Euclides Talabyan fundador da Casa Fanti Ashanti. Pai Jorge fala sobre como

o Terreiro do Egito apesar de estar extinto continua a ser um espago de memoria negra e

afro-religiosa

Segundo a versdo dos mais antigos, o Terreiro do Egito (nome devido ter
muitos Voduns do Oriente), como da Turquia, foi primeiro um quilombo
implantado em uma ponta de terra, em cima de um barranco, por tras do atual
Porto do Itaqui, de onde negros fugidos de Sdao Luis ou Rosario, Pago do
Lumiar, iam se esconder. De Sdo Luis desciam pelo Rio Bacanga, de onde
chegavam a S&o Joaquim do Bacanga (Furo), sede de missdo jesuita, e
adentravam a mata até chegarem a ponta do Quilombo do Egito. Pelos idos de
1880, j& tendo se organizado até o dito Terreiro, com forte influéncia Jeje que
vivia pelo “mourdo” -mastro em frente ao Terreiro realizava-se ali o rito Nagd
e vivia-se uma vida igual a africana. O terreiro ficava no centro do terreno,
como o quarto dos assentamentos, ¢ ao seu redor havia diversas casas
(cabanas). Do alto enxergava-se toda a Baia de S3o Marcos e Arraial,
chegando-se 14 também de barco através da costa (OLIVEIRA, 1989, p.33).

Quanto Toy Vodunon Jorge Oliveira (1989, p.34) fala dos aspectos religiosos do

Terreiro do Egito e pontua a sua contribuigdo para Mina afirma, “O Egito estd extinto

como casa material, mas como casa espiritual continua vivo, enquanto tivermos um filho

dessa Casa com o culto em expansdo”. O Egito continua presente em sua descendéncia

Os Voduns que assentaram o Terreiro do Egito pelas africanas velhas foram
Toy Lissa, Vo Missa, Navezuarina, Xapanid ¢ Eowa, Toy Verekéte. Com o
tempo passado, o Terreiro foi crescendo, e com a libertagdo dos escravos, o
Terreiro foi aumentando de prestigio, sendo Mae Anastdcia da Turquia muito
antiga do Egito. Dona Celestina e Arcelina sairam de 14 com a Familia de
Bandeira ¢ de Botos, para fundarem o Terreiro do Engenho. Em 1912, Dona
Maria Pia assume a chefia do Egito, onde fica no cargo por mais de 50 anos
(com a chefia de Toy Averekéte e Mae Maria, Jodo Guerreiro). Instalaram o
culto do Baido (témrerém), que consiste em uma danca com castanholas e
musicas de cordas e fole (violdo, sanfona, violino e bateria), na qual faziam
festas as meninas vestidas de estampado, blusa de cores ¢ manta de micangas,
lagos de fita e flores na cabega. Também dangavam os marinheiros e caboclos.
O Terreiro do Egito preparou muitos filhos de santo que se transformaram em
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chefes de Terreiros: Denise de V6 Missa, Teodora de Longuinho, Margarida
Mota, de Danta, Jorge Itaci, de Yemanja, Euclides Ferreira, de Oxala; Manuel
de Averekéte. Nenen de Guimardes e tantos outros com Terreiros montados.
[...] Dentro do Terreiro muitas linhas de encantados surgiram de 14. Ex. Familia
dos Marinheiros, Familia de Botos, Familia das Sereias, Familia de Bandeira,
Familia dos Gamas, etc. Muitas Vosunsis do Egito foram famosas: Denise de
V6 Missi, Conceigdo de VO Missa, Elizia Santana (MAREHO), Marinheiro
Choroé, Margarida Mota (Dantd), Cota de Guerreiro, Celestina de Bandeira e
Arcelina de Jodo de Lima, sem falar de tantas outras. [...] O culto africano no
Maranhdo teve muita tendéncia a abrasileirar os nomes africanos e fazer as
acomodagoes entre Voduns, Orixas, o que melhor se fez na difusdo do culto
(OLIVEIRA, 1989, P.33-34).

Realizo essa transcri¢do, por ser importante o acesso a memoria de nossa
ancestralidade para construirmos uma identidade afirmativa a partir dos elementos
culturais africanos ¢ afro-brasileiros. Corroborando com essas colocagdes o autor
Kabengele Munanga (1999) fala sobre uma tomada de consciéncia para construgao de
uma identidade positiva dos ser negro, pois apesar do projeto de branqueamento
fenotipico da populagdo brasileira ndo ter atingido os objetivos ideais das elites, deixa
como heranga marcas psicologicas, afrodescendentes buscam aproximar-se da cultura
branca como modo de afirmar sua humanidade e ndo enxergam a possibilidade de

construcdo de suas identidades a partir da cultura negra

A construcao dessa nova consciéncia nao ¢ possivel sem colocar no ponto de
partida a questdo de autodefini¢do, ou seja, da autoidentificacdo dos membros
do grupo em contraposi¢do com a identidade dos membros do grupo “alheio”.
Uma tal identificagdo- (“quem somos noés?” - “de onde viemos e aonde
vamos?” — “qual ¢ a nossa posi¢cdo na sociedade?”; “quem sdo eles?” - “de
onde vieram e onde vao?” - “qual ¢ a posi¢cdo deles na sociedade?”) -vai
permitir o desencadeamento de um processo de construcao de sua identidade
ou personalidade coletiva, que serve de plataforma mobilizadora. Essa
identidade, que € sempre um processo e nunca um produto acabado, ndo sera
construida no vazio, pois seus constitutivos sdo escolhidos entre os elementos
comuns aos membros do grupo: lingua, historia, territorio, cultura, religido,
situagdo social etc. Esses elementos ndo precisam estar concomitantemente
reunidos para deflagrar o processo, pois as culturas em didspora tém de contar
apenas com aqueles que resistiram, ou que elas conquistaram em seus novos
territorios (MUNANGA, 1999, p.18).

Ainda sobre os sentidos sobre identidade que alicercam este trabalho Beatriz
Nascimento (1989), no filme “ORI” onde fala sobre seu entendimento a respeito de Ori
como identidade que liga os negros em didspora a uma memoria ancestral capaz de
reinstituir a nossa humanidade ferida pelo colonizador

Ori significa uma insergdo a um novo estagio da vida, a uma nova vida, um
novo encontro. Ele se estabelece enquanto rito e s6 por aqueles que sabem

fazer com que uma cabeca se articule consigo mesma e se complete com o seu
passado, com o seu presente, com o seu futuro, com a sua origem e com 0 seu
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momento...Entdo toda dindmica desse nome mitico, oculto, que é o Ori, se
projeta a partir das diferengas, do rompimento numa outra unidade. Na unidade
primordial que é a cabega, o nucleo. O rito de iniciagdo ¢ um rito de
passagem,de uma idade para outra, de um momento pra outro, de um saber pra
outro, de um poder atuar para outro poder atuar (ORI, 1989, s.p.).

Essa memoria ancestral pautada por Beatriz Nascimento (1989) esta localizada no
corpo negro e relaciona o conceito de Ori ao de quilombo para construgao da identidade

do negro em diaspora

E importante ver que, hoje, o quilombo traz pra gente nio mais o territorio
geografico, mas o territorio a nivel duma simbologia. Nos somos homens. Nos
temos direitos ao territorio, a terra. Varias e varias e varias partes da minha
histéria contam que eu tenho o direito ao espaco que ocupo na nagao. E ¢ isso
que Palmares vem revelando nesse momento. Eu tenho a direito ao espago que
ocupo dentro desse sistema, dentro dessa nagdo, dentro desse nicho geografico,
dessa serra de Pernambuco. A Terra ¢ o meu quilombo. Meu espago ¢ meu
quilombo. Onde eu estou, eu estou. Quando eu estou, eu sou. (ORI, 1989, s.p.)

A retirada dos africanos de seus territorios de origem e a sua localizac¢do no terreno
do colonizador, lhe atribui um ndo-lugar, mas impulsiona o mecanismo de resisténcia
onde se transforma o corpo em territério de preservagdo das memorias culturais que
constituem a identidade. Segundo Nascimento (1989) ¢ no corpo que se encontra o
quilombo ¢ a memdria do nosso povo ¢ essa memoria ¢ capaz de curar ¢ combater a
objetificacdo dos negros em didspora.

A reverberacdo dessa memoria nos corpos e nas relagdes sociais sempre foram
enfrentadas pela elite brasileira, construida a partir da brancura do colonizador, que
realiza até os dias de hoje acordos para manutencdo de suas crengas e “verdades” a
respeito dos afro-brasileiros e seus ancestrais. Tais acordos sdo definidos por Maria
Aparecida Bento (2002) como “pactos narcisicos da branquitude”

O siléncio ¢ 0 medo marcam profundamente a maneira como o Brasil vem
lidando com as desigualdades raciais. De algum modo, em alguma parte de
algum de nos, esta colocada a informagdo de que a maior parte da histéria deste
pais foi construida com base na apropriagdo indébita concreta e simbdlica, ¢
na violagdo institucionalizada de direitos de um grupo, em beneficio de outro
grupo. E, tanto objetiva quanto subjetivamente, procuramos desconsiderar essa
dimensdo da nossa histéria. De fato, do que é que fugimos? Quais sdo os

lugares ocupados por negros e brancos ao longo dos quinhentos anos de
trabalho no Brasil? (BENTO, 2002, p,51).

Diante dessa contextualizacdo podemos pensar a relagdo da infincia com os
terreiros afro-religiosos como um desses espacos de construcdo de memorias que
combatem os efeitos institucionaliza-dores, porque causam dor e abrem feridas subjetivas

provocadas pelo racismo, que incide também sobre as infancias desde a invasdo do
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territdrio brasileiro. Stela Caputo (2012) fala sobre essa relacdo e como o espacgo terreiro
pode auxiliar na dissemina¢do de valores culturais contra hegemodnicos, que combatem

as mazelas do capitalismo

KOSI EWE, KOSI ORISA: SEM FOLHA NAO HA ORISA

A frase que da titulo a esta se¢@o expde a importincia da natureza na religido
do candomblé. N@o sé as criangas iniciadas fazem parte da comunidade do
terreiro. Muitas frequentam, aprendem preceitos, cangdes e participam das
festas, mas nfio necessariamente fardo o santo ou receberdo cargo na casa. Ao
agregar criangas e jovens em uma comunidade, Mae Palmira acredita que,
nesta forma de socializac¢do, novos lagos de solidariedade sdo estabelecidos por
meio da distribuicdo do Ase da comunidade do terreiro, incluindo seus
antepassados. “O mundo hoje é muito capitalista, se educa para o consumismo,
para o individualismo exacerbado, para, cada vez mais, a destrui¢do da
fraternidade”, diz ela. E continua: “As criangas sdo o futuro do candomblé, que
prima muito pela infancia e pela velhice. A infincia porque o candomblé s6
continuard através das criancas. E os mais velhos, porque nos orientam e nos
passam as histdrias importantes para a nossa tradi¢do [...] (CAPUTO, 2012,

p.75)

Em consonancia a essa autora, Ellen Souza e Babalorixd Oguntobi Daniel Costa
(2019) também entendem o terreiro como territorio potencial para enfrentamento da
colonialidade conectando a infancia ali presente com conhecimentos que ainda sdo
negligenciados e silenciados em outros espagos de socializagdo, onde a cultura

hegemonica se faz mais presente

Neste desafio de romper com a colonialidade do poder e encontrar as conexdes
Brasil Africa entendemos que a melhor bussola pode ser encontrada nas
brincadeiras das criangas com suas ancestralidades. Nas interagdes em uma
comunidade de ax¢ que busca conviver com as interconexdes entre mitos, ritos,
ritmos ¢ ao reestruturar sua Africa mitica reestrutura sua humanidade
(SOUZA; COSTA, 2019, p.53).

Reiterando o ja exposto, Vanda Machado (2003) apresenta os mitos que s@o
contados nos terreiros afro-religiosos ndo como narrativas irreais, mas como historias que
auxiliam na organizacdo da vida, fazendo com que as criangas tenham como principios o
autoconhecimento, a valorizagdo da coletividade e vida em comunidade; respeito pela
ancestralidade e pela figura materna; reveréncia aos mais velhos e velhas, aprego pela

tradigdo, zelo pelas criangas e jovens

No exercicio de educar para a vida, o pensamento africano mantém como
tradicdo as historias miticas, que podem ser consideradas como praticas
educacionais que chamam a atencdo para principios e valores que vdo inserir
a crianga ou o jovem na histéria da comunidade e na vida. No pensamento
africano, a fala ganha for¢a, forma e grande historia da sentido, significado ¢
orientagdo para a vida. A palavra é vida, ¢ acao, ¢ jeito de aprender e de ensinar.
Assim nasceram os mitos. Contar mitos, em muitos lugares na Africa, faz parte
do jeito de educar a crianga que, mesmo antes de ir para escola, aprende as
histérias da sua comunidade, os acontecimentos passados, valorizando-os
como novidade [...] (MACHADO, 2003, p. 4)
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O Terreiro estabelece uma vivéncia comunitdria, que rompe com a
individualizacdo exacerbada do capitalismo, podemos verificar isso na maneira como
esse espaco lida com as criangas, como ensina Mae Dedé de Bo¢o Co (2019), “As criangas
daqui sdo netos, filhos e sobrinhos de filhos de santo, essa relacdo familiar ¢ presente. A
gente, atualmente, desenvolve atividades voltadas para as criangas. Atividades culturais
e educativas”. A comunidade preocupa-se com a crianga e em alguma medida todos irdo
contribuir para que essa se desenvolva e conviva bem dentro do territorio.

Corroborando com essa consideracdo Mae Kabeca de Xango (2022) diz, “cheguei
no Terreiro Fanti Ashanti aos 7 anos de idade, em 1960, fui criada por Pai Euclides,
fundador da Casa e sua esposa Dona Iraci. Fui criada muito bem por eles, pelos
Encantados, Voduns e Orixés, que cuidaram também, muito bem de mim”. A crianga de
terreiro recebe cuidados, orientacdes e educagdo, também da Encantaria. Esse contato
significativo possibilita acesso a uma memdoria de origem afro-brasileira e amerindia que
a colonizac¢do nega as infancias brasileiras hé geracdes a partir da institucionalizac¢do das
praticas educativas de origem europeia sem considerar os elementos culturais dos povos
originarios e africanos.

Todos nds estamos suscetiveis a reproduzir no cotidiano os comportamentos
norteados pela colonialidade muitas vezes em decorréncia da exaustdo, bem como das
caréncias materiais e simbdlicas, que esse sistema provoca nos nossos corpos € mentes.

Como essas criangas sdo inseridas dentro do terreiro, as vezes é por causa do
laco consanguineo ou ndo, mas eu sempre tive a preocupagdo de que essas
criangas no terreiro tivessem uma boa relacdo com a familia biologica ¢ a
familia religiosa, porque alguns pais chegavam aqui e dizia assim, “ah, esse
menino esta danadinho em casa, eu vou levar pra meu pai de santo conversar
com cle. As criangas vinham com medo, “vixi, disse para vovo, vovo vai ralhar
comigo! Quando chegavam aqui, eu sempre tive aquela preocupagdo de
perguntar o porqué aquela crianga fazia isso, para eu entender. Ai eu comecei
a trabalhar com a familia e a crianga e os resultados foram aparecendo. A gente
acabou interferindo na educagdo dessa crianga em casa, porque as vezes o pai
tendo que trabalhar para botar essa comida do dia a dia, chega em casa
estressado, a crianga as vezes queria conversar, ai diz, “ah, ndo meu filho, t6

cansado! Entdo, quer dizer, as criangas reclamavam muito disso (PAI
MARIANO DE OSANYIN, 2023)
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Diante disso, a percepcao agregadora e solidaria do terreiro sobre a crianga, que €

é24

carregado de valores contra coloniais pode auxiliar no restabelecimento do axé“* nas

relagdes

Pensando nisso, eu criei um projeto chamado 17O IMORAM IMO- Educagio,
Cultura, Conhecimento e Saber. A primeira coisa que eu pensei em resgatar
dessas criangas no terreiro, foi o papel delas serem criangas, porque muitas
vezes a primeira coisa, que os pais dizem em casa para a crianga é, “vocé vai
para o terreiro, quando chegar 14, vocé ndo se meta em conversa de adulto, tem
que ajudar a fazer alguma coisa, vocé, vocé...”. Fica parecendo que sdo muitos
deveres, que essas criangas tém que ter, mas os pais s6 esqueceram que apesar
da crianga poder ajudar, ela ndo pode deixar de ser crianga. Ai quando eu
percebi isso, comecei a fazer esse trabalho. Nesse projeto a gente fazia a oficina
para ensinar o dialeto loruba tradicional do Tambor de Mina, essas criangas
aprendem a dizer, bom dia, boa tarde e boa noite. A gente ensina a dizer, eu ja
vou me embora ou eu estou chegando agora. Para mim foi um resultado
significativo, porque as criangas sem eu pedir, sem eu saber, comegaram a
educar os pais também, que quando chegam do servigo, ao entrar em casa, as
vezes ndo dizem um bom dia, boa tarde ou boa noite! Af, a crianga dizia, “Pai,
Ekaaro (bom dia)! O senhor passou o dia fora de casa, pai, Ekaasan (boa tarde)!
Al os pais comegaram a compreender essa educagdo de terreiro, através,
também, das criangas. As vezes as criangas vém até mim e dizem, “vo, hoje
papai se desentendeu com mamde. Conversa com papai, conversa com
mamae”. Eu percebi a referéncia, que o Pai Mariano tinha para essas criangas,
que vai além da educagdo, ¢ a confianga, vendo em mim alguém, que poderia
amenizar essa problematica toda vivida em casa (PAI MARIANO DE
OSANYIN, 2023).

Essa conexdo entre infancia e terreiro dentro de seus aspectos de diversidade
oferece ferramentas através da memoria histérica dos africanos e afrodescendentes para
o cuidado com a infincia numa outra perspectiva, localizando-a no presente, mas
acessando saberes terapé€uticos ancestrais para lidar com os efeitos do epistemicidio

apresentado por Sueli Carneiro (2005)

Para nos, porém, o epistemicidio é, para além da anulagdo e desqualificagdo
do conhecimento dos povos subjugados, um processo persistente de producdo
da indigéncia cultural: pela negag¢do ao acesso a educagfo, sobretudo de
qualidade; pela producdo da inferiorizacdo intelectual; pelos diferentes
mecanismos de deslegitimagdo do negro como portador e produtor de
conhecimento e de rebaixamento da capacidade cognitiva pela caréncia
material e/ou pelo comprometimento da auto-estima pelos processos de
discriminagdo correntes no processo educativo. Isto porque ndo é possivel
desqualificar as formas de conhecimento dos povos dominados sem
desqualifica-los também, individual e coletivamente, como sujeitos
cognoscentes. E, ao fazé-lo, destitui-lhe a razéo, a condicao para alcangar o
conhecimento “legitimo” ou legitimado. Por isso o epistemicidio fere de morte
a racionalidade do subjugado ou a seqiiestra, mutila a capacidade de aprender
etc (CARNEIRO,2005, p.97)

24 Em Caputo (2012, p.72) encontramos, “Tanto para o adulto quanto para uma crianga, o elemento mais
precioso do terreiro ¢ Ase (forga, poder, energia). Ele realimenta e coloca tanto o sistema religioso coletivo
quanto a vida individualizada da pessoa em movimento. O Ase é isso: movimento”. Augras (2008, p.57)
diz, “[...] Isso se faz pela condensagdo ¢ distribuigdo de energia, da forga sagrada (axé) presente em todos
0s seres vivos™.
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Esse epistemicidio que tenta a todo custo nos negar o direito a memoria dialoga
com o texto da Stela Caputo (2012) sobre a “arvore do esquecimento”, ela descreve a
dindmica, que ocorria no porto de Wuidd no momento de embarque dos africanos

sequestrados

Em Wuida, onde ficava um dos grandes portos de embarque de escravos, na
Africa, os negros escravizados percorriam um caminho de cinco quilémetros
da cidade até o porto. Neste percurso, todo escravo que ia embarcar era
obrigado a dar voltas em torno de uma arvore, a arvore do esquecimento. Em
um depoimento de um dos lideres nagds daquela regido ouvimos o seguinte:
“Brasil! Brasil! Os escravos destinados as Américas eram trocados por
bugigangas! Os escravos homens davam nove voltas em torno da arvore e as
escravas, sete. Depois disso, suponha-se que os escravos perdiam a memdria.
Esqueciam seu passado, suas origens, sua identidade cultural, para se tornarem
seres sem nenhuma vontade de reagir ou se rebelar. Que aberragdo! Que
contradi¢do! Na historia humana alguém ja viu um nago esquecer suas origens?
Sua identidade cultural? Se ela esta tdo marcada em seu rosto e tdo incrustada
em seu coragdo?” ** (CAPUTO, 2012, p.45)

A estrutura colonial afastou os elementos culturais africanos e produz o banzo em
nossas vidas, essa tristeza profunda, acompanhada de sentimentos de deslocamento e nao
pertencimento, que comprometem a nossa satde mental e levaram muitos de nossos

ancestrais ao suicidio, esse processo ¢ retratado pelo poema de Conceigdo Evaristo (2017)

Apesar das acontecéncias do banzo
ha de nos restar a crenca

na precisao de viver

e a sapiente leitura

das entre-falhas da linha-vida.
Apesar de...

uma fé ha de nos afiangar

de que, mesmo estando nos,
entre rochas, ndo havera pedra

a nos entupir o caminho.

Das acontecéncias do banzo

a pesar sobre nos,

ha de nos aprumar a coragem.
Murros em ponta de faca (valem)
afiam os nossos desejos
neutralizando o corte da 1amina.
Das acontecéncias do banzo
brotara em nds o abrago a vida

e seguiremos nossas rotas

de sal e mel

por entre Salmos, Axés e Aleluias
(EVARISTO, 2017, p.119-120).

Sendo o banzo uma heranga que se faz presente entre os descendentes afro-
brasileiros, frente a ele se apresenta a memoria preservada dos negros em didspora como
dispositivo de cura. A vista disso, ¢ necessario que compreendamos melhor as categorias

que serao discutidas a seguir, sankofa, oralidade e afroperspectiva.
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3.3. SANKOFA, ORALIDADE E AFROPERSPECTIVA

Partindo do entendimento j& explanado em itens anteriores, sobre a caréncia de
referencial bibliografico para compreensao da relagdo Tambor de Mina e infancia, reitero,
que o caminho percorrido para constru¢do desse material € o da oralidade. As principais
referéncias sdo os lideres religiosos pertencentes a essa religido de matriz africana, que
através de suas trajetorias de vida dialogam e expdem concepgdes acerca da tematica.
Para tanto, antes apresento discussdes conceituais sobre as categorias sankofa, oralidade
e afroperspectiva. Essa costura contribui para gerar sentidos que se comunicardo com as
narrativas apresentadas pelos entrevistados nos topicos posteriores.

Inicio este capitulo falando de sankofa, podemos compreender o significado ¢ as
concepcoes filosdficas impressas nesse termo a partir da literatura de Ga e Larkin (2022,
p.26), “Se wo were fi na wo sankofa a yenkyi- nunca ¢ tarde para voltar e apanhar o que
ficou atras”. Simbolo da sabedoria de aprender com o passado para construir o futuro”.
Também, nos diz Renato Noguera (2019, p.54), “Sankofa significa voltar e buscar o que
ficou para tras na lingua twi”. G4 e Larkin (2022) relatam que Sankofa ¢ um Adinkra,
escrita do povo Asante, que hoje corresponde a populagdo de Gana. Esses simbolos, que
se encontravam impressos em madeiras e tecidos, representam realeza e poder.

Dentro desse conjunto simbdlico, sankofa traz o sentido de que, através do
conhecimento do passado, podemos promover o bem viver no presente € teremos
ferramentas importantes para construir o futuro. E relevante destacar, que os adinkras sdo
sistema de comunicagao escrita, pois a cultura europeia disseminou a ideia de que os
africanos ndo produziam e registravam sua historia, devido a inexisténcia de escritos,
“Ledo engano, pois além dos hieroglifos egipcios, existem inumeras escritas africanas
antes da escrita arabe” (GA; LARKIN, 2022, p. 21).

Ter acesso a historia dos Adinkras ¢ de certo modo potencializar a nossa
intelectualidade, nos enxergando como descendentes de uma ancestralidade, que também

dominava a escrita.

De acordo com a historia oral, o conjunto dos adinkra tem origem numa guerra
que o rei dos asante — o Asantehene — Osei Bonsu moveu contra o rei Kofi
Adinkra de Gyaman, hoje uma regido da Costa do Marfim. O rei Adinkra teve
a audacia de copiar o gwa, banco real do Asantehene e simbolo da soberania e
do poder do Estado. Assim provocou a ira do Asantehene, que foi a luta.
Vencida a guerra, os asante dominaram a arte dos adinkra, passando a ampliar
o espago geografico onde impunham sua presenga (GA, LARKIN, 2009, pp.
20-21).
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G4é e Larkin (2022) se referem ao significado da palavra adinkra no tui (twi), a
lingua dos povos aca (akan), como “adeus”, “despedida” etnias que se localizavam na
regido de Gana e utilizavam essas ferramentas de comunicagao nas estampas dos tecidos
em momentos de ritualistica como funerais ou eventos de celebracdo e homenagem.

Para além de simples imagens os adinkras trazem consigo a capacidade de
transmissdo dos aspectos culturais e filosoficos de seu povo. Renato Noguera (2019)

contribui com o entendimento historico dos adinkras e do povo akan quando relata:

Vale comentar um pouco a respeito dos povos Akan. E importante fazer notar
que Akan ¢ um tronco étnico-linguistico que recobre varias etnias. Ou seja,
Akan ¢ um conjunto de linguas nigero-congolesas faladas no Golfo da Guiné,
atualmente concentradas na Costa do Marfim e em Gana. As etnias do tronco
Akan sdo: Akuapem, Akyem, Asante, Baoulé, Anyi, Brong, Fonte ¢ Nzema.
(NOGUERA, 2019, p.64)

Ainda sobre a filosofia Sankofa, o professor Noguera (2019) reitera que a sua
epistemologia consiste na importancia de aprendermos com o passado para trilharmos e
construirmos bons caminhos no presente e futuro. Também, € necessario nos atentarmos
para o entendimento, que o movimento sankofa ¢ parte de um todo, “¢ importante notar
que sankofa ¢ a terceira etapa de um processo que comega com san-kohwe (retornar para
ver) seguida de sankotsei (retornar para ouvir, estudar)” (NOGUERA, 2019, p. 64).

Essa acdo, “andar para trds” pode ser interpretado culturalmente como algo
negativo, mas as concepc¢des de sankofa, trazem uma outra perspectiva, permitindo
ressignifica-la, porque nem sempre € algo ruim como nos ensinam os valores ocidentais.

G4 e Larkin auxiliam nessa reflexao:

O ideograma Sankofa remete a missdo e ao momento de recuperar a dignidade
humana desses povos. Espalhados pelo mundo, africanos e seus descendentes
se reconhecem herdeiros de uma civilizagdo que engendrou a escrita, a
astronomia, a matemadtica, a engenharia, a medicina, a filosofia e o teatro. O
conhecimento e o desenvolvimento permeiam a historia da Africa, em sistemas
de escrita, avancos tecnologicos, Estados politicos organizados, tradi¢des
epistemologicas. (GA; LARKIN, 2022, p.)

Apesar de compreender a importancia da escuta dos mais velhos para a construg@o
deste trabalho, ndo menciono sankofa, apenas por acreditar que o termo se resume a
procura pela sabedoria dos que vieram antes de mim. Para além disso, acredito, que essa

ciéncia esta relacionada a nocao de temporalidade refletida por professor Noguera (2019),



96

que centra a infancia no passado, a caracterizando como instancia mais antiga de nossa
subjetividade.

Penso a partir dessa reflexdo, que ao conversar com os mais velhos, que constroem
este primeiro capitulo, pude dialogar, também, com o que hé de mais antigo em cada um,
o estado de infancia. Por isso, acredito ser pertinente explanar um pouco mais sobre os
sentidos de temporalidade e estado de infancia para melhor compreensdo das relagdes

supracitadas.

Em outras palavras, a memoria ndo seria algo apenas do registro da
ancestralidade. Ela ndo deve ser entendida como propriedade exclusiva das
pessoas mais velhas. As criangas ¢ as pessoas investidas de infancia guardam
a tradigo. Por exceléncia, a infancia e a tradi¢@o s@o sindnimas. Porque um
esforco tradicional africano estd justamente na preservacdo da infancia [...]
(NOGUERA, 2019, p.62).

Através da literatura do professor Noguera (2019) temos contato com uma
perspectiva filosofica de infincia, que além de um periodo etirio do desenvolvimento
humano ¢ vista como poténcia e sentido de existéncia, um estado, o “estado de infancia,”
que pode nos acompanhar ao longo da vida se soubermos nutri-lo no presente.

O autor relaciona memoria, no¢des de tempo e a filosofia adinkra para refletir a
respeito da relagdo entre infancia e ancestralidade, “[...] ora, aqui interpretamos que esse
passado a ser recuperado € a infancia. A infincia ndo num sentido restrito, entendido
como estar crianca. Porém, como a condi¢do genuina da existéncia [...]”
(NOGUERA,2019, p. 63).

Esse retorno ao passado ao qual se refere o autor ¢ representado pelo movimento
filosofico sankofa, que a partir de sua afroperspectiva simboliza a primeira manifestagao
da existéncia dos seres, a infancia, que ultrapassa o sentido estritamente geracional do
ocidente, “[...] no caso da ancestralidade africana, o passado estd na infancia, momento
em que somos capazes de incorporar a dindmica complexa da vida[...]” (NOGUERA,
2019, p. 64).

Aprofundando a sua afroperspectiva sobre o entendimento de infancia, Noguera
(2019) concebe duas categorias e seus significados, a) “adultidade” representada pelos
valores ocidentais, que enrijecem o nosso modo de existir e de nos relacionarmos na
dindmica da vida, perdendo plasticidade e criatividade no viver, sem abertura para o novo
e a multiplicidade; e b) “estado de infincia”, que em contrapartida, dita a necessidade de

termos flexibilidade, centra a existéncia no presente, onde a divida, questionamentos e
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criatividade sdo ferramentas da nossa subjetividade, nos auxiliando a caminhar rumo ao

bem viver.

Infancia pode ser lida como uma categoria geracional, isto ¢, uma fase da vida
especifica. Porém, nos interessa outra dimensdo da infincia. A nogdo de que
ela significa um sentido humano, ao lado de olfato, visdo, paladar, tato e
audicdo. Infancia seria justamente a possibilidade de produgdo de
cosmosensacdes inéditas diante dos desafios da vida. Entendendo aqui que a
categoria cosmosensacdo sistematizada pela sociologa nigeriana Oyeronke
Oyewumi faz contraponto com o conceito mais recorrente de cosmovisdo do
filosofo estagirita Aristoteles. De volta ao conceito de infancia sob as luzes
afroperspectivistas, consideramos pertinente afirmar que ele recobre a
possibilidade de langarmos perspectivas inaugurais sobre o mundo, encontrar
alternativas para questdes antigas e recuperar possibilidades pouco
frequentadas diante de velhos problemas. A inféncia é o que torna possivel a
todos os seres vivos criar modos de vida. O que empobrece a vida ¢ justamente
a destituicdo da infincia, a saber: o adultescimento. Neste sentido, usamos o
verbo “infancializar” para ndo confundir com “infantilizar” — verbo que
ressalta somente o carater geracional da infancia. Infancializar significa estado
de infancia em exercicio, assumir 0 mundo como uma surpresa inexplicavel e
que a existéncia s6 € possivel como exercicio brincante. Dito de outro modo, a
unica maneira de existir ¢ como sujeito brincante[...] NOGUERA, 2019, p.
63).

As categorias estado de infancia e adultidade, também estao intimamente ligadas
a no¢do de tempo. E as distingdes entre uma afroperspectiva e as perspectivas ocidentais
dessas categorias. Noguera (2019) fala sobre um descolamento da crianga e infancia do
passado e presente, pois no ocidente projetamos ambas para o futuro, nutrindo uma
expectativa de melhoria dessas mais a frente, nessa busca pelo futuro melhor, por vezes
esquecemos de conectarmos a vida com o presente ¢ de acessarmos caminhos de
aprendizagem no passado, “[...]Jo ocidente estaria majoritariamente interessado em
desenvolvimento e caminhar no sentido de um futuro. Enquanto um modelo cultural
dindmico e complexo, a Africa estaria interessada no presente, o que implica em nunca
desprezar o passado” (NOGUERA, 2019, p.60).

Sendo assim, € o tempo da adultidade, que fomenta o rompimento da infancia com
o presente. Seria uma espécie de desencantamento, enrijecimento da vida. Enquanto o
estado de infancia ¢ a presenga do encantamento como sindnimo de manutencdo da
alegria e capacidade de se surpreender com as belezas cotidianas. Como uma forma de
exemplificar, podemos pensar na convivéncia com a Encantaria no terreiro, a partir deles
compreendemos o estado de infancia, através da importancia do brincar dos caboclos e

de celebrar a vida.
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Nossa conjectura ¢ a seguinte. Ainda a grosso modo, podemos dividir as
perspectivas sobre o tempo em duas. O tempo da adultidade. E, o tempo da
infancia. No primeiro caso, estamos diante de uma experiéncia do tempo em
que o passado ¢ o futuro atravessam o presente, deslocando o sujeito do
instante. O tempo da adultidade é uma experiéncia em que o sujeito nio
consegue estar inscrito consigo mesmo no instante presente. Por outro lado, o
tempo da infancia ndo significa a experiéncia temporal de estar crianca. Porém,
um modo de experimentagdo da vida que, sem desprezar o passado, reconhece
que o presente tem que ser vivenciado em atengdo plena (NOGUERA, 2019,

p.61).

A afroperspectiva de Noguera (2019) traz a importante mensagem da necessidade
de olharmos para o passado em dire¢do a tradi¢do e ancestralidade, buscando pistas para
construir um presente de solo fértil que podera refletir no futuro, mas sem torna-lo o
protagonista do tempo, “[...] o esfor¢o de “olhar para tras” significa reconhecer no
presente alguma coisa que ainda permanece em todos nos, isto €, a infincia (NOGUERA,
2019, p. 59).

Reiterando essa perspectiva centrada em literaturas africanas, diz a autora Simone
Nogueira (2019, p. 91), “[...] desta forma, o futuro era precisamente visto como um
reencenar do passado coletivo e individual, e continha uma ideia de progresso ligada a
aplicacdo das melhores licdes do passado e a prevengao de repetir os erros desastrosos
cometidos em outros tempos”.

Diante do exposto e pensando essas no¢des de tempo contra hegemonicas, Simone
Nogueira (2019) fala sobre como povos tradicionais compreenderem o tempo em uma
perspectiva circular, alinhada a processos da natureza, onde a ideia de fim, muito presente
nas sociedades ocidentais ¢ substituido por concepg¢des de renascimento e renovagao,
evocando a imagem de um espiral para simbolizar o tempo a partir dessas referéncias
culturais.

Trazer esses conceitos ¢ importante, porque ajudam a compreender a conexao
entre ancestralidade, memoria, oralidade e infancia. Essas categorias me acompanharam
na busca pelo entendimento da relagdo Tambor de Mina e infancia e ajudaram na escuta
dos entrevistados. A partir das referéncias do autor Renato Nogueira (2019), sobre
sankofa, voltei para ver (san-kohwe); voltei para ouvir-estudar (sankotsei) e voltei para
buscar o que ficou para tras (sankofa). Por isso, digo como foi bonito durante as
entrevistas acompanhar a narrativa de cada um dos mais velhos que falardo no tépico a

seguir.
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3.4.0 CHAO TEORICO

Peco licenca para apresentar brevemente os autores desses saberes antes de citar
suas analises. Temos consciéncia, que um dos modos do racismo agir na sociedade é
através da apropriacdo dos conhecimentos, realizando gambiarras para apresenta-los de
modo aceitavel diante dos padrdes sociais. Expropriam os nossos saberes de sua
identidade e os utilizam sem nomear a origem. Por isso, transcrevo essas epistemologias,
mostrando o corpo e pertencimento de quem as fala e esses nao sao reflexo da cultura

hegemonica.

Figura 3-Mde Dedé de Bogo Co

Fonte: Arquivo pessoal da colaboradora

“Olha para cima, minha filha! T4 vendo? Os santos catdlicos estdo juntos com os
santos da Mina. Eles ndo se misturam, mas coexistem aqui! Também ¢ uma forma de
ensinar sobre respeito as diferengas para as criancas e jovens.” (MAE DEDE DE BOCO
CO, MAIO DE 2019).

Essa fala pertence a Eglantine Cesaria de Souza Silva, Mae Dedé¢ de Bogo Co, 65
anos, nascida em 25 de fevereiro de 1958, filha de santo de Jorge Babalad, chega ao [/é
Ashé Yemowa Abé, no dia 15 de novembro 1977, no dia do Tambor de Cabloco Roxo,
data de sua primeira incorporagdo no terreiro aos 20 anos de idade. Comega a dangar no
dia 03 de dezembro nesse mesmo ano na Casa de lemanja e em 2023 completa 46 anos

nessa missdo. E a atual Yalorixd do 11é Ashé Yemowd Abé, desde 2015 e ao se apresentar
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sempre ressalta a sua profissdo, Auxiliar de Enfermagem, a qual ainda exerce com muito
orgulho.

Dos ensinamentos, que venho aprendendo com Mae Dedé de Bogo Co, o citado
acima foi o um dos que mais me marcou, a fala foi dita enquanto conversavamos sobre o
papel do terreiro como espago de insercdo das criancas. Ao afirmar a importancia do
ensinamento de Mae Dedé ndo estou romantizando o sincretismo, sabemos que numa
perspectiva historica esse foi ferramenta estratégica de nossos ancestrais para possibilitar
o culto ao sagrado sob o jugo do colonizador. A fala da Yalorixd tem beleza e relevancia,
porque esta referindo-se a uma das formas de ensinarmos as criangas sobre as diferencas

coexistirem num mesmo espago em harmonia.

Figura 4-Abinoko Biné Gomes

Fonte: Arquivo pessoal do colaborador

“A presenca da crianga ¢ fundamental aqui! Veja os escritos de Nunes Pereira, so
foi possivel, porque ele cresceu na Casa das Minas. Se tem crianca no terreiro, tem
preservagio de memoéria e continuidade” (ABINOKO BINE GOMES, MARCO DE
2022).

O pensamento supracitado é de Benedito Bazilio Gomes Filho, Abinoké Biné
Gomes, os olhos de Iemanja, seu Pai de Santo Jorge Babalad traduzia a palavra desse
modo. Filho de Averequete com Oxum. A sua funcdo esta relacionada a garantia e

promogdo dos direitos do povo de axé e preservagdo do legado das comunidades
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tradicionais através da elaboragdo de projetos e articulagdes. Hoje, também, preside a

Federag¢ao de Umbanda e Culto Afro.

Figura 5-Mae Kabeca de Xdngo

Fonte: Arquivo da Casa Fanti Ashanti

“Pra mim € muito importante ter crianga, porque € dali que comeca, a continuidade
t4 bem ali, da cultura, dos aprendizados.” (MAE KABECA DE XANGO, NOVEMBRO
DE 2022).

Esse trecho destacado pertence a Isabel Mesquita dos Santos, Mae Kabeca de
Xang0, atual Yalorixa da Casa Fanti Ashanti, fundada por Pai Euclides Talabian. Ela
nasceu em 1953, hoje aos 69 anos, me diz que uma das informagdes que ndo pode faltar
na entrevista ¢ que chegou a essa Casa aos 7 anos de idade, em 1960. Além disso, foi
criada por Pai Euclides e sua esposa Dona Iraci, bem como pelos Encantados, Voduns e

Orixas.
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Figura 6-Mae Zeca de Bogo Von Dereji

Fonte: Arquivo pessoal da pesquisadora

“Acho uma coisa bonita de ver a crianga no terreiro, duas netas minhas foram
bandeirinhas na festa do Divino Espirito Santo. E importante, né? Porque eles que vio
cuidar daqui para a frente, a gente nio é eterno[...]” (MAE ZECA DE BOCO VON
DEREJI, NOVEMBRO DE 2022).

A fala acima ¢ de Maria José Pacheco Soares, Mae Zeca de Bogo Von Dereji. A
dancante mais velha em vida do //é Ashé Yemowa Abé, sdo 60 anos nessa func¢do. Na
relacdo de devocdo e beleza, que tem com o seu Senhor, Bog¢o Von Dereji, relata que

gostaria de ter mais saude para continuar dangando sua Mina com frequéncia.
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Figura 7-Mde Zuci

Fonte: Arquivo pessoal da pesquisadora

“Muito grande os erés, importantissimos os erés, importancia material e espiritual
muito grande[...]” (MAE ZUCI, JANEIRO DE 2023).

A autora desse relato € Maria Zuci Sousa Clovial, filha de Caboclo Roxo, entre as
muitas coisas que me contou diz que logo mais no dia 03 de fevereiro ira completar 82
anos. Nascida numa segunda-feira as 6h30 da manha. Hoje, lidera o Centro Espirita

Tambor de Mina lansa e Ox0ssi.

Figura 8-Mde Iolanda a direita e dona Maria Rosa a esquerda

Fonte: Arquivo pessoal da Pesquisadora



104

“[...]JAgora, ir ensinando uma crianga a tocar, a sair numa festa do Divino Espirito
Santo, vai pegando aquele gosto pela cultura, porque eu penso assim, se vocé faz parte da
religido vocé pode trazer seus filhos pra perto, mostrar a cultura [...].” (MAE IOLANDA,
JANEIRO DE 2023).

Essa citagdo ¢ de lolanda Freitas, filha de Toy Averequete, tem 84 anos, nascida
em 07 de dezembro de 1938, ha 5 anos lidera o Terreiro do Justino, uma das Casas mais
antigas de Sao Luis-MA.

“E assim mesmo, os pequenininhos olham uma cabaca, ja querem tocar, ai
aprendem, tudo muito naturalmente. Eles mesmo vao chegando, entrando, querendo e
pegando. Cada um vai se afeigcoando a algo, porque os caminhos sdo muitos [...]”
(MARIA ROSA, JANEIRO DE 2023).

A citacdo ¢ de Maria Rosa Nunes, dancante do Terreiro do Justino. Através da
fala acima, relata com se da a inser¢do da crianga dentro desse espago religioso.

O momento de contato com o Terreiro do Justino, oportunizou o aprendizado com
Mae Iolanda e Dona Maria Rosa, dangante na Casa e incentivadora do terreiro no que

tange a divulgagado de sua historia e a importancia do seu legado.

Figura 9-Pai Neto

Fonte: Arquivo pessoal do colaborador
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“[...] Eu aqui na Casa tenho os meus jovens aprendizes, que batem tambor, ai eu
vou passando os toques, cantigas e eles vao tirando as suas duvidas, porque as criancas
tém essa vontade, tem essa vocagdo, eles tém a idade de 5 a 13 anos, criangas e
adolescentes. Entdo, eles ja se intitulam, ja cabem dentro da Casa, ja se denominam Casa,
filhos, porque eles tém essa atividade e querem aprender muito mais|...]” (PAI NETO,
FEVEREIRO DE 2023).

O trecho acima pertence a Nemésio Dario dos Anjos da Silva, mais conhecido
como Pai Neto, filho de Seu Averequete ¢ Maria Barbagoeiro. E neto carnal de Manuel
Santos Aratjo, mais conhecido por Manuel Curador ou Manuel do Pao de Agucar,

fundador da Casa Tenda Pai Oxald e Toy Averequete, que hoje ¢é liderada por Pai Neto.

Figura 10-Pai Mariano de Osdnyin na companhia de Ellen Vitoria®, Vodunsi Asiso-hé, sua sobrinha-
neta de santo

Fonte: Arquivo pessoal da pesquisadora

“[...] com a idade de dois anos Deus tragcou a minha sorte, com a idade de dois
anos Deus tragou a minha sorte. Papai chorou, mamae chorou, o povo que me viu, também
chorou.” Porque estava todo mundo chorando [...]” (Pai Mariano de Osdnyin, fevereiro

de 2023).

2 Ellen, 9 anos, e sua familia de santo, da qual também pertence a sua familia carnal, autorizaram a
utilizagdo de sua foto no presente trabalho.
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Esse cantico reproduzido por Mariano de Ribamar Lindoso Frazdo, Pai Mariano
de Osdnyin, Vodunsu Hunsiidahou, do Tambor de Mina do IIé Ewé Omo D’Osdnyin
Amdhousu, o “ti6” dos seus sobrinhos-netos e filho de santo de Pai Euclides Talabyan.

Essa breve apresentagao dos mais velhos, abre espaco para as futuras analises,
onde suas falas auxiliam na fundamentag¢do e se somam aos conhecimentos de outros
teoricos discutindo oralidade e impactos da colonizagdo. Entendendo esses dois aspectos
como importantes para compreensao da relagdo infancia e Tambor de Mina a partir dessas

narrativas.

4.INFANCIA E TAMBOR DE MINA ATRAVES DA ORALIDADE

Relembrando as conceitualizagdes de afroperspectiva do professor Renato
Nogueira (2019), a nossa crianga permanece conosco € tem potencial para nao
desaparecer, desde que a alimentemos. Penso que para conversar sobre a relagdo infancia
¢ Tambor de Mina, os mais velhos que constroem este primeiro capitulo precisaram
visitar o seu estado de infancia, acessar memorias sobre como foi ser crianca de terreiro
a sua época ou lembrar das criangas que acompanharam nesse processo.

Expor aqui suas concepgdes sobre a interacdo crianga e terreiro nao tem o objetivo
de apontar como certo ou errado a compreensao de cada Casa, muito menos encontrar um
caminho Unico e homogéneo para o entendimento dessa relagdo, pois a nossa heranga
africana ¢ sindbnimo de multiplicidade cultural e de pensamento, ja a homogeneizacao ¢é

ferramenta colonial.

Quando se fala da “tradic@o africana”, nunca se deve generalizar. Nao ha uma
Africa, ndo ha um homem africano, ndo ha uma tradicdo africana valida para
todas as regides e etnias. Claro, existem grandes constantes (a presenga do
sagrado em todas as coisas, a relacdo entre o0 mundo visivel ¢ invisivel e entre
0s vivos e 0s mortos, o sentido comunitario, o respeito religioso pela mae etc.),
mas também ha numerosas diferengas: deuses, simbolos sagrados, proibi¢des
religiosas e costumes sociais delas resultantes variam de uma regido para outra,
e de etnia para outra; as vezes, de aldeia para aldeia (BA,2003, p. 14).

Nos encontramos algumas constancias entre as Casas de Mina, que foram
visitadas, no que tange a inser¢ao das criangas. Todas compreendem a importancia da
presenga e permanéncia delas no terreiro a partir das praticas socioeducativas, que tém
como base a cultura afro-brasileira, “Terreiro ndo ¢ s6 na hora do Toque, sabe? Terreiro

é escola também, aqui a crianca recebe educagdo com base na ancestralidade[...]” (MAE
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DEDE DE BOCO CO, 2019). Outro ponto de semelhanga entre as Casas é o rompimento

com a antiga ideia propagada.

Antigamente, era mais dificil a permissdo dessa presenca da crianca, diziam
que terreiro ndo era lugar para a crianga, acho que tem a ver com o preconceito
que se sofria por pertencer as religides de matriz africana, era tudo mais intenso
e as claras. Hoje, ainda existe muita violéncia e a gente ainda luta muito, mas
antes era bem pior. Entdo, acho que era uma forma de prote¢@o também, ndo
permitir a presenca da criangca para evitar que sofresse a violéncia do
preconceito. Mas, hoje, a gente vem trabalhando no sentido contrario, com os
mais velhos e as criancas, porque a permanéncia delas ¢ importantissima, a
presenca pode sim significar fortalecimento das suas identidades, através de
uma educacdo ligada as raizes do Tambor de Mina. Ter orgulho de pertencer a
religido, também ¢é lutar contra o racismo [...]” (ABINOKO BINE GOMES,
2022).

Na escuta dos mais velhos percebo que o movimento em diregdo a essa
aproximacao infancia e terreiro, existe e ha esfor¢o e consciéncia sobre a importancia da
ocupagdo desse lugar pelas criangas. Pensemos bem, por quantas vezes as ciéncias dos
nossos ancestrais foram combustivel para nossa existéncia e resisténcia diante de uma
estrutura social tdo violenta? Negar esses conhecimentos as criancas nao seria também,
tirar deles uma heranga de tecnologias e estratégias, que possibilitam a vida ao nosso

povo?

[...]Jeu acredito que a gente precisa ensinar, principalmente, os de bergo, que
nasceram aqui, porque eles que vao dé a firmeza da Casa, s@o os netos e filhos,
dos que ja estdo aqui conosco, o sustento sdo os que nascem aqui. Entdo, essa
¢ a estrutura, ¢ o comeco dele, eu ja tive o0 meu comego, meu pai teve o dele e
meu avo também, ¢ de bergo. Eles sdo a continuidade, porque a nossa matéria
envelhece, o espirito jamais, mas a matéria sim e a gente tem que deixar a
heranga deles, vai morrer e deixar nossos filhos desamparados, sem um lugar
de sabedoria? [...]” (PAINETO, 2023).

A oralidade dos mais velhos mostra um caminho de compreensao sobre a relagao
infancia e Tambor de Mina, a partir da realidade de cada Casa, “Eu ndo posso falar da
crianca e o Tambor de Mina do Maranhdo. Mas, eu vou falar do Tambor de Mina do
Amahousti, porque aqui eu tenho crianga[...]” (PAI MARIANO DE OSANYIN, 2023), a
sua fala reitera, que o didlogo proposto ndo tem como finalidade a generalizacdo de ideias.

Outro ponto para pensarmos € sobre a fundamental importancia da oralidade na
constru¢do de conhecimentos. Pois dentro de uma perspectiva cultural hegemonica
aprendemos que a porta-voz mais relevante para apresentar e organizar conhecimentos de
“alto valor” ¢ a escrita académica e devido a isso, por vezes a oralidade em sua forma, €

lida como ferramenta de menos-valia, “entre as nagdes modernas, onde a escrita tem
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precedéncia sobre a oralidade, onde o livro constitui o principal veiculo da heranca
cultural, durante muito tempo julgou-se que povos sem escrita eram povos sem
cultura[...]” (BA, 2010, p. 167).

Entretanto, acredito, que a escrita académica ndo comporta a total complexidade
da oralidade, sempre sobra algo, que ndo ha possibilidade de ser transcrito, pois como
imprimir no texto o movimento dos bragos de Mae Zeca de Bo¢o Von Dereji (2022) ao
dizer, “[...] queria muito ter mais satde pra voltar a dangar a minha Mina mais vezes, com
aquele jogo de brago, igual Pai Jorge dizia. Coisa mais linda!”; e os olhos marejados de
Mae Kabeca de Xangd (2022) ao falar, “[..]Jas vezes eu choro junto com as pessoas,
porque a vida do ser humano ¢ muito delicada, se a minha ¢ delicada, que dird a de quem
vem em busca de ajuda. As vezes eu choro, por querer ajudar[...]”; bem como a
gargalhada de Mae Zuci (2023), porque sorrimos muito em varios momentos, ao lembrar
e contar sobre os ensinamentos de sua Mae Zuca, “[...] gostava da velinha dela, isso que
cla me passou, ndo gostava daquelas velinhas de apelido por pobre, que nem bem se ia
fazer o pedido, a vela ja se acabou, ela dizia: “vocés nao trabalham com essa vela, que
pra quem voceés vao pedir nem escuta [...]".

Oralidade tem formato, que inclui corpo, movimento, voz, cadéncia propria e
sentimento. Est4 intimamente associada a vivéncia e memorias individuais e coletivas,
que auxiliam na constituicdo de quem somos e de como enxergamos a vida. Ba (2010)
nos ensina que a oralidade est4 associada a todos os aspectos da vida humana, se adapta
as nossas necessidades, potencializando aptiddes, sendo ferramenta de compreensao das
nossas relacoes e da realidade que nos cerca. Entretanto, a nossa cultura de pensamento
cartesiano, que categoriza ¢ define ao extremo pode nos impossibilitar de enxergar a sua
importancia

Nao, acredito que seu trabalho ¢ pioneiro, ¢ importante, porque a gente precisa
discutir a questdo. As pessoas nao se interessam muito em estudar o assunto e
os de dentro das comunidades de axé, ainda apresentam uma resisténcia em
falar sobre, acho que ¢é por isso a sua dificuldade. Mas, pode fazer o caminho
da oralidade, buscar na boca dos mais velhos, vé o que cles pensam a respeito.
Por exemplo, Mae lolanda do Terreiro do Justino na Vila Embratel; Mae
Kabeca da Casa Fanti Ashanti, fundado por Pai Euclides; Pai Nemésio de
Verequete no Pao de Agucar, sdo alguns nomes, a quem vocé pode visitar, tem
outros que posso indicar depois (ABINOKO BINE GOMES, 2022).

O caminho sugerido por 4binoko (2022), ““[...]buscar na boca dos mais velhos]...]”
contém a sabedoria de quem compreende a confiabilidade e relevancia desses
conhecimentos, que dialoga com as afirmagdes de Ba (2010) para existéncia da escrita ¢

necessario antes a manifestacdo da oralidade, o conhecimento nasce primeiramente no
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cérebro humano, maturado a partir de uma relagdo dialdgica consigo mesmo e com o0s
outros, atraveés de suas vivéncias, memorias individuais e coletivas. Como podemos ver
na fala a seguir, onde ancestralidade e memoria norteiam a condugdo da inser¢do das

criangas no terreiro.

O terreiro tem um papel social muito importante, as atividades ndo s@o s6 para
nossas criancas, mas para as criangas de toda comunidade dos arredores. Essa
preocupagdo com a infancia ¢ tradicdo, Pai Jorge sempre teve esse cuidado.
Fundou aqui a Escola Infantil Joana D’Arc, além dos cursos de bordado.
Infelizmente, a falta de recursos financeiros e de apoio do governo, atrapalhou
na continuidade do projeto[...]” (MAE DEDE DE BOCO CO, 2019).

Os ensinamentos dos que vieram antes e constituem nossa ancestralidade, sdao
recebidos no campo da vivéncia, adquiridos a partir da oralidade e observagdo das
praticas, que constroem memoria essencial para a conducgdo das relagdes vividas no
presente, como reforca Mae Dedé de Boco Co (2019)“[...] a gente ndo nega a presenca da
crianga no terreiro, convivéncia produz axé, ¢ em comunidade que clas fortalecem a sua
relacdo com a cultura e a gente pode cuidar de perto da educagdo delas, através de nossas
raizes|...]".

Essa reflexdo comunica-se com a concepgao de testemunho discutida por Ba
(2010, p.168) “[...] € o proprio valor do homem que faz o testemunho, o valor da cadeia
de transmissao da qual ele faz parte, a fidedignidade das memorias individual e coletiva
e o valor atribuido a verdade em uma determinada sociedade. Em suma: a ligagao entre o
homem e a palavra”.

Para a sabedoria de terreiro, conhecimento e vivéncia caminham juntos, ¢ na
relacdo com o mundo e com o outro, que se constitui pensamento e ciéncias, “[...]Jdesloca
a voz ativa de sujeitos de pensamento para a voz média de sujeitos-objetos do ato de
pensar-vivendo (e ndo viver pensando), isto €, sem intelectualizar ou fazer do pensamento
uma esfera cognitiva a parte da vida comum[...]” (SODRE, 2017, p. 99).

Vivéncia ¢ fio condutor para produg¢do de conhecimento ¢ a constituicdo de
intelectualidade ndo esta apartada do cotidiano ¢ da oralidade, “Terreiro é quilombo, vocé
sabe disso né? E so pensar no Terreiro do Egito, sua histéria e formato. Terreiro ¢
quilombo e ¢ espago de educagdo. A presenca da crianga ¢ fundamental aqui! Veja os
escritos de Nunes Pereira, s6 foi possivel, porque ele cresceu na Casa das Minas. Se tem
crianca no terreiro, tem preserva¢io de memoéria e continuidade [...]” (4BINOKO BINE

GOMES, 2022).
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Essa relagdo entre vivéncia, ancestralidade, memoria e oralidade nos permite ter
acesso a conhecimentos € modos de produgdo epistémicas, que historicamente foram
colocadas a margem do que ¢ considerado intelectualidade e ciéncia legitima pela cultura
hegemonica. As epistemologias de terreiro preservam uma heranga de matriz africana em

que o conhecimento se movimenta no dia a dia junto as relacdes estabelecidas.

“[...]Jos nagds conhecem um objeto, ndo apenas como um dado resultante de

um desenvolvimento cerebral, mas como fruto da habilidade adquirida nas
relagdes com o mundo, cercando-o de todos os lados possiveis, fazendo-o
circular e buscando uma sintese capaz de fazer-se ou desfazer-se segundo as
circunstancias praticas em que se desenvolve o pensamento. O principio dessa
movimentagdo d4 nome a uma entidade mitica (Exu) [...]” (SODRE, 2017,
p-100).

Nessa perspectiva compreender a partir da oralidade dos mais velhos, como as
Casas de Mina visitadas entendem a insercdo das criangas € evidenciar a presenca de
semelhangas e diferengas. Sodré (2017) nos fala que a oralidade e sua manifestacao estdo
associadas de modo significativo aos aforismos, que representam elementos culturais de
determinado territorio, mas que nao t€m o objetivo de elaborar e repassar conhecimentos
que criem hierarquiza¢do de saberes e verdades absolutas, mas sim que promovam
reflexdes importantes em prol do bem viver. Esse movimento est4 intimamente associado

a ancestralidade e memoria quando falamos das comunidades de terreiro.

Eu digo uma coisa com toda certeza, se eu morresse amanhi e tivesse que
nascer de novo eu queria nascer negro € como povo de terreiro, porque hoje eu
tenho a responsabilidade de preservar esse legado que foi dado por Massinoko
Alapong (Basilia Sofia), minha bisavo de santo e que foi repassado, através de
Mae Pia (Maria Pia Lago-Akou Vonunko), minha av6 de santo, que iniciou Pai
Jorge e Pai Euclides. Esses homens demoraram tanto tempo para construir isso
tudo e eles viveram o tempo deles ¢ nds estamos vivendo o nosso. Entdo, hoje,
eu tenho a preocupacdo com o legado que vou deixar para os que vem depois
de mim, porque o legado que eu recebo do meu Pai Euclides e de tio Jorge, foi
construido sob muito preconceito e sofrimento. Tio Jorge foi o primeiro
homem no Maranhdo a botar suas contas no pescogo e sair na rua, botar seus
paramentos e dizer, “eu sou de terreiro, eu sou Jorge Babalad”, lutando por
maior visibilidade, foi pioneiro. Fico pensando nos olhares, no que esse
homem sofreu. A gente ndo pode deixar essas referéncias morrerem, elas
precisam ser contadas e recontadas para o nosso povo, porque quando nossos
ancestrais sdo esquecidos ¢ muito triste! A gente precisa lembrar deles, eles
sdo a base de tudo! O que mais me traz alegria dentro do terreiro ¢ quando eu
vejo as pessoas serem de terreiro com convicgdo, porque esses dois homens,
Pai Euclides e tio Jorge, os dois com Casas abertas, com ritos diferentes, cada
um buscando o seu saber, o seu conhecimento, porque ndo existe o melhor, ndo
existe isso de que esse aqui ta certo o outro errado, ndés somos familia,
cantamos diferente, dancamos diferente, praticamos coisas diferente, mas
somos filhos da mesma arvore, saimos do mesmo tronco, somos alimentos da
mesma raiz, somos frutos da mesma terra, ninguém ¢ igual [...] (PAI
MARIANO DE OSANYIN, 2023).
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A partir desses relatos € possivel perceber que houve a quebra de um paradigma
sobre a presenga da crianga nos terreiros de Mina, como conta Mae Dedé de Bo¢o Co
(2019) “[...] antigamente, era mais dificil, diziam que terreiro ndo era lugar para a crianca.
Hoje, jd mudou mais, crianca ¢ continuidade, precisa conviver e aprender aos poucos|...]”.

Os mais velhos entrevistados, hoje, compreendem e lutam para garantir a inser¢ao
da crianca no terreiro, ndo ditando a maneira correta ou incorreta de realizar esse
processo, mas pontuando o valor da permanéncia da crianga dentro desse espaco ¢ o quao
fundamental é o conhecimento que essas irdo receber nas Casas de Ax¢, cada uma fazendo
ao seu modo, porque tais epistemologias t€ém como esséncia elementos de resisténcia e
manuten¢ao da existéncia individual e coletiva, “Antigamente, o preconceito era pior,
mas ainda existe, existe muito. Entdo, esse trabalho aqui com as criangas olhando o amor
e o acolhimento da gente, dos encantados, ja faz eles pensarem de outra forma, diferente
das pessoas que tem preconceito, sentem orgulho e isso fortalece o ser delas” (MAE
IOLANDA, 2023).

Nesse aspecto do fortalecimento das criangas a partir das matrizes socioculturais,
relacionando a vivéncia delas com a histéria ancestral e valorizagdo de seu pertencimento,
vai se tracando modos de entendimento, como infancia e Tambor de Mina vém se
relacionando ao longo do tempo e atualmente, estreitam lagos a partir de aspectos
educacionais.

A esse respeito, Sodré (2017) nos conta que conflitos contra-hegemonicos
estavam presentes em territorios africanos, fato que gerava presos politicos nesse
contexto, pessoas que possuiam destaque social e intelectualidade, mas acabavam
compondo o conjunto de pessoas traficadas para as Américas, que posteriormente eram

submetidas a condig¢ao de escravidao.

“[...] Enquanto da Europa vinham degredados, da Africa vinham principes,
princesas e sacerdotes, a exemplo de Otampé Ojaro, filha gémea do Alaketu
(rei de Ketu), fundadora do primeiro terreiro de Ketu na Bahia, sucedida por
sua filha brasileira Iya Akobiodé. Uma elite africana formou-se aqui por meio
de um implicito pacto simbodlico entre individuos de etnias diferentes|...]”
(SODRE, 2017, p.96).

Esses elementos historicos, que sdo silenciados socialmente e estdo vinculados a
prosperidade, intelectualidade e altivez precisam chegar aos ouvidos e mentes dos afro-
brasileiros e diante do trabalho que vem sendo desenvolvido nos territérios tradicionais
com as criangas, ¢ possivel enxergar essas iniciativas como caminhos eficazes para

reconexao do nosso povo com a sua historia ancestral, “[...] Eu e dona Bidoca temos um
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projeto de incentivo a leitura de livros afro-brasileiros, que contenham a histéria dos reis
e rainhas da nossa cultura. E importante que nossas criancas tenham acesso a esses
contetidos, a gente sd precisa de incentivo e apoio para pdr o projeto em pratica”
(ABINIKO BINE GOMES, 2022).

Falar dessa relagdo, infancia e Tambor Mina, também ¢ pensar numa
afroperspectiva, que compde a luta contra hegemonica, pois trazer a crianga para perto
pode representar a possibilidade do encontro com a sua propria crianca, dos
entendimentos socioculturais a respeito da infancia e em qual medida nds reproduzimos
os valores coloniais, que também moldam o nosso jeito de pensar e se relacionar no
mundo, pois a presenga da crianga é ferramenta terapéutica para as feridas coloniais, que

carregamos.

“[...]E a educag@o vem desse cuidado. Entdo as nossas criangas recebem isso
também, crianca ¢ felicidade, crianca tem que correr, uma Casa sem crianca
ndo tem alegria. A gente tem que ter cuidado, porque volta e meia quer tolher
a crianga, querem correr, brincar ¢ a gente tem a tendéncia de mandar ficar
quieto, parar, porque a nossa criagdo antigamente foi assim. Entao, quando eu
estou com o meu lado menino, eu corro com os meus netos ai nesse quintal, eu
banho na chuva, fago aquela arrumacgdo com eles, porque eu acho que isso ¢
ajudar a ser crianga. As vezes eles s6 tém isso aqui. Ai eu trabalho, quando
chega o final de semana e eu me espanto, eles tdo: “Ei, v0, ei v0! E me ajuda a
distrair, porque o sacerdocio € algo que toma muito tempo. ((PAI MARTANO
DE OSANYIN, 2023).

O papel da oralidade nesse processo, como transmissora das historias ancestrais,
¢ essencial para constru¢ao de uma memoria potente, que auxilie na constituicao de
identidades positivas por nossas criangas. O contato com narrativas vinculadas a beleza,
poder e afeto sdo pecas fundamentais para o sentimento de autovalor do sujeito e sobre o
coletivo que o cerca, assim o orgulho em pertencer se associa a capacidade de admirar-se

e valorizar os elementos culturais do contexto em que convive.

“[...]JQuando a gente busca relacionar as nossas caracteristicas com uma raiz
ancestral, podemos ressignificar muita coisa e trabalhar a autoestima. Olha s6,
quem me ver ndo diz, mas eu tinha um incdmodo com essa falha que tenho
entre os dentes. Ai fazendo uma pesquisa, porque também sou pesquisador,
descobri que essa caracteristica vem de origem africana, da nossa
ancestralidade, que vem do povo Cambinda. Um presente! Eu fui entender, que
meu pai € de Itapecuru, nasceu em um quilombo, s6 que ele perdeu toda a
informagao sobre a sua origem. Ai em um documentario fui descobrir, que la
existe uma familia de Sabinos e meu pai era Sabino! E esses Sabinos estdo
dentro da tradi¢do dessa etnia Cambinda, olha ai! Eu néo digo hoje, que eu sou
um Cambinda, mas eu sei que posso dizer, sou descendente! Isso fortalece
muito a gente. Como eu ja sou vaidoso, ai que fiquei mais.” (PAI MARIANO
DE OSANYIN, 2023).
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Ao longo do desenvolvimento deste trabalho me questionei sobre como estruturar
uma escrita que se comunicasse com os que vieram antes de mim, fazendo com que a
narrativa desenvolvida aqui tivesse sentido para as pessoas que estao construindo os seus
saberes na perspectiva do “pensar-vivendo” (SODRE, 2017, p.99).

Essa indagacdo ¢ decorrente da consciéncia de que o meu letramento racial,
desenvolvido dentro do ambiente universitario nem sempre vai se comunicar de modo
eficaz com as epistemologias construidas pelos mais velhos, penso que esse ruido de
comunicagdo aconteca, porque a linguagem académica em muitos momentos € construida
para o didlogo apenas interno, para conversar com quem pertence a mesma escola, essa
limitacdo € nossa. Estando a questdo posta, percebo que uma possibilidade de caminho ¢é
aprender com o pensar-viver do /lé Ashé Yemowa Abé e com os outros mais velhos que
gentilmente aceitaram compartilhar conhecimento conosco.

Entre esses ensinamentos, muito foi aprendido, mas gostaria de ressaltar a
capacidade que as epistemologias ancestrais t€m de produzir antidotos para as nossas
feridas coloniais, antidotos baseados na capacidade de festejar e celebrar nossos
elementos culturais mesmo em contexto de hostilidade.

Sobre essa questdo, veja s6 a potencialidade do Terreiro do Justino ao lembrar e
ressignificar o termo senzala, “Aqui nesse chdo tem muito acolhimento! Olha, quando o
tambor termina no saldo, ai nds vamos pra senzala, essa senzala ¢ de muitos anos, os
encantados vio brincar 14 [...]” (MAE IOLANDA, 2023).

Essa fala faz refletir sobre o local, que ndo ¢ somente simbolo de carcere, porque
ali nossos ancestrais tracaram estratégias, celebraram e brincaram sua cultura mesmo
estando sob o jugo de uma estrutura silenciadora, “[...]A senzala, que ela fala ¢ o carimb6
dos caboclos, ai eles vdo brincar, brincam até de manha. E muito acolhimento! [...]”
(MARIA ROSA, 2023).

Tratando do mesmo aspecto, também podemos relembrar a utilizagdo do termo
“festejado” conceitualizado por Pai Mariano de Osanyin (2023) quando apresenta a fala
de Mestre Barroso, seu Encantado de Cura, “[...] ai trouxeram esse menino para o Mestre
olhar, ele disse: “olha esse menino, o problema dele ndo ¢ nada pra homem de branco, ele
td sendo festejado.” Festejado, é quando existe uma entidade perto de nds, se
aproximando”. Como se faz significativo e insurgente a utilizagdo do termo, “festejado”
nesse contexto, numa sociedade que demoniza o transe ¢ a mediunidade presentes nas

religides de matriz africana.
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Diante das falas, percebo a consciéncia de que o contexto social manifesta valores
culturais coloniais, assim os mais velhos trazem reflexdes a respeito dos efeitos da
colonizagdo dentro e fora dos terreiros e a importancia de um trabalho educacional de
combate a esses ideais, através dos ensinamentos ancestrais. Processo que também, se

relaciona com a inser¢do das criangas nas Casas de Axé.

4.1. EFEITOS DA COLONIZACAO

Sabemos que os efeitos da institucionalizacdo do racismo perduram na nossa
dinamica de vida até os dias de hoje com éxito. O reflexo dessa questdo ¢ o olhar social
sobre as comunidades de terreiro como espagos negativos. E diante dessas concepcdes de
medo, afastamento e inferiorizagdo desses territorios, que ainda povoam o nosso
imaginario, perdemos a possibilidade de nos conectarmos com o legado, que os terreiros
preservam no que tange os conhecimentos de saude, educagdo, alimentacao, filosofia e
outros.

A necessidade de construirmos um caminho de trabalho e estratégia para o
combate do racismo que incide sobre as comunidades afros, perpassa por processos
educacionais, que devem ser elaborados para os de dentro ¢ expandidos em articulagao

para os de fora, como nos ensina Mae Dedé de Bo¢o Co:

Preconceito tem em todo lugar, dentro da familia ¢ do terreiro. Quando se ¢
pobre, mulher e negro é bem pior, eu sofri muito preconceito e ainda sofro
muitas criticas destrutivas. Ha opressdo do preconceito dentro das proprias
comunidades de axé, dentro também existe resisténcia a nos. As criangas,
também vido enfrentar essas dificuldades, acho que menores do que eu
enfrentei, mas existe e por isso tem que ter educagao aqui dentro, pra fortalecer
cles ¢ mostrar a importancia da humildade, respeito, amor ¢ afeto, porque
Vodum ¢é isso. A educagdo ancestral pode combater o preconceito e aproximar
nossas criangas e jovens de boas a¢des, assim como todos os outros, que estdo
aqui. Eles sdo continuidade, precisamos formar, para atuarem dentro e fora da
comunidade como bons exemplos. O terreiro ndo pode morrer, precisa
continuar (MAE DEDE DE BOCO CO, 2019).

Corroborando com o pensamento de Mae Dedé de Bo¢o Co, Pai Neto conversa
sobre como essa estrutura permeada por valores coloniais podem nos colocar em um lugar
de subalterniza¢do, que deve ser combatido a partir da afirmagdo de identidade e

pertencimento

[...]E eu parto do principio, que a intolerancia antes de existir 14, pode também,
existir aqui, porque isso pode nos contaminar, também faz parte de nossa raiz,
vem da histéria de muito tempo 14 atras. A gente tinha dificuldade de falar
sobre nosso pertencimento religioso, por causa dessa estrutura de violéncia.
Entdo hoje, as coisas estdo melhorando e o combate vem justamente dessa agdo
de ter forgas pra se afirmar com orgulho, apesar das dificuldades, eu preciso
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valorizar, respeitar quem eu sou pra depois lutar pra que o outro me respeite...]
(PAINETO, 2023).

As andlises anteriores dialogam com as proposi¢des da autora Simone Nogueira
(2019) quando discorre sobre os efeitos psicoldgicos do embranquecimento na vida dos
afrodescendentes, pois a mensagem social direcionada a todos nos ¢ que para ser humano
€ necessario ser branco e aqui podemos incluir desde as caracteristicas fisicas até os
aspectos culturais de origem eurocéntrica.

[...Jaconteceu meu primeiro transe, no dia 11 de abril de 1984, aos 10 anos de
idade, eu ndo queria de jeito nenhum, porque tem muita coisa que a gente
reproduz por causa de uma influéncia cultural maior que vai sendo repassada.
A oralidade também pode repassar uma heranga colonial e atingir o terreiro,
através do pensamento das pessoas. Eu dizia que ndo queria isso pra mim,
queria estudar, porque eu venho de uma familia, que minha méae sofreu muito

com 0s meus outros irmaos, a gente era muito pobre [...]” (PATI MARIANO
DE OSANYIN, 2023)

Nessa perspectiva a sociedade dita que é necessario banhar-se com a brancura para
permitir que o “desenvolvimento” chegue em nossas vidas nos tornando mais humanos,
uma “raca melhor”, eles dizem. E o prego a se pagar para percorrer esse processo € a
negacdo de quem somos, nosso pertencimento cultural, religioso e de nossas
caracteristicas fenotipicas em prol da assimilacdo dos valores e comportamentos do
colonizador. “Portanto, descendentes de africanos tém a sua humanidade negada
duplamente; tanto por sua origem historica e cultural quanto pela marca que carregam no
corpo: apele negra” (NOGUEIRA, 2019, p.37). Em didlogo com essa citagdo Pai Mariano
de Osanyin diz:

[...]De tio Jorge e Pai Euclides pra ca esse discurso ja foi mudando, mas eles
viveram uma realidade, onde o povo antigo achava que ser de terreiro era
sofrimento, tinha muita discrimina¢do naquela época, se era homem piorou,
porque chamavam de afeminado, um dos maiores preconceitos que tinha.
Entdo, esses resquicios ainda perduram, mas em menor proporgdo [...] (PAI
MARIANO DE OSANYIN, 2023)

Comunicando-se com a trajetoria dos mais velhos supracitados, Mae Zuci fala a
respeito de como a influéncia cultural hegemonica incidiu no modo inicial de pensar o

seu pertencimento ao Tambor de Mina

Eu bolei com 11 anos na Casa da finada Denira, no bairro de Fatima, que hoje
existe com a Mae Euzita aqui no Sacavém. Mas, eu ndo queria, eu tinha 11
anos, ndo sabia o que era e eu ndo tinha terminado de estudar, nio tinha casado
e eu sempre fui madura, entdo eu disse: olha, mamae, eu ndo vou querer uma
coisa que eu ndo sei 0 meu amanhd e essas mulheres que danga Mina, ndo
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trabalham, ndo estudam, ndo casam, era meu pensamento na época. Esse era o
meu olhar até os 15 anos|...] (MAE ZUCI, 2023)

Mae Zuci continua a sua reflex@o sobre a dureza dessa estrutura social para quem
pertence as religides de matriz africana. Conversa sobre as estratégias de preservagdo para
sentir com menos intensidade a violéncia da discriminagdo na rua, no trabalho, nas
relagdes cotidianas em geral. A gente entende, Mae Zuci! Compreende as suas estratégias

de preservagao do sentir, pois em muitos momentos isso ¢ zelar por nossa saude mental.

Sim, tinha muito preconceito, ainda tem hoje, mas antigamente era mais dificil.
Olha s6, minha filha, eu sempre ando com a minha guia guardada bem aqui
(mostra que guarda nos seios) ou na bolsa, acho que ndo tem nada ver, eu ndo
t6 me omitindo, eu t6 poupando meu sentimento, porque as vezes eu encontro
amiga evanggélica, ai eu vou td com a guia no pesco¢o? Eu tenho 82 anos, s
falta completar no dia 03 de fevereiro, j& ta bem ai, né? Sou de 1941, nasci
numa segunda-feira as 6h30 da manha, eu sei meu hordscopo todo! Entdo, eu
trabalhei no Dutra e vocé sabe, que as reparti¢cdes usam e abusam do terreiro,
mas fogem! Muitas colegas vinham parar aqui sem saber que era eu a Mae da
Casa, muitos me encontravam na Casa de finado Jorge. Entdo, vocé sempre vai
me encontrar com a minha guia, ndo amostra e isso ndo ¢ se omitir ¢
preservacdo pra mim. Nao omito minha obrigagdo, a finalidade, que ninguém
escolhe, foi um semeado de Deus! (MAE ZUCI, 2023)

Agora, tratando do impacto da colonialidade para a saude psicologica das
criangas, que vivenciam o racismo institucional no dia a dia, Nobles (2009) chama
atengdo para equiparacdo das discriminagdes raciais com outros tipos de abusos e
negligéncias, que as criancas podem sofrer, estdo todas dentro da mesma categoria de

violéncia e causam danos psicoldgicos significativos

[...]JReforcar na psique das criangas a mensagem de que ser negro € ser por
natureza uma versdo inferior e desviante de pessoa humana equivale a abusar
das criangas e negligencia-las. Pele clara e cabelo liso tornaram-se, e de muitas
formas ainda sdo, os distintivos inquestionaveis de bondade e beleza. A cor
clara e a proximidade da brancura tornam-se o padrao do ser humano. Tornam-
se a licenca para o privilégio baseado na condigéo racial e a inegavel evidéncia
de que se € valoroso e bom. Por ser uma negacao fundamental do mérito e do
valor intrinseco da pessoa, o resultante "desejo de se aproximar da brancura"
se torna uma condicdo psicoldgica debilitante, patologica e destrutiva.
"Embranquecimento” "blanqueamiento", vergonha da cor, "quero ser branco”,
odio de si - tudo isso resulta numa condigdo psicologica movida pelo desejo
disfuncional de ser branco (NOBLES, 2009, p. 288).

A introje¢do dos valores coloniais gera amarras psiquicas no nosso povo, podendo
fazer com que haja reprodugdo de acdes discriminatdrias e desvaloriza¢do da origem

cultural. Nesse aspecto Mae Kabeca de Xango nos ajuda com a reflexao:
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[...]JAntigamente tinha muito isso, eu vou dangar, quero dangar, mas nio quero
que o meu filho, minha filha faga parte, quer dizer, vocé ta excluindo, entdo o
que as criangas vao pensar disso? Que ndo ¢ coisa boa! Entao, aqui em Casa a
gente ta fazendo muito isso de inserir. Aqui eu digo que sdo duas vertentes,
duas linhagens, ¢ o Tambor de Mina ¢ o Candomblé, mas é s6 um espago, s6
uma Casa, na hora de fazer a gente se une e a crianca, nds estamos trazendo
pra c4, muitos jovens que estdo chegando, que j& tinha, mas sempre ta
chegando e a gente ta agregando. Pra mim é muito importante ter crianga,
porque ¢ dali que comega, a continuidade ta bem ali, da cultura, dos
aprendizados. Eles estdo aqui ¢ a gente ta sempre orientando, olha esse toque
¢ assim, o nome dos toques. Pra mim crian¢as no meio da nossa religido ¢
muito importante (MAE KABECA DE XANGO, 2022).

A fala de Mae Kabeca de Xangd caminha em dire¢do as orientagdes de Nobles

(2009) sobre como podemos tratar terapeuticamente as feridades coloniais abertas pelos

processos de branqueamento. O autor propde que fagamos um trabalho de identificagdo

dos impactos dessa violéncia psicologica e posteriormente € necessario que criemos

projetos terapéuticos com base no que ha de melhor e mais sofisticado na cultura africana

e afro-brasileira.

As comunidades africanas livres(quilombos)que operaram como Estados
independentes afrocentrados por quase dois séculos servem como um
reservatorio historico para autenticar as sobrevivéncias culturais e politicas
africanas nas Ameéricas. Ha no afro-Brasil, uma fonte de materiais para
documentar o carater africano das religides (candomblé ¢ outras), musica ¢
danca (samba, bossa nova e assim por diante) e artes marciais (capoeira)
(NOBLES, 2009, p 285).

O contato com os nucleos de preservacao dos conhecimentos ancestrais ¢ de suma

importancia para que nds possamos ressignificar concepgdes sobre os elementos culturais

africanos e afro-brasileiros. Pai Mariano de Osanyin nos oferece um conteado que

exemplifica muito bem como essa relagdo ¢ positiva.

Ancestralidade e identidade estdo juntas. Entdo chegaram homens como Pai
Euclides, tio Jorge Itaci, que foram buscando conhecimento e ensinando, que
nods estamos lidando com fragmentos da natureza, essa natureza ela vai ser tdo
calma, quando a gente entra num rio de 4guas calmas, mas uma tromba d’agua
j& vai movimentar mais. S8o0 elementos que vao estd em estado de calmaria,
outras em movimento, mudanga, mas essa mudanga ndo significa uma coisa
ma. Por isso, hoje, nés temos que empoderar essas criangas|...]” (PAI
MARIANO DE OSANYIN, 2023).

Assim sendo, o incentivo a presenca das criangas no terreiro de Mina, promovido

pelos pais e maes de santo, que auxiliam na construcao desta pesquisa, representa uma

quebra de paradigma que é manifestada pela antiga fala repetida tantas vezes, “terreiro

ndo ¢ lugar para crianga”. Eles dizem o contrario, cada um a seu modo, a partir da

dindmica de cada Casa, mas entendendo sobre a importancia de manter a infancia viva e

presente dentro desses territorios.
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Com certeza! Antes se dizia, 14 vem, invocando a crianga! Mas, hoje, a gente
precisa de abatazeiro, os antigos ja foram e aonde a gente vai consegui?
Caixeiras, abatazeiro, cabaceiro, eu tirei esse tabu, desde que eu botei minha
Casa, porque eu acho que ¢ das criangas, que se formam os grandes. Ai eu ndo
chamo, com 10 anos vai pra droga, vai beber, vai fazer o que nio deve, falta
de que? De manutengao dos antigos. E por isso, eu tenho vontade de fazer aqui,
uma escola pra caixeira, como um curso, porque eu tenho umas 4 netas jovem,
uma danca, ja a outra gosta de tambor de crioula, a menor que tem 5 anos,
danga tambor que eu quero que tu veja! Entdo, é importante sim, eles t€ém que
ta aqui no Centro, porque o conhecimento ta aqui [...]” (MAE ZUCI, 2023).

Essa postura estd consonancia com o pensamento de Nobles (2019) sobre a
elaborag¢do das ferramentas terapéuticas, que permitam o contato com o nosso melhor,
porque somos capazes e nossa intelectualidade ¢ ancestral “[...] nossos ancestrais foram
trazidos para o Novo Mundo destituidos de liberdade, ou seja, em grilhdes, mas ndo
chegaram destituidos de pensamento ou crengas sobre quem eles eram. Nossos ancestrais
vieram com uma légica e uma linguagem de reflexdo sobre o que significava ser humano
e sobre quem eles eram, a quem pertenciam e por que existiam [...]” (NOBLES, 2009
p.281).

Articulando-se ao pensamento acima podemos lembrar das ideias contadas por
Mae Zuci (2023) sobre o modo de enxergar as mulheres, que pertenciam a Mina e como
apos a sua insercdo na religido e consequente contato com os ensinamos presentes nesse
territorio, a sua percep¢ao muda a respeito da questao

Al as coisas melhoraram, desde que eu comecei a me cuidar, eu tive estimulo
de terminar os estudos, porque eu sé tinha o primario, que se dizia. Ai eu fui
terminar, fui fazer enfermagem, passei em 2 concursos no Dutra, fiquei no
estado por 15 anos e sai, porque eu que quis, por causa da missdo, eu quis me
dedicar aqui de forma integral. Hoje, eu sou aposentada e td aqui, colhendo o
que eu plantei com grandes espinhos, mas hoje t6 colhendo. E agradeco por

tudo, os lagos, o meio, os ambientes ¢ por eles me guiarezn pelo caminho certo,
esse era o caminho certo, foi um chamado de Deus ((MAE ZUCI, 2023).

Eles entenderam, antes de muitos, a importancia do contato da infancia com os
conhecimentos ancestrais. Compreenderam bem antes da elaboragdo e vigor da lei
10.639/03, que propdem o ensino da cultura africana e afro-brasileira nas escolas. Ja
realizam esse trabalho com maestria ha muito tempo, por isso, para além da criagao de
marcos legais € necessario articulagdo com as comunidades tradicionais, porque elas
sabem como fazer e dominam a complexidade de preservar e ensinar os seus

conhecimentos.

Entdo, o que eu tento aqui, como muitos, ¢ inserir as criangas, porque a gente
ja perdeu muito isso 14 atras, que as criangas comegassem cedo a buscar ¢ de
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certa forma isso trouxe prejuizos, porque quando se chamava, a crianga ja tinha
ido pra outro rumo, buscando em outro lugar, ja tinham perdido o interesse de
buscar aquele conhecimento de dominio espiritual. E hoje, ndés como zeladores,
tentamos conduzir as criangas para que elas desde cedo busquem, tenham esse
espago, ndo dentro da gira, da inicia¢do, mas em algum espaco dentro da Casa
para que possam ir aprendendo e se desenvolvendo. Por exemplo, a Festa do
Divino é uma dessas ferramentas, as festas de Sdo Cosme Damido, a festa de
Sdo Lazaro, que eu preciso das criangas (Pai Neto, fevereiro de 2023).

Esse percurso para discussao sobre os efeitos da colonialidade se faz necessario,

o~

porque ¢ uma realidade, nos atravessam cotidianamente. Entretanto, o objetivo ndo

o~

estagnar na dor, mas se aproximar da beleza que ¢é pertencer ao Tambor de Mina,
trabalhar com a nossa capacidade, descrita pela professora Simone Nogueira (2019, p.
39) da seguinte maneira, “[...] descendentes de africanos devem ser capazes de reconhecer
a sua propria conceitualizagao historica e cultural sobre o que significa ser humano. Eles
devem reconhecer a humanidade de seus povos originais, precisam se reconectar com a
sua histdria e cultura ancestral desde o continente até a didspora [...]".

Desenvolver esta pesquisa no 1/é Ashé Yemowa Abé é direcionar o olhar para o
belo, presente na riqueza da histéria e cultura afro-brasileira. E estd proximo de quem
acredita no poder da oralidade como vetor de encantamento, através do repasse de
conhecimento, como nos lembra Mae Zuci (2023), “No meu inicio na Mina, ndo se ia
nem pra televisao, se dizia, Mina ¢ fundamento oculto! Hoje, ndo existe mais esconderijo,
nem pra doenga, nem pra feitura. Acho que a gente tem que falar, ndo precisa mais se
esconder. Eu achei bom abrir essa porta, até porque eu posso passar ensinamentos pra
minha neta, eu posso conversar com vocé|...]”.

O contato com o terreiro ¢ a possibilidade de empoderamento do povo negro, 1a
nos lembram constantemente sobre a nossa nobreza e intelectualidade como faz Zuci
(2023), “[...] por isso, eu te digo, hoje ¢ o dia de Reis! Dia de todo agradecimento, por
nds estarmos nesse plano, por nossa existéncia, por tua sabedoria, que veio intelectual,
mas veio para voce, vocé ndo nasceu feita, mas td com o seu capricho se fazendo, ta
certo?”. Sabemos bem a importancia dessa fala dentro de nossa estrutura social, pois sair
do espaco de subalternizagdo que insistem em nos colocar ¢ um movimento didrio e
constante. Por isso, se 0s nossos traumas coloniais em alguma medida sao repassados
através das geragdes, na mesma propor¢do as nossas tecnologias de cura configuram-se
como heranga ancestral.

Assim sendo, esta no terreiro € ver, ouvir € sentir a beleza constantemente, através

do afeto e acolhimento, que pode se expressar por meio do abraco dos encantados, da
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béng¢do dada e recebida ou de canticos, como o entoado por Pai de Mariano de Osdnyin

no final de nossa conversa:

Eu desejo a vocé, Odara, Alafia, Sova! Acredito que esse trabalho ¢
importante, porque através da sua escrita vai se d4 nome a uma historia, que
existe, mas ndo foi organizada e contada dessa forma. Para vocé vé, a
ancestralidade traz a gente para contribuir de formas que a gente nem imagina.
E uma felicidade o Amahousu estar contribuindo junto com vocé. lemanja ja
sabia o que ela queria, sdo tantas formas que a gente tem para ajudar no terreiro.
E, Erica, terreiro de Mina é isso, pé no chao! Eu me sinto tdo bem quando vou
a Casa de Iemanja! Porque estou em familia. Desejo toda sorte na tua trajetoria,
sei que vocé vai escrever sO aquilo que deva escrever, porque lemanja sabe,
ela conhece a cabega, que ela escolheu, Odoya! E no terreiro tudo que a gente
faz ¢ cantando e vocé é de lemanja, entdo a gente encerra comigo fazendo essa
referéncia a esse Orix4, que ¢ dona de todas as cabegas, que nos dé o equilibrio,
que traz pra nos a sabedoria de saber conduzir tudo o que ¢ bom: Ayaba Tibé
Ibu Omi (A Senhora das profundezas das aguas); Ayaba Tibé Iba Omi (A
Senhora das profundezas das aguas); Odé Mi 6 Olossa Olookun (A grande
Filha de Olokun); Olo W6 Ori Emi (Dona da minha cabega Senhora do meu
equilibrio! Me abengoe, Mae! Me proteja e me dé caminhos prosperos (PAI
MARIANO DE OSANYIN, 2023).

As consideragdes realizadas acerca da relacdo infancia e Tambor de Mina
demonstram que todas as Casas visitadas compreendem a importante presenca da crianga
dentro de seus espagos. Percebemos que a educacao ancestral, a convivéncia e os projetos
direcionados para as criangas sdo fatores de repasse dos saberes inscritos na memoria
comunitaria de terreiro. Encontramos na ultima Casa o, [lé Ewé Omo D’ Osdnyin
Amadhousu, uma condicdo destintas das demais, uma crian¢a iniciada com fungdo
religiosa, a comunidade constroi pedagogias proprias para inseri-la no universo de
direitos e deveres da Mina. Junto a essa diferenca, o 1lé Amdhousu investe em projetos

para preservacao da educacdo ancestral.

No caso de quando tem que ser iniciada, outra situacdo, a gente tem a minha
sobrinha neta, ela teve que ser iniciada, ficou muito doentinha, ja tinham
levados ao hospital, fizeram exames, ndo deu nada. Minha sobrinha, mae dela,
chegou chorando e trouxe para c4, fiz o jogo, quando abro o jogo, deu que ela
¢ de Sapata com Xango, ai eu perguntei o que se podia fazer, deu que ela tinha
que ser iniciada, tinha 7 anos. estava toda cheia de feridas, ai passava o remédio
que o médico receitou, as feridas se multiplicavam. Entio a gente fez o
primeiro remédio, determinado por Vodum, uma limpeza feita com quiabo e
pipoca, passamos e foi secando. Depois, demos a iniciagdo dela! Hoje, ela esta
ai, quando chega na festa de Sdo Lazaro, ela pipoca toda a pele. E ai, como
tratar essa questdo com a crianga? A gente vai conversando, mostrando como
¢ o corpo de Sao Lazaro e ela vai entendendo. Ela tem a dindmica de atividades
dentro do terreiro, toca ferro, acende a vela para o Vodum dela, sabe
reverenciar, mas também brinca, corre e gosta do celular, as coisas na vida dela
vio acontecer no tempo de Vodum (PAI MARIANO DE OSANYIN, 2023).

Nao ha modelo errado ou certo, pois € nossa heranca a diversidade de

cosmopercepgoes a respeito da vida. O paradigma superado pelos lideres das Casas de
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Axé, “[...]Jdiziam que terreiro ndo era lugar para a crianca[...]” (DEDE DE BOCO
C0,2019), revela um fragmento das inimeras lutas travadas contra a colonialidade ao
longo das geragdes. Sao esses valores, que podem também afetar o povo de santo, que
afastam a infincia desses territorios, a justificativa € estrutural. Nao busquemos
explicagdes no campo da individualidade, ndo amolemos facas historicas que seguem
apontadas em nossa dire¢do, pois o racismo ¢ tecnologia institucionalizada, ndo nasce
conosco ¢ invenc¢ao do branco.

Diante dessas colocagoes, reitero a utilizag@o da literatura de Ba (2003) e (2010);
G4 e Larkin (2022); Simone Nogueira (2019); Renato Noguera (2019), Nobles (2009);
bem como a de Sodré (2017) para construgdo do referencial, mas além desses, também
utilizo como fundamentacdo teorica as epistemologias de Mae Dedé de Bogo Co (2019);
Abinoko Biné Gomes (2022); Mae Kabeca de Xango (2022); Mae Iolanda (2023); Rosa
Maria (2023); Pai Neto (2023); Mae Zuci (2022); Mae Zeca de Bogo Von Dereji (2022)
¢ Pai Mariano de Osdnyin (2023) numa tentativa de tornar esses escritos ponte de dialogo
e significados para todos que contribuiram na construcao deste trabalho.

A vista disso, as narrativas dos entrevistados serdio transcritas na integra no item
a seguir. Acredito que a leitura das falas ainda no corpo do texto reforga o entendimento
da relagdo entre infincia e Tambor de Mina. Essas concepcdes podem ser melhor
compreendidas quando contextualizadas, através da trajetoria vivida e contada aqui por

cada mais velho, pois deixam muitas pistas e ensinamentos sobre essa relagao.

4.2. VIVENCIAS E ORALIDADE- OS MAIS VELHOS E SUAS TRAJETORIAS
Para além das analises ja realizadas em didlogo com os entrevistados e os outros
autores, penso ser relevante que as narrativas de cada mais velho, citados e apresentados
de modo suscinto anteriormente, sejam transcritas nesse espaco, devido a sua riqueza
epistemologica e por acreditar, que referenciar desse modo, também € respeitar e assumir
a validade dos conhecimentos, que constituem o chdo tedrico deste trabalho, pois sabe
melhor sobre a caminhada quem percorre o caminho ¢ como nos ensina Hampaté Ba,
Quando se reconstitui um acontecimento, o filme gravado desenrola-se do
comeco ao fim, por inteiro. Por isto, ¢ muito dificil para um africano de minha
geracdo “resumir”. O relato se faz em sua totalidade, ou ndo se faz. Nunca nos

cansamos de ouvir mais uma vez, € mais outra a mesma historia! Para nos, a
repeticdo ndo ¢ um defeito (BA, 2003, p.14).
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MAE DEDE DE BOCO CO

Pesquisadora: E para as criancas? Qual a importancia do terreiro na construcao
de suas identidades?

Mae Dedé de Bo¢o Cé: Terreiro ndo € s6 na hora do Toque, sabe? Terreiro €
escola também, aqui a crianga recebe educagdo com base na ancestralidade. A educagao
do respeito aos mais velhos, do respeito a todos, do saber ouvir para poder falar, da
importancia de estar em comunidade, de saber partilhar e conviver com as diferencas.
Olha para cima, minha filha! T4 vendo? Os santos catdlicos estdo juntos com os santos
da Mina. Eles ndo se misturam, mas coexistem aqui! Também ¢ uma forma de ensinar

sobre respeito as diferencas para as criangas e jovens.

Pesquisadora: Fala um pouco sobre como ¢ a rotina das criangas aqui dentro?

Mae Dedé de Bogo Cé: As criangas daqui sdo netos, filhos e sobrinhos de filhos
de santo, essa relagdo familiar ¢ presente. A gente, atualmente, desenvolve atividades
voltadas para as criangas. Atividades culturais e educativas. Temos as oficinas de toque,
para aprenderem a tocar os instrumentos, oficina de tambor de crioula e capoeira, as
criangas, também, fazem parte da Festa do Divino Espirito Santo. O terreiro tem um papel
social muito importante, as atividades ndo sdo s para nossas criangas, mas para as
criancas de toda comunidade dos arredores. Essa preocupacdo com a infancia ¢ tradigdo,
Pai Jorge sempre teve esse cuidado. Fundou aqui a Escola Infantil Joana D’ Arc, além dos
cursos de bordado. Infelizmente, a falta de recursos financeiros e de apoio do governo,
atrapalhou a continuidade do projeto. Em tempo mais recentes tivemos, no governo Lula,
também projetos para o aprendizado de confecgdo de chapéus no canutilho, bordados em
rechilieu, confecgdo de caixas do Divino Espirito Santo e flores feitas em EVA, mas com
o fim do governo, o apoio acabou.

Mesmo sem esse apoio continuamos realizando projetos voltados para criangas e
jovens, por conta propria, além de outras agdes, porque o carater social do terreiro € muito
importante, aqui tem palestras sobre saude ¢ educagdo, fazemos doagdes de comida ¢
roupas, para instituicdes como Aldenora Belo e Cruz Vermelha. Além disso, terreiro é
acolhimento, somos professores, psicologos, psiquiatras, precisamos de tantos
conhecimentos para acolher, escutar quem chega e ajudar. Se ¢ de ficar no terreiro a gente
acolhe, se for de encaminhar para médico encaminha. O terreiro ¢ uma grande escola

ancestral, nds fazemos de nossos filhos abatas, que tocam tambores, aprendem a tocar
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ferro e a cabaca também. Temos as nossas serventes, que tem funcdo de servir as

entidades e zelar pela casa de santo, além do auxilio nas atividades, que acontecem aqui.

Pesquisadora: E a relacdo das criancas com a espiritualidade do Tambor de
Mina?

Mae Dedé de Bo¢é Co: Se da na convivéncia em comunidade, a gente ndo nega
a presenga da crianca no terreiro, convivéncia produz ax¢, ¢ em comunidade que elas
fortalecem a sua relagcdo com a cultura e a gente pode cuidar de perto da educagdo delas,
através de nossas raizes. Antigamente, era mais dificil, diziam que terreiro nao era lugar
para a crianga. Hoje, j4 mudou mais, crianga é continuidade, precisa conviver e aprender
aos poucos, mas aqui a gente nao inicia criangas na religido. Temos o entendimento, que
a crianga precisa de tempo para experimentar o terreiro, ter tempo de ser crianca sem
tantas responsabilidades, porque Tambor de Mina ¢ muita responsabilidade, mais na

frente com maturidade se decide o caminho na religido.

Pesquisadora: Como se trabalha a questdo do enfrentamento do racismo religioso
com as criangas?

Mae Dedé de Bocoé Co6: Preconceito tem em todo lugar, dentro da familia e do
terreiro. Quando se ¢ pobre, mulher e negro ¢ bem pior, eu sofri muito preconceito, e
ainda sofro muitas criticas destrutivas. Ha opressao do preconceito dentro das proprias
comunidades de axé, dentro também existe resisténcia a nds. As criangas, também vao
enfrentar essas dificuldades, acho que menores do que eu enfrentei, mas existe e por isso
tem que ter educacdo aqui dentro, para fortalecer eles e mostrar a importancia da
humildade, respeito, amor e afeto, porque Vodum ¢ isso. A educagdo ancestral pode
combater o preconceito e aproximar nossas criangas, jovens de boas agdes, assim como
todos os outros, que estdo aqui. Eles sdo continuidade, precisamos formar, para atuarem
dentro e fora da comunidade como bons exemplos. O terreiro ndo pode morrer, precisa

continuar.

ABINOKO BINE GOMES

Pesquisadora: Abinoko, o senhor pode se apresentar falando um pouco sobre sua
historia?

Abinoko6 Biné Gomes: Meu nome completo ¢ Benedito Bazilio Gomes Filho,

Abinok6 Biné Gomes, os olhos de Iemanja. Sou filho de Averequete com Oxum, Pai
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Jorge dizia que o significado de Abinok¢ era justamente esse, os olhos de Iemanja. O meu
papel no I1€ Ashé¢ Yemowa Abé ¢ ser os olhos da Casa, aceitei essa funcao, porque foi
um chamado de Iemanj4, a grande Mae, ela é responsavel por levar as cabecas para onde
devem estar. De modo geral, a minha funcdo como Abinoko, ¢ um trabalho de
preservacao da memoria da Casa e da luta pela garantia de direitos do povo de santo,
através de projetos com ou sem articulagdo as politicas publicas. Nesse aspecto, acho que
a Casa de Ilemanja sempre esteve a frente do seu tempo. Acredito que pela personalidade
de seu fundador, Pai Jorge, a exemplo disso, ele fez parte do primeiro grupo de homens
feitos, porque antes a linhagem era de mulheres lideres no Tambor de Mina. Foi feito no
Terreiro do Egito, antigamente, falavam fazer remédio, quando a pessoa precisava ser

feita.

Pesquisadora: Abinokd, sua fungdo estd intimamente ligada a processos de
educagdo ¢ informagao, certo?

Abinoko6 Biné Gomes: Sim, hoje, estou presidente da Federacdo de Umbanda e
Culto Afro do Maranhdo. E essa caminhada vem de muito tempo, essa luta pela garantia
dos direitos do povo de santo, através da informacao, da educacio, ¢ desde os tempos de
Pai Jorge, o acompanhei muito nesse trabalho, aprendi muito com ele, sempre tomamos
a frente dessa questdo pautando a sua importancia. Veja so, de 1988 a 2000, fizemos
inimeras participagdes em palestras, congressos levando a tematica do didlogo sobre
intolerancia religiosa. Acreditdvamos, que a regulamentagdo do terreiro, enquanto
institui¢do ajudaria no desenvolvimento de projetos educacionais para comunidade, nés
fomos a primeira Casa de Santo a ter CNPJ em 1958. A Escola Infantil Joana D’Arc foi
fruto dessa regularizagdo, os cursos de bordado, corte e costura também. Mas, com a falta
de apoio, verba do governo, que inicialmente nos ajudava, nao foi possivel prosseguir
com o trabalho. O que ¢ uma pena, porque na época era a Unica escola infantil do bairro.
E aqui que eu digo, forca para fazer e elaborar bons projetos nds temos, mas é necessario

apoio também, das politicas publicas. Nem sempre nds conseguimos sozinhos.

Pesquisadora: Como o senhor enxerga o papel do terreiro como esse espaco
educacional relacionado a presenca das criangas?

Abinoké Biné Gomes: Terreiro é quilombo, vocé sabe disso né? E s6 pensar no
Terreiro do Egito, sua historia e formato. terreiro ¢ quilombo e quilombo € espaco de

educacdo. A presenca da crianga ¢ fundamental aqui! Veja os escritos de Nunes Pereira,
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so foi possivel, porque ele cresceu na Casa das Minas. Se tem crianga no terreiro, tem
preservacao de memoria e continuidade.

Antigamente, era mais dificil a permissdo dessa presenca da crianga, diziam que
terreiro ndo era lugar para a crianga, acho que tem a ver com o preconceito que se softria
por pertencer as religides de matriz africana, era tudo mais intenso e as claras. Hoje, ainda
existe muita violéncia e a gente ainda luta muito, mas antes era bem pior. Entdo, acho que
era uma forma de protecdo também, ndo permitir a presenga da crianca para evitar que
sofresse a violéncia do preconceito. Mas, hoje, a gente vem trabalhando no sentido
contrario, com os mais velhos e as criangas, porque a permanéncia delas ¢
importantissima, a presenga pode sim significar fortalecimento das suas identidades,
através de uma educacdo ligada as raizes do Tambor de Mina. Ter orgulho de pertencer a
religido, também ¢ lutar contra o racismo. Eu e dona Bidoca temos um projeto de
incentivo a leitura de livros afro-brasileiros, que contenham a histdria dos reis e rainhas
da nossa cultura. E importante que nossas criancas tenham acesso a esses conteudos, a

gente so precisa de incentivo e apoio para por o projeto em pratica.

Pesquisadora: Ouvindo o senhor falar sobre a importancia da relagdo infincia e
Tambor de Mina, vem a mente a dificuldade que estou tendo de achar literatura que fale
sobre a questdo. O senhor conhece algum estudo realizado, que trate do assunto?

Abinokoé Biné Gomes: Nao, acredito que seu trabalho € pioneiro, € importante,
porque a gente precisa discutir a questdo. As pessoas nao se interessam muito em estudar
o assunto e os de dentro das comunidades de axé, ainda apresentam uma resisténcia em
falar sobre, acho que € por isso a sua dificuldade. Mas, pode fazer o caminho da oralidade,
buscar na boca dos mais velhos, vé o que eles pensam a respeito. Por exemplo, Mae
Iolanda do Terreiro do Justino na Vila Embratel; Mde Kabeca da Casa Fanti Ashanti,
fundado por Pai Euclides; Pai Nemésio de Verequete no Pao de Acucar, sdo alguns

nomes, a quem vocé pode visitar, tem outros que posso indicar depois.

MAE KABECA DE XANGO

Maie Kabeca de Xango: Essas informagdes ndo podem faltar, cheguei na casa
Fanti Ashanti aos 7 anos de idade, em 1960, fui criada por Pai Euclides, fundador da Casa
Fanati Ashanti e sua esposa Dona Iraci. Fui criada muito bem por eles, pelos encantados,
Voduns e Orixds, que cuidaram também, muito bem de mim. A partir dessa data inicio

minha vida espiritual, por meio da vivéncia no terreiro. Aos 13 anos fui escolhida para
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ser Mae Pequena do terreiro, ndo assumindo, mas recebi o cargo. Fui aprendendo, me
dedicando e em 1975 assumiu o cargo de Mae Pequena, a segunda a assumir esse cargo,
sucedendo Mae Isaura, primeira Mae Pequena da Casa Fanti Ashanti.

E uma vida muito boa, eu ndo tenho o que reclamar da minha religido, de jeito
nenhum! A religido me ajudou a ser sensata, a ter equilibrio. Sao 46 anos de feitura no
Tambor de Mina e no Candomblé fui feita com 38 anos. Pai Euclides nos deixou em 2015
¢ eu assumi, a responsabilidade sobre as duas Casas, duas Casas em uma. Estou aqui
sendo um pouquinho de cada coisa, o pessoal diz que a vida de terreiro € ardua, ¢ sim,
ndo deixa de ser, mas quando vocé sabe manusear, respeitar, ter carinho, ter equilibrio
mental e espiritual, vocé consegue, vocé consegue levar, consegue fazer, agregar pessoas.
E dificil lidar com o ser humano, isso eu estou aprendendo ainda. Mas, tenho conseguido,
por mais dificil que seja, porque para ser uma grande lider, vocé precisa ter uma
caminhada, ter vivéncia, ter discernimento, equilibrio, tem que ter pratica, cuidado com

as pessoas, saber ouvir e ter resposta.

Pesquisadora: Mae Kabeca, ¢ uma caminhada de muita dedicacdo e cuidado ao
outro?

Mie Kabeca de Xango: Sim, mas tem que ter um tempo para a gente também, o
tempo do autocuidado, pra poder cuidar do irmdo, vocé precisa ta bem, equilibrada, pra
cuidar de uma Casa, de um irmao, da sua familia, pra cuidar de todos os que vém em
busca de ajuda. Eu gosto de sorrir, gosto de ser essa pessoa que vocé estd vendo aqui. As
vezes eu choro junto com as pessoas, porque a vida do ser humano ¢ muito delicada, se a
minha é delicada, que dird a de quem vem em busca de ajuda. As vezes eu choro, por
querer ajudar. A gente precisa ter humildade e respeito pelo outro, porque Orixa quer
simplicidade. Tem que respeitar as pessoas, ndo podemos agir com soberba, humilhar,
tento fazer minha parte com simplicidade ao longo do tempo. Em 2023 fago 70 anos e eu

quero comemorar com alegria e simplicidade!

Pesquisadora: Mae Kabeca, a partir do seu relato posso dizer, que a senhora foi
crianca de terreiro? Foi apontada na adolescéncia para assumir um cargo de lideranca.
Como a senhora enxerga a inser¢do da crianga nesse espago?

Mae Kabeca de Xang6: Sim, fui crianca de terreiro. Eu acho assim, aqui em Casa
nos temos grupos, grupo de tambor de crioula e toques, eu acho que ¢ importante vocé

inserir, ndo tirar a crianga, dizer que nao pode isso, ndo pode aquilo. Antigamente tinha
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muito isso, eu vou dangar, quero dangar, mas ndo quero que o meu filho, minha filha faca
parte, quer dizer, vocé estd excluindo, entdo o que as criangas vao pensar disso? Que nao
¢ coisa boa! Aqui em Casa a gente estd fazendo muito isso de inserir. Aqui eu digo que
sdo duas vertentes, duas linhagens, ¢ o Tambor de Mina e o Candomblé, mas ¢ s6 um
espaco, s6 uma Casa, na hora de fazer a gente se une e a crianga nds estamos trazendo
para c4, muitos jovens que estdo chegando, que ja tinha, mas sempre td chegando e a
gente ta agregando. Para mim ¢ muito importante ter crianca, porque ¢ dali que comega,
a continuidade estd bem ali, da cultura, dos aprendizados. Eles estdo aqui e a gente esta
sempre orientando, olha esse toque ¢ assim, o nome dos toques. Pra mim criangas no meio

da nossa religido ¢ muito importante.

Pesquisadora: E t€ém muitas criangas aqui?

Mae Kabeca de Xang6: Temos! Bisneto de santo, minha netinha biologica, eles
vém, participam do Tambor de Crioula, a crianga ¢ a continuidade de tudo isso. Aqui a
gente ndo inicia criancas na religido. Ja se fez criangas a partir de 12 anos, mas hoje, eu
prefiro aguardar mais, porque as vezes a crianga cresce € quer outro caminho, por
exemplo, o meu filho foi apontado pelo meu Xang6, aos 9 anos, s6 agora com 36 anos,
ele veio se iniciar. Quer dizer, foi uma vida, ele foi apontado, mas ndo sabiamos se iria
querer seguir, ele hoje € o meu suporte, me ajuda muito aqui, junto com uma equipe de
outros filhos de santo. Entdo ¢ assim que a gente vai agregando as criangas, ensinando,
educando a respeitar os mais velhos, respeitar outras religioes, porque a gente faz parte
de uma religido muito discriminada, vocé sabe disso, mas a gente ndo ensina as nossas
criangas a discriminar outras religides, a gente ensina a respeitar o proximo dentro de suas
diferencas. Temos oficina de Tambor de Crioula, de bordado ¢ corte costura, da caixa do
divino, as criancas aprendem também sobre a fun¢do das folhas, a relagdo delas com o
sagrado e a utilizagdo, entdo, tudo no terreiro ¢ um aprendizado. Varios ensinamentos

numa so Casa.

MAE ZECA DE BOCO VON DEREJI

Pesquisadora: Mae Zeca, fala um pouco sobre a senhora, sobre sua historia na
Casa de Iemanja, por favor!

Mae Zeca de Bo¢o Von Dereji: Sou Maria José¢ Pacheco Soares, Mae Zeca de
Bogo Von Dereji. Ah, Casa de Iemanja! Casa do meu Pai de Santo, do meu cumpade de

alma! Minha Casa de Santo, a Casa que conheci desde pequena, sou irma de santo de Mae
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Dedé, tua tia de santo! Eu adoro aquela Casa, para mim chegar ali, eu sinto que tem uma
forca que me leva. Sou a dangante mais velha da Casa, 60 anos de dancante. Tu esta bem
amparada, numa Casa de peso, minha filha, tu ndo t4 atoa ndo. Meu Senhor ¢ Bogo Von
Dereji! A primeira vez que cai no santo, foi véspera do aniversario do meu senhor, véspera
de Santo Antonio, ia fazer 13 anos, ja comecei dangando. Antigamente, quando a pessoa
caia ja ficava 14, s6 vinha na ultima noite de Tambor, ficava de cabe¢a amarrada. Minha
mae chorava, porque nunca tinha acontecido isso, foi o primeiro tambor que fui olhar,
quem me agarrou foi Seu Jodo de Lima, Rei dos Botos. Eu sou do tempo que Pai Jorge ia
fazer a cura 14 no Calhau, nds tinha que atravessar de canoa. Até hoje ainda dango, estou

com 73 anos, minha filha, mas quando a satude deixa, ainda danco.

Pesquisadora: E bonito o jeito como a senhora fala da Casa de Iemanja e da sua
ligagdo com o seu Senhor, pode falar um pouco mais sobre essa relagao?

Mae Zeca de Boco Von Dereji: A minha relacdo com o meu senhor, Bogo Von
Dereji, € algo que eu ndo sei explicar ndo, so sei sentir e sei que ¢ bonito, aquela coisa
assim, que quando vejo ja tomou conta de mim, uma coisa linda em cima de mim. Queria
muito ter mais saude pra voltar a dancar a minha Mina mais vezes com aquele jogo de

brago, igual Pai Jorge dizia. Coisa mais linda!

Pesquisadora: Mae Zeca, o objetivo principal desta pesquisa ¢é tentar
compreender a relagdo entre infancia e Tambor de Mina. Para senhora, qual a importancia
da presenca da crianca no terreiro de Mina?

Mae Zeca de Bo¢o Von Dereji: Tem muita Crianga na Casa de Iemanja, tem o
Guilherme, neto de Dedé¢, vocé ja viu? Bonitinho demais tocando! Outro dia me
mostraram um video dele sambando no telefone, achei bonito de mais de ver, tem Vitinho,
também, neto de Mae Joana, acho que eles vao para a frente, eles que vao acompanhar o
Tambor de Mina, ndo sdo atoa nao! Tem Pietro de Sandra também, ele foi mordomo no
Divino Espirito Santo. Acho uma coisa bonita ver a crianga no terreiro, duas netas minhas
foram bandeirinhas na festa do Divino Espirito Santo. E importante, né? Porque eles que
vao cuidar daqui para a frente, a gente ndo ¢ eterno, eles tém que aprender e ¢ bom ter
esse lugar, que ensina como na Casa de Iemanja. E isso que eu acho. E um lugar de
cuidado e prote¢do. As criancas sdo cuidadas pelos mais velhos e pelos encantados

também. Pois é, 14 na Casa de lemanja tem cuidado! E tu quem ¢ teu Senhor?
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Pesquisadora: Sou filha de Oxdssi com Iemanja!

Mae Zeca de Boco Von Dereji: Ah, ¢ gente de peso, igual a Casa de Iemanja.
Esté segura, minha filha! E & importante esta feliz também, porque Vodum desce pesado
na Casa de Iemanja. Eu sou de Iemanjd, também, vou pegar meu rosario para vocé vé, ai
a gente tira uma foto. Eu espero ter ajudado, sua velha ta aqui pra conversar, ensinar o

que precisar, voltar mais vezes, a casa ta aberta pra filha de Ox0ssi.

MAE ZUCI

Mae Zuci: Tu me viste 14?7 No tambor de Caboclo Roxo? Quando o finado Jorge
era vivo eu que arrumava a mesa, Caboclo Roxo escolheu a minha croa e a de finado
Jorge, eu era mais velha que ele dois anos. Todo ano eu vou assistir, dangar ndo, eu ja me
sinto cansada, minha resisténcia na perna esta muito pouca. Essa Casa aqui ¢ dele, mas ¢
assentado de Dom Jodo, mas ele é o dono, até no documento ¢é dele, enquanto a gente ndo
colocou o nome dele, a gente voltou 2 a 3 vezes no cartorio, a moga sorria ¢ dizia: “ta
faltando alguma coisa”! No meu inicio na Mina, ndo se ia nem para a televisao, se dizia,
Mina ¢ fundamento oculto! Hoje, ndo existe mais esconderijo, nem para a doenga, nem
pra feitura. Acho que a gente tem que falar, ndo precisa mais se esconder. Eu achei bom
abrir essa porta, até porque eu posso passar ensinamentos para minha neta, eu posso
conversar com vocé€, mas antes ndo, ha 20 e 30 anos atras, quando existiam as poderosas

Maes da Casa das Minas e de Nagd isso ndo existia.

Pesquisadora: Mae Zuci, me conta um pouco mais sobre a sua historia, por favor!

Maie Zuci: Eu bolei com 11 anos na Casa da finada Denira, no bairro de Fatima,
que hoje existe com a Mae Euzita aqui no Sacavém. Mas, eu ndo queria, eu tinha 11 anos,
nao sabia o que era e eu ndo tinha terminado de estudar, ndo tinha casado e eu sempre fui
madura, entdo eu disse: olha, mamae, eu ndo vou querer uma coisa que eu nao sei 0 meu
amanha e essas mulheres que danca Mina, ndo trabalham, ndo estudam, ndo casam, era
meu pensamento na época. Esse era o meu olhar até os 15 anos, ai eu fui enviada para
casa de uma senhora por nome Jesuina Diniz Barbosa (Mae Zuca) ela morava ali no Retiro
Natal, 14 era so sessdo, ai eu me agradei porque era s6 sessdo, mas eu ndo sabia o que me
esperava, a gente nao sabe, né? Quando eu cheguei 1a com essa idade, o dono da cabega
dela, Indio Sapequara, ganhou um sitio 14 em Pedrinhas, depois da penitenciaria. Ai,

aproveitei para fugir, me afastar da Casa, arrumei um casamento com 18 anos.



130

Depois de um tempo, com 3 anos de casada, 14 vem aquelas coisas, mais forte do
que nunca! Ai, tive que me preparar na Cura, me preparei em Piancd, fui de canoa no ano
1955, 14 foi feito o meu servigo. Quando me levantei da Cura foi com Principe Laurentino.
Depois de feita, teve um episodio, que o caboclo se manifestou na minha cabega na Casa
de Mae Zuca e disse que o meu vestido de casamento era para me preparar na Mina, e eu
disse: quem casou fui eu, ¢ ele quem vai mandar? Eu era muito desobediente! Mamae
guardava o vestido com cuidado numa mala, estou contando a historia pra eu chegar na
cabeca, essa situacdo, que eu quero te contar. Ai, um dia, mamae foi receber dinheiro e
me deu no toco, eu vou cortar aquele vestido de casamento! Eu faco um mais curto e o
resto eu fago para as meninas, minhas filhas. Sem exagero, o vestido tinha 10 metros,
porque era godé, com muitos bordados, parecia pluma de algodao, muito bonito! Eu cortei
o vestido todinho, ndo fiz nem para mim, nem pras meninas. Crianga, era pano cortado!

Essa historia do vestido foi véspera de Sao Jodo do ano de 1963. Quando foi a
noite, existia uma brincadeira por nome Coco Maraja ¢ eu sai com os pequenos tudo
enrabichado! L4 para onde hoje ¢ a Rua do Pogo e eu fiquei defronte, ele era todo
macumba! Tarara, tarara, tarara, 14 vem ele chegando, o Tambor de Mina e a orquestra,
ai me deu uma dor de cabeca, que parece que rachou ela, eu fiquei encostadinha. Logo
passou um senhor por nome Z¢ Branco e disse: “vou ja te da essa abertura, pra te dizer
como foi que aconteceu aquilo que a gente nao foge”. Ai, eu disse para ele chamar mamae
e me apaguei, era véspera de S3o Jodo e so voltei véspera de Sao Pedro. Quando eu
acordei ja estava 14 no sitio de dona Jesuina, tatan, tatan, doidinha, me levaram até pra
colonia, fizeram exame e ndo tinha nada. Pronto! Fui feita na Mina. Ficou Dom Jodo o
dono da cabega e Caboclo Roxo o Pai. Foi uma taca, muita taca, minha filha, para eu
entregar esta cabega aqui e lansd, também ¢ minha senhora. Ai eu entrei na trilha, mas

agora ja estou querendo fugir, t6 no final. Fala mais, pergunta!

Pesquisadora: Mae Zuci, depois que a senhora comecou a se cuidar na Mina, as
coisas melhoraram?

Mae Zuci: Ai as coisas melhoraram, desde que eu comecei a me cuidar, eu tive
estimulo de terminar os estudos, porque eu so6 tinha o primario, que se dizia, ai eu fui
terminar, fui fazer enfermagem, passei em 2 concursos no Dutra, fiquei no estado por 15
anos e sai, porque eu que quis, por causa da missdo, eu quis me dedicar aqui de forma
integral. Hoje, eu sou aposentada e estou aqui, colhendo o que eu plantei com grandes

espinhos, mas hoje estou colhendo. E agradeco por tudo, os lagos, o meio, os ambientes
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e por eles me guiaram pelo caminho certo, esse era o caminho certo, foi um chamado de

Deus.

Pesquisadora: E aqui, qual a histéria da Casa?

Mae Zuci: Esta Casa descende da Casa do Sitio, Centro Espirita Tambor de Mina
Santa Béarbara de Jesuina Diniz Barbosa, a Mae Zuca. Todos ja faleceram e a Casa foi
desfeita. Esta Casa aqui tem 33 anos, fundada em 1 de dezembro de 1990, se chama por
nome Centro Espirita Tambor de Mina lansd e Oxdssi, enquanto eu ndo botei Caboclo
Roxo, ndo deu certo! E ele, Tupinamba e Sete Flecha, sdo os Ox6ssi daqui. Aqui é Tambor
de Mina e Cura uma vez no ano. S6 depois que Mae Zuca faleceu, que sentei a minha
Casa, s0 me apartei dela por morte. Ela ndo jogava tard, nem gostava de baralho, gostava
da velinha dela, isso que ela me passou, ndo gostava daquelas velinhas de apelido por
pobre, que nem bem se ia fazer o pedido, a vela ja se acabou, ela dizia: “vocés ndo
trabalham com essa vela, que pra quem vocés vao pedir nem escuta”. E me ensinou a dar

valor a religido, ter orgulho de fazer parte, apesar das dificuldades e preconceito.

Pesquisadora: A senhora enfrentou muito preconceito?

Mae Zuci: Sim, tinha muito preconceito, ainda tem hoje, mas antigamente era
mais dificil. Olha s6, minha filha, eu sempre ando com a minha guia guardada bem aqui
(mostra que guarda nos seios) ou na bolsa, acho que ndo tem nada ver, eu ndo estou me
omitindo, eu td6 poupando meu sentimento, porque as vezes eu encontro amiga evangélica,
ai eu vou ta com a guia no pescoco? Eu tenho 82 anos, so falta completar no dia 03 de
fevereiro, ja esta bem ai, né? Sou de 1941, nasci numa segunda-feira as 6h30 da manha,
eu sei meu hordscopo todo! Entdo, eu trabalhei no Dutra e vocé sabe, que as reparti¢des
usam e abusam do terreiro, mas fogem! Muitas colegas vinham parar aqui sem saber que
era eu a Mae da Casa, muitos me encontravam na Casa de finado Jorge. Entdo, vocé
sempre vai me encontrar com a minha guia, ndo mostrar ndo ¢ se omitir ¢ preservagao
para mim. Nao omito minha obrigacdo, a finalidade, que ninguém escolhe, foi um
semeado de Deus!

Isso tudo foi heranca da minha raiz. Por exemplo, minha mae era espirita, mas nao
me recriminava, eu era filha tinica, fazia tudo para mim, minha roupa ela gomava do
avesso e do direito, mas na hora de ir no Tambor, ndo ia. J4 meu pai chorava do comeco
ao fim, eu digo: tocava nele! E ele tinha um Siriaquim, no dia que esse Siriaquim vinha,

s0 eu para dominar. Uma vez no ano esse Siriaquim vinha, se ndo era por Sao Jodo, vinha
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Sdo Pedro. Ele ia parar muito na casa do finado Jorge. E o nome dele era Siria! E o
invisivel, que se manifestava nele era Siriaquim, ndo sei se era da familia de Légua, nao
sei se era de Dom Jodo, mas eu sei que era um desses boeiros! Era sim, porque s6 vinha
Sao Joao, quando nao, Sao Pedro. Hehem, essa historia toda, mas eu quero chegar onde

tu queres, pode falar!

Pesquisadora: Sim, Mae Zuci, além de saber um pouco da sua historia, o meu
interesse também, € saber o que a senhora pensa sobre a importancia do terreiro de Mina
para as criangas.

Mae Zuci: Muito grande os erés, importantissimos os erés, importancia material
e espiritual muito grande. Se eu ndo tivesse a caréncia que tenho, eu ja teria feito uma
obra, que hoje teria o nome de Obra de Protecdo a Infancia Pobre, eu ndo pude. Mas, as
criangas, sdo os inicios, por isso, eu te digo, hoje é o dia de Reis! Dia de todo
agradecimento, por nds estarmos nesse plano, por nossa existéncia, por tua sabedoria, que
veio intelectual, mas veio para voc€, voc€ nao nasceu feita, mas td com o seu capricho se

fazendo, ta certo?

Pesquisadora: Esté certo! Muito Obrigada! Mae, e aqui tem muita crianga?
Mae Zuci: Ah, tém! Tém o meu neto que toca, de 3 anos, agora eu estou com um
de 5 pedindo cabaga. Tém 3 que tocam, sdo meu abatazeiro mirim, tem um que so queria

tambor, comegou com o tambor ¢ toca cabaga.

Pesquisadora: A senhora acha importante eles tocarem, desde cedo?

Mae Zuci: Com certeza! Antes se dizia, 14 vem, invocando a crianga! Mas, hoje,
a genteprecisa de abatazeiro, os antigos ja foram e aonde a gente vai conseguir? Caixeiras,
abatazeiro, cabaceiro, eu tirei esse tabu, desde que eu botei minha Casa, porque eu acho
que € das criangas, que se formam os grandes. Ai eu ndo chamo, com 10 anos vai para a
droga, vai beber, vai fazer o que ndo deve, falta de que? De manutenc¢do dos antigos, ¢
por isso, eu tenho vontade de fazer aqui, uma escola para a caixeira, como um curso,
porque eu tenho umas 4 netas jovem, uma danga, ja a outra gosta de tambor de crioula, a
menor que tem 5 anos, danga tambor que eu quero que tu veja! Entdo, € importante sim,
eles tém que estar aqui no Centro, porque o conhecimento ta aqui. Quer conhecer o

Centro?
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Pesquisadora: Quero sim, Mae Zuci! Como a senhora gostaria que eu escrevesse
seu nome na pesquisa?

Mae Zuci: Meu nome é Maria Zuci Sousa Clovial, mas pode ser Mae Zuca ou
Mae Zuci. Tinha Mae Zuca, que ja se foi com Deus, mas o meu nome ¢ Zuci e desde
crianca me chamam Zuca. Pensando assim, Zuci ¢ so eu, se for no cartorio, num Onibus,
numa igreja e perguntar, pode olhar, que sou s6 eu. Acho que Mae Zuca pode existir
outras, bote Mae Zuci, que ¢ o meu nome original e ndo foge, ¢ o mais certo, ndo quero
ser confundida e mais tarde eu quero ser chamada v6 Zuci. Sabe, eu estou um pouco triste,
por causa dessa deficiéncia do ouvido, mas eu ndo vou me desesperar, porque ferro gasto
né? E a gente estd tentando um aparelho auditivo e eu s6 pego a Deus, que ndo chegue
total na cabeca, porque eu sou lucida, eu leio jornal sem 6culos, eu assino embaixo, eu
dirijo o Tambor, eu dirijo quem vem me pedir opinido. Entdo, isso me conforta e da forga!
Vamos conhecer o Centro! Tira a tua bolsa do chdo, que a bolsa que a gente ganha
dinheiro, ndo se bota no chdo. Vai na frente, que eu vou atras para ninguém te mexer. E

teu senhor e tua senhora, quem ¢€?

Pesquisadora: Sou filha de Ox6ssi com Iemanja. Estou na Casa do meu Pai.

Mae Zuci: Ah! Ele ¢ péa, mas ¢ firmeza! V€ com quem tu vai te encontrar agora.
Aqui é a sala de Caboclo Roxo. Olha ai! E ele ai, nés duas, tirar uma foto com ele. Tira
aqui uma foto nossa, eu com minha irma bebé. E assim mesmo que ele ¢, brabo, quando
ele estd em cima de mim eu fico igual a ele, zangado! Aqui ¢ assim, eu gosto das minhas
coisas ajeitadas, no comeco eu ndo queria, mas ja que vocé€ assume uma coisa e esta lhe
dando um forte resultado, esta lhe dando uma estima, entdo tem que fazer direito. Se eu
pegar R$10, 00 ¢ disser que ¢ pra Caboclo Roxo ¢ para ele e ndo tem o que se faga. A
Casa dele ¢ banco fixo, trono fixo, tem o quarto dele, quarto de saida de médium, quarto
de médium se vestir e Peji. Aqui € assim, minhas outras paixdes sdo as plantas e as
criangas. Se eu tivesse condi¢des, fazia aquela creche de apoio para as criancgas, eu tenho
um tempo disponivel e eu dirigia. Eu s6 quero ficar por aqui enquanto eu estiver licida,
porque até titulo eu tenho, ganhei no dia 26 de julho da Mulher Negra Latina Americana
e Caribenia e reconhecendo todo mundo, podendo conversar com vocés. Assim, quando
disserem, Erica vem lhe ver, eu vou lembrar, ah, Erica! Porque gostei muito de ti! Espero
que tenha sido o suficiente para o que tu queria. Precisar de algo mais para completar,
volta que eu digo, que o mundo ¢ bem pequeno e a gente sempre se encontra. Vocé ¢

bem-vinda! E leva um pedago de mim!
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MAE IOLANDA E MARIA ROSA

Mae Iolanda: Ah, vocé é como a professora Merilandia, ela € pesquisadora daqui,
era Ferretti, ai ele faleceu e ela ficou. Os tambores que tém aqui, ela fica na Casa, esta
como se fosse da Casa, ela diz que ¢ da Casa e € mesmo, assiste os Tambores, se der
vontade de deitar nas redes, deita, se der fome, come. E uma pessoa da Casa, uma amiga,
s0 nao tem funcao. J4 falando de mim, meu nome ¢ Iolanda Freitas, eu vim para c4 tinha
3 pra 4 anos, minha mde Antonia Paulina, dancava aqui. Quando Maria Cristina a
fundadora da Casa fez 1 ano de morta, minha mae veio para ca dancar na Casa. Com 7
anos comecei a sentir as irradiagoes, mas s6 dancei mesmo com 15 anos de idade, sou
filha de santo de Mae Antonia Rapozo. Eu sou preparada aqui dentro e estou até hoje.
Tenho 84 anos, nascida em 07 de dezembro de 1938, mas nunca pensei que vinha para ca
ser mae de santo, eu era a mais rebelde que tinha aqui. Tem 5 anos que eu estou na
lideranga, assumi depois que Mae Mundica Estrela faleceu, tenho minha casa no Lira,
mas atualmente, eu moro aqui. Agora, eu ja amo aqui, s6 vou sair quando Deus me levar,
estou muito feliz, ndo tenho nada que me queixar, gosto de todas as meninas, aqui s
danca mulher né, aqui homem ndo danga, ¢ fundamento da Casa. Nos somos poucas,
somos umas 10 dancantes, mas quando nosso tambor comec¢a ¢ muito bom, ndo tem uma
pessoa que venha brincar aqui com a gente, que nao se sinta bem, gragas a Deus.

Aqui nesse chdo tem muito acolhimento! Olha, quando o tambor termina no salao,
ai n6s vamos pra senzala, essa senzala ¢ de muitos anos, os encantados vao brincar 4.
Aqui nunca teve riqueza, sempre foi assim. Antigamente, era coberto de palha o telhado,
aqui era mata fechada. Aos poucos foi se ajeitando um pouco mais, fazendo parede por
parede, ndo tinha luz elétrica, era no candieiro. A fundadora foi Maria Cristina, que veio
da Casa de Nago. Foram trés angolas vindas para o Maranhao, a que fundou a Casa das
Minas, a Casa de Nag6 e a Maria Cristina, que veio para cd, nessa mata fechada fundou
a Casa, o periodo foi préximo da fundacdo da Casa das Minas e de Nagd, mas ¢ o inico
que ainda funciona assim nesse formato. Quando eu cheguei aqui, a gente ainda vinha de
canoa de 14 para ca. Essa Casa ¢ de Toy Averequete, ¢ o terreiro de Sdo Benedito, mais
conhecido como Terreiro do Justino. Eu j& sou a quinta geragdo, teve Mae Antonia que
foi a segunda geracdo, Otavia Serrdo terceira mde de santo, Mundica Estrela quarta

geracao.
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Maria Rosa: A senzala, que ela fala é o carimbo dos caboclos, ai eles vao brincar,
brincam até de manha. E muito acolhimento! Nos ndo temos luxo, é pé no chao, as nossas
roupas sdo daquelas antigas, até que eu acho bonito uma de rechilieu, mas ainda ndo pude
comprar uma. Mas, ainda vai se encher de terra, porque os caboclos daqui sdo tudo pé no
chao, senta no chao, mas eu ainda vou comprar uma de rechilieu pra eles se sentarem no

chdo.

Pesquisadora: Dona Maria Rosa, a senhora pode contar um pouco sobre sua
relagdo com o terreiro do Justino?

Maria Rosa: Eu me chamo Maria Rosa Nunes Campos, vim da Casa de Mundica
da Vila Passos para c4, ela que me entregou para Mundica Estrela, que era a Mae de Santo
do Terreiro do Justino na época. Eu comecei a ter relacdo com a religido crianga, a
primeira vez que me atoei ndo foi nem em terreiro, foi numa missa na frente do padre, dia
de Sao Sebastido, 20 de janeiro, tinha 7 anos, em Viana, local onde nasci, cai toda
enrolada e minha mae comecgou a gritar, pensando que eu estava morrendo. L& onde eu
nasci em Bandeirante era regido de mata, de rio, ai em 1977 vim para Sdo Luis estudar
com 12 anos, mas continuei sentindo essas coisas, no colégio passava muito mal. Cheguei
na Casa de Mundica da Vila Passos com 16 anos e eu fui sozinha, ninguém me levou. Dia
de Nossa Senhora da Conceicdo, eu cheguei 14! Sai andando do Sao Francisco, sem saber
nem o porqué eu estava indo, a minha histéria eu nem conto assim, mas hoje eu to
contando.

Nessa época, eu trabalhava no Sao Francisco, comecei a sentir uma dorméncia no
meu rosto, adormecia de um lado, do outro ndo, meus dedos adormeciam de um lado do
outro ndo. Ai eu fui do Sdo Francisco de pé pra Casa de Mundica da Vila Passos, nem
sabia o porqué eu estava indo, ndo peguei 6nibus nem nada. Eu sai para ir na procissao
de Nossa Senhora da Conceicdo no Monte Castelo, atravessei a ponte andando, quando
eu cheguei perto do Inhosinho Santos, ao invés de eu ir pro Monte Castelo eu desci pra
Casa de Mundica da Vila Passos. Chegando 14, entrei e olhei assim, todo mundo vestido
de azul e branco, e eu também estava vestida de azul e branco, porque tinha me vestido
pra ir pra procissao, eu sempre fui devota de Nossa Senhora da Concei¢do desde crianca,
tanto que hoje, fago o almogo com ladainha em honra a Nossa Senhora da Conceigdo no
dia do meu aniversario, 28 de dezembro, a ladainha acontece em minha casa no Lira. Ai
eu disse: Vixe, eu estou igual a voc€s! Mundica da Vila Passos falou: "Tu s6 ndo esta

igual a gente, porque tua roupa ta de alcinha e tem que ser de manga. Passei para dentro
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do saldo e quando o Tambor comegou os encantados me pegaram. Mandaram perguntar
quem era a minha mae para conversar com ela.

Tive essas experiéncias, mas comecei a dangar mesmo direitinho, cumprir com as
minhas obrigacdes com uns 20 anos, quando vi que eu nao podia dominar a
espiritualidade, porque quando eu era adolescente achava que podia, entdo passei muita
coisa dificil. Estou com 56 anos hoje, sou do ano de 1965. Por bem Mundica da Vila
Passos achou melhor me entregar para Mundica Estrela aqui no Terreiro do Justino,
porque ela também saiu daqui. E € isso, hoje, estou aqui muito feliz, dancando minha
Mina e meu tambor de crioula. Inclusive, falando da relacdo dessa Casa aqui com as
Casas mais velhas, gosto mais de dangar tambor de crioula na Casa das Minas.

Sabe, eu sempre fui muito festeira, gostava muito de carnaval, louca apaixonada
pela Escola de Samba do Quinto, entdo ndo cuidava da minha espiritualidade, preferia ir
para a festa, era muito menina, por isso, quando era mais nova ja passei muitas situagdes
dificeis na rua, porque as entidades desciam e eu ndo sabia como lidar. Mas, depois que
comecei a me cuidar direitinho, tudo melhorou na minha vida e essa Casa aqui me ajudou
muito, sou muito grata a esse lugar. Tanto que o meu trabalho aqui também, ¢ divulgar
esta Casa, porque eu tenho muito amor por ela, muita admiracdo! E amo essa mulher aqui,
minha mae de santo e amiga, eu tenho aquela afinidade com ela antes dela ser mae de
santo, tenho ela como se fosse a minha mae biologica. Tanto que quando meu filho era
pequeno, o Unico lugar que eu confiava de deixar ele era na casa dela, sempre tive muita
confianca nela. Essa Casa aqui e essa senhora eu amo do fundo do meu coragdo. Eu me
sinto energizada aqui. For¢a, que me ajuda também, no meu trabalho, eu sou técnica de
enfermagem, sou muito orgulhosa da minha profissdo, cuidar da doenga das pessoas, vé
as pessoas melhorarem, trabalho com idoso ja doentes e o meu lado espiritual me ajuda a

saber acolher e cuidar.

Pesquisadora: Vocés comecaram a ter contato com o terreiro desde crianga,
certo? E, hoje, como vocés véem a relagdo das criangas com o Terreiro do Justino?

Mae Iolanda: Aqui ndo tem ninguém de fora, as criancas sao netos e bisnetos.
Porque aqui a relacdo das criancgas dentro do terreiro ¢ familiar. Eles aprendem a tocar,
pegando, olhando, a gente ndo tem um dia para ensinar, eles ja olham, sentam e ja vao
tocando.

Dona Maria Rosa: E assim mesmo! O meu neto com 11 meses comecou a tocar,

tenho até um video dele tocando tambor de crioula numa lata de Mucilon. Agora, ele com
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3 anos ja toca cabaga coordenadamente bem. Aqui € assim, tudo em familia, a decoracao
sdo as filhas dela que fazem, os bolos também, o fardamento nas festas grandes dos
abatazeiros e ferreiro, os pequenininhos ja tao tudo de farda, todo mundo toca. A gente ja

tem umas 3 criancas pequenas relacionadas com o toque.

Pesquisadora: E vocés acham importante a presenga das criangas, que estdo aqui
aprendendo?

Maria Rosa: Muito importante! Porque através delas a cultura ndo vai se acabar.

Mae lolanda: Acho muito importante! Mas, s6 tem uma coisa, que eu tenho mais
cuidado, é colocar uma crianga pequena para dangar, até maiorzinha, com 13 anos, eu
acho precipitado. Agora, ir ensinando uma crianga a tocar, a sair numa festa do Divino
Espirito Santo, vai pegando aquele gosto pela cultura, porque eu penso assim, se vocé faz
parte da religido, pode trazer seus filhos para perto, mostrar a cultura, ndo € obrigado,
porque ndo se obriga ninguém, se ele quiser ir vai, que ele ndo quiser, ndo vai. Como
aqui, eu nao obrigo nenhum, se quiser vir vem, mas se nao quiser eu nao obrigo nenhum.
Deixo o espaco aberto para eles experimentarem. Eles vao crescendo, se quiser ficar,
volta, mas pode querer também outra religido. A crianga precisa de tempo, para saber o
que vai querer, ¢ o livre arbitrio. Eu tenho meus netos, eles vém porque quer, gostam de
tocar tambor, querem brincar. Tem uma aqui de 12 anos e ja gosta de cabaca, ja o outro
que tem 10 ja ndo gosta muito de tocar, talvez mais tarde, quem sabe? Ai tem outro, que
nunca tinha tocado ferro na vida e hoje toca ferro, que ¢ uma beleza, comegou a tocar
quando Dona Mundica morreu e esta ai até hoje.

Maria Rosa- E assim mesmo, os pequenininhos olham uma cabaca, ja querem
tocar, ai aprendem, tudo muito naturalmente. Eles mesmo vao chegando, entrando,
querendo e pegando. Cada um vai se afeigcoando a algo, porque os caminhos sao muitos.
Dentro do terreiro, eu acho assim, aqui ndo precisa competir um com o outro, porque o
que ¢ para a gente Deus ja da. Entdo, dentro do terreiro, por mais que seja uma fungdo
pequena, o Orixa mesmo indica a fungdo de cada um. Tu ndo acha? Quem sabe ¢ Deus e
os Orixd, que sabe qual ¢ a fun¢do de cada um, se vai iniciar para tocar uma cabaga, pra
tocar um ferro, ja tem gente que tem a fungdo de fazer uma comida, o que ndo se sabe ¢
que as vezes aquela pessoa ta sendo guiada por uma entidade espiritual pra fazer aquela
funcdo. Cada atividade dentro do terreiro tem a sua importancia. Esse caso do jovem que

toca ferro, que a Mae comentou, entdo o menino hoje toca e € assim sucessivamente, ¢ a
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vivéncia que vai ensinando junto com a orientacdo espiritual. Aqui a gente ensina a

preservacao da cultura e resisténcia para enfrentar as coisas ruins 14 de fora.

Pesquisadora: Que coisas ruins sao essas 14 fora?

Maria Reosa: Intolerancia religiosa! Pessoas que ja até ficaram julgando, que
dentro do terreiro acham que crianga ¢ para fazer sacrificio e ndo ¢ isso, aqui a religido
tem muito ¢ amor, elas recebem muito amor, a religido ¢ acolhedora. Dificilmente, quem
vem sai, porque se sente acolhido, comega a ficar. E ¢ assim! A gente tem que ter orgulho,
da nossa religido, de ser negro e passar isso para as criangas também.

Mae Iolanda: Antigamente, o preconceito era pior, mas ainda existe, existe
muito. Entdo, esse trabalho aqui com as criangas olhando o amor ¢ o acolhimento da
gente, dos encantados, ja faz eles pensarem de outra forma, diferente das pessoas que tem

preconceito, sentem orgulho e isso fortalece o ser delas.

PAINETO

Pai Neto: Meu avo mais Pai Jorge, foram irmaos de santo, feitos no Terreiro do
Egito, sempre tiveram essa correlagdo, eu via como uma cumplicidade. Eles foram feitos
ao mesmo tempo, na mesma época, estavam juntos. Nesse tempo, o meu avo falava e os
outros mais velhos também que, nos outros terreiros como as Casas das Minas e de Nagd
ndo se fazia feitura de homem, entdo o terreiro do Egito foi quem acolheu eles. A nossa
Casa aqui tem 75 anos, foi fundada em 1946 pelo meu avd, Manuel Santos Aratijo, mais
conhecido por Manuel Curador ou Manuel do Pao de Agucar. Aqui ¢ Tambor de Mina,
mas também, fazemos a Cura, em outro espago ali na mata, que eu luto para preservar e
peco licenga, porque aqui ¢ Mina. O nome da Casa ¢ Tenda Pai Oxala Toy Averequete, o
ultimo ¢ o senhor da Casa.

Eu me chamo Nemésio Dario dos Anjos da Silva, me chamam Pai Neto, porque
eu sou neto, ¢ o nome do meu avd de parte de mae. O meu Vodum, que ¢ o senhor da
Casa ¢ seu Averequete, minha patroa de Mina ¢ Maria Barbagoeira, Iansa.
Profissionalmente, eu trabalho com vendas, tenho minha loja de 6culos online, além dos
atendimentos espirituais aqui no terreiro. Eu sou a terceira geracdo de lideranca dessa
Casa e sou o quinto de cinco filhos, o cagula, filho de Orlando Rodrigues da Silva e Edite
dos Anjos da Silva. Ambos aqui se conheceram, meu pai natural de Alcantara-MA, minha
mae natural de Turiacu-MA, se encontra aqui em plena festa. Meu pai filho do meu avd

fundador desta Casa, criado desde o principio aqui, minha mae, que veio numa festa do
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Divino e por isso se encontram. Tiveram 9 filhos, quatro ndo viveram, cinco fomos nos
que vivemos. Entdo, a minha questdo espiritual ¢ desde o principio, desde minha infancia,
eu recordo muita coisa do tempo de crianga, até minha mae questiona de como lembro de
tanta coisa, € uma questao, mas ficou gravado e eu me recordo.

Olha que interessante, eu tive a experiéncia de ter nascido no dia do levantamento
do mastro do Divino Espirito Santo, dia 18 de dezembro de 1983 e hoje eu sou festeiro
do Divino, sou devoto, nasci com isso. Quando tinha 7 anos, eu tive minha primeira
experiéncia mediunica e o meu avo me acolheu, depois aos 9 anos de novo. S6 que o meu
avo faleceu quando eu tinha 12 anos, uns meses depois no tambor de reabertura do
barracdo, foi que veio o velho, o Senhor da Casa e ele desceu em mim. Dai comegou o
meu legado, eu ainda tive mais umas duas irradia¢des, viajei para Curitiba, passei uns 3
anos 14, mas no terceiro ano tive que voltar, porque a velha Dalva, que era a mae de santo
na época, faleceu e ela que me assegurou depois do meu avo, ai eu fiquei sem esse apoio
¢ tive que voltar.

Sabe, a ancestralidade vai dando caminho, eu tive uma demonstra¢ao la em
Curitiba, numa casa de santo de Candomblé, onde Oxum que era dona da casa e estava
em cima do pai de santo. Ela me disse que eu vinha de longe, estava ali a muito tempo,
mas 0 que era meu estava me esperando aqui, que ndo ia demorar pra eu voltar, que
estavam me esperando. E justamente aqui, ja tinham dito para eu voltar. L4 as pessoas
iam me procurar, eu ndo sei como, mas iam me procurar para eu ajudar com questdes
espirituais. Ai, eu tive que voltar, até entdo isso para mim era muito dificil, muito
complicado, mas voltei, assumi as responsabilidades, comecei a engatinhar junto as
matriarcas, hoje todas ja faleceram, mas eu estou aqui, presidindo essa Casa, estou aqui
hoje, a caminhada foi longa, o principio dificil, mas que hoje me traz a experiéncia. Tenho
17 anos de lideranca, faz no dia 19 de marco. Eu aprendi tudo muito cedo, a lingua Jeje,
lingua Fon, eu tinha aquela coisa de buscar, a gente que ja nasce dentro acaba absorvendo
com uma facilidade maior, parece que o cérebro da gente vai aprendendo mais rapido.
Com ajuda dos guias eu fui seguindo e tive coragem de enfrentar. Hoje, estou com 39

anos.

Pesquisadora: Entendo que sua relacdo com a religido vem de bergo. Com o
terreiro hoje sob sua lideranca, como o senhor lida com a presenca das criangas aqui?
Pai Neto: E um assunto bom, apesar de ndo se ver a inserc¢ao da crianga do mesmo

jeito, que acontece na Umbanda e no Candomblé, ndo que a gente ndo tenha, a gente tem,
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a questdo do pisar, desde o principio, do berco, que a gente costuma dizer, aquele que
vem do ber¢o. Mas, tem varias vivéncias para falar, daquelas que eu vivi e daquelas que
eu escutei os mais velhos falarem. O que acontece, eu posso dizer a partir da minha
experiéncia e eu tive a oportunidade de perguntar para o meu avo, eu sempre fui curioso,
e tenho um filho aqui, parecido comigo, curioso por demais. Meu avo sempre fez isso
com as criancas que tinham a visdo, hoje eu me deparo com a mesma situacao, a crianca
vé, a crianca tem sensibilidade, a crianga traz aquele dom consigo. Mas o pensamento que
eles nos deixam como heranga ¢ que para ndo impactar de modo precoce o processo de
experiéncias da crianga, a sua possibilidade de ter amplas vivéncias das mais variadas
formas, esperamos que a crianga tenha mais maturidade para lidar com as
responsabilidades da religido, que sdo muitas. Entdo, os mais velhos suspendiam, essa
suspensdo acontecia, através de trabalhos, benzimentos com banhos, ervas, infusoes,
preces e o guia aguardava para que quando chegasse ali por volta da adolescéncia, aquilo
fosse novamente despertado, os dons meditnicos da crianga.

Essa pratica da suspensdo, acontecia e ainda acontece na Mina, porque
aprendemos como os nossos mais velhos assim, por isso que dentro da Mina ndo se vé
com frequéncia, uma iniciagao religiosa desde a infancia, pode ser que daqui mais para a
frente as pessoas possam atentar-se para essa questdo num processo de reflexdo sobre.
Mas, a gente sempre coloca, a importancia da crianga se desenvolver na vida, para que
mais na frente ela possa ter melhor compreensao se € certo ou ndo, positivo ou ndo para
a vida dela, para realidade dela. E essa a minha heranga ¢ de muitas Casas de Mina, ¢ eu
respeito, até entdo ndo tenho objecdes.

Entdo, o que eu tento aqui, como muitos, € inserir as criangas, porque a gente ja
perdeu muito isso 14 atrds, que as criangas comegassem cedo a buscar ¢ de certa forma
isso trouxe prejuizos, porque quando se chamava, a crianga ja tinha ido pra outro rumo,
buscando em outro lugar, ja tinham perdido o interesse de buscar aquele conhecimento
de dominio espiritual. E hoje, n6s como zeladores, tentamos conduzir as criangas para
que elas desde cedo busquem, tenham esse espaco, ndo dentro da gira, da iniciagdo, mas
em algum espaco dentro da Casa para que possam ir aprendendo e se desenvolvendo. Por
exemplo, a Festa do Divino € uma dessas ferramentas, as festas de Sdo Cosme Damido, a
festa de Sao Lazaro, que eu preciso das criangas.

Dentro desse assunto, a gente também pode falar das divergéncias religiosas, que
muitas pessoas taxam a nossa Mina, nossa religido, nossa espiritualidade como algo

absurdo ou negativo. Eu aqui na Casa, tenho os meus jovens aprendizes, que batem
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tambor, ai eu vou passando os toques, cantigas e eles vao tirando as suas duvidas, porque
as criangas t€m essa vontade, t€ém essa vocacao, eles tém a idade de 5 a 13 anos, criangas
e adolescentes. Entdo, eles ja se intitulam, ja cabem dentro da Casa, ja se denominam
Casa, filhos, porque eles tém essa atividade e querem aprender muito mais. Ai vamos
com calma para ndo os deixar sobrecarregados, a gente tem esse cuidado, esse olhar,
entendendo que todo mundo tem uma missdo, todo mundo tem seus deveres como
médium. E dessa forma que eu consigo trabalhar com eles, para que possam desenvolver
a espiritualidade, a relacdo com o espaco do terreiro e construir sua forma de ser, sua

1dentidade.

Pesquisadora: Pai Neto, fala um pouco mais sobre como o senhor entende esse
processo de construgdo da identidade das criangas aqui dentro, por favor!

Pai Neto: Vou te dar um exemplo, tem o meu filho de 12 anos e ele ja tem muito
aquela questdo de querer cuidar das coisas da Casa, entdo ele ja firma um ponto, pede
para fazer. Ele ganhou uma imagem de Exu, e ¢ o Exu, que ele se identifica, ai ele vai 14,
acende a vela do santo dele. Eu vou conduzindo, mas ele tem aquele apego, sabe? Ja tem
aquela percepcdo dos Voduns, dos Guias, dos Encantados, quem ¢ quem, quem nao ¢,
deles todos. As vezes eu brinco com as meninas aqui, que as criangas estio mais espertas,
que nods tudinho, porque elas t€ém uma sede por aprender. Olha s6, quando Seu Mogo
Bonito estda aqui atendendo, eles esperam todo mundo ir pra se sentar ao redor dele,
porque cada um tem direito a 3 perguntas, ai Seu Mogo bonito tem que responder e eles
anotam os ensinamentos. Cada um deles j& sabe a questao de preparar um rosario, sabendo
que essa cor pertence a essa familia, essa outra cor aquela familia, sabem preparar um
banho, conhecem as ervas, essa erva serve para isso, mas se vocé precisar para uma dor
no pé, uma dor de cabeca essa erva serve também. Porque foi assim que o conhecimento
foi me dado, ¢ heranga.

Erica, eu acredito que a gente precisa ensinar, principalmente, os de bergo, que
nasceram aqui, porque eles que vao da a firmeza da Casa, sdo os netos ¢ filhos, dos que
ja estdo aqui conosco, o sustento sdo os que nascem aqui. Entdo, essa ¢ a estrutura, € o
comeco dele, eu ja tive 0 meu comego, meu pai teve o dele e meu avo também, ¢ de berco.
Eles s3o a continuidade, porque a nossa matéria envelhece, o espirito jamais, mas a
matéria sim e a gente tem que deixar a heranca deles, vai morrer e deixar nossos filhos

desamparados, sem um lugar de sabedoria?
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No passado houve muito isso, dos mais antigos, ndo deixarem, ndo acho que foi
por vaidade. Eu acredito que a mediunidade, nds nascemos com ela, desenvolvemos, uns
mais outros menos. Entdo, vem com eles, olha s0, hoje, as criangas daqui por saberem
conseguem formar um grupo de abatazeiros, porque as vezes os abatazeiros adultos tém
algum imprevisto de trabalho, entdo as criancas ja ajudam, se preparam com suas contas,
com seus banhos tomados, acendendo suas velas para agradecer, pra entender a
importincia de agradecer, do coragdo grato. Essas experiéncias vao construindo quem
eles sdo, passando legado cultural e fortalecendo para afirmarem a sua ligagdo com essa

Casa sem precisar sentir vergonha, mas orgulho do pertencimento deles.

Pesquisadora: E o senhor acha que o sentir vergonha, o querer se afastar, pode
esta associado a discriminagdo sofrida em outros espacos?

Pai Neto: Olha eu vejo assim, preconceito ¢ fruto de ignorancia e a sabedoria € o
Unico caminho para a gente combater discriminagdo. O sabio ndo bate boca com o tolo,
com o ignorante. Entdo, eu passo isso para as criangas como forma de prote¢ao também,
para que elas ndo reajam a certas situagdes de intolerancia com a mesma agressividade
ou deixem aquilo interferir no psicoldgico e espiritual, mostrando que aqui na Casa, da
cultura eles podem se fortalecer, encontrar essa luz pra ndo se afetarem com essas
violéncias e da continuidade ao legado.

Por isso, a gente tem que fortalecer para que esse mal ndo nos envolva. E eu parto
do principio, que a intolerancia antes de existir 14, pode também, existir aqui, porque isso
pode nos contaminar, também faz parte de nossa raiz, vem da historia de muito tempo 1a
atras. A gente tinha dificuldade de falar sobre nosso pertencimento religioso, por causa
dessa estrutura de violéncia. Entdo hoje, as coisas estdo melhorando e o combate vem
justamente dessa agao de ter forgas para se afirmar com orgulho apesar das dificuldades,
eu preciso valorizar, respeitar quem eu sou pra depois lutar pra que o outro me respeite.

Veja sd, aqui na comunidade, gracas a Deus a gente nunca teve essa experiéncia
de violéncia contra nosso terreiro. Ficamos em frente a igreja, o padre vem aqui conversar,
eu vou la conversar com ele, ele gosta da comida que mamae faz e nés compartilhamos
doacdes para comunidade. Eu mantenho essa boa relagdo, eu tentei quebrar uma barreira
que existia, mas hoje ndo existe mais, porque os dois lados estdo dispostos ao didlogo.
Vou da um exemplo, a missa do Divino, fazia 30 anos que nao acontecia, agora acontece

la na igreja, eu fui abrindo essa relagdo.



143

Esse ¢ um ponto importante, nossa Casa ndo trabalha sé questdes da religido, nos
temos nossas agdes sociais, ¢ o olhar para a comunidade, a gente tem que fazer esse
trabalho, porque eu preciso saber se o meu vizinho dali td passando fome. Na festa do
Divino Espirito Santo eu mato boi aqui, entdo dona Chica quando desce, ela que presta
atencao nesse dia para resolver as coisas, entdo ela separa a parte da comunidade e vai
entregar para cada casa, porque aqui pode t4 uma fartura, mas bem ali, meu vizinho pode
ndo ter, ta com uma dificuldade.

Neste espa¢o, na mesma mesa que o doutor come o humilde come também.
Trabalhamos com amor, a gente faz agdes para as criangas, para a maes, dia que tem o
café da manha na rua, ¢ minimo, mas a gente ajuda como pode. Na pandemia nds
sabiamos quais eram as familias que mais precisavam, os que tém muitos parentes em
casa, os que nao estao trabalhando, entdao as doagdes foram direcionadas, porque a gente
conhece e sempre fez por nossa comunidade. Terreiro € isso, partilha, acolhimento, nés
que somos médiuns religiosos temos que prestar atengdo, que trazemos algo muito mais
importante e puro, que ¢ a espiritualidade, porque religiosidade e espiritualidade sdao
distintas, a religido pode nos prender dependendo do caso, entdo esse trabalho do terreiro
com a comunidade estd no campo da espiritualidade e a gente tem retorno. Minha jovem,

essa postura mais educativa, também ¢ uma forma de combater a intolerancia religiosa.

PAI MARIANO DE OSANYIN

Pesquisadora: Pai Mariano, o senhor pode contar um pouco sobre sua historia de
vida?

Pai Mariano de Osanyin: A minha mie chamava-se Maria Bonifacia de Ribamar
Lindoso mais conhecida por dona Zezinha Benzedeira e meu pai Sabino Euzébio Frazao,
ambos residentes no bairro do Sa Viana, meu pai e a minha mae foram assistir um toque
de Tambor de Mina na Casa de seu Paulo de Jodo de Una pai de santo recém-chegado no
bairro do Goiabal proximo da Madre de Deus, o terreiro de seu Paulo era denominado de
Terreiro de Mina Lego Xapana. Meu pai pertencia a Seu Légua ¢ dona Surrupira, mas
nunca aceitou e por esta razdo ndo gostava muito de terreiro. L4 tinha uma senhora
chamada Maria de Jesus Costa que era guia deste terreiro e prima legitima de seu Paulo,
ela era parteira, dangava e recebia cabocla Mariana e seu Jurema além de seu Vodun
Avereketinho.

Quando minha mae chegou no terreiro, sentou-se € meu pai foi logo sacudir uma

cabaga, gostava muito de tocar cabaca. O tambor deu uma paradinha e 14 vem dona
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Mariana, colocou a mao na barriga de minha mae e disse assim, “olha, vocé ta embuchada,
€ um menino e vai nascer nos primeiros 3 dias do més de maio” Minha mae ndo acreditou,
era 25 de agosto de 1973 um més depois ela comegou a sentir 0s enjoos, ai descobriu, que
estava gravida. Dias depois ela foi até a casa de dona Maria falar com ela sobre o
acontecido no dia do tambor na casa de seu Paulo, segundo minha mae a dona Maria ndo
deu muita importancia para o assunto, porque tinha sido dona Mariana quem falou e nao
ela. No dia 02 de maio de 1974, as 14:00hs minha mae comecou a sentir dor, contragdes
do parto, passou o resto do dia sentindo e a noite assim, como minha vo era parteira ela
preparou tudo para o meu nascimento e eu nasci no dia 03 de maio de 1974 as 04:00hs da
manha de uma sexta-feira.

Meu pai resolveu colocar o meu nome de Mariano, porque ele tinha trés pais, Luis
Frazao, Washigton e Mariano, entao botou o nome dos filhos para fazer uma homenagem.
Ele disse que o meu nome ia ser Mariano de Ribamar Lindoso Frazdo, porque a gente
estava no més de maio, més de Maria, més Mariano.

Quando eu completei 2 anos e 7 meses, trés dias antes de meu pai morrer, ele
estava no Mercado Central fazendo compras com minha mae e ao voltarem para casa
chegando proximo a Madre de Deus bem em frente a capela de Sdo Pedro, era uma época
em que so atravessando de barco, ainda ndo tinha a Barragem do Bacanga, ele colocou
minha mae no barco com as compras e disse que ia em outro lugar comigo, isso era por
volta das nove horas da manha, s6 chegamos em casa as seis da noite.

Ele foi em S0 José¢ de Ribamar, isso me leva a crer, que meu pai era devoto de
Santa Barbara, porque quando chegou em casa disse a minha mae, “levei meu pai, forma
carinhosa como me chamava, em Sdo José Ribamar!?° Pedi a Santa Barbara, que te ajude
a criar ele para que cresca e seja um bom filho, um bom homem”. Trés dias depois, apds
o0 jantar, minha mde me botou na cama para dormir e ele se deitou na rede olhando muito
para mim, ai minha mae perguntou para ele, “ta tudo bem, Sabino? Ele disse que estava
e falou, “Cuida bem desse menino, cuida bem do meu pai!" Ela ficou batendo nas minhas
costas para eu dormir ¢ acabou cochilando, quando se espanta, vé meu pai muito parado,
chama, mas quando olha para ele ja vé a lagrima escorrendo no canto dos olhos, foi um

infarto fulminante do miocardio.

26 pai Mariano explica, posteriormente, que o seu pai Sabino tinha Sdo José de Ribamar como padrinho,
por isso o levou até ele para entrega-lo a Santa Bérbara.
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Segundo a minha mae e os meus tios quando o corpo do meu pai estava sendo
velado na sala de nossa casa eu dizia para minha mae chamar meu pai pois ele estava
dormindo muito, mamae acorda papai, apos uns trés ou seis meses nao lembro bem. Eu
perguntava muito por meu pai e num jeito de tentar me explicar, minha mae me levou ao
cemitério, chegou na sepultura e disse, “olha, Mariano, teu pai ndo mora mais com a
gente, o corpo dele ta aqui e o espirito dele ta 14 no céu, morando com o papai do céu, nos
nao vamos mais ver ele”. Eu tinha 3 anos, quando eu relato isso parece que eu vivo essa
cena, acho que deva ter sido muito forte. Ao retornamos para casa no mesmo dia minha
mae sonhou com ele a noite, pedindo para ela que ndo era mais para me levar no cemitério,
porque isso fazia o espirito dele sofrer muito, pediu que eu sé voltasse aos 16 anos, ai eu
voltei.

Entdo o tempo foi passando, minha v6 era curandeira, eu tenho uma tia ainda viva,
tia Olinda de vez enquanto ela ainda incorpora, tenho um tio que esta vivo Paulo Lindoso,
que também incorpora. Mas, para assumir mesmo, foi eu ¢ Washington meu irmao, ele
tinha terreiro denominado Itamanago, e em uma festa no més de abril que eu estava 14,
aconteceu meu primeiro transe, no dia 11 de abril de 1984, aos 10 anos de idade, eu ndo
queria de jeito nenhum. Eu dizia que ndo queria isso para mim, queria estudar, porque eu
venho de uma familia, que minha mae sofreu muito com os meus outros irmaos, a gente
era muito pobre.

Essas coisas, faziam com que eu fosse um menino de estar muito em casa ¢ eu
fazia de tudo para ndo decepcionar minha mae. Entdo eu queria estudar, eu queria ser
orgulho da minha familia. E dos filhos eu fui o tnico a me formar, isso para minha mae
foi um marco, ter um filho formado, quando eu concluir o segundo ano, para ela foi um
grande orgulho e quando comecei a fazer a faculdade ¢ me matriculei no curso de
Pedagogia ela chorou e disse, “vocé ndo sabe o valor, que isso tem pra uma mae, ver seu
filho se formando™.

Minha mae s teve até a quarta série, mas ela fazia contas de cabeca e tirava os
nove fora. Eu também queria ser pai, veja so, hoje sou pai de muitos filhos e por causa de
algumas vivéncias achava que seguir a religido ia me impossibilitar de realizar esses
objetivos. De tio Jorge e Pai Euclides para ca esse discurso ja foi mudando, mas eles
viveram uma realidade, onde o povo antigo achava que ser de terreiro era sofrimento,
tinha muita discriminagdo naquela época, se era homem piorou, porque chamavam de
afeminado, um dos maiores preconceitos que tinha. Entdo, esses resquicios ainda

perduram, mas em menor proporgao.
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Entro em transe novamente aos 14 anos, passei por outras Casas de pessoas
amigas, mas ndo consegui fazer nada com eles, me davam até nota?’, mas eu perdia, todo
ano me davam uma, mas eu nio sei pra onde ia essas notas. Na Casa de finado Adelma,
dancei por 4 anos. Ai fui para a Casa do meu padrinho Paulo, ele era curador e foi uma
das pessoas que disse assim mesmo para mim, “olha, Mariano, tu ¢ de Vodum, procura
alguém que possa te orientar nessas coisas de Vodum, aqui em Sao Luis, Euclides.

Isso me fez ir até ele. Ai eu chego na Casa Fanti na década de 90 para assistir um
toque dos 46 anos de transe do Pai Euclides e por vias do destino era de um encantado
que era guia dele e me pertencia, meu pai Juracema. Quando eu olhei o tambor da Casa
Fanti, eu tive aquela sensagao, tu és daqui! Eu nunca senti isso em outro terreiro.

Eu jé estava preparado para vir me embora, quando chega uma entidade em cima
da finada Didi de Mensageiro dangante do Terreiro da Turquia, que diz assim, “pra vocé
ir 14 dentro, que tao lhe chamando. Fiquei surpreso, porque nao conhecia ninguém, mas
fui 14 dentro. Vi Pai Euclides, que eu conhecia de algumas entrevistas e o encantado dele
me deu a mao, eu fiz os cumprimentos e ele disse assim mesmo para mim, “eu sou seu
pai, eu sou Juracema”, me abracou, mandou ver uma cal¢a de Pai Euclides pois eu havia
ido de bermuda ¢ 14 eu vesti, eu era maior que meu pai, entdo a calca ficou parecendo que
eu ia pegar caranguejo. Do meio para o fim do Tambor eu manifestei com uma entidade
chamada caboclo Ita. Despertei onze horas da manha.

Depois disso, eu volto ao Pai Euclides e a primeira coisa que eu digo a ele é, que
quero fazer um jogo e que ele tire tudo isso de mim. Ai ele me disse assim, “eu acho que
tu ndo precisa de jogo, vamos sentar aqui na varanda. Por que tu quer tirar isso de ti?”” Eu
disse que ndo queria essa vida para mim, eu ndo nasci pra isso. Ele falou, “tu pode até
dizer nao, desde que o teu nao, fosse influenciar s6 na tua vida, porque quando tu diz ndo,
ele vai influenciar na vida de outras pessoas. Tu tens uma trajetoria a seguir, tem um
caminho e no teu caminho tém muitas pessoas, que vao te procurar, muitas pessoas, que
estdo com o destino entrelagado com o teu”. Foi o meu primeiro contato com ele, foram
palavras sabias, porque depois dessa conversa eu ja sai dali com uma certeza, essa ¢ minha
missdo e eu vou ter que seguir.

Eu cresci sabendo que meu pai tinha me entregado para Santa Barbara ajudar
minha mae a me criar. Aos 12 anos, eu pe¢o para minha mae dia de Santa Barbara

comecar a rezar. Esta Casa ja tem 23 anos e eu ja rezo a 30 anos para a Santa Barbara,

7 Lista de materiais e custos necessarios para realizar a feitoria.
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porque na minha cabeca era uma forma de eu estar perto do meu pai, eu achava que isso
fazia ele ficar satisfeito de onde estivesse. Quando Pai Euclides abre o jogo, ele diz, “E,
rapaz! Tu é de Osanyin! S6 que na tua familia, alguém antes de morrer te deu pra Oya
tomar conta de ti, quem te criou foi Oya!” Eu disse que ndo, nunca tinha ouvido falar em
Oya, meu pai antes de morrer me entregou pra Santa Barbara. Ai ele foi me explicar quem
era Santa Barbara e disse, “tua cabeca é de Osanyin, mas quem te determina é Oy4, ela é
tudo na tua vida, rapaz”. E eu tenho essa devogao, prova ¢ que nossa Casa ¢ inaugurada
no dia 04 de dezembro ha 23 anos. Eu queria abrir a Casa dia de Sdo Benedito, porque
sou de Osanyin, mas no dia deu tudo errado, que nao teve como.

Quando eu comecei a ir pra Casa Fanti, falei pra Pai Euclides que eu queria ser
filho da Casa e como eu carrego seu Z¢é de Légua, ele me disse assim mesmo, “vai na
Casa de compadre Jorge, ele carrega seu Légua de repente tu seja de 14”. Eu fui chegando
na Casa de Iemanja, olhei varios Tambores, nunca senti nada, porque a ancestralidade é
que te guia. Na época eu brincava no Boi de Apoldnio e quando terminava eu descia para
14, ficava na Casa de Iemanja e nada. Eu nao podia chegar na Casa Fanti para olhar um
Tambor, que eu me atoava. Fui em outros terreiros também e nada. Ai meu pai disse para
eu ficar por 14, que com um més ele conversava comigo. Foram longos cinco anos!
Frequentei a Casa por cinco anos para ele vir me dizer assim, “é, rapaz, tu ja ta aqui ha
uns dois sabados. Ele foi me mostrando as fotos que eu estava, porque ele marcava os
anos das fotos. Ele disse, “tu € pra ficar aqui mesmo, vamos pensar em fazer alguma
coisa”. Mais cinco anos! Depois de dez anos, eu fui iniciado.

Nesse periodo de dez anos, eu comeco a me preparar para abrir o terreiro, eu ia
tocar s6 em dois momentos, no dia de Sio Benedito, porque sou de Osanyin e dia de Santa
Barbara, eu s6 ia rezar. Mas eu tinha uma filha de santo chamada Marilu ¢ ela morreu dia
14 de julho de 1999, logo depois meu irmao Washigton morreu no dia 22 de julho, tudo
no mesmo meés e ano. Por essas questdes, eu abri a Casa no dia 4 de dezembro de 1999.

Tinha muita gente, mas ninguém me chamava de Pai, era Mariano, porque eu
ainda ndo era Pai, as pessoas me acompanhavam, porque gostavam de mim e me queriam
bem. Em 2003 fiz a minha feitoria na Casa Fanti e em 2005 meu Pai reabre essa Casa ja
assentada. Também, recebi o cargo de Vodunsu-Hunsudahou, tago o meu primeiro barco
de iniciados e as coisas deslancham, ai eu sou o Pai Mariano de Osényin, Vodunsu
Hunsiidahou, do Tambor de Mina do 1lé Ewé Omo D’Osdnyin Amédhousii. Meu Pai

sempre dizia, “Mariano, nao convide ninguém pra fazer parte da sua Casa, ela ¢ de Vodum
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e Vodum vai trazer pra sua Casa aqueles que acharem que deva ser”. Eu sigo isso a risca!
Nao gosto de induzir ninguém, quando a pessoa vem por vontade propria, vem completa.

Nesse intervalo de tempo, minha mae adoeceu e faleceu, seis meses depois eu tive
que abrir a Casa. E minha mae era a pessoa que estava comigo em tudo, sempre dizendo,
“eu quero que tu termine os estudos”. Eu consegui abrir a Casa, mas sempre com uma
lacuna grande, que era a falta da minha mae. Ela era cozinheira e dizia assim, “n6s vamo
fazer o que pro o almogo da festa?”” Eu s6 dava o dinheiro ¢ ela fazia tudo. E as pessoas
a chamavam de v6 sem nunca eu ter pedido, vé Zezinha. E eu continuei os estudos como
ela queria, sou Pedagogo, fui fazer um curso para formar pesquisador e sou educador
social. Hoje, estou na Secretaria de Saude, dentro da Escola Publica de Saude, trabalho 14
com o recorte de matriz africana e povo quilombola e feliz de estar aqui a frente dessa
Casa ha 23 anos.

Eu digo uma coisa com toda certeza, se eu morresse amanha e tivesse que nascer
de novo eu queria nascer negro ¢ como povo de terreiro, porque hoje ecu tenho a
responsabilidade de preservar esse legado que foi dado por Massinokdé Alapong (Basilia
Sofia), minha bisavo de santo e que foi repassado, através de Mae Pia (Maria Pia Lago-
Akou Vonunkd), minha avo de santo, que iniciou Pai Jorge e Pai Euclides. Esses homens
demoraram tanto tempo para construir isso tudo e eles viveram o tempo deles e nds
estamos vivendo o nosso. Entdo, hoje, eu tenho a preocupacdo com o legado que vou
deixar para os que vem depois de mim, porque o legado que eu recebo do meu Pai
Euclides e de tio Jorge, foi construido sob muito preconceito e sofrimento. Tio Jorge foi
o primeiro homem no Maranhao a botar suas contas no pescog¢o e sair na rua, botar seus
paramentos e dizer, “eu sou de terreiro, eu sou Jorge Babala6”, lutando por maior
visibilidade, foi pioneiro. Fico pensando nos olhares, no que esse homem sofreu. A gente
nao pode deixar essas referéncias morrerem, elas precisam ser contadas e recontadas para
0 N0sso povo, porque quando nossos ancestrais sdo esquecidos ¢ muito triste! A gente
precisa lembrar deles, eles sdo a base de tudo!

O que mais me traz alegria dentro do terreiro ¢ quando eu vejo as pessoas serem
de terreiro com convic¢do, porque esses dois homens, Pai Euclides e tio Jorge, os dois
com Casas abertas, com ritos diferentes, cada um buscando o seu saber, o seu
conhecimento, porque ndo existe o melhor, ndo existe isso de que esse aqui ta certo o
outro errado, n6s somos familia, cantamos diferente, dangamos diferente, praticamos

coisas diferente, mas somos filhos da mesma arvore, saimos do mesmo tronco, Somos
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alimentos da mesma raiz, somos frutos da mesma terra, ninguém ¢ igual. Esse ¢ o

Mariano!%®

Pesquisadora: Pai Mariano, realmente, temos nossas semelhancas e diferencas
em muitos aspectos, em relacdo a maneira como enxergamos a inser¢ao das criancas no
terreiro também ¢ assim, como o senhor entende essa relagao?

Pai Mariano de Osanyin: Eu ndo posso falar da crianga ¢ do Tambor de Mina do
Maranhdo. Mas, eu vou falar do Tambor de Mina do Amdhousu, porque aqui eu tenho
crianga. Aqui tém criangas, que fazem parte do terreiro, algumas sdo parentes e outras
ndo. Eu tenho sobrinhos netos, mas sdo netos porque a mae deles danga aqui, nasceu,
cresceu me chamando de pai e eles me chamando de vové e hoje eu nem posso dizer, que
nao sou avd deles, porque se criou um lago tao afetivo, que o avd que eles t€ém € o vovo
Mariano. Entdo, t€ém algumas criangas, que incorporaram muito jovens, com 7 anos de
idade. Por exemplo, meu neto, que ¢ de Oxald, o pai foi pescar e levou ele meio dia na
beira d’agua e 14 ele comecou a passar mal, o pai ndo sabia o que era, trouxe para ca. Os
sintomas eram febre e calafrio, foram medir 40° de febre, levaram para o hospital, deram
medicagdo, piorou.

Eu estava numa viagem e quando eu cheguei, eu tenho um encantado que ¢ de
Cura, Mestre Barroso e ele também chegou, ai trouxeram esse menino para o mestre olhar,
ele disse: “olha esse menino, o problema dele ndo é nada pra homem de branco, ele ta
sendo festejado.” Festejado, ¢ quando existe uma entidade perto de nos, se aproximando.
Ele tinha dois anos, ai Seu Barroso mandou fazer um remédio rapidinho com um mato,
passou nele e tirou um cantico, que dizia assim, “com a idade de dois anos Deus tragou a
minha sorte, com a idade de dois anos Deus tragou a minha sorte, papai chorou, mamae
chorou, o povo que me viu, também chorou.” Porque estava todo mundo chorando. Esse
menino, hoje, esta com 19 anos, seu Barroso suspendeu, e ficou ai pra quando ele fizesse
a maioridade decidisse, se queria ou ndo queria. Hoje, ele ¢ abatazeiro, cabaceiro e

servente de Cura.

28 Todas as entrevistas deste capitulo apos serem organizadas foram enviadas para os entrevistados, com o
objetivo de que pudessem ler e ter consciéncia da organizagdo de suas narrativas aqui. Possibilitando a
realizagdo de modificagdes no texto, adicionando ou retirando informagdes, caso sentissem a necessidade,
pois seria uma contribuigdo riquissima. De todos os mais velhos, Pai Mariano de Osdnyin realizou
mudangas, inserindo mais dados aos seus relatos, fazendo corre¢des, bem como revisdes dos termos em
Yoruba, empregados no decorrer de sua entrevista. Devido a isso, a escrita de Pai Mariano de Osdnyin,
também esta presente na transcri¢do da sua narrativa.
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Como essas criangas sdo inseridas dentro do terreiro, as vezes € por causa do laco
consanguineo ou ndo, mas eu sempre tive a preocupagao de que essas criangas no terreiro
tivessem uma boa relacdo com a familia bioldgica e a familia religiosa, porque alguns
pais chegavam aqui e dizia assim, “ah, esse menino esta danadinho em casa, eu vou levar
pra meu pai de santo conversar com ele. As criangas vinham com medo, “vixi, disse para
vovo, vovd vai ralhar comigo! Quando chegavam aqui, eu sempre tive aquela
preocupacdo de perguntar o porqué aquela crianca fazia isso, para eu entender. Ai eu
comecei a trabalhar com a familia e a crianga e os resultados foram aparecendo. A gente
acabou interferindo na educagdo dessa crianga em casa, porque as vezes o pai tendo que
trabalhar para botar essa comida do dia a dia, chega em casa estressado, a crianga as vezes
queria conversar, ai diz, “ah, ndo meu filho, t6 cansado! Entdo, quer dizer, as criangas
reclamavam muito disso.

Pensando nisso, eu criei um projeto chamado ITO IMORAM IMO- Educagio,
Cultura, Conhecimento e Saber. A primeira coisa que cu pensei em resgatar dessas
criangas no terreiro, foi o papel delas serem criangas, porque muitas vezes a primeira
coisa, que os pais dizem em casa para a crianga €, “vocé vai para o terreiro, quando chegar
14, vocé ndo se meta em conversa de adulto, tem que ajudar a fazer alguma coisa, voce,
vocé...”. Fica parecendo que sdo muitos deveres, que essas criangas tém que ter, mas os
pais so esqueceram que apesar da crianga poder ajudar, ela ndo pode deixar de ser crianga.
Ai quando eu percebi isso, comecei a fazer esse trabalho.

Nesse projeto a gente fazia a oficina para ensinar o dialeto Ioruba tradicional do
Tambor de Mina, essas criangas aprendem a dizer, bom dia, boa tarde e boa noite. A gente
ensina a dizer, eu ja vou me embora ou eu estou chegando agora. Para mim foi um
resultado significativo, porque as criangas sem eu pedir, sem eu saber, comegaram a
educar os pais também, que quando chegam do servico, ao entrar em casa, as vezes nao
dizem um bom dia, boa tarde ou boa noite! Ai, a crianca dizia, “Pai, Ekaaro (bom dia)! O
senhor passou o dia fora de casa, pai, Ekdasan (boa tarde)! Ai os pais comecaram a
compreender essa educagdo de terreiro, através, também, das criangas. As vezes as
criancas vém até mim e dizem, “v0, hoje papai se desentendeu com mamae. Conversa
com papai, conversa com mamae”. Eu percebi a referéncia, que o Pai Mariano tinha para
essas criancas, que vai além da educacdo, ¢ a confianga, vendo em mim alguém, que
poderia amenizar essa problematica toda vivida em casa.

Esse projeto acontece um domingo por més, um domingo sé para brincar, a gente

chama de domingo da alegria. Um dia que os mais velhos vao brincar de roda com as
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criangas, algumas brincadeiras antigas, esse resgate € importante, porque as criancas hoje
ficam o tempo todo no celular. A gente foi equilibrando isso. Hoje, quem toma de conta
do projeto é o Francinaldo, meu irmdo de santo, ele é pedagogo, psicopedagogo e tem
uma escola particular aqui no bairro. Nos temos uma articulagdo com a escola, as criancas
que os pais nao tém condigdes de pagar, t€m bolsas de estudos cem por cento. Ele ¢ muito

respeitado pelo trabalho que desenvolve.

Pesquisadora: O senhor entende a inser¢do da crianca no terreiro, também,
através dos processos educacionais?

Pai Mariano de Osényin: A educagdo da crian¢a quando ela vem para o terreiro,
¢ tudo novo pra elas. Elas podem até entender quando uma pessoa estd manifestada com
algum caboclo ou Vodum, mas aquilo ainda ¢ muito superficial. Entdo, a gente vai
educando, explicando quem ¢ que esta ali, € esse Vodum que pertence a tal familia, como
se deve reverenciar esse Vodum. Explicando, também, através de brincadeiras. Outro
exemplo, era a questdo do “corpo sujo” elas ouvem os adultos falando, “nao pode pegar
nessa cabaca, nesse tambor, porque t4 de corpo sujo”, elas ndo entendiam o que era,
querem saber o que significa, ndo acho que se deve dizer agora, entdo perguntei para elas
o que achavam que era o corpo sujo, elas disseram, “¢ quando a gente ta brincando e ta
muito suado e sujo.” Exatamente! Porque acho que ndo € preciso tirar a ingenuidade delas
em certos aspectos, adiantar assuntos. Eu alimento essa ideia até a adolescéncia, a
puberdade, ai a gente explica o real significado.

No caso de quando tem que ser iniciada, outra situacdo, a gente tem a minha
sobrinha neta, ela teve que ser iniciada, ficou muito doentinha, ja tinham levado ao
hospital, fizeram exames, ndo deu nada. Minha sobrinha, mae dela, chegou chorando ¢
trouxe para c4, fiz o jogo, quando abro o jogo, deu que ela ¢ de Sapata com Xango, ai eu
perguntei o que se podia fazer, deu que ela tinha que ser iniciada, tinha 7 anos. estava
toda cheia de feridas, ai passava o remédio que o médico receitou, as feridas se
multiplicavam. Entdo a gente fez o primeiro remédio, determinado por Vodum, uma
limpeza feita com quiabo e pipoca, passamos e foi secando. Depois, demos a iniciacdo
dela!

Hoje, ela esta ai, quando chega na festa de Sdo Lazaro, ela pipoca toda a pele. E
ai, como tratar essa questdo com a crianga? A gente vai conversando, mostrando como ¢é

o corpo de Sdo Lazaro e ela vai entendendo. Ela tem a dindmica de atividades dentro do
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terreiro, toca ferro, acende a vela para o Vodum dela, sabe reverenciar, mas também
brinca, corre e gosta do celular, as coisas na vida dela vao acontecer no tempo de Vodum.

Uma outra vivéncia é a questdo da oferta dos animais, a gente também explica
para eles, porque querem saber, perguntam e entendem que nao ¢ nenhuma aberracao
como tentam dizer ai fora, a gente explica que nos estamos oferecendo esse animal para
que quando a gente v4 consumir ele, essa comida nos faca bem, ¢ preciso oferecer ao
Vodum, que vai compartilhar com a gente. Eles ainda ndo participam do momento, mas
ndo deixamos de explicar de forma didatica quando eles perguntam, porque eles estdo
aqui, convivendo com a gente. Por exemplo, meu neto de 8§ anos, ele vem para o terreiro,
desde que nasceu, quando a mae chegou do hospital trouxe logo aqui, preparamos,
banhamos logo a cabega e fomos ver o Odu, ele ¢ de Xang6 e ¢ um Xangd de heranca
familiar, porque a avé dele de parte de pai tinha um terreiro de Candomblé na Bahia e a
gente nem sabia e ai 0 avo dele chega e diz que a sua mae era de Xango. Por isso, o jogo

¢ que norteia a gente em tudo.

Pesquisadora: Pai Mariano, e qual ¢ a importancia de manter as criangas aqui do
jeito que acontece do Hamahoust?

Pai Mariano de Osanyin: A crianga no terreiro ¢ muito importante por comegar
pela hierarquia, ela ndo comeca de cima, comeca de baixo, entdo Vodunsi Asiso, como a
gente chama aqui dentro da tradi¢do do Tambor de Mina do Amahousu, que significa o
iniciado, aquele que esta comecgando, ele ¢ bem cuidado, ele ¢ bem orientado, porque a
gente ainda ndo sabe qual o caminho daquele Vodunsi Asiso, ele pode amanha vir a ser
uma Vodunsi Hundivase, uma mae pequena dentro da nossa tradi¢ao, ele pode vir ser uma
Vodunsi Hunsudahou, uma grande Mae, ou um Vodunsu Hunsudahou, um grande Pai. E
eu tenho uma preocupacao aqui, que independente se esse iniciado vai ficar nesta Casa
ou ndo, mas enquanto ele permanecer, cabe a mim instrui-lo dentro dos nossos
ensinamentos. Se ele ndo ficar, sei que ele vai dizer, que a base dele foi aqui.

A educagdo vem desse cuidado. Entdo as nossas criangas recebem isso também,
crianca ¢ felicidade, crianca tem que correr, uma casa sem crian¢a ndo tem alegria. A
gente tem que ter cuidado, porque volta e meia quer tolher a crianga, querem correr,
brincar e a gente tem a tendéncia de mandar ficar quieto, parar, porque a nossa criagao
antigamente foi assim. Entdo, quando eu estou com o meu lado menino, eu corro com os
meus netos ai nesse quintal, eu banho na chuva, fago aquela arrumacao com eles, porque

eu acho que isso ¢ ajudar a ser crianca. As vezes eles s6 tém isso aqui. Ai eu trabalho,
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quando chega o final de semana e eu me espanto, eles tdo: “ei, vo, ei, vo! E me ajuda a
distrair, porque o sacerdocio ¢ algo que toma muito tempo.

Hoje, o menor que a gente tem aqui tem dois anos, ja toca cabaga, eu fago umas
cabacinhas pequenas e dou para eles. Ai ele comega, “ei, ti6!” Alguns me chamam de ti0,
porque a made de um deles tentava me chamar de tio € ndo conseguia, chamava tid, ai
ficou. Ele chora e diz, “Mamae quero ir pra casa de ti6 tocar babaga”. Ela tem que vir
trazer ele. E tem que vir de branco, porque se ndo ¢ uma zanga para ele, porque ele vé
todo mundo de branco entdo, também quer vestir. Quando chega aqui, quer correr, quer
brincar, mas ja sabe que tem o banho, entdo pergunta: “tid, tem banhou?”” Sabe, também,
do fio de conta. A mae viaja muito pra Alcantara e as vezes ele ndo quer ir, porque vai ter
coisa na Casa de tid.

E ¢ assim, tem dias que ndo tem atividade aqui, mas voc€ vai chegar e me
encontrar com eles de cal¢ao correndo, brincando e ouvindo, porque eles tém tanta coisa
para dizer, falam muito e eu tenho que parar pra ouvir, aqui ¢ acold eu vou aprendendo
com eles, pra vé como pode ser a melhor maneira de ensinar também. Ensinar o loruba,
na hora do cumé. Eu nunca digo, vamos almocar! Eu sempre digo, munje asan! Na hora

de tomar café da manha, munje aro. Eles vao aprendendo aos poucos.

Pesquisadora: E para o senhor, qual o papel, a importancia de tudo que eles
aprendem aqui?

Pai Mariano de Osanyin: Olha! Ha um tempo teve uma problematica aqui com
a mae do meu sobrinho neto de dois anos, acho que ela tinha uns oito anos na época.
estava na escola e a professora chegou, mandou todo mundo levantar pra rezar o Pai
Nosso, aula de Religido. Ai a professora abriu para quem quisesse falar alguma coisa e
agradecer. Muita crianga evangélica na sala, ai foram falando. Chegou a vez da minha
sobrinha, a professora perguntou a ela qual era sua religido e ela respondeu que era de
terreiro. A professora disse, “terreiro de macumba?” Minha sombrinha corrigiu, “terreiro
de macumba ndo, terreiro afro-brasileiro”, porque € assim que a gente ensina aqui para as
criangas.

A professora perguntou o que era isso e ela explicou dizendo que ia cantar uma
oracdo, a que ela cantava na Casa dela. Cantou Embarabo! Trés doutrinas. Ai a professora
pediu para ela parar, disse que nao era de Deus. Quando ela chegou em casa disse o que
aconteceu para a mae e opai, eles me contaram. Entdo, eu me arrumei e fui na escola,

conversei com a diretora e com a professora, ndo expus ela na frente dos alunos, porque



154

o professor ¢ autoridade na sala de aula. Pedimos que minha sobrinha relatasse o que tinha
acontecido novamente e a professora confirmou, disse que aconteceu daquele jeito
mesmo e que ela agiu daquela forma, porque ndo conhecia, ndo entendia e que havia
ficado com medo.

Nessa situagdo, eu ndo fui brigar, porque quando vocé tem o conhecimento o bom
didlogo abre portas. O resultado disso, foi eu indo a escola durante 3 meses na sala de
aula dando palestras sobre religides de matrizes-africanas e respeitando as outras criangas
também, por isso, chamamos lideres de outras religides com as quais as outras criangas
estavam vinculadas. E isso foi muito bom, porque teve um momento ecuménico entre
varias religides, foi um ganho para a escola, para nossa Casa e pra comunidade.

Hoje, eu ndo estou mais a frente do projeto, por causa de tantas outras obrigacdes,
mas o Fracinaldo e a Samara estdo ajudando com as criancas. Entdo a gente trabalha a
autoestima dessas criancgas, justamente, falando sobre cultura negra. Olha s6, nos temos
uma crianga aqui, que os avos dela sdo evangélicos e ela vai para igreja, a mae dela danga
tambor e ela vem para o terreiro, a gente deixa a vontade, mas trabalhando a autoestima
deles de que nado ¢ algo ruim pertencer ao terreiro. Esta aqui ndo € ruim.

Além disso, também, trabalhamos a identidade de ser negro, a identidade da
menina negra, dos seus cabelos crespos e cacheados, porque algumas comegaram a dizer
que queriam alisar, entdo comegamos a conversar, a dizer que elas sdo bonitas, chamar
pessoas pra fazer rodas de conversa aqui, oficinas. Dizer para elas que sdo negras e bonitas
¢ muito importante. Por exemplo, eu sou muito vaidoso, porque cresci com minha mae
dizendo que sou bonito, ela dizia assim, “¢ tdo verdade que vocé € bonito, que seu nome
tem Lindoso.” Isso me fez tdo bem, que eu brinco até hoje quando me chamam Mariano,

refor¢o o Lindoso, porque sou lindo até no nome.

Pesquisadora: Entdo, o senhor acha que a educacao de terreiro, que elas recebem
aqui esté relacionada com um processo de construcdo de identidade?

Pai Mariano de Osanyin: Sim, porque reforgar essas questdes da autoestima com
elas, da construcdo de uma identidade positiva ¢ importante. Olha, volta e meia eles
trazem essas falas dizendo que ndo gostam do cabelo, que se acham feias, que alguém
falou, as vezes os pais falam, porque a gente pode reproduzir. O combate a isso € 0
projeto, ¢ a educacdo, fizemos uma oficina aqui para cabelos crespos, pra deixar o cabelo

bem armado, pra elas se verem bonitas.
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A minha sobrinha neta tem o cabelo crespo, muito cabelo, o avd ajeitava o cabelo
dela muito bonito, arrumava, quando ela chegava na escola as coleguinhas elogiavam,
esse cuidado ajuda na autoestima da crianga. O terreiro entende que essas criangas sao a
base do que a gente quer para o futuro, entdo ¢ preciso trabalhar essas questdes, que elas
sdo negras, bonitas e de terreiro. Tenho uma sobrinha mais velha que nunca gostou do
cabelo, passou muita coisa nele. Ai fui conversar com ela e descobri que por causa do
cabelo ela tinha um problema serissimo de autoestima, que gerou ansiedade, depressao,
de ndo conseguir sorrir. Eu comecei a acompanhar ela de mais perto, a conversar sobre
essa questdo, a chamar atengdo dela sobre o cuidado que tem com o cabelo da filha e que
poderia ter o mesmo cuidado com o dela. Ela melhorou bastante.

Ancestralidade e identidade estdo juntas. Entdo chegaram homens como Pai
Euclides, tio Jorge Itaci, que foram buscando conhecimento e ensinando, que nds estamos
lidando com fragmentos da natureza, essa natureza ela vai ser tdo calma, quando a gente
entra num rio de dguas calmas, mas uma tromba d’4gua ja vai movimentar mais, sdo
elementos que vao esta em estado de calmaria, outras em movimento, mudanga, mas essa
mudanca ndo significa uma coisa ma.

Por isso, hoje, nds temos que empoderar essas criangas, entdo aqui a gente
conversa muito com os pais, se eles decidirem fazer remédio para suspender e aguardar
mais um pouco a iniciacdo da crianca, nds respeitamos. E vamos dar suporte para essa
crianga, ficando perto, a inserida na comunidade, ensinando para ela também, o que ¢é
racismo estrutural, o que ¢ preconceito, a entender como ela vai se defender diante de
uma discriminacdo, porque hoje, nos temos bases legais, que norteiam nosso
conhecimento sobre essas orientagdes.

Nas outras religides vocé vai ver as criangas sendo inseridas, por que na matriz
africana ndo? Os tempos sao outros € o meu tempo € agora! E € nesse tempo, que eu tenho
que trabalhar tudo isso com as criangas, para que elas entendam. Por que minha sobrinha
cantou Embarabd 14 na escola? Porque ela era instruida, sempre dissemos que ela precisa
respeitar o sagrado das pessoas, mas as pessoas também precisam respeitar a forma dela
de rezar e de se conectar com o seu sagrado.

Entdo, se os pais decidirem, também, pela iniciacdo da crianca, nds realizamos,
assinam uma declaragdo onde consta os dias que ela vai passar recolhida, as ritualisticas,
que vao acontecer, para que todos os envolvidos fiquem resguardados e a Casa acolhe, da
todo o suporte necessario para crianga € os pais. A minha sobrinha neta que foi iniciada,

teve que passar 3 meses vestindo branco, chegou o momento de ir para a escola, falamos
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com a diretora e professora, elas permitiram que a crianga fosse de branco, mas antes
resolvemos consultar o jogo € Vodum deixou que na escola ela pudesse vestir a cal¢a azul
e a blusinha azul e branca. Entao, optamos por essa condicao, na escola ela vestia a farda
e antes e depois estava sempre de branco. Resolvemos respeitar as normas institucionais
também, porque ela foi muito respeitada pela escola dentro do seu processo. la com a
farda e o torco na cabega e isso foi explicado para os coleguinhas como a ligacdo dela
com a ancestralidade africana.

Quando as coisas sdo conduzidas com respeito a gente acaba virando referéncia.
La no meu servigo eu posso vestir branco dia de sexta-feira, os colegas comegaram a
perceber e dizer que sentiam uma paz quando me viam de branco. Tem uns quatro que ja
vestem também. Entdo, dia de sexta tem o povo de branco. E é tdo bom quando essa
referéncia vem de forma que ndo € imposi¢do, as pessoas aderiram isso de coragao,
porque se sentem bem.

Quando a gente busca relacionar as nossas caracteristicas com uma raiz ancestral,
podemos ressignificar muita coisa e trabalhar a autoestima. Olha s6, quem me ver nao
diz, mas eu tinha um incdmodo com essa falha que tenho entre os dentes. Ai fazendo uma
pesquisa, porque também sou pesquisador, descobri que essa caracteristica vem de
origem africana, da nossa ancestralidade, que vem do povo Cambinda. Um presente! Eu
fui entender, que meu pai € de Itapecuru, nasceu em um quilombo, s6 que ele perdeu toda
a informagao sobre a sua origem. Ai em um documentario fui descobrir, que 14 existe uma
familia de Sabinos ¢ meu pai era Sabino! E esses Sabinos estdo dentro da tradi¢do dessa
etnia Cambinda, olha ai! Eu ndo digo hoje, que eu sou um Cambinda, mas eu sei que
posso dizer, sou descendente! Isso fortalece muito a gente. Como eu ja sou vaidoso, ai

que fiquei mais.

Pesquisadora: Pai Mariano, muito obrigada! Essa conversa foi um presente!
Oxossi aprende muito com Osanyin.

Pai Mariano de Osanyin: Eu descjo a vocé, Odara®, Alafia*® , Sova®'! Acredito
que esse trabalho ¢ importante, porque através da sua escrita vai se dd nome a uma

historia, que existe, mas ndo foi organizada e contada dessa forma. Para vocé ver, a

2 Explica Pai Mariano Osdnyin (2023),“Odara qualidades positivas (bom, excelente, 6timo, bonito etc.):
uma pessoa odara, um evento odara, um tempo odara”.
30 Explica Pai Mariano Osdnyin (2023), “ Alafia (felicidade e caminhos abertos) também (Paz)”.
31 ,
Saude
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ancestralidade traz a gente para contribuir de formas que a gente nem imagina. £ uma
felicidade o Amahousu estar contribuindo junto com vocé. lemanja ja sabia o que ela
queria, sdo tantas formas que a gente tem para ajudar no terreiro. E, Erica, terreiro de
Mina ¢ isso, pé no chao!

Eu me sinto tdo bem quando vou a Casa de Iemanja! Porque estou em familia.
Desejo toda sorte na tua trajetoria, sei que voce vai escrever sO aquilo que deva escrever,
porque Iemanja sabe, ela conhece a cabeca, que ela escolheu, Odoya! E no terreiro tudo
que a gente faz ¢ cantando e vocé ¢ de Iemanja, entdo a gente encerra comigo fazendo
essa referéncia a esse Orixd, que ¢ dona de todas as cabegas, que nos da o equilibrio, que
traz pra noés a sabedoria de saber conduzir tudo o que ¢ bom: Aydba Tibé Ibu Omi (A
Senhora das profundezas das aguas); Ayaba Tibé Ibu Omi (A Senhora das profundezas
das aguas); Odé Mi 6 Olossd Olodkin (A grande Filha de Olokun); Olo W6 Ori Emi
(Dona da minha cabeca Senhora do meu equilibrio! Me abengoe, Mae! Me proteja € me

dé caminhos présperos.

CONSIDERACOES FINAIS

Esta pesquisa ¢ produzida no “entre-lugar” definido por Eduardo Oliveira (2005),
relacionado a desterritorializacdo dos africanos em didspora, mas também a nossa
capacidade de preservar e produzir conhecimento nos nossos corpos € nas margens da
cultura colonial. E a abundancia epistemoldgica apresentada pelo Tambor de Mina, que
nos faz percorrer outros caminhos para além do Y/é Ashé Yemowa Abé, nos levando ao
encontro dos mais velhos de outras Casas de Axé. NoOs preservamos e produzimos fartura
epistemologica mesmo em territorio de escassez colonial.

O primeiro capitulo desta dissertagdo, através de sua fundamentacao
epistemologica e metodologica, apresenta a importancia de um resgate histérico para
entendimento dos processos de violéncia que fundaram a sociedade brasileira. Pois, em
uma conjuntura, onde o “epistemicidio” apresentado por Sueli Carneiro (2005) e o “pacto
narcisico da branquitude” analisado por Aparecida Bento (2002), adubam as relagdes
sociais, a histéria conservada na memoria de nossos ancestrais ¢ a chave para a
possibilidade de um caminho com mais liberdade e satide. Acessar literaturas decoloniais,
africanas, afrodiaspdricas e a oralidade dos mais velhos ¢é a terapéutica que combate o
banzo dos africanos em didspora.

Terapéutica presente na oralidade, essa tradicdo essencial para nos aproximarmos

das culturas, que a utilizam como principal ferramenta na constru¢do de conhecimento,
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organizacdo da vida e praticas cotidianas. Para trabalhar com a palavra inscrita na
memoria € preciso paciéncia e constru¢dao de novas formas de condugdo e producdo de
pesquisas. Precisamos dos “ouvidos doceis e limpos” de colonialidade, proposto por Ba
(2010), que dialoga com o “pensar-vivendo” de Muniz Sodré (2017) e abre caminhos para
constru¢do do “espaco intersubjetivo” de Castiano (2010), urgente encontro, onde ndo ha
subalternizag¢do, nem hierarquizacao de saberes.

A complexidade da oralidade transcende a escrita e transborda! Lembro de Mae
Zuci (2023) ao se despedir de mim dizendo, “Vocé ¢ bem-vinda! E leva um pedago de
mim”. Eu trouxe! E o que consegui escrever aqui € s uma parte do que guardo dela e dos
outros em mim, o restante transbordou em Ori € no coragao.

O segundo capitulo proposto para discussdo da infincia em afroperspectiva nos
conduz para o resgate historico das infancias em chao brasileiro desde o periodo colonial,
Aguiar (2017) e Moreira (2017) retratam a coisificacdo, a transitoriedade e o vir a ser da
infancia como caracteristicas presentes desde o Brasil Colonia, devido as caréncias
estruturais. Os processos de branqueamento biologico e cultural como modos de
regeneracdo da racga se fazem presente também desde essa época. O racismo cientifico e
os processos de higienizacao institucionalizados pelo Estado nos séculos XIX ¢ XX tém
suas sementes no projeto de pais desenhado pelo colonizador.

Institucionaliza-dor desde a Coldnia o projeto politico que pensa os espagos
educacionais e que ainda se assemelha com as “Casas de Bé-4-ba” ou “Confrarias de
Meninos” escolas para alfabetizar ¢ catequizar indigenas e mesticos (MOREIRA, 2017).
Esses seriam disseminadores da “Boa Nova” colonial entre os seus. Qualquer semelhanca
identificada com o projeto higienizador apresentado por Virginia Bicudo (1955),
empreendido nas escolas do século XX ndo ¢ coincidéncia.

O modo como a sociedade brasileira lidou com as infancias ao longo das geragdes
produz desigualdade, relegando desde sempre as criancas indigenas e afrodescendentes
as “Casa de Be-4-ba” e o trabalho infantil, j& para os herdeiros do colonizador, os Jardins
de Infancia. Uma realidade paradoxal se estabelece, umas com escassez, outras com
excessos, como coloca Moreira (2017).

Esse contexto social demanda a producdo de politicas publicas em todos os
setores, inclusive o educacional, para tratar essa heranga de abandono e preterimento que
recai sobre as infancias. O ECA (1999), a lei 10.639/2003 e a 11.645/2008 se apresentam
como possibilidades de apoio, principalmente para as criangas vulnerabilizadas

historicamente. Garantir a oportunidade de construirem identidade coletiva positiva a
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partir do Quilombismo de Abdias Nascimento (2002), da Amerifricanidade de Lélia
Gonzalez (1988) e da categoria Ori de Beatriz Nascimento (1989), desaguando na
produgdo de uma identidade individual potente, pois ubuntu apresentado por Castiano
(2010) “eu sou, porque tu €s” € necessario, porque sé podemos nos entender depois que
o outro diz quem somos, a partir dai elaboramos as concep¢do sobre as nossas
individualidades, forjadas comunitariamente na coletividade.

Acredito que as praticas educativas afro-brasileiras e indigenas, presentes nos
terreiros e outros espacos de preservacdo do conhecimento negro em articulagdo com
essas politicas educacionais institucionalizadas, podem potencializar esse caminho de
reparacdo em busca de suporte para as infincias vividas em “afroperspectiva”,
apresentada por Renato Noguera (2019), essa que retira a transitoriedade e o vir a ser da
crianga, alimentando a permanéncia dela dentro de nos em todas as fases de nosso
desenvolvimento, devolvendo o encantamento a vida e combatendo a “adultidade”
enrijecida, fruto da colonialidade.

Na terceira parte do trabalho, o encontro com os mais velhos e velhas do Tambor
de Mina norteado pelo movimento sankofa, o meu e o deles, possibilita o retorno a
infancia para refletir sobre essa relacdo. Mostrando a maneira como entendem a infancia
em cada Casa. Apresentam uma constancia, a insercdo da crianga a partir da educacio
ancestral, todos os terreiros acreditam e fomentam a importancia de as criancas terem
acesso ao conhecimento e aprendizados compartilhados dentro desses territdrios.
Quebram paradigmas antigos que dizem que terreiro ¢ crianga ndo convivem e cada um
a seu modo estabelece essa inser¢ao em suas Casas. Com fungao religiosa ou nao, dentro
do Tambor de Mina a crianga ¢ bem vinda para aprender e conviver, porque como nos
ensina Mae Ded¢ de Bogo Co (2019), convivéncia produz Axé!

Por isso, repito aqui os paragrafos escritos no terceiro capitulo, como forma de
reiterar os resultados: As consideragdes realizadas acerca da relagdo infancia e Tambor
de Mina demonstram que todas as Casas visitadas compreendem a importante presenga
da crianga dentro de seus espacos. Percebemos que a educagio ancestral, a convivéncia e
os projetos direcionados para as criancas sao fatores, que colaboram com o repasse dos
saberes inscritos na memoria comunitaria de terreiro. Encontramos na tltima Casa, o 1lé
Ewé Omo D’ Osdnyin Amahousti, uma condigdo destinta das demais, uma crianga iniciada
com func¢do religiosa, a comunidade constréi pedagogias proprias para inseri-la no
universo de direitos e deveres da Mina. Junto a essa diferenca, o /¢ Amdahousu investe

em projetos para preservacao da educacgao ancestral.
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Nao h4a modelo errado ou certo, pois € nossa heranca a diversidade de
cosmopercepgdes a respeito da vida. O paradigma superado pelos lideres das Casas de
Ax¢, “[...]Jdiziam que terreiro ndo era lugar para a crianga[...]” (DEDE DE BOCO CO,
2019), revela um fragmento das inimeras lutas travadas contra a colonialidade ao longo
das geragdes. Sao esses valores, que podem também afetar o povo de Santo, que afastam
a infancia desses territorios, a justificativa ¢ estrutural. Nao busquemos explicagdes no
campo da individualidade, ndo amolemos facas histéricas que seguem apontadas em
nossa dire¢do, pois o racismo ¢ tecnologia institucionalizada, ndo nasce conosco ¢
invengao do branco.

Esse movimento realizado pelos mais velhos € necessario, porque assim como a
africanidade esta em noés a colonialidade também esta, ter acesso a memoria ancestral é
de suma importancia para o fortalecimento de nossas identidades, pois valores coloniais
afastam criangas, jovens e velhos dos espacos de preservagdo da cultura negra.

Desenvolver este trabalho do lugar da Psicologia, levantou reflexdes sobre o nosso
comprometimento €tico, a respeito das referéncias que embasam nossa pratica
profissional e se ela estd em consonancia com as demandas sociais apresentadas por todos
0s grupos que compdem o povo brasileiro. A fala e a escuta, ferramentas tdo importantes
para esse campo do saber sdo bem compreendidas e acolhidas quando é Ext1*? quem fala?
Exponho essa relagdo, referenciando o Senhor da comunica¢do e do movimento, pois
enegrecer nossas referéncias epistemoldgicas se faz urgente para melhor entendimento do

que comunica a populagdo negra sobre suas dores ¢ necessidades.

32 “Exu se manifesta em tudo aquilo que vem em primeiro lugar, primeiro dia da semana, primeira oferenda,
primeira cantiga. E ele o primogénito do mundo, o primeiro rei de Keto. [...] Exu Elegbara, senhor do poder
de transformac@o, foi cortado em pedagos para poder em seguida regenerar-se ¢ reunir simbolicamente o
universo inteiro pela for¢a da palavra. Exu provoca o conflito, para promover a sintese. As interpretagdes
que enfocam um aspecto parcial sdo tdo futeis como a briga de dois irméaos. Tudo o que se une, se multiplica,
se separa, se transforma, tudo isso, ¢ Exu. Exu é vida, com todas as suas contradi¢des ¢ sinteses” (AUGRAS,
2008, p. 98-99).
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE ESCLARECIDO- TCLE

Vocé esta sendo convidado (a) para participar, como voluntario (a), em uma
pesquisa intitulado (a) “A Constru¢do Identitaria das Criangas no Y/é Ashé Yemowd Abé”.
O objetivo desta pesquisa ¢ a reflexdo sobre os processos de construgdo identitaria das
criancas pertencentes ao YIé Ashé Yemowd Abé Apos ser esclarecido (a) sobre as
informacdes a seguir, no caso de aceitar fazer parte do estudo, assine ao final deste
documento, que estd em duas vias. Uma delas ¢ sua e a outra ¢ do pesquisador
responsavel.

Esclarecimentos:

I) A (o) participante serd entrevistada pela pesquisadora em local, data e horario
acordados, caso necessario, sera realizado um segundo encontro.

11) As entrevistas serdo gravadas mediante a sua autorizagao, através deste termo.

IIT) A entrevista serd transcrita e posteriormente ocorrera a analise da transcri¢ao e dos
dados coletados.

IV) Sua participagdo ndo ¢ obrigatdria e poderd haver a recusa em responder qualquer
pergunta que considere desagradavel, sem necessidade de explicagdo ou justificativa para
tal.

V) Considerando que toda pesquisa com humanos envolve riscos, a participagdo na
pesquisa podera, ocasionalmente, provocar sentimentos ou pensamentos desagradaveis.
Assim como em alguns momentos poderad gerar desconforto ao responder algumas
perguntas, modificagcdes de visao de mundo, de relacionamentos e de comportamentos
em fungdo de reflexdes sobre imagem, afetividade, racismo, construgdo de identidade.
Entdo, possivelmente, vocé pode sentir cansaco por responder as perguntas da pesquisa
ou recordagdes negativas acerca de suas relagdes. Caso vocé sinta desconfortos, pode
solicitar a pesquisadora para fazer uma pausa para descanso ou encerrar a entrevista, sem
qualquer prejuizo. Vocé também poderd responder somente as perguntas que julgar
necessarias, tendo plena liberdade de ndo responder aquelas que sentir trazer algum
desconforto ou constrangimento. Os dados obtidos por meio desta pesquisa serdo
confidenciais, visando assegurar o sigilo de sua participacdo. As respostas ficardo
armazenadas em um banco de dados protegido por senha e nenhuma identificagdo pessoal
estard associada aos dados fornecidos por vocé. Os pesquisadores responsaveis se
comprometem a tornar publicos nos meios académicos e cientificos os resultados obtidos

ao final da pesquisa, sejam eles favoraveis ou ndo, sem qualquer identificagdo de
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individuos participantes. Os dados vinculados a sua identificag¢do so serdo revelados caso
voce autorize.

VI) A participagdo na pesquisa nao resulta em ganhos financeiros, entretanto a sua
realizagdo possibilita a constru¢ao de conhecimento em colaboragcdo com as comunidades
tradicionais em questao, assumindo a legitimidade de valor dos saberes produzidos nesse
territorio.

VII) Caso queira, vocé pode solicitar por e-mail uma via digitalizada deste Termo De
Consentimento Livre e Esclarecido - TCLE e usar os meios de contato indicados abaixo
para sanar alguma davida sobre este projeto ou a sua participagao.

VIII) A pesquisadora se responsabiliza pelo armazenamento adequado dos dados
coletados, bem como dos procedimentos que asseguram o sigilo e a confidencialidade das
informacdes pessoais. Ap0s a transcri¢ao das entrevistas, o texto sera disponibilizado para
os entrevistados, como medida de prote¢do aos participantes € minimizagao de possiveis
danos envolvidos na produ¢do da pesquisa. Assim, os entrevistados terdo acesso ao
conteudo, podendo pontuar modificagdes ou nao na estrutura do texto.

IX) Os dados coletados serdo baixados para um dispositivo eletronico local, apagando
todo e qualquer registro de qualquer plataforma virtual, ambiente compartilhado ou
"nuvem".

X)O(A) participante ¢ facultado a possibilidade de interrup¢ao da sua participacio a
qualquer momento, sem nenhum prejuizo para ela.

XI) A pesquisadora compromete-se a divulgar ao participante todos os resultados
obtidos ao final do trabalho.

XII) Esses dados poderao ser utilizados na elaboracao de textos para publicagdo. Cabe
destacar que a identificagdo da participante s6 sera revelada se tivermos sua autorizagao.
O consentimento de participagdo na pesquisa pode contribuir no campo das ciéncias em
Psicologia e outras areas e se dard através deste termo.

XII) Este documento ¢ elaborado em duas vias, que serdo guardadas, uma pelo
pesquisador responsavel e outra pelo participante da pesquisa. Assim, ¢ indispensavel que
o participante guarde em seus arquivos uma via desse documento.

XIV) Durante a sua participacdo e mesmo apos encerrada ou interrompida a pesquisa,
vocé tem o direito de obter auxilio da pesquisadora. Se houver algum dano direto/indireto
e imediato/tardio causado pela participagdo no estudo, vocé tem direito de obter
assisténcia integral gratuita, pelo tempo que for necessario, devendo informar a

pesquisadora responsavel, que fara os encaminhamentos devidos para sanar o dano, e
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assim indenizar as consequéncias advindas dessa pesquisa, oferecendo todo o suporte
necessario.

XV)Os beneficios que esta pesquisa podera trazer nao sdo diretos ou imediatos, porém
esperamos que auxilie nos estudos sobre a tematica e fomente novas discussoes, tanto no
meio académico quanto na sociedade civil em geral.

XVI) O TCLE deve ser rubricado em todas as suas paginas e assinadas, ao seu término,

pelo participante da pesquisa, assim como pelo pesquisador responsavel.

Eu, , por meio

deste Termo de Consentimento Livre e Esclarecido, permito que a mestranda Erica
Andressa Rocha da Silva, de matricula discente 2020107830, vinculada ao Programa de
P6s-Graduagao em Psicologia/CCH- UFMA colete informagdes por meio de entrevistas
e faca fotografias, video e/ou gravagdes, sobre as atividades realizadas. Autorizo que os
meus dados e imagens sejam utilizadas como fontes de apoio para constru¢ao da pesquisa
de campo referente ao projeto/pesquisa intitulado (a) “A Constru¢do Identitaria das
Criangas no Ylé Ashé Yemowa Abé”. Este consentimento pode ser revogado a meu pedido
ou solicitagdo, sem qualquer custo ou prejuizo a minha pessoa e a comunidade de terreiro
em questdo. O procedimento de coleta de dados seré realizado através de entrevistas onde
em comum acordo pesquisadora e participante escolhem o ambiente mais viavel para
ocorrer, com todos os cuidados de distanciamento e prote¢ao sendo garantidas por ambas
as partes. Essa medida esta sendo tomada devido ao nosso contexto sanitario atual.

Fui informada(o), ainda, de que a pesquisa ¢ [coordenada / orientada] pelo Prof.
Dr. Ramon Luis de Santana Alcantara e coorientada pela Profa. Ma. Maria da Graca Reis
Cardoso, por quem poderei contatar / consultar quando julgar necessario através dos e-

mails ramon.Isa@ufma.br e gracabanto34(@gmail.com respectivamente.

Em caso de dividas éticas, entrar em contato com o Comité de Etica em Pesquisa, que é
um grupo ndo remunerado formado por diferentes profissionais ¢ membros da sociedade que
avaliam um estudo para julgar se ele € ético ¢ garantir a protecao dos participantes. Endereco do
Comité de Etica em Pesquisa para duvidas, recursos ou reclamagdes do sujeito pesquisado:

O Comité de Etica em Pesquisa da UFMA (CEP/UFMA) funciona na Avenida dos
Portugueses s/n, Campus Universitario do Bacanga, Prédio do CEB Velho, em frente ao auditdrio
Multimidia da PPPGI. E-mail para correspondéncia: cepufma@ufma.br. Em caso de dividas,

ligue: (98) 3272-8708.
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Tendo recebido todos os esclarecimentos acima citados, e ciente de meus direitos, declaro
que li e concordo em participar da pesquisa, bem como autorizo a divulgacdo e a publicacdo dos

resultados em periddicos, revistas, apresentacdo em congressos, workshop e quaisquer eventos de

carater cientifico.

Sdo Luis-MA, , de de

Assinatura da (o) participante:

Assinatura da Pesquisadora:
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ANEXOS
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PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP

DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: A CONSTRUCAO IDENTITARIA DAS CRIANCAS NO YLE
ASHE YEMOWA ABE

Pesquisador: ERICA  ANDRESSA
ROCHA DA SILVA Area Tematica:
Versao: 2

CAAE: 65453522.8.0000.5087

Instituicdo Proponente: PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM
PSICOLOGIA Patrocinador Principal: Financiamento Proprio

DADOS DO PARECER

Numero do Parecer: 6.160.663

Apresentacio do Projeto:

Trata-se da Versao 2 do protocolo de pesquisa CAAE: 65453522.8.0000.5087 contendo
ajustes relativos a Versdao 1 do protocolo que foram solicitados no parecer
consubstanciado do CEP n. 5.984.497 emitido em 04 de abril de 2023.

O projeto de pesquisa em pauta visa investigar a relagdo entre infincia e terreiros

afroreligiosos. Mais especificamente busca-se entender qual a contribuicdo dos terreiros
de matriz africana para a constru¢do identitdria de criangas das comunidades associadas.
A metodologia prevé revisdo da literatura e trabalho de campo. Como instrumentos para
coleta de dados elencam-se diario de campo, entrevistas, e utilizagdo de equipamentos
como gravador e camera fotografica. Pretende-se entrevistar 6 criancas e 6 adultos (12

individuos) do Terreiro de tambor de mina Y1€ Ashé Yemowa Abé.

Objetivo da Pesquisa:

Primério: Compreender o Il€é Ashé Iemowa AbEé como um espago de construcao
identitaria das criangas do terreiro.

Objetivo Secundario: Entender relacdo entre Tambor de Mina e infincia, através da
oralidade dos mais velhos pertencentes a religido; Observar como o Y1é Ashé Yemowa
Abé contribui para a
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constru¢do identitaria das criangas no terreiro; Analisar quais sentidos as criangas da Casa
atribuem as suas vivéncias nesse espago.

Avaliacao dos Riscos e Beneficios:

Apresenta-se a seguinte exposicao de riscos:
"Considerando que toda pesquisa com humanos envolve riscos, a participagdo na

pesquisa poderd, ocasionalmente, provocar sentimentos ou pensamentos desagradaveis.
Assim como em alguns momentos poderd gerar desconforto ao responder algumas
perguntas, modifica¢des de visdo de mundo, de relacionamentos e de comportamentos
em funcdo de reflexdes sobre imagem, afetividade, género, racismo, construcdo de
identidade e orientagcdo sexual. Entdo, possivelmente, vocé pode sentir cansaco por
responder as perguntas da pesquisa ou recordagdes negativas acerca de suas relagdes.
Caso vocé sinta desconfortos, pode solicitar a pesquisadora para fazer uma pausa para
descanso ou encerrar a entrevista, sem qualquer prejuizo. Vocé também podera responder
somente as perguntas que julgar necessarias, tendo plena liberdade de nio responder

aquelas que sentir trazer algum desconforto ou constrangimento."

Quanto aos beneficios, sdo apontados: "Os beneficios que esta pesquisa podera trazer nao
sdo diretos ou imediatos, porém esperamos que auxilic nos estudos sobre a temadtica e
fomente novas discussoes, tanto no meio académico quanto na sociedade civil em geral."

Comentarios e Consideracdes sobre a Pesquisa:

A pesquisa tem motivagdo social importante. Objetivos e metodologia estdo claros.
Acredito ter potencial para produzir conhecimentos efetivos e importantes para a area,
bem como, potencialmente, ajudar aos participantes a refletir sobre o impacto de sua
cultura e religido sobre as criangas.

Consideracoes sobre os Termos de apresentaciao obrigatoria:

No Parecer anterior no. 5.984.497, considera-se que:

"... o protocolo de pesquisa necessita de ajustes no termo de compromisso da pesquisadora
responsavel, no documento de projeto, no TCLE ¢ Termo de Assentimento, ... [segue
detalhamento
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dos ajustes necessarios]"
Ao final do Parecer anterior, de modo mais especifico, sdo apontadas 5 pendéncias
analisadas a seguir.

ANALISE das PENDENCIAS
1. Folha de rosto, item "Termo de compromisso" da pesquisa, deve ser revisto para ajustar

o texto conforme comentado acima.

ANALISE: Na folha de Rosto, versdo 2, verifica-se que o texto foi ajustado conforme
solicitado.

2. Projeto deve ser revisto para acrescentar itens exigidos pela Norma Operacional
001/2013 CNS, Secdo

3.4, conforme indicado acima.

ANALISE: A pesquisadora responséavel declara que "Acrescentei no corpo do projeto as
informacdes a respeito das garantias éticas dos participantes da pesquisa, referentes a
autonomia para colaborar ou nao com o projeto; sigilo de dados; riscos e beneficios, bem
como as agdes para minimizacao dos possiveis riscos para os participantes da pesquisa.
Além dos critérios de inclusdo e exclusdo para participagdo do projeto. Todas essas
informagdes estdo no item 10. Metodologia do projeto." Verifica-se que o texto do
projeto foi ajustado conforme solicitado.

3. TCLE deve ser revisto no sentido de mudar a ordem de assentimento e esclarecimento,
conforme comentado acima, bem como deixar mais especificos os riscos e medidas de

minimizac¢ao adotados.

ANALISE: Ajuste realizado conforme solicitado.

4. Apresentar Termo de Assentimento para os menores participantes.
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5. Refazer cronograma, tendo em vista as datas de aprovagdo pelo CEP. Além disso,

acrescentar texto decompromisso explicito de que pesquisa some serd iniciada a partir

da aprovacao pelo Sistema CEPCONEP, como requerido pela Norma 001/2012, Se¢ao

3.4.9.

ANALISE: Cronograma refeito, com compromisso da pesquisadora de iniciar coleta de

dados somente apds aprovagdo do protocolo de pesquisa pelo sistema CEP/CONEP.

Conclusodes ou Pendéncias e Lista de Inadequacgdes:

Em conclusdo, considera-se que as pendéncias apontadas no parecer anterior referente a
Versao 1 do protocolo foram atendidas.
Apresenta-se parecer favoravel a aprovagao do protocolo de pesquisa em pauta.

Consideracoes Finais a critério do CEP:

Este parecer foi elaborado baseado nos documentos abaixo relacionados:

Tipo Documento Arquivo Postagem Autor Situacao
Informacdes PB_INFORMACOES_BASICAS DO P 15/05/2023 Aceito
Basicas do Projeto | ROJETO 2050278.pdf 15:40:05
Cronograma Cronograma.pdf 30/04/2023 |ERICA Aceito

20:32:32 [ANDRESSA
ROCHA DA
SILVA
Declaragéo de Carta_Resposta.pdf 30/04/2023 |ERICA Aceito
concordancia 20:25:52 [ANDRESSA
ROCHA DA
SILVA
TCLE / Termos de [ Termo de Assentimento Livre e Escla 30/04/2023 |ERICA Aceito
Assentimento / recido.pdf 20:23:27 [ANDRESSA
Justificativa de ROCHA DA
Auséncia SILVA
Projeto Detalhado |Projeto Erica Rocha.pdf 30/04/2023 |ERICA Aceito
/ 20:22:51 |[ANDRESSA
Brochura ROCHA DA
Investigador SILVA
Folha de Rosto Folha de rosto Erica_assinado.pdf 30/04/2023 |ERICA Aceito
20:21:41 [ANDRESSA
ROCHA DA

SILVA
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Pégina 04 de
Outros Curriculos_Lattes.pdf 12/11/2022 [ERICA Aceito
17:45:52 | ANDRESSA
ROCHA DA
SILVA
Declaragdo de Declaracao_de liberacao do_local.pdf 12/11/2022 |ERICA Aceito
Instituigdo e 17:45:26 | ANDRESSA
Infraestrutura ROCHA DA
SILVA
TCLE / Termos de |Termo_de Consentimento Livre e Escl 12/11/2022 |ERICA Aceito
Assentimento / arecido.pdf 17:44:05 | ANDRESSA
Justificativa de ROCHA DA
Auséncia SILVA
Projeto Detalhado / | Projeto.pdf 12/11/2022 [ERICA Aceito
Brochura 17:43:11 |ANDRESSA
Investigador ROCHA DA
SILVA

Situacao do Parecer:
Aprovado

Necessita Apreciacio da CONEP:
Nao

SAO LUIS, 04 de julho de 2023

Assinado por:
Emanuel Péricles Salvador
(Coordenador (a))
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FOTOGRAFIAS

Figura 11-Batismo de Ana Vitoria, neta de santo de Mde Dedé de Bogo Co

Fonte: Registro do fotografo Fernando Leitdo Alves da Cunha Junior
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Figura 12-Fotografia com Mde Kabeca de Xango na Casa Fanti Ashanti em novembro de 2022

Fonte: Arquivo pessoal da pesquisadora

Figura 13-Fotografia com Mde Zeca de Bogo Von Dereji na sua residéncia em novembro de 2022

Fonte: Arquivo pessoal da pesquisadora
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Figura 14-Fotografia com Mde Zuci ao lado da imagem de Caboclo Roxo no Centro Espirita Tambor de
Mina lansa e Oxdssi em janeiro de 2023

Fonte-Arquivo pessoal da pesquisadora
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Figura 15-Fotografia com Pai Mariano de Osdnyin e sua sobrinha-neta Ellen Vitéria, Vodunsi Asiso-hé,
no 1lé Ewé Omo D' Osdnyin Améhousii em fevereiro de 2023

Fonte: Arquivo pessoal da pesquisadora

Figura 16-Fotografia com Pai Mariano de Osdnyin no I1é Ewé Omo D' Osdnyin: Oxéssi Aprende com
Osdnyin em fevereiro de 2023

Fonte: Arquivo do 11é Ewé Omo D’Osdnyin Améahousti
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Figura 17-Fotografia com Ellen Vitoria, Vodunsi Asiso-hé no Ilé Ewé Omo D' Osdnyin em fevereiro de
2023

Fonte: Arquivo do I1é Ewé Omo D’Osdnyin Améhoust:

Figura 18-Fotografia com Yréko-Arvore sagrada- no Ilé Ewé Omo D' Osdnyin: Kolofé ao Senhor Tempo
em fevereiro de 2023

Fonte: Arquivo do 11é Ewé Omo D’Osdnyin Améhoust:






