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A resisténcia dos povos de matrizes africanas, que,
apesar da violéncia do racismo religioso que
atacam terreiros e corpos, continuam a plantar
amor e colher Axé Aos que tombaram e aos que se

levantam todos os dias, a minha reveréncia.

11



AGRADECIMENTOS

Agradeco aos Orixas, pela permissao e bengao nesta pesquisa.

A minha mae Mary Cristina Faganha Martins, por ser a maior incentivadora de minha
educacao.

A Keénia Andréa Rodrigues, pelo apoio, incentivo e paciéncia ao longo dessa trajetoria.

Aos meus filhos Laise, Lucas ¢ Emanuele, pelas cobrancas, torcida e apoio técnico, para
os quais dedico essa conquista.

Ao Prof. Dr. Acildo Leite da Silva, pela partilha do seu conhecimento, pelas leituras atentas
ao meu trabalho e profissionalismo durante a orientagcdo dessa pesquisa.

A Prof?. Ma. Luiza Carvalho de Oliveira, pela coorientagdo, desde o inicio, pelas leituras
criticas e corregdes deste trabalho sem o qual essa dissertacao nao sairia.

A Prof® Dr*. Maria José dos Santos e ao Prof. Dr. Rosenverck Estrela, por fazer parte da
minha banca de Qualificagdo e pelas valorosas contribuigdes a esta pesquisa.

Ao Prof. Dr. Raimundo Inacio Souza Araujo, coordenador do Prothistoria /UFMA, pela
amizade e paciéncia.

Agradego, em especial, ao babalorixa — Vodunon Pai Airton Gouveia e a Mae Aila
Gouveia, lideres espirituais do terreiro //é Axé Ogum Sogbo, por abrir as portas do seu terreiro e
compartilhar parte do seu sagrado conhecimento, sem os quais essa pesquisa ndo seria possivel e
ao Pai Adriano de Ogum (Ejéomin) por intermediar esse encontro e por suas colaboragdes dentro
do tema.

Aos/as meus/minhas amigos/as e colegas professores/as do Liceu Maranhense e do [IFMA
por compartilhar ideias, conhecimentos e orientagdes que contribuiram para a concretizagao desse
projeto de mestrado.

Aos/as meus/minhas colegas da turma 2024, melhor parte do Mestrado! Agradeco a
acolhida, o apoio e a amizade em todas as horas, que contribuiram para que esta caminhada se
tornasse possivel e menos ardua. Agradeco imensamente a todos e todas! Vocés sdo seres humanos
incriveis e muito especiais.

A Universidade Federal do Maranh3o, por me abrir suas portas, mais uma vez, onde j4 me
sinto em casa

Ao Programa de Mestrado em Ensino de Historia — Prothistoria, por me ajudar a

compreender a pratica docente, enquanto campo de pesquisa a ser valorizado e explorado

12



[...] Mesmo em meio a um ambiente hostil,
violento e de desumanizagdo: o escravismo, pretos
e pretas escravizados foram capazes de
ressignificar, em uma terra drida e cruel, seus
saberes, suas linguagens, suas crengas, seus
valores, seus sistemas de crengas e suas epistemes.

(NOGUEIRA, 2020, p. 21, grifo nosso)
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RESUMO

O ensino de Histdria no Brasil constitui um campo vasto e multifacetado, caracterizado por uma
série de perspectivas metodologicas e conceituais que tém possibilitado ndo somente narrar
eventos passados, mas também estabelecer conexdes dindmicas entre diversas épocas histdricas,
ampliando possibilidades de compreensdo dos processos historicos dentro de um espectro mais
amplo e integrado. Esta pluralidade de perspectivas no ensino da Historia abriu trilhas para
incorporar vozes de diversos grupos étnicos, culturais, sociais e politicos, bem como multiplas
narrativas que tem confrontado as visdes unilaterais e eurocéntricas da Historia, promovendo uma
compreensdo sobre as complexidades matizada, tanto do passado brasileiro quanto de outras
paisagens historicas do mundo ocidental. A presente dissertacao configura-se com uma trilha nesse
universo da pluralidade de outros modos de fazer e modos de ensinar abordando a relagdo entre a
culindria das tradigdes afro-brasileiras e o Ensino de Historia. Enfatizando como as comidas de
terreiros como estratégia de mediador cultural e de ensino de Historia na perspectiva das
africanidades. Na valorizagdo da identidade cultural afro-brasileira, resisténcia negra e a didspora
africana. Através da historia da comida, analise de receitas e ingredientes e suas significagdes nos
rituais de religides de matriz africana, propde-se uma abordagem pedagogica que incorporam a
culinaria pretexto para o ensino, € modo de fazer na implementacao da Lei 10.639/03, (Brasil,
2003), de modo a presentificar a riqueza cultural da culindria afro-diaspdrica colocando em relevo
as negras e negros como agentes do processo historico e cultural do Brasil bem como destacando
sua relevancia para a formagdo de uma educacao antirracista.

Palavras-chave: Ensino de Histdria, culinéria, cozinha ancestral, Religides de matriz africana.
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ABSTRACT

The teaching of History in Brazil constitutes a vast and multifaceted field, characterized by a series
of methodological and conceptual perspectives that have made it possible not only to narrate past
events, but also to establish dynamic connections between different historical periods, expanding
possibilities for understanding historical processes within a broader and more integrated spectrum.
This plurality of perspectives in the teaching of History has opened paths to incorporate voices
from diverse ethnic, cultural, social, and political groups, as well as multiple narratives that have
confronted unilateral and Eurocentric views of history, promoting a nuanced understanding of the
complexities of both the Brazilian past and other historical landscapes of the Western world. This
dissertation is configured as a path in this universe of the plurality of other ways of doing and
teaching, addressing the relationship between the cuisine of Afro-Brazilian traditions and the
teaching of History. Emphasizing how the foods of terreiros (Afro-Brazilian religious spaces)
serve as a strategy for cultural mediation and history teaching from the perspective of Africanities,
in the valorization of Afro-Brazilian cultural identity, Black resistance, and the African diaspora.
Through the history of food, analysis of recipes and ingredients and their significance in the rituals
of religions of African origin, a pedagogical approach is proposed that incorporates cuisine as a
pretext for teaching, and as a method of implementation of Law 10.639/03 (Brazil, 2003), in order
to present the cultural richness of Afro-diasporic cuisine, highlighting Black people as agents of
the historical and cultural process of Brazil, as well as emphasizing its relevance for the formation
of an anti-racist education.

Keywords: History teaching, cuisine, ancestral cuisine, religions of African origin.
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1. PRATO DE ENTRADA — Primeiras Palavras

[...] o sentido da historia educativa ndo se esgota no escolar,
e que o educativo (e o escolar) fazem parte de uma complexa
engrenagem cultural e social. Passa-se por cima da questdo
de que a historia do fato educativo se inscreve na historia da
cultura, da transmissdo cultural, da formagdo e reprodugdo
de mentalidades e atitudes coletivas...

(SOLA, 1995 apud FALCON, 2006, p. 332)".

O ensino de Historia, nas tltimas décadas, tem se aprofundado em novos enfoques teoricos
e epistemologicos, questionando a visdo eurocentrada predominante nos curriculos escolares
brasileiros e, com isso, buscando incorporar a diversidade étnico-racial em uma perspectiva da
decolonialidade. A proposta decolonial questiona o eurocentrismo, a centralidade epistémica
europeia e as interpretagdes — historicas, politicas, econdmicas, sociais e culturais — que pautam as
analises do ponto de vista da dominacao do colonialismo.

A pratica colonial ndo se restringe a um recorte especifico da Historia; ela € uma constante
nas relagdes humanas de poder e expansdao. Como assevera Quijano (2005), essa colonialidade
sobrevive ao colonialismo, manifestando-se como uma estrutura de dominagdao que molda as
relagdes de poder, a produgdo do conhecimento e a propria subjetividade dos povos colonizados,
deixando marcas profundas na configuracdo dos Estados modernos na Asia, América e Africa.

Pelas tramas da decolonialidade encontramos abertura para outras possibilidades de
producao de conhecimentos, especialmente os historico-educacionais; bem como trazer outras
formas multiplas de ser, de saberes, fazeres bem como a valorizagdo das experiéncias vividas.
Saberes, fazeres e experiéncias que nos permitam diversificar e experenciar outros modos de fazer
o ensino-ensinar no contexto do ensino de Historia. No sentido de Certeau (1998)?, esse modo de
fazer constitui uma maneira de fazer constituida na dindmica da estratégia da préatica cotidiana —
do ler, do habitar e do caminhar, entre outras acoes.

A permanéncia de um curriculo fortemente ancorado em referenciais eurocentrados revela
que a questdo ndo se limita a insercdo de novos contetidos, mas envolve disputas mais profundas
em torno da legitimidade do conhecimento historico. O espago escolar continua operando, em

grande medida, segundo uma matriz que privilegia narrativas politicas e culturais europeias,

' FALCON, Francisco José Calazans. Historia cultural e historia da educagio. Revista Brasileira de Educacéo,v. 11,
n. 32, p. 328-339, maio/ago. 2006
2 CERTEAU, Michel de. 4 invencdo do cotidiano: 1. Artes de fazer. Petropolis: Vozes, 1998.
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relegando a segundo plano saberes produzidos por populagdes negras e indigenas.

Nesse mesmo periodo, a Educacdo Brasileira tem sido atravessada por debates acerca da
ampliacao do repertorio epistemoldgico que compde o curriculo escolar. A promulgacao da Lei n°
10.639/2003, posteriormente ampliada pela Lei n® 11.645/2008, configura um marco juridico na
luta por reconhecimento das contribuigdes histdricas dos povos afro-diasporicos na formacgao da
sociedade brasileira. Entretanto, a presen¢a normativa dessas tematicas ndo tem garantido, por si
s0, a reconfiguragdo das hierarquias epistémicas que estruturam o campo educacional. Isto porque
a histéria do fato educativo, como lembra Sola (1995 apud FALCON, 2006), ndo se esgota no
espago escolar, mas insere-se numa engrenagem cultural e social mais ampla, responsavel pela
transmissdo de mentalidades e valores coletivos.

Nesse sentido, o curriculo ndo pode ser compreendido como simples instrumento
pedagdgico, mas como campo de disputa simbdlica, no qual se definem os saberes reconhecidos
como legitimos e os sujeitos autorizados a produzi-los. As epistemologias afro-brasileiras,
historicamente marginalizadas no processo de constitui¢do da modernidade ocidental, continuam
ocupando posi¢do periférica nesse arranjo. No contexto brasileiro, a marginalizagao das religides
de matriz africana constitui uma das expressdes mais evidentes dessa estrutura. A violéncia
dirigida aos terreiros, frequentemente classificada como intolerancia religiosa, revela-se, em
analise mais detida, como racismo religioso — isto ¢, como mecanismo de deslegitimacao de um
sistema civilizatorio negro-africano.

A demonizacao de suas préticas, a criminalizagdo de seus rituais e o silenciamento de suas
contribuigdes culturais evidenciam que ndo se trata de conflito teoldgico isolado, mas de
permanéncia historica de um padrdo colonial de poder. Ao instituir a classificagdo racial como
principio organizador da sociedade moderna, a colonialidade ndo apenas estruturou relagdes
econdmicas e politicas, mas também definiu hierarquias epistémicas. A racionalidade europeia foi
elevada a condicdo de universalidade, enquanto os saberes produzidos por povos africanos,
indigenas e afro-diasporicos foram desqualificados ou reduzidos a condicao de tradicao folclorica.

A permanéncia de um curriculo orientado por referenciais eurocentrados evidencia que a
questdo envolve estruturas historicas de legitimagao do conhecimento. Ao aproximar a sala de aula
de novas epistemologias, ¢ possivel construir um novo olhar sobre acontecimentos historicos e
produgdes culturais como, por exemplo, a culinaria. Com isso, ganha-se repertorio, novas fontes e
sujeitos, introduzindo-se a perspectiva do “giro decolonial”.

As discussdes sobre a inclusdo de grupos historicamente silenciados no Brasil, como
negros e indigenas, ganharam espago tanto no meio académico quanto nas esferas politicas,

impulsionadas pela luta dos movimentos sociais por direitos iguais, especialmente apos a
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redemocratizacdo e a Constitui¢do Federal de 1988. Destacam-se os movimentos negro, indigena
e feminista, que tém se empenhado na luta contra o racismo estrutural e as desigualdades sociais.
Suas reivindicagdes por reparacdes historicas foram gradualmente incorporadas a agenda
educacional, visando construir um curriculo que promova a diversidade étnico-racial e enfrente o
racismo no ambiente escolar (GOMES, 2012).

Com a ascensdo do Partido dos Trabalhadores ao poder, através da eleicdo do presidente
Lula (2003), apoiado pelos movimentos sociais, tais reivindicagdes por acesso aos direitos sociais
ganharam maior amplitude. Esse cendrio abriu espago para o debate sobre politicas de inclusao
social voltadas para as minorias, o que, por sua vez, impulsionou a criagdo de uma nova abordagem
nas Politicas Publicas Educacionais, que resultaram, por parte do governo, na ado¢do de agdes
afirmativas e o estabelecimento das cotas raciais nas universidades publicas.

Nesse contexto favoravel, demandas antigas do movimento negro foram retomadas pelos
movimentos politicos e académicos, que contribuiram para que, por meio do governo federal,
promovessem mudangas na Legislacdo Educacional. Ainda em janeiro de 2003 foi promulgada a
Lei n® 10.639/03 (BRASIL, 2003), que tornou obrigatoria a inclusdo da Historia e Cultura Afro-
brasileira e Africana nos curriculos das escolas de Educagcdo Basica e, em 2004, foram
estabelecidas as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacio das Relagdes Etnico-raciais e
para o Ensino da Historia e Cultura Afro-brasileira e Africana (BRASIL, 2004).

A promulgagado da Lein® 10.639/03 ¢ vista como um divisor de aguas na luta pela superagao
das desigualdades raciais na educagdo brasileira, pois modificou a Lei de Diretrizes e Bases da
Educacdo — LDBEN n° 9.394/96 (BRASIL, 1996), impondo a obrigatoriedade de mudancgas
curriculares voltadas para uma educacdo antirracista. As diretrizes dessas leis estabelecem um
novo paradigma para as praticas pedagogicas, que devem ser orientadas pelo reconhecimento da
diversidade racial e da contribui¢do cultural de negros e negras na formagdo da sociedade
brasileira. Tais prerrogativas culminaram com a ampliagdo e a obrigatoriedade do ensino de
histéria e cultura dos povos indigenas, advinda com implantagao da Lei n® 11.645/2008 (ampliando
o alcance da Lei n° 10.639/2003) (BRASIL, 2008). Essas leis, na sua génese, ja vislumbravam a
construcdo de espagos de ensinar e aprender que priorizem uma discussdo acerca das condig¢des
historicas e culturais vivenciadas por diferentes grupos etnoculturais na constituicdo da sociedade
brasileira.

No contexto escolar, todos esses artefatos advindos com a imposi¢cdo do marco legal das
Leis n® 10.639/2003 e n°® 11. 645/2008, como uma politica afirmativa e de novos desenhos
curriculares, instituiu-se, também, uma “nova” epistemologia, instaurando um espaco de luta e

disputa curricular, sobretudo no que diz respeito aos contetdos — estudo da Historia da Africa e
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dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na formagdo da
sociedade nacional — que deveriam fazer-se presente, a serem abordados e problematizados no
espago da sala de aula na educacgao basica brasileira.

Entre os contetdos que estiveram em disputa — ¢ ainda estao — encontram-se as discussoes
em torno do ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana, que vem sendo materializado,
devidos as historicas lutas desencadeadas por movimentos sociais negros, que tem pressionado e
pautado a necessidade de discussdo sobre etnia, raga, negritude, memoria, identidade, territorio,
religiosidade de matriz africana e ancestralidade na educagao.

Ao assumir as perspectivas de um estudo, e de ensino, nas tramas da decolonialidade, tive
a intengao, a priori, de problematizar a discussdo em torno do ensino de Historia a partir de “novas”
epistemologias, como bem ja me referi. A proposta epistémica, a ser experenciada no modo de
ensinar histéria antirracista, serd a das epistemologias construidas dentro da territorialidade
(terreiros) das religiosidades de matriz africana, tais como o Candomblé, a Umbanda e o Tambor
de Mina do Maranhdo, tomando como objeto de pesquisa a comida de santo. As comidas de
terreiro, sistematicamente invisibilizadas, longe de serem meras praticas ritualisticas, condensam
memoria da didspora, saberes técnicos transmitidos oralmente, codigos simbdlicos e
cosmopercepcoes que articulam corpo, territdrio e ancestralidade. Contudo, tais praticas raramente
sao reconhecidas como fontes legitimas de historicidade no ensino escolar.

A comida de terreiro insere-se na ideia de que o sagrado se constroi no gesto, no rito e na
partilha. Comer, plantar, cantar e celebrar sao atos de territorializagdo. Ela ndo apenas ocorre no
territorio; ela produz territdrio. Ao preparar alimentos segundo regras ritualizadas, ao mobilizar
ingredientes associados a orixas e encantados, ao partilhar a comida em comunidade, atualiza-se
uma geografia simbolica que conecta Africa e Brasil, passado e presente, ancestralidade e
cotidiano. Trata-se de uma pratica de reterritorializa¢do da didspora.

Dessa forma, a escolha por abordar as comidas ofertadas nos terreiros visa subverter o
imaginario eurocéntrico e colonialista do contexto escolar, rompendo com as marcas da
colonialidade.

A colonialidade no mundo ocidental moderno, com suas tecnologias de dominagdo
epistémica, tem negligenciado, marginalizado e silenciado, no contexto do conhecimento, os
saberes, 0s corpos ¢ as identidades dos povos ndo europeus, vistos, em grande medida, como
sujeitos subalternizados. E importante ressaltar que esse modelo eurocéntrico se apresenta no
Brasil com a colonizagdo portuguesa, vivenciada entre os séculos XVI e XIX, periodo em que o
modus operandi se apoiava e continua se apoiando nos discursos e praticas de superioridade

eurocéntrica que validaram/validam e justificaram/justifica a violéncia fisica contra os corpos dos
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povos indigenas e dos africanos, africanas e afrodescendentes escravizados e escravizadas, na
diaspora forgada africana.

A compreensao dessa dindmica exige recorrer a no¢do de colonialidade do poder,
formulada por Anibal Quijano (2005), segundo a qual a modernidade capitalista instituiu um
padrdo mundial de poder baseado na classificagdo racial da populacdo e na hierarquizagao dos
saberes. A colonialidade nao se restringe ao periodo colonial formal; ela permanece como logica
organizadora das instituigdes contemporaneas, definindo o que pode ser reconhecido como
conhecimento legitimo.

Esses discursos sustentam a ideia de superioridade do homem branco europeu e seu
dominio para subjugar outros povos — os colonizados -, além de legitimar a marginalizacio e
exclusao de suas historias, tradigdes, saberes e praticas socioculturais. A colonialidade se manteve
como uma estrutura de poder e de saber, na qual a visao europeia, dominante sobre corpos e
costumes, perdurou, persistindo até os dias atuais, transfigurando os discursos, representagdes e
concepgdes de mundo, muitas das quais continuam presentes no espago educacional, sendo
transmitidas por meio de um ensino eurocéntrico.

Diante desse cendrio, esta pesquisa parte da seguinte questdo central: De que maneira a
colonialidade do poder e do saber sustenta a marginalizacio das epistemologias de terreiro
no espaco escolar brasileiro e como a comida ritual afro-brasileira pode constituir-se como
categoria historica e dispositivo pedagogico para a construcio de um ensino de Historia
antirracista?

Essa problematica desloca a discussdo da mera inclusdo temdtica para o plano estrutural da
producao e legitimacdo do conhecimento histérico. A perspectiva decolonial que tem cada vez
mais conquistado o espaco de debate e pratica de ensino aprendizagem, no campo do ensino de
Historia, é um giro epistémico’ de reflexiio e problematizagio da colonialidade da existéncia, do
conhecimento e do poder, a luz de outros pressupostos. Este trabalho dissertativo especificamente,

se assenta® em pressupostos afrocentrados, e contempla o esforco de inclusdo de multiplas

3 O giro epistémico, segundo Martins (2019, p. 690): “[...] tem a ver com as rupturas paradigmaticas nas representagdes
anticoloniais da América Latina a partir de descontinuidades nos dispositivos produtores de narrativas coloniais que
interferiram nos planos da ciéncia, da historia e da politica”.

4 O termo assentamento/assentar ¢ uma apropriagdo da epistemologia do Terreiro. Os membros do terreiro colaboram
de forma a “plantar” parte de suas energias vitais no chio, uma forma de todos se responsabilizar pelo local. O
assentamento €, mais comumente, a consagracdo de um objeto construido e tratado a partir de conhecimentos secretos
e ancestrais para representar materialmente um orixa. Do ponto de vista religioso, fazer um assentamento ¢ reforgar a
conexao entre um individuo ou grupo e o orixa a partir de uma delimita¢do espacial, ¢ criar um lugar sagrado para
cultuar e cuidar da divindade da forma mais apropriada. E Axé. Axé ¢é forca que move todas as coisas e que estd
ligado a tudo. Segundo Ronilda Iyakemi Ribeiro e Sikiru Salami King, é: “A forca vital, a energia que flui nos planos
fisicos, social e espiritual, constitui, pois, a for¢a maxima para se atingir um objetivo. Nao hé for¢a maior que essa.
Toda e qualquer realizacao depende do asé. Se bem administrado, ele aumenta com o passar do tempo e o acimulo
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narrativas, a fim de desafiar as visdes unilaterais e eurocéntricas da histoéria, promovendo uma
compreensdo mais complexa e matizada, tanto do passado brasileiro, quanto atual.

Assim, o Ensino da Historia e Cultura Afro-brasileira e Africana vem contribuindo,
significativamente, para a compreensao das identidades nacionais, ao conectar diferentes aspectos,
como a identificagdo de locais de memdria, a construcao de discursos e a atribui¢do de significados
que formam as representacdes culturais brasileiras e que colaboram para uma educacdo que
combata o racismo.

Trazer esses temas para a sala de aula das escolas desse grande “terreiro negro que € o
Maranhdo”, ganha ainda mais relevancia quando os aproximamos do contexto das religidoes de
matriz africana, que sofreram e sofrem uma constante tentativa de violéncia e demonizagdo de
suas praticas, por meio do apagamento e silenciamento, especialmente dos espagos de
manifestagdo de sua fé, no caso os terreiros, que sdo cotidianamente atacados por grupos e
liderancas religiosas fundamentalista e neopentecostais, tanto catdlicas quanto protestantes.

Diante do crescimento dessas ordens neopentecostais no Brasil, temas como esse se
tornaram quase que proibidos no ambiente escolar, visto que sdo permeados pela cultura de 6dio
racial, do racismo religioso, que renega toda contribui¢do cultural do povo negro na constru¢ao
identitaria do pais. Dessa forma, vai se criando um quadro educacional que prima pelo exterminio
das representacdes valorativas da africanidade e que promove, nos/as alunos/as, um total
desconhecimento da histéria e cultura relativos a Africa — consequentemente da historia e cultura
afro-brasileira.

A hipétese que orienta esta investigacao € a de que a exclusdo das comidas de terreiro do
curriculo ndo decorre apenas de lacuna pedagogica, mas da permanéncia de uma estrutura
epistemologica colonial que hierarquiza saberes e violenta corpos. Ao reconhecer a comida ritual
como categoria historica e pratica de memoria incorporada, torna-se possivel tensionar essa
hierarquia e construir estratégias pedagogicas capazes de enfrentar o racismo estrutural no ensino
de Historia e no combate direto ao racismo religioso.

A histoéria e a cultura africana e afro-brasileira refletem no Brasil uma rica tessitura de
diversidade étnica, cultural e de religiosidade presente no pais, por isso deve haver um esforgo
significativo para reconhecer, valorizar e integrar a nossa historicidade as africanidades brasileiras.
Ao dizer africanidades brasileiras, estou me referindo as raizes da cultura brasileira que tém origem
africana, na perspectiva do que enfatiza Petronilha Silva, em Aprendizagem e Ensino das

Africanidades Brasileiras (2005).

de experiéncia, proporcionando fertilidade, prosperidade e longevidade” (RIBEIRO & SALAMI, 2011, p. 43).
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A experiéncia dos africanos/das africanas e seus/suas descendentes envolveu o modo de
fazer territérios, ou seja, a pratica de territorialidades negras no Brasil, constituindo lugares-
espagos de gestacao e reterritorializagcdo de culturas, saberes e fazeres africanizados. Dentre esses
lugares-espacos, se destacam os Terreiros de religioes de matriz africana. O “Terreiro”, lugar de
assentamento e circularidade de saberes, se configura como o espago fisico onde se materializaram
e se materializam as culturas do Candomblé, da Umbanda, do Tambor de Mina e Terecd, por meio
de canticos, idiomas, roupas, dancas, comidas de santos (Orixas) e outras manifestacdes que
conectam este territorio-terreiro a uma nacdo ritualistica da Africa (Jeje, Nagd, Cabinda, Mina,
Ashanti, Angola), e que aqui chegaram com a didspora for¢ada africana.

Esse lugar-espaco sagrado, que ultrapassa o espago fisico do Terreiro, aqui concebido como
"lugar", ou seja, modos de fazer o espago, onde entrelaga as relacdes afetivas, com lacos
comunitarios e familiares estruturantes, ao mesmo tempo também se constitui como um "espago-
territorio”, pois representa uma demarcacdo espacial que se relaciona as vivéncias e aos
ensinamentos que inspiraram e continuam a inspirar comportamentos que reproduzem os valores
civilizatérios africanos e afro-brasileiros.

Quanto ao entendimento nesta escrita dissertativa sobre lugar e espago, destaco, aqui, a
aproximacao com a nog¢ao antropoldgica de lugar de Marc Augé (1994), apresentado na obra em
que discutiu “Ndo lugares...”, no bojo da definicdo apreende-o como simbolizado, identitario,
relacional e historico. E entendido a partir da “[...] possibilidade dos percursos que nele se efetuam,
os discursos que nele se pronunciam e da linguagem que o caracteriza” (AUGE, 1994, p. 77). No
‘lugar’ se praticam narrativas constituidas pelas experiéncias individuais e coletivas construidas
pelos seus ocupantes na agao de ocupagao; também se compartilham significados acerca do proprio
lugar e dos sujeitos e sujeitas que ali inscrevem suas marcas.

Aproximei-me, também, da escrita de Certeau (1998), sobre lugar e espaco. Para o
historiador, o lugar ¢ “[...] uma configura¢do instantanea de posi¢des. Implica uma relagdo de
estabilidade” (1998, p. 201). Ou seja, seria a configuragao espacial das coisas. Sob esta trama
escritural de Certeau, o entendimento de espaco ¢ como a pratica do lugar, como os sujeitos e
sujeitas o transformam a partir das suas ocupacdes, apropriagdes e vivéncias. Esses sujeitos e
sujeitas, em seus itinerarios cotidianos, simbolizam o lugar a partir das interferéncias, tanto
corporais quanto cognitivas, nessas configuracdes fisicas, pois sdo os passos que moldam os
lugares e os transformam em espagos, que inserem e inscrevem nestas camadas simbolicas que se
sobrepdem e criam uma extensa rede de significados que, compartilhados simbolicamente através

da comunicag¢do (CERTEAU, 1998).
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Na experiéncia afro-diasporica, o lugar-espago do terreiro de religido de matriz africana se
configura como um territorio onde se desenvolveram/desenvolvem e se praticaram/praticam
saberes e fazeres africanizados de um determinado grupo étnico africano, sendo um lugar-espaco
que preservou/preserva essa tradicdo trazida pelos africanos escravizados até os dias atuais.

Referindo-se ao terreiro de candomblé, Muniz Sodré (2019, p. 154) escreve:

Mas o terreiro de candomblé afixava-se como um territério étnico-cultural capaz de
acolher de modo geral o entrecruzamento dos espagos e dos tempos implicados na
socializacdo do grupo negro. Ali eram guardados conteudos patrimoniais valiosos (o axé,
os principios coésmicos, a ética dos ancestrais), € também os ensinamentos do xiré — os
ritmos e as formas dramaticas que se desdobrariam ludicamente na sociedade abrangente.

Diante dos desafios de promover um ensino de Historia que se entrecruze, efetivamente,
com a Historia e Cultura Afro-brasileira ¢ Africana, esta dissertagdo assume a valorizagao da
dimensao imaterial das manifestacdes culturais ¢ dos costumes. Esse olhar se volta
especificamente para a culinaria, os modos de criar, fazer e viver do "povo de santo" — praticantes
das religides de matriz africana. Compreendidos como patrimonio cultural em sentido amplo, esses
processos rituais e sociais sdo constantemente reelaborados em meio a dinamicidade e fluidez da
existéncia humana. Sob essa perspectiva, o trabalho se ancora na discussdo sobre o patrimonio
historico-cultural imaterial, destacando a centralidade da comida ancestral presente na ritualistica
das religides de matriz africana. Isso porque as comidas de santo transportam representagoes,
imaginarios e simbolos que vao além do alimento em si; elas revelam modos especificos de
produzir e consumir que carregam, intrinsecamente, multiplas identidades culturais e sistemas de

classificagdo do sagrado.

1.1 O Desdobramento da Toalha: Campo Empirico e Percursos Metodolégicos

Com vistas a valorizar e apreender a africanidade, € a0 mesmo tempo promover uma
educagdo antirracista, centrei este estudo na comida de terreiro — comida de santo —, pratos rituais
oferecidos aos orixas, nkisis e guias nas religides de matriz africana, como Candomblé e Umbanda
e no Tambor de Mina do Maranhdo, as "obrigacdes" oferecidas aos voduns (divindades
daomeanas) e caboclos/encantados (espiritos locais, indigenas ou nobres). Comidas
territorializada, tatuadas de referéncias culturais-religiosas.

No tecer dessa escrita dissertativa, a comida de santo é entendida como um patrimdnio que
contempla religiosidade, a historicidade, cultura e também saberes afroreferenciados, saberes

insurgentes, forjados nas lutas populares, nas espiritualidades ancestrais, nos movimentos sociais

29



e nos territorios periféricos, que emergem como forgas potentes de reexisténcia e reconfiguracao

da pratica educativa no enfrentamento do processo da colonialidade-colonialismo. Tais saberes se

constituiram como modos de resisténcia e praticas para preservar habitos alimentares do sagrado.

A intencdo central da pesquisa, que culminou na presente escrita dissertativa junto ao

Mestrado Profissional em Ensino de Historia (PROFHISTORIA) da Universidade Federal do

Maranhdo (UFMA), foi converter os pratos do sagrado em dispositivos de ensino. Tal esforco

buscou aprofundar as discussdes no campo do ensino de Historia por meio dos alimentos rituais

das religides de matriz africana — comumente denominados como comidas de santo ou comidas
de terreiro, na esteira do que afirmam Has, Gehrke e Faustino (2021, p. 4):

Reconhecer a alimentagdo humana enquanto um patriménio histdrico, cultural e imaterial,

¢ evidenciar que o ato de se alimentar transcende o fato biologico, carregando consigo

outros aspectos importantes, consolidados pelo processo historico. A esse respeito,

Santilli (2015) demonstra que a cultura alimentar de um povo, entendida como o conjunto

de representacdes, crengas, conhecimentos e praticas herdadas, estdo diretamente
relacionadas aos saberes tradicionais compartilhados pelos individuos de uma cultura no

decorrer das geracdes.

Antes de detalhar o processo de tessitura desta dissertacdo — que abrange os
procedimentos metodoldgicos, a pesquisa de campo, a relagdo entre a comida de santo e o ensino
de Histéria, bem como o enfrentamento ao racismo religioso por meio de uma educagdo
antirracista —, estendo o manto sobre minha trajetoria pessoal e profissional. Minha escolha por
este tema nao ¢ isolada; ela se entrelaga com meus anos de docéncia e atuacao ativa no Nucleo de
Estudos Afro-Brasileiros e Indigenas (NEABI) do Instituto Federal de Educagdo, Ciéncia e
Tecnologia do Maranhdo (IFMA). Desde a graduacdo na Universidade Federal do Maranhao
(UFMA) e a especializacdo na Universidade Estadual do Maranhao (UEMA), tenho buscado
alinhavar as trajetorias das populagdes negras no Maranhao, percebendo como a presenca negra ¢
o urdume que sustenta a musicalidade, a religido e a culinaria de Sdo Luis. Assim, a proximidade
e alguma experiéncia nessa area, bem como os conhecimentos acumulados durante a minha vida
académica e profissional, foram decisivos na escolha por continuar trabalhando com temas ligados
a africanidade, s6 que agora sob a perspectiva de uma culinaria ancestral de matriz africana
fortemente assentada na ritualidade do terreiro.

O "estalo" para este banquete pedagogico, e a escolha da linha de pesquisa Saberes
Historicos em Diferentes Espagos de Memoria ocorreu no curso de Gastronomia do Programa de
Educacdo de Jovens e Adultos Integrado a Educacdo Profissional (PROEjatec) do CEM Liceu
Maranhense, onde atuo como professor de Historia. Esse contato direto com os/as alunos/as foi

fundamental para a identificagdo do objeto de pesquisa, por meio de seus relatos e das diversas
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visoes construidas acerca dos assuntos relacionados as religides de matriz africana durante as
aulas. Principalmente quando o tema envolvia a culinaria ali realizada, pude perceber um completo
desconhecimento sobre o assunto, o que gerava uma visdo estereotipada e preconceituosa sobre
esses pratos. Isso me permitiu ter uma visao privilegiada sobre o objeto e, consequentemente, uma
maior interacdo com os pesquisados, pois, a partir do didlogo sobre suas visdes, pude coletar
subsidios suficientes para compreender a relevancia do meu modo de ensinagem em contexto do
curso de Gastronomia.

Um segundo aspecto, igualmente importante, para a escolha dessa tematica foi a forte
influéncia eurocéntrica nos cursos de Gastronomia, desde a montagem dos cardapios e os nomes
dos pratos até o vocabuldrio técnico, quase sempre na linguagem do colonizador — em francés.
Elementos distantes da realidade dos/as alunos/as, que, em sua maioria, sao pretos e pretas, pardos
e pardas, moradores e moradoras das comunidades periféricas de Sdo Luis. Considerando o
contexto sociocultural dos/as estudantes do curso, aos quais sdo submetidos/as a um cardapio de
saberes culinarios profundamente eurocéntrico e colonial, esse cardapio funciona como mediador
de cultura alimentar ¢ construida ao longo do tempo eurocentrado, demarcando lugares, nacdes,
regides, com suas historias, memorias, saberes e conceitos, distantes do patrimonio cultural
culinario no qual os/as alunos/as foram socializados/as: no gosto, nos sabores e nos temperos que
tém outras raizes historicas, ausentes nos saberes culinarios escolares.

No Brasil, as culturas alimentares afro-brasileiras e indigenas nao sao adi¢des periféricas,
mas matrizes fundadoras da cozinha nacional. Seus legados estdo inscritos no cotidiano, do feijao
ao dendé, da mandioca ao milho e, a0 mesmo tempo, permanecem invisibilizados por uma
narrativa historica que privilegiou a heranca europeia e silenciou saberes das comidas ancestrais
de origem afro-indigenas. E preciso compreender que o apagamento das culturas alimentares afro-
indigenas nao se deu apenas no plano histdrico, no contexto do mercado gastronomico, mas
persiste em discursos contemporaneos que reduzem a comida a soma de nutrientes ou a logica de
mercado.

Isso me fez refletir sobre as ideias de Frantz Fanon (2008) em relagdo a sua escrita, quando
se refere aos corpos negros como “invisibilizados”, em Pele negra, mascaras brancas, onde
declara que, diante de um mundo dominado pelos brancos, em que os negros sdo destituidos de
sua consciéncia ontologica, ¢ preciso estabelecer um sistema de representacdo capaz de gerar
resisténcia ao sistema de representacdo dominante. Trazer a comida ¢ também habitar o territério,
reverenciar a ancestralidade, fortalecer vinculos comunitarios e exercer estratégias contracoloniais

como formas de afirmar existéncias que recusam a invisibilidade.
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Corroborando a essa ideia de invisibilidade dos corpos negros de Fanon (2008), Anibal
Quijano (apud BERNARDINO-COSTA, 2016) apresenta a concepgao de colonialidade do poder,
que, segundo ele, estruturou uma divisao na qual os/as sujeitos/as coloniais, salvo raras excegdes,
ocupam posi¢des especificas no mercado de trabalho, nas estruturas de poder e, praticamente, nao
participam da producao do conhecimento.

Dessa forma, ao serem submetidos a um repertdrio culindrio predominantemente
eurocéntrico e colonial, alunos/as do curso de Gastronomia acabam vivenciando formas de
invisibilizag¢do de seus proprios corpos e das herancas gastrondmicas de suas ancestralidades. Tal
modelo reforca a exclusdo desses sujeitos dos processos de produgdo de conhecimento, negando-
lhes o devido lugar nesse patrimdnio civilizatorio. Diante desse cendrio, proponho uma gira
decolonial: um itinerario de ensino de Historia ancorado em uma abordagem gastrondmica que
valorize a cozinha ancestral africana, presente tanto na ritualistica dos terreiros quanto no cotidiano
brasileiro, e que se utiliza de uma gastronomia afrocentrada, na qual o ato de comer guarda muito
mais do que simplesmente satisfazer uma necessidade biologica.

Assim, o alimento que fez a travessia diasporica africana e se reterritorializou na nossa
terra, também representa um universo simbolico e sagrado, que preserva conhecimentos e saberes
de uma cultura milenar e que influenciou profundamente o pensamento e a cultura afro-brasileira,
especialmente nas religides de matriz africana, tornando-se, portanto, um patriménio cultural
culinario.

A produ¢do do conhecimento histérico apresenta diversos cenarios e um deles,
impulsionado pela Lei n® 10.639/2003 na busca por novos territorios de saberes, ¢ o terreiro.
Enquanto "lugar-espaco", o terreiro e sua culindria constituem campos ainda pouco explorados na
mediacao do ensino de Histéria em nosso meio escolar, sendo frequentemente silenciados. Pouco
se tem considerado a gastronomia como um marcador da diferenca cultural africana e afro-
brasileira, o que acaba por exercer uma colonialidade tanto dos saberes quanto dos paladares.
Afinal, comer ¢ mais do que apenas alimentar-se: os alimentos e os habitos de consumo constituem
um eixo historico-cultural fundamental na formagao de um povo.

Logo, a escolha do tema e a definicdo do titulo desta dissertagio — “A Ancestralidade vai
a mesa: ensinando Historia e cultura afro-brasileira por meio das comidas de terreiro” — se
pautaram em dois motivos centrais: a necessidade de combater o racismo religioso, conferindo
visibilidade a comida de santo, e a valoriza¢do da cultura negra no universo de circularidades da
culindria brasileira. Em especifico, destaco a culindria afro-maranhense, que tem sua génese nos

terreiros de matriz africana e que, hoje, se faz presente nas mesas de todo o Brasil.
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A escrita dissertativa que aqui apresento, me possibilitou colocar em relevo as influéncias
culturais culindrias, as africanidades afrodiaspdricas, as tradigdes ancestrais e as expressoes
ritualisticas que compdem o universo do modo de fazer das religides de matriz africana, como o
Candomblé, a Umbanda, Tambor de Mina e o Terecd. Nas tramas do modo de fazer as comidas
preparadas nesses espacos sagrados, vislumbrei outras maneiras para o ensino de histdria africana
e afro-brasileira. A comida de santo, a comida feita no terreiro, sdo marcas de uma resisténcia
cultural que sobreviveu a didspora africana, a escravizagao dos corpos e saberes de negros e negras,
pois como elementos culinarios — sua feitura e sabores — contribuem para a formagao da identidade
afro-maranhense. Ao deter o meu olhar para esses modos de fazer comida, em perspectiva critica
e contextualizada, procurei focar, tanto os aspectos historicos e os saberes das comidas, quanto nos
impactos contemporaneos da ancestralidade africana presentes na religiosidade e na culinéria
maranhenses.

As tramas em busca desses pratos de santo resultaram no livro/caderno de receitas “Kitabu
Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro”. No formato de e-book, este produto didatico, que € o arremate dessa pesquisa, tem a
finalidade de servir como um guia sobre ingredientes e preparos para profissionais da
Gastronomia, oferecendo informagdes e orientagdes sobre o patrimonio cultural gastrondomico
afro-brasileiro de um terreiro de matriz africana em Sdo Luis. O material explora a dimensao
simbolica e historica de cada prato, bem como os trajetos percorridos na circularidade diasporica
africana, reunindo os ingredientes, as historias e os rituais presentes no preparo, na coc¢ao € na
apresenta¢do dessas comidas.

O campo empirico foi delimitado ao longo do ano letivo de 2022, envolvendo estudantes
do primeiro periodo do curso técnico e professores/as da area de Gastronomia, e unindo a
observagao participante em sala de aula ao encontro sagrado no //é Axé Ogum Sogba.

Os procedimentos de coleta de dados incluiram a observacdo participante em sala de aula,
registros fotograficos, rodas de conversa com os/as alunos/as, além da analise de produgdes
discursivas e da legislagdao educacional pertinente, como as Leis n® 10.639/2003 e n°® 11.645/2008.
Paralelamente, foi realizada uma visita ao //é Axé Ogum Sogbhé — importante terreiro de tradicao
Jeje-Nago, localizado no quilombo urbano da Liberdade, em Sao Luis. Sob a orientacdo do
Babalorixa Pai Airton, fiz observagdes voltadas a compreensao da dimensdao simbolica das
comidas rituais, momento em que também conduzi entrevistas e captei as imagens que compdem
este trabalho.

Conduzi a andlise dos dados sob uma perspectiva interpretativa, orientada pelas categorias

tedricas da colonialidade do poder, epistemicidio e racismo religioso. Minha inten¢ao nao foi
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produzir generalizagdes estatisticas, mas compreender os sentidos e as estruturas que sustentam a
marginaliza¢do das epistemologias afro-brasileiras no campo educacional. Nesse processo, tomei
a comida como categoria analitica central, entendendo-a simultaneamente como pratica cultural,
suporte de memoria historica e dispositivo pedagdgico.

Dessa forma, acredito que, no contexto da formagdo de profissionais da Gastronomia, esta
pesquisa contribui para um processo de aprendizagem afrocentrada, auxiliando alunos/as na
afirmagao de seus pertencimentos étnico-raciais € na compreensao de suas condigcdes como
sujeitos historicos. Além disso, este material ficara a disposi¢do de outros docentes que desejem
ampliar seu repertério metodologico para o ensino de Historia mediado pelas comidas, para que,
juntos, possamos colaborar com a constru¢do de uma escola livre de racismo e de racismo

religioso, fortalecendo uma educacdo antirracista.

1.2 Tecendo a Estrutura da Dissertacao

Concluidas estas balizas iniciais, estendo agora o manto que delineia o desenho desta
dissertacdo. O trabalho organiza-se em cinco se¢des que se entrelagam em um movimento de
encruzilhada — ponto onde teoria, campo e pratica se fundem para reencantar e 'saborizar' o ensino
de Historia, reafirmando os saberes afro-brasileiros como fundamentos legitimos de
conhecimento. Em harmonia com a tematica culinaria, cada dobra desta tecitura sera ofertada ao
leitor sob a denominag¢ao de 'Pratos’.

Na introdu¢do, 0o PRATO DE ENTRADA — Primeiras Palavras, as tego utilizando os fios
de Ananse® — em contraposi¢do a produgio histdrica eurocentrada, que, comumente, ¢é tecida com
os fios de Ariadne® — para apresentar a dissertacdo, e um brevissimo apontamento de fragmentos
da minha vida académica e da minha aproximag¢ao com a tematica da comida ancestral, de terreiro.
Puxo breves fios sobre o meu modo de fazer as trilhas tedricas: uma escrita no labirinto da
colonialidade.

No SEGUNDO PRATO — Consideracgoes sobre Ensino De Historia da ERER: das DCNs

as Religioes de Matriz Africana, tego palavras com os fios das religides de matriz africana,

5> A divindade da cultura fant-ashand Arand que quando se apresenta em forma de aranha recebe o nome de Ananse,
conquistou o direito de ser a guardid das historias ¢ memdrias, através de sua atuagdo sagaz e por vezes silenciosas.
Os fios de Ananse (ou Anansi) simbolizam teias de sabedoria, ast(icia ¢ conex@0 na mitologia Ashanti (Gana),
representando a capacidade de superar desafios ¢ a disseminagdo do conhecimento. 4nanse, uma aranha astuta, usa
seus fios para escalar até o céu, comunicar historias, prender inimigos e conectar comunidade (PRANDI, 2001).

6 Na mitologia grega classica, mais especificamente ao mito do herdi Teseu, o embate com o Minotauro, a entrada no
labirinto e aquilo que ficou conhecido como o “fio de Ariadne”. O mito de Ariadne — que, entre os varios significados
que detém, guarda o de “a muito luminosa” — aquela que, com o novelo de fios ofertado ao amado Teseu, lhe permite
decifrar o labirinto e reencontrar a luz (BRANDAO, 1987).
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emaranhadas na linguagem do racismo historico-contemporaneo. Discuto como esse cendrio ¢
marcado por episodios de violéncia e discriminagdo contra esse modo de fazer da religiosidade
negra. Os fios tecidos nesta sessdo buscaram evidenciar como tais praticas expressam a
permanéncia da colonialidade do poder e do saber, configurando um racismo religioso que atinge
tanto os corpos quanto as epistemologias afro-brasileiras.

Para o TERCEIRO PRATO - Terreiro é mais do que religido: o debate em torno da
tradi¢do, do patrimonio e protegdo, entrelaco os fios de Ananse — fibras ancestrais de resisténcia
e sobrevivéncia — para revelar o espaco do terreiro. Sob essa perspectiva poética, a escrita desenha
o modo de praticar epistemologias que configuram o terreiro-territorio como um centro
civilizatorio, patrimonio cultural e vivo espaco de memoria.

Estes fios, tecidos por palavras, unem-se as tramas tedricas de Sérgio Ferretti (1985, 1996
e 2009), Gerson Lindoso (2019), Lélia Gonzalez (1988) e Méario Chagas, permitindo, assim, o
alinhavo de conhecimentos por meio da apreensao de reflexdes profundas sobre o valor simbolico
e educativo das casas de axé’. Ao costurar essas novas tessituras, o texto busca o entrelagamento
entre as politicas de protecio e o reconhecimento dos terreiros como patrimonios vibrantes. E
nesse urdume que o Axé — poder sagrado que sustenta a vida — encontra sua morada e celebra a
forca ininterrupta dos ancestrais, transformando retalhos de memoria em um manto de resisténcia.

No QUARTO PRATO — Terreiro e as possibilidades de Ensino de Historia: encruzilhada
de saberes — o caso do 1lé Axé Ogum Sogho, a tecitura dos fios de Ananse se da em cruzo,
entrelacando em si os pratos de palavras que expdem a trama da decolonialidade no ensino de
Historia. Neste tear escritural, busco capturar o saber que emerge do "fazer" no terreiro //é Axé
Ogum Sogbo, onde o aprendizado se consolida através da observagdo, da repeticao e da vivéncia
ritualistica — o proprio ato de "fazer o santo". Compreendo esse territorio como uma encruzilhada
de modos de agir insurgentes, marcados pela oralidade e pela resisténcia. Nessa trama de saberes,
se destaca a figura do Baba Ayrton Gouveia como o guardido da memoria — um gri6 e educador
ancestral que sustenta o revestimento tradicional desta casa.

O terreiro I/é Axé Ogum Sobé esté localizado no quilombo urbano da Liberdade, em Sao
Luis, e funciona desde 1985, tendo sido fundado pelo Babalorix4d vodunon Airton Gouveia, filho
do pai de santo Jorge de Itacy (Jorge Babalad), falecido em 2003, que seguiu todos os seus

fundamentos — mina jeje, nagd e cambinda. A casa do Pai Airton organiza festas para as entidades

" Casas de Axé, comumente conhecidas como terreiros, sio espagos sagrados de Candomblé, Umbanda, Tambor de
Mina e Tereco dedicados ao culto de orixds, guias e ancestrais. O Axé ¢ o poder sagrado que baseia a vida e o terreiro
¢ sua casa, representando a forca dos ancestrais (FERRETTI, M., 2007).
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como voduns, orixas, caboclos agrupados em familias e manifestagdes relacionadas com a cultura
popular.

No QUINTO PRATO “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro: saberes, sabores e historia no Terreiro’: Giro decolonial e Ensino de Historia das
relacdes étnico-raciais”, apresento o arremate final desta pesquisa: a sistematizacdo do produto
pedagdgico desenvolvido. Aqui, a comida de santo ¢ compreendida como a préopria trama da
histéria — uma linguagem estética e uma pratica de ensino que alinha os saberes do terreiro aos
da escola. Este "modo de fazer" pedagdgico funciona como uma agulha que atravessa e une corpo
e memoria, fé e conhecimento, transformando o alimento em um suporte vivo para o ensino de
Historia.

Por fim, na tecitura de abertura para horizontes que transcendem esta escrita, oferego o
PRATO DE CONSIDERACOES — Para Um Outro Comeco. Neste ato de arremate, apresento
as reflexdes sobre minhas pisadas nos caminhos percorridos, entrelagando os aprendizados
construidos as contribuigdes deste estudo para a formagao docente. Esta se¢do final ndo encerra a
trama, mas fortalece o fio condutor da luta pela valorizagdo das epistemologias afro-brasileiras no
ensino de Histdria, deixando o manto pronto para que novos pontos e histérias comecem a ser
tecidos.

Ao estender este manto, tecido com os fios de Ananse, preparo o solo sagrado para o
ofertorio que se segue. Cada secao desta dissertagcdo, apresentada como um 'Prato', compde o
banquete que agora sirvo: uma oferenda de saberes onde a costura do texto se transfigura em gesto
de partilha. Assim como a toalha de réafia ou de renda forra o chdo para a comunhdo com os Orixas,
esta escrita-tecitura serve de base para que os conhecimentos ancestrais sejam degustados,
reafirmando que o ato de ensinar, assim como o de cozinhar no terreiro, ¢ um rito de amor, axé e

profunda libertagao.
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2. SEGUNDO PRATO: CONSIDERACOES SOBRE ENSINO DE HISTORIA DA ERER:
DAS DCNs AS RELIGIOES DE MATRIZ AFRICANA

[...] uma perspectiva epistémica que parta de lugares étnico-
raciais subalternos pode contribuir em muito para uma
teoria critica descolonial radical, capaz de transcender a
forma como os paradigmas da economia politica
tradicional conceitualizam o capitalismo enquanto sistema
global, ou sistema-mundo. A ideia ¢é descolonizar os
paradigmas da economia politica, bem como a andlise do
sistema-mundo, e propor uma conceitualiza¢do descolonial
alternativa do sistema-mundo.

(GROSFOGUEL, 2016, p. 26).

2.1 Consideracoes sobre o Ensino da ERER e das Religido de Matriz Africana no Maranhao

O ensino de Historia pelas trilhas decoloniais evidencia a necessidade de transcender
epistemologicamente — ou seja, descolonizar — a epistemologia e os canones ocidentais. No
contexto escolar, requer o giro decolonial para que se efetive um modo de ensinar historia com
base no didlogo intercultural, abrangendo a educagao para as relagdes étnico-raciais. Para isso, se
faz necessario, a priori, a compreensdo dos efeitos de uma construcdo epistemoldgica,
pretensamente hegemonica, imposta pela racionalidade-colonialismo europeu.

Santos & Meneses (2009) chamam a atencdo para o fato de que as permanéncias do
colonialismo ainda se fazem presentes como instancias que vao além das formas de exploragdo e
dominagdo mais evidentes. Nos ambitos politico e econdmico, a colonialidade arraigou-se as mais
profundas dimensdes constituintes do ser e do saber. Nesse sentido, o colonialismo tem sido
responsavel pela disseminagdo de uma matriz epistemoldgica tinica que hierarquiza o saber-poder
e suprime outras formas de conhecimento proprias de nacdes € povos colonizados, relegando a
diversidade de saberes a condi¢ao de subalternidade.

Ao impor seus parametros cientificos como padrdo universal, o Ocidente ignorou narrativas
externas a Europa, promovendo um apagamento sistematico das culturas e modos de vida das
populagdes colonizadas. Em sintonia com essa constatagao, Mignolo (2003) argumenta que o
eurocentrismo agiu como se ndo houvesse alternativas as narrativas da civilizacdo ocidental. Para
os estudiosos do pensamento decolonial, esse epistemicidio - a destruicdo de formas de
conhecimento concorrentes — representa uma das agressoes mais duradouras cometidas contra os
povos submetidos ao regime colonial.

Sob essa perspectiva, compreendo que a educagdo para as relagdes €tnico-raciais no ensino

de Historia, nas trilhas do giro decolonial, requer o exercicio da desobediéncia epistémica. Ao
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assumir esse compromisso, o/a professor/a rompe com o modelo monocultural de conhecimento,
heranca da modernidade, abrindo espago para narrativas e modos de vida que foram historicamente
silenciados pelos parametros eurocéntricos.

Hé que considerar a adverténcia apresentada por Mignolo (2008), quanto a esse sistema
moderno de conhecimento que opera sob uma retdrica que mascara a ldgica colonial. Escreve o

pensador:

A retérica da modernidade, que inclui ideias como progresso, desenvolvimento e
civilizagdo, esta inseparavelmente ligada a logica da colonialidade. A modernidade ndo
pode ser compreendida sem a colonialidade, pois uma da suporte a outra. A educagéo
moderna foi concebida como ferramenta para consolidar o conhecimento eurocentrado,
apagando ou desqualificando epistemologias que ndo se alinham ao padrio ocidental.
Nesse sentido, o projeto civilizatdrio moderno ndo ¢ apenas econdmico e politico, mas
epistémico, e a escola € seu principal dispositivo de inculcagao e reprodugdo (MIGNOLO,
2008, p. 10).

Seguindo nesse caminho de reflexdo, Boaventura de Sousa Santos (2013) reforca e declara
que “[...] amodernidade produziu um abismo entre o conhecimento valido e os saberes silenciados,
instaurando uma linha abissal que define quem pode conhecer” (SANTOS, B. 2013, p. 47). Nesse
contexto, a institui¢ao escolar atua como cimplice de um processo de exclusdo epistémica, no qual
a racionalidade eurocéntrica ¢ imposta como paradigma universal e superior. Essa hegemonia
deslegitima saberes dissonantes, mantendo a experiéncia escolar sob padroes de normalidade
branca e ocidental, onde as matrizes afro-indigenas sao frequentemente reduzidas ao folclore ou
tratadas como curiosidades exoticas, destituidas de sua validade cientifica e filosofica.
Consequéncia da imposi¢ao da logica colonial.

Ressalto que a logica colonial se estrutura a partir da hegemonia da razao eurocéntrica,
historicamente erigida como o critério universal de validacdo do conhecimento. Esse paradigma
racionalista, alicercado em binarismos como corpo € mente, natureza e cultura, ou oralidade e
escrita, operou/opera como um dispositivo de exclusdo e silenciamento de saberes que divergem
da epistemologia moderna ocidental.

No campo educacional, tal légica moldou curriculos e avaliagdes sob um viés
monocultural, resultando na fragmentacdo do saber e na deslegitimagdo de praticas ancestrais e
territoriais. Em contrapartida, a educagdo decolonial propde uma ruptura com essa hegemonia
epistémica ao reivindicar a validade de outras formas de conhecer — aquelas tecidas na oralidade,
na espiritualidade, na experiéncia corpérea e na relagdo com o territorio. Trata-se de um projeto
pedagogico que ndo visa apenas a inclusdao do "outro", mas a refundacao do proprio conceito de
conhecimento legitimo, onde a ecologia de saberes (SANTOS, B., 2005) atua como uma

ferramenta de desobediéncia epistémica, desafiando a colonialidade do poder e do saber
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(MIGNOLO, 2003) que ainda subalterniza as matrizes africanas no curriculo escolar

Trazendo também os escritos de Catherine Walsh (2009)® para esta tecitura de um outro
modo de ensinar a historia das relagdes étnico-raciais, observamos que a autora argumenta que a
educagao ndo demanda apenas reformas ou marcos legais — como leis, Parametros Curriculares
Nacionais, diretrizes e a Base Nacional Comum Curricular — mas sim uma refundag¢ao estrutural
e epistémica. Tal necessidade decorre do fato de que a sustentacdo do modelo educacional atual
repousa sobre bases historicas que desconsideraram, e ainda desconsideram, a pluralidade de
logicas, cosmologias e cosmopercepcdes’; ou seja, os sistemas de vida das populagdes nio
europeias.

Essa perspectiva converge com a proposta de Grosfoguel (2016), quando se refere a
descoloniza¢do do saber, que exige a validagdo, também, de outros pensadores criticos da
Epistemologia do Sul, que vém produzindo conhecimento a partir de corpos e territorios
subalternizados. Nesse cenario, o ensino de Historia na escola se consolida como um espago
privilegiado para o didlogo intercultural, permitindo a emersao de narrativas e historias até entdo
silenciadas.

Ao analisar o cendrio brasileiro ap6s a promulgacdo das Leis n° 10.639/2003 e n°
11.645/2008, ¢ das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacio das Relagdes Etnico-Raciais
e para o Ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana (BRASIL, 2004), percebi que
abriram-se caminhos para uma refundagdo estrutural-epistémica. Esse movimento visa a
materializacdo de uma educacgdo antirracista por meio de modos de ensinar assentados na
problematiza¢do das estruturas do colonialismo, como raga, racismo, género e sexualidade. Tais
marcos tém retirado da marginalizagdo e do silenciamento corpos e saberes negros, africanos e
afro-brasileiros. Nesse cenario de gira decolonial, também adentram os corpos, saberes e
religiosidades dos povos amerindios.

Quanto a essa heranga-legado da religiosidade, demarco que as religides tradicionais

8 "A interculturalidade critica é uma construgio de e a partir das pessoas que sofreram uma historia de submissdo e
subalternizagdo. [...] Um projeto intelectual, epistémico, politico e ético que vai muito além da simples tolerancia ou
inclusdo." (WALSH, 2009, p. 12).

% O conceito cosmopercep¢do, foi cunhado pela socidloga nigeriana Oyéronke Oyéwumi, centra em perspectivas e 0s
modos de vida concentradas desde Africa. Diz respeito as espiritualidades, filosofias africanas e configuragdes dos
modos de perceber e habitar o mundo, o termo nos nutre possibilidades de compreensdo da natureza através de um
tributo mobilizador: o sagrado. Segundo a filésofa nigeriana: o “termo ‘cosmopercep¢do’ ¢ uma maneira mais
inclusiva de descrever a concepgdo de mundo por diferentes grupos culturais. Neste estudo, portanto, “cosmovisdo”
s6 sera aplicada para descrever o sentido cultural ocidental e “cosmopercep¢do” sera usada ao descrever os povos
iorubas ou outras culturas que podem privilegiar sentidos que ndo sejam o visual ou, at¢ mesmo, uma combinagédo de
sentidos” In: OYEWUMI, O. Visualizing the Body: Western Theories and Afiican Subjects. In: COETZEE, Peter H.;
ROUX, Abraham P.J. (eds). The African Philosophy Reader. New York: Routledge, 2002, p. 391-415. Traducdo
para uso didatico de Wanderson Flor do Nascimento.
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africanas e as de matriz africana diaspdricas pertencem a humanidade, ndo sendo apenas um
patrimdnio desenvolvido pelo génio das populacdes do continente africano; elas sdo inerentes a
natureza humana. De fato, reconheco que homens e mulheres reencontram partes de si mesmos
em numerosas expressoes religiosas da tradicdo africana, em uma relagao profunda com as
sabedorias do continente. A religiosidade africana se faz presente em todas as dimensdes da vida,
onde divindades como Nzambi, Olodumare e Olorum, além dos Orixas e Ancestrais, intervém na
existéncia humana. Essa pluralidade étnica e religiosa, tdo representativa em Africa, se reflete
também na cultura da diaspora africana e, em particular, nas tradigdes de matriz africana no Brasil,
ainda que estas tenham sofrido as adaptacdes necessarias as circunstancias de tempo e espago.

As relagdes diasporicas no Brasil constituem um alicerce civilizatério para a populagao
negra, manifestando-se em complexas dimensdes sociais, culturais e politicas que permeiam o
cotidiano nacional. Entende-se por povos de matriz africana o contingente de africanos e africanas,
de diversos grupos étnicos que, na condi¢ao de escravizados foram, forcadamente, deslocados para
as Américas. Em resposta a violéncia colonial, os povos africanos diasporicos e suas descendéncias
fizeram da religiosidade um espaco de vivéncia e resisténcia. Enfim, de preservagdo ancestral.

Nesse cenario, consolidaram-se as religides de matriz africana; refiro-me, aqui, as presentes
no Maranhdo — como o Candomblé¢, a Umbanda, o Tambor de Mina e o Terec6 —, sistemas que,
embora possuam identidades rituais distintas, compartilham a riqueza de uma heranga ancestral
comum. Nesta escrita, referenciarei especialmente aquelas que tém suas origens em terras
maranhenses: o0 Tambor de Mina e o Tereco.

Em se tratando do Tambor de Mina, religiosidade afro-maranhense, assim como o Tereco,
Segundo Sérgio Ferretti (2006, p. 1), em seus escritos sobre essa religiosidade, destaca-se a

relevancia das religides de matriz africana na formagao cultural e religiosa do Maranhao:

Tambor de Mina ¢ uma religido na qual se realizam cultos aos voduns: [...] O culto dos
voduns foi trazido para o Brasil e para as Américas com escravos procedentes do antigo
Reino do Daomé. Por essa razdo, além do Daomé, o Haiti € o0 Maranhdo, tornaram-se
“terras” dos voduns de onde a religido se expandiu para outras regides. O antigo Reino
do Daomé na Africa Ocidental, conhecido de aproximadamente 1600 a 1900, sediado na
regido pertencente ao Benin, falante da lingua Ewe-Fon, conhecida no Brasil como jeje,
foi o ber¢o desta religido. [...] Os negros procedentes desta regido foram conhecidos no
Brasil como negros mina e a religido dos voduns por eles praticada € conhecida até hoje,
sobretudo no Maranhdo e na Amazonia, como Tambor de Mina (FERRETTI, S., 2006,

p-D).

Ja o Tereco, conforme os estudos de Mundicarmo Ferretti (2007, no escrito “Formas

Sincréticas das Religides Afro-Americanas: o Terecé de Codé (MA) !, a autora chama a atengio

10 Texto elaborado em 2007, que retoma e atualiza o trabalho apresentado originalmente no Semindrio "Religides
Afro-americanas e Diversidade Cultural" (UNESCO/Fundacdo Palmares, Rio de Janeiro, 2001). Uma versao
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sobre a identidade africana do Terecd que, muitas vezes, ¢ confundido com a Umbanda ou com a
Mina. Para Mundicarmo Ferretti, o Tereco possui tragos que apontam para uma origem africana,

que merecem ser examinados e considerados, pois:

Terecd ¢ a denominagdo dada a religido afro-brasileira tradicional de Codd - uma das
principais cidade maranhenses, localizada na zona do cerrado, na bacia do rio Itapecuru,
a mais de 300km, em linha reta, da capital. Além de muito difundido em outras cidades
do interior e na capital maranhense, o Tereco ¢ também encontrado em outros Estados,
integrado ao Tambor de Mina ou 4 Umbanda. E também conhecido por “Encantaria de
Barba Soéra” (ou Barbara Soeira), por Tambor da Mata, ou simplesmente Mata
(possivelmente em alusdo a sua origem rural). [...]. No Terec6, como no Tambor de Mina,
as entidades espirituais sdo organizadas em familias, sendo a maior e mais importante a
da controvertida entidade espiritual Légua Bogi Boa da Trindade, apresentado em Codo
como “principe guerreiro” ou preto velho angolano e, em Sdo Luis, como filho adotivo
de Dom Pedro Angassu, oriundo de Trinidade, ou como um caboclo “da Mata”. Légua
Bogi ¢ também apresentado em terreiros da capital maranhense como vodum cambinda
(na Casa das Minas-Jeje) ou como um misto de Légba (correspondente daomeano de Exu)
e do vodum Poliboji, idéia defendida por Pai Jorge Itaci [...] (FERRETTIL, M., 2007, p.1,
2)

Na formagdo dessa paisagem da religiosidade de matriz africana no Brasil — e, mais
especificamente, no Maranhdo, onde o Terecd evidencia a influéncia dos africanos Bantu (Angola-
Cabinda) —, demarco que os homens e mulheres trazidos por meio do processo violento de
escravizagdo vieram dos mais diversos lugares do continente africano. Oriundos de nagdes
distintas, esses povos marcaram a diversidade das manifestagdes religiosas afro-brasileiras. As
principais nagdes que aportaram no Brasil foram a Bantu'', Ioruba'? e a Jeje-Efon'. A partir dessas
presencas, apresento a seguinte paisagem de nomenclaturas da religiosidade afro-brasileira,

destacando seus principais nomes ¢ especificidades:

Tabela 1 — Paisagem de Nomenclatura e Especificidades das Religides de Matriz Afticana.

PAISAGEM DE ESPECIFICIDADES DAS RELIGIOES DE
NOMENCLATURA MATRIZ AFRICANA
Candomblé E o termo mais abrangente e conhecido. Sua organizagio

preliminar desta pesquisa foi publicada em: FERRETTI, Mundicarmo. Formas sincréticas das religides afro-
americanas: o Terecd de Cod6 (MA). Cadernos de Pesquisa, Sdo Luis, v. 14, n. 2, p. 95-108, jul./dez. 2003.

"' Os povos de matriz Bantu estiveram entre os primeiros grupos africanos a desembarcar no Brasil. Com eles, aportou
um vasto repertdrio linguistico que inclui linguas como o quicongo, o quimbundo, o umbundo e o quioco. Essa heranca
exerceu uma influéncia profunda na formagao do portugués brasileiro, legando-nos inimeros termos que permanecem
vivos e fundamentais em nosso vocabuldrio cotidiano.

12 Atualmente, a maior parte do povo ioruba habita a Nigéria, embora também esteja presente no Benim, Togo ¢ Gana.
A chegada dessa etnia ao Brasil trouxe consigo a tradigdo e o culto aos orixas, que se tornaram pilares fundamentais
da cultura afro-brasileira. responsaveis pela introdugdo do culto aos orixas no Brasil, influenciando profundamente a
formagao religiosa do pais

13 No Brasil, frequentemente associada a tradi¢io Jeje — designa os grupos que preservam o culto aos Voduns.
Embora os povos Fon ¢ loruba tenham mantido rivalidades historicas no continente africano, o contexto da
escravizagdo no Brasil forcou uma aproximacao estratégica entre eles. Essa unido, muitas vezes descrita como uma
'irmandade de resisténcia’, foi essencial para garantir a continuidade e a sobrevivéncia de suas complexas praticas
religiosas em solo brasileiro.
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divide-se em nagdes - que indicam a origem étnica dos ritos:
e Ketu: De origem lorub4, foca no culto aos Orixas.
o Jeje: De origem Fon/Ewe, foca no culto aos Voduns.
e Angola/Congo: De origem Bantu, foca no culto aos
Inkices.

Muitas vezes, o que chamado genericamente de Candomblé
recebe nomes tradicionais em estados especificos:
e Tambor de Mina (Maranhao): Com forte influéncia
das nacdes Jeje e Nagd, cultiva Voduns, Gentis e
Caboclos.
e Xangoé (Pernambuco e Alagoas): O nome da
divindade acabou batizando a propria religido nesses
Nomes Regionais Especificos estados.
e Batuque (Rio Grande do Sul): Religido de matriz
africana tipica do Sul, com organizagao ritual propria
e influéncia de diversas etnias.
e Babacué (Para e Amazonas): Também conhecido
como Batuque de Santa Barbara, une elementos da
Mina com tradi¢des locais.

Sao vertentes que misturam a matriz africana com elementos

indigenas e o catolicismo popular:

e Umbanda: Religido genuinamente brasileira que une
o culto aos Orixas com o trabalho de entidades como
Caboclos, Pretos-Velhos e Marinheiros.

Tradicdes de Encantaria e Raiz Brasileira e Jurema Sagrada: Tipica do Nordeste (especialmente
Paraiba e Pernambuco), possui forte base indigena e
africana, centrada no culto aos "Mestres".

e Terecd (Maranhao): Muito forte na regido de Codo,
¢ uma tradicdo de matriz Bantu com forte presenca da
encantaria.

¢ Quimbanda: Frequentemente associada a Umbanda,
mas com foco especifico no trabalho com Exus e
Pombagiras, possuindo uma ritualistica propria.
Outras Manifestacoes e Candomblé de Caboclo: Uma variante do
Candomblé (geralmente da nagdo Angola) que da
destaque as entidades brasileiras (os Caboclos).

Fonte: FERRETTI, Mundicarmo (2007)

As nagdes Bantu, loruba e Jeje-Efon, ndo foram as tnicas nagdes a desembarcar em
territorio brasileiro, mas, em razdo de processos do trafico negreiro, foram os grupos que mais
marcaram a paisagem diasporica brasileira, sua cultura e religiosidade. Mesmo diante de sua forte
presenca foram as vitimas do epistemicidio, processo aniquilamentos e subordinagao daqueles que
subjetivamente foram racializados pelo colonialismo com inferiores — ndo ser.

No Brasil, a sobrevivéncia cultural exigiu adaptagdes e aliangas entre diferentes etnias
africanas, superando muitas vezes as inimizades historicas do continente africano. Essa unido entre
os povos Fon e loruba consolidou a tradigdo Jeje-Nago, uma das mais expressiva no pais. O

Candomblé Jeje preserva hoje as raizes dos povos Fon e Ewe, provenientes do Benim, Gana e
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Togo. Ja a Nacao Ketu descende diretamente da tradi¢do loruba, enquanto os povos Bantu deram
origem a Nacdao Angola — Candomblé de Angola.

Corpos e saberes negros, ao atravessarem a maquinaria colonial de desumanizacao e
negacdo de sua condicdo como sujeitos de conhecimento, enfrentam o instrumento do
epistemicidio. Em minha andlise, observo que essa estratégia colonial se manifesta nos
instrumentos pedagogicos e nas relagdes cotidianas, operando a deslegitimagdo dos saberes de
negros e negras sobre si mesmos e sobre o mundo. Tal processo resulta na desvalorizagao, negagao
e ocultamento das contribuigdes do continente africano, induzindo ou promovendo um
embranquecimento cultural que fragmenta a nossa memoria coletiva (CARNEIRO, S., 2023).

Mediante o exposto, e em consonancia com as reflexdes de Sueli Carneiro (2023), infiro
que a desqualificacdo de sujeitos e humanidades, somada a deslegitimacdo de seus saberes e
crencas, constitui o cerne do que Boaventura de Sousa Santos (2006) caracteriza de epistemicidio.
Como contraofensiva a esse apagamento, as expressoes das religides de matriz africana articulam-
se ndo apenas como ritos, mas como instrumentos de resisténcia que preservam e reivindicam o
direito a memoria.

Sob a dtica de Sueli Carneiro (2023), as relagdes raciais no Brasil operam por meio do que
ela chama de dispositivo de racialidade, que molda saberes e subjetividades. A racialidade na
perspectiva filosofica, € entendida como uma dimensao relacional e social, fruto da interagdo entre
grupos marcados por concepgoes histdricas e culturais sobre a raga. A essa estrutura soma-se o
conceito de epistemicidio, que utiliza a racialidade como ferramenta de poder para ditar o lugar
das pessoas negras na produc¢do intelectual. Esse processo define quem possui legitimidade como
sujeito/a do conhecimento, e quem ¢ reduzido/a a condi¢@o de objeto, impactando diretamente na
reprodugdo do saber na sociedade. Assim, ela conceitua:

Nesse sentido, o epistemicidio constitui-se numa parte do dispositivo de racialidade, que
se desdobra no ambito da subjetividade, nos termos concebidos por Sousa Santos, uma
vez que o conflito epistemologico se desdobra em conflito psicoldgico. O resultado € a
subjetividade fragmentada, construida no entroncamento de uma heranga cultural
esfacelada pela violéncia colonial com a imposi¢do dos valores ocidentais, via

aculturagdo, que dificulta engendrar coletivamente as condi¢des que conduzam a
superagao dos estigmas e resgate da plena humanidade (CARNEIRO, S., 2023, p. 307).

Este dispositivo de racialidade orienta a forma como os saberes produzem subjetividades,
utilizando processos de normalizacdo para consolidar hierarquias de raca. A fusdo entre o poder
disciplinar e o biopoder resulta em um mecanismo complexo de racialidade/biopoder, responsavel
ndo apenas por produzir individuos subalternos, mas também por controlar ou descartar corpos
racializados. Nesse cenario, o epistemicidio se destaca como o ponto de unido entre as taticas de

disciplina e as de anula¢do. Seu campo de agdo ¢ a razdo: ele dita quem pode produzir
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conhecimento legitimo e quais saberes serdo silenciados pelo poder vigente.

Considerando que os dominios violentos da colonialidade sobre os corpos, mentes,
coragdes, territorios e produgdes de conhecimento tém justificado e prolongado os episodios
continuados de epistemicidio, sobretudo os referentes as religides de matriz africana, entendo que,
nesta tecitura de palavras, os epistemicidios sdo as tentativas continuadas de morte e
deslegitimagdo dos conhecimentos, memdrias, tradigdes e corpos das mulheres, dos povos
africanos, dos afro-brasileiros e dos povos indigenas afro-indigenas.

O processo historico e continuado de epistemicidio estd presente, por exemplo, na negacao
da existéncia dos saberes e modos de fazer e praticar as mais diversas ritualidades das religides de
matriz africana e indigena. Tudo em nome de uma legitimagao da “razio universal”, em que a
compreensdo acerca da forma ocidental de producao de conhecimento se baseia em critérios de
legitimagdo de saberes ditos “neutros”, “objetivos” e “universais’.

Nesse contexto, de uma colonialidade marcada por um legado de injusti¢as sociais e
epistémicas, de silenciamento de corpos e saberes, ¢ que surgem atitudes e agdes de desobediéncia
epistémica. Um exemplo € o espago do terreiro de religido de matriz africana, que se configura
como um terreiro de resisténcia ancestral e que atua, desde a didspora até a atualidade, como
tecnologia de sobrevivéncia dos descendentes lorubds, Bantos e Fons (Bernardo, 2005). Trata-se
de um terreiro dos saberes, das tradi¢cOes e das crengas nos orixas, nos voduns e nas entidades da
encantaria, bem como do sincretismo associado aos santos catolicos.

Por ancestralidade, considero aqui o conceito do filésofo Eduardo Oliveira (2012), que a
define como “a forma cultural africana recriada no Brasil”, produzida tanto na Africa quanto na
diaspora, e que consiste em uma filosofia que parte da experiéncia e da relacao, na qual se aloja a
cosmovisao africana, que ele define como sua epistemologia (OLIVEIRA, E., 2012, p. 40).

Pelas trilhas da desobediéncia epistémica, podemos seguir para as praticas e possibilidades
de descolonizacdo do saber. Grada Kilomba (2020, p. 224) compreende que “a descolonizagdo se
refere ao desfazer do colonialismo. Politicamente, o termo descreve a conquista da autonomia por
parte daquelas/es que foram colonizadas/os e, portanto, envolve a realizacdo da independéncia e
da autonomia”. A desobediéncia a logica colonial ¢ um caminhar em busca de outros
conhecimentos que organizam nossas sociedades; dai a necessidade de se deslocar da

“universalidade da razdo ocidental” e se caminhar para a referencialidade da pluriversalidade'®.

140 entendimento do termo/categoria assenta-se na definigdo de Renato Noguera (2012), que o apresenta como “a
assuncdo da primazia das particularidades especificas na configuragdo dos saberes” e o “reconhecimento de que todas
as perspectivas devem ser validas” (NOGUERA, 2012, p. 64). O autor traz essa perspectiva como uma outra via para
além da universalizacdo.
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Trata-se de um caminhar em dire¢do a abertura ao ensino decolonial afrocentrado, livre das
amarras do eurocentrismo que produziram concepg¢des distorcidas e estereotipadas sobre a historia
e a cultura dos africanos, dos afro-brasileiros e dos indigenas no Brasil.

Ao articular o ensino de Historia aos estudos decoloniais, professores/as e alunos/as sao
mobilizados/as a ressignificar a trajetéria humana, integrando saberes e acdes que estavam as
margens na constru¢ao de novos sentidos historicos.

Nesse cenario, cabe ao/a professor/a desvelar os processos que forjaram a diferenciagao
em relacdao ao "outro", promovendo uma compreensao critica sobre identidades étnico-raciais e
culturas negras, sobretudo as referentes as religides de matriz africana. Assim, a relagdo
pedagogica passa a conceber o conhecimento escolar ndo como um dado cristalizado ou uma
verdade universal, mas como um saber em constante estado de reconstru¢do, pois, segundo Gomes
(2012), a escola, como instituicdo socioeducativa, tem um papel fundante na construgdao de
representacdes afirmativas sobre a populacdo afro-brasileira e na consolidagdo de uma educacao
antirracista.

Nesse cenario, o ensino de Histéria assume o protagonismo ao trazer para a arena da
reflexdo historica os conteudos curriculares e a hegemonia de certos saberes em detrimento de
outros. Trata-se de uma ruptura necessaria, visto que, tradicionalmente, a abordagem sobre o
continente africano foi reduzida a légica do escravismo, negligenciando suas complexidades
civilizatorias.

No Brasil, a implementacao das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo das
Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana (2004)
exigiu que os/as professores/as da educacao basica constituissem novos itinerarios de ensino e
aprendizagem. Tal medida impds o repensar dos referenciais epistemologicos dos componentes
curriculares que sustentam o ensino da historia dos povos negro, indigena e africano, além de
incentivar a vivéncia de outras formas de ensinar que contemplem os saberes e a cultura afro-
brasileira e africana. Tais mudancas também provocaram, ou devem provocar, a necessidade de
redesenhar as matrizes curriculares na formag¢dao docente do ensino superior. No caso da
licenciatura em Historia, esse movimento convoca os/as futuros/as professores/as a desenvolverem
novas abordagens historiograficas e praticas pedagogicas voltadas para a valorizagdo da historia e
da cultura afro-brasileira, contribuindo, assim, para a consolidacdo de uma educacao antirracista.

Imerso nessa questdao, enquanto professor de Historia ha mais de vinte anos na Educacao
Basica da Rede Publica do Estado do Maranhao, vivencio, diariamente, os desafios de encontrar
praticas educativas referenciadas em uma epistemologia afrocentrada diante de um modelo

educacional predominantemente baseado na colonialidade e no eurocentrismo. A afrocentricidade,
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aqui, ¢ pensada como uma perspectiva epistemologica circunscrita na ancestralidade. Conforme
Elisa Larkin Nascimento (2009), essa perspectiva também faz parte de uma pratica relacional e de
alteridade, uma vez que:
Um primeiro e basico postulado da afrocentricidade ¢ a pluralidade. Ela ndo se arroga,
como faz o eurocentrismo, a condi¢do de forma exclusiva de pensar, imposta de forma
obrigatoria sobre todas as experiéncias e todas as epistemes. Ao enfatizar a primazia do
lugar, a teoria afrocéntrica admite e exalta a possibilidade do didlogo entre conhecimentos

construidos com base em diversas perspectivas, em boa-fé e com respeito mituo, sem
pretensdo a hegemonia (NASCIMENTO, 2009, p. 30).

As epistemologias afro-referenciadas, balizadas pelos valores civilizatorios africanos e
pela ancestralidade, transcendem o fundamental resgate da humanidade de sujeitos e coletividades
negras. Elas constituem horizontes possiveis para um contramovimento de pluriversalidade frente
ao modelo hegemonico, elevando a qualidade das produgdes cientificas e das dindmicas
relacionais. Sob a otica de Renato Noguera (2012), fundamentada no pensamento de Mogobe
Ramose (2011), a pluriversalidade ¢ definida como o “reconhecimento de que todas as
perspectivas devem ser validas; apontando como equivoco o privilégio de um ponto de vista”
(Noguera, 2012, p. 65). Assim, as afro-perspectivas ndo propdem uma inversao de hegemonias,
mas a validagdo mutua de saberes. Para que esse caminho seja trilhado em um cenario de
desigualdade epistémica, ¢ imperativo o desenvolvimento de uma epistemologia afrocentrada,
comprometida com uma educacdo antirracista.

A Lei n° 10.639/2003, embora seja um avanco, por si s6 ndo € suficiente para barrar o
processo sistematico de epistemicidio imposto por uma sociedade estruturada no racismo, com
praticas cotidianas racistas, sobretudo em relacdo aos elementos culturais, as contribuicdes
cientificas da cultura africana e afro-brasileira e as suas religiosidades. Um bom exemplo disso ¢
que, passados mais de vinte anos da criacao da lei, a sua implementacao efetiva ainda esta longe
de ser um fato. E imperativo, portanto, que todos/as nds atuemos no sentido de desenvolver
propostas de giro epistémico que sejam capazes de consolidar uma formagdo que incentive
atividades relacionadas ao ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana. Isso deve
ocorrer por meio de pesquisas ou de formagdes iniciais e continuadas que possibilitem reavaliar a
abordagem sobre a diversidade racial e cultural negra nos contetidos ensinados e curricularizados
dentro do espaco escolar. Acerca disso, as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo das

Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana afirmam:

A obrigatoriedade de inclusdo de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana nos
curriculos da Educagao Basica trata-se de decisdo politica, com fortes repercussoes
pedagdgicas, inclusive na formagao de professores. Com esta medida, reconhece-
se que, além de garantir vagas para negros nos bancos escolares, ¢ preciso valorizar
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devidamente a Historia e cultura de seu povo, buscando reparar danos, que se
repetem ha cinco séculos, a sua identidade e a seus direitos. A relevancia do estudo
de temas decorrentes da Historia e cultura afro-brasileira e africana ndo se
restringe a populagdo negra, ao contrario, diz respeito a todos os brasileiros, uma
vez que devem educar-se enquanto cidaddos atuantes no seio de uma sociedade
multicultural e pluriétnica, capazes de construir uma nagdo democratica.
(BRASIL, 2004, p. 17)

Infelizmente, um dos principais obstaculos para a implementacdo da Lei n° 10.639/2003 e
para o avanco de projetos que trabalhem o tema da educacdo para as relagdes étnico-raciais nas
escolas ¢ a “intolerancia religiosa” — ou seja, o racismo religioso. Essa hostilidade fortalece-se até
mesmo entre docentes, pois muitos deles/as possuem formacao em religides de matriz judaico-
cristd que historicamente também perpetuaram — e perpetuam — o racismo religioso contra as
religides de matriz africana, além da discrimina¢do e demonizacdo da cultura afro-brasileira como
um todo. Esse cendrio compde um tenebroso quadro de racismo epistémico, que busca
desqualificar, por meio de mecanismos sociais, os valores ¢ os saberes que formam o
conhecimento ancestral das populagdes negras.

Hé que se considerar que essa pratica epistémica esta historicamente respaldada no racismo
institucional e no modus operandi da colonialidade que tem produzido o genocidio do povo negro,
o qual denomino, em consonancia com Mbembe (2018), como necropolitica de Estado. Essa
dindmica estatal e moderna, com suas implicagdes politicas, econOmicas, sociais e
epistemolodgicas, requer a compreensdo das relagdes de poder e saber. Isso ocorre porque, nos
contextos historicos de organizagdo social marcados pela violéncia colonial e pelo racismo
estrutural, todas as relagdes sociais passam por processos de racializacdo e de desigualdades
racialmente produzidas.

O racismo estrutural manifesta-se na esfera publica e na privada, em discursos e praticas
sociais, de forma quase invisivel porque naturalizada, estando incorporado na materialidade de
Nnossos corpos € em nossos esquemas de percepgdo, pensamento e acao. Conforme Silvio Luiz de
Almeida (2018), pode-se dizer que o racismo estrutural constitui uma forma sistematica de
discriminagdo da populagdo negra que (re)produz, simbolica e socialmente, desigualdades e
privilégios, sendo parte constitutiva da "ordem social":

As instituicdes sdo apenas a materializagdo de uma estrutura social ou de um modo de
socializacdo que tem o racismo como um de seus componentes organicos. Dito de modo
mais direto: as instituicdes sdo racistas porque a sociedade ¢ racista. Esta frase
aparentemente dbvia tem uma série de implicagdes. A primeira é a que hé instituicdes
cujos padroes de funcionamento redundam em regras que privilegiam determinados

grupos raciais, ¢ porque o racismo ¢ parte de uma ordem social. Nao ¢ algo criado pela
institui¢do, mas ¢ por ela reproduzida (ALMEIDA, S., 2018, p. 36).

Ao analisar o racismo, Silvio Luiz de Almeida (2018) busca revelar que as agressoes
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cotidianas e as barreiras institucionais s3o apenas sintomas de uma estrutura mais profunda. O
autor distingue trés niveis de andlise: primeiro, a visdo individualista, que trata o racismo como
uma falha de carater ou crime; em seguida, a perspectiva institucional, que evidencia como o
padrao de funcionamento das organizagdes gera desigualdades; e, por fim, a concepgao estrutural,
que situa o racismo como um elemento fundamental da constitui¢do politica e econdmica da
sociedade.

Sendo a sociedade brasileira, desde sua constituicdo colonial, profundamente racializada,
¢ imperativa a reflexdo histérica em direcdo a constituicdo de estratégias que permitam
reposicionar os olhares e as representagdes para combater sistemas de dominagao bindrios e logicas
eurocéntricas, estruturadas a partir de assimetrias raciais e de saber historicamente produzidos.
Assim como fazer esses deslocamentos no dominio epistémico, uma vez que ¢ preciso forjar
estratégias e agdes, bem como epistemologias antirracistas que facam frente ao sistema-mundo
moderno/colonial e a seus valores civilizatorios.

Mediante essa perspectiva, os estudos de Quijano (2005) sobre a questao da colonialidade,
como um dos elementos constitutivos do padrdo mundial do poder capitalista, reiteram que as
relacdes racistas de dominacdo, ao longo desse modelo colonial, tém garantido, além da
supremacia dos corpos brancos em relacdo a outros corpos racialmente marcados, um modo de
producao e difusdo de conhecimentos legitimos, validos e socialmente valorizados. No qual nao
estdo inseridos os conhecimentos afrocentrados.

Pelas trilhas do racismo epistémico, vem ocorrendo o apagamento simbolico das
referéncias identitarias, dos modos de ser e viver, e das narrativas negro-africanas, afro-brasileiras
e amerindias, prolongando a marginalizagdo das formas de conhecimento, dos sujeitos negros, dos
saberes e das praticas desses povos, bem como da memoria histérica brasileira. Um giro epistémico
ancorado no pensamento decolonial tem a potencialidade de fazer emergir as praticas e as lutas
concretas de sujeitos politicamente situados, abrindo caminhos para as encruzilhadas de
historicidades e pensamentos que apontam para rotas alternativas a racionalidade moderna,
colonial e patriarcal.

Em se tratando do experenciar modos de ensinar a Histdria em perspectiva decolonial,
prescinde-se da problematizagdo, no campo do ensino, da epistemologia frente a questdo racial. A
persisténcia epistémica na matriz colonial expde as relagdes intrinsecas entre conhecimento e
poder, especialmente no que concerne a subalternizacao e marginalizagao do mundo colonizado e
a sua exclusdo da narrativa historica. Por isso, interrogar a narrativa ocidental da modernidade e o
processo de subalternizacdo dos povos negros e amerindios, como partes constitutivas da

experiéncia historica, ¢ fundamental para a proposi¢do de um ensino em bases decoloniais
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implicado na luta antirracista.

Diante desse quadro, torna-se legitima a implementagdo de propostas pedagdgicas que
abordem as epistemologias das religides de matriz africana, fazendo frente ao padrao de ensino
etnocéntrico e eurocéntrico adotado em nossas escolas. Esse padrao de ensinar silenciou,
historicamente, as vivéncias das populagdes negras e impds o ideal de branquitude. Esse modelo
de ensino contribui para o "branqueamento” cultural e para o sofrimento de criangas e jovens que
pertencem as religides de matriz africana, os levando a experiéncias marcadas pelo racismo
religioso.

No processo de colonialidade, os colonizadores sempre adotaram a postura de hierarquizar
a inteligéncia e o grau de civilidade dos povos dominados, instituindo o carater da auséncia de
escrita, de historicidade, de conhecimento, civilidade e de ser (ontologia), j& que o ndo-branco era
considerado o nao-ser. Nessa perspectiva epistemoldgica, “o saber e as historias locais europeias
foram vistos como projetos globais, desde o sonho de um Orbis universalis christianus’ até a
crenca de Hegel em uma histéria universal, narrada de uma perspectiva que situa a Europa como
ponto de referéncia e de chegada” (MIGNOLO, 2003, p. 41). Esse modelo de ensino corrobora,
de forma deliberada, para uma enorme confusdo conceitual e um completo desconhecimento sobre
temas relativos a Africa, a africanidade e a questdes afro-brasileiras.

Ao longo de minha experiéncia em sala de aula, junto a alunos/as, percebo a associagao
constante que eles/as fazem quando apresentados/as a assuntos relativos as religides de matriz
africana, resumindo tudo a termos como: “coisa de macumba” ou “ta repreendido!”, colocando-se
em uma posicao racista, quase que na defensiva. Negam-se a interagir com os temas ou criam
formas de sabotar o andamento da explica¢do, demonizando o assunto.

O emprego desses termos, usados de forma depreciativa e racializada, reflete o desprezo, a
discriminagdo e o preconceito enraizados contra as religides de matriz africana, como o
Candomblé, a Umbanda e o Tambor de Mina. Esse desprezo tem sido manipulado por ideologias
racistas e de intolerancia que perpetuam um estado de violéncia fisica e simbolica contra essas
tradigOes religiosas de matriz africana. Também pude perceber a total auséncia da tematica de
africanidades em materiais didaticos, bem como nas praticas escolares frente a aplicacdo da Lei n°
10.639/2003. Todavia, nada ha de se estranhar em uma sociedade alicer¢ada em bases do

etnocentrismo europeu e na religido judaico-crista, como a brasileira. Porém, o que nos compete ¢

150 termo Orbis universalis christianus é uma expressdo em latim que pode ser traduzida literalmente como "Orbe
cristdo universal" ou "Mundo cristdo universal". E frequentemente trazido por tedricos como Walter Mignolo (2003)
para criticar como o saber ¢ as histdrias locais europeias foram transformados em "projetos globais". Sob a logica da
modernidade, essa visdo universal cristd serviu para justificar a aniquilagdo de outras crencas, culturas e
epistemologias, pois tudo o que estivesse fora desse "Orbe" era considerado exotico, primitivo ou pecaminoso.
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denunciar tudo aquilo que conduz os/as alunos/as — mesmo os pretos e pardos — a se fecharem
diante de temas t3o caros para a formagao histdrica e cultural do povo negro do nosso pais, como
os temas relativos as religioes de matriz africana.

Mesmo diante de inimeras tratativas de professores/as no sentido de estabelecer um canal
de comunicagdo e ensino para socializar informagdo, formagdo e conhecimento relativos a essa
tematica, o que impera nesse ambiente sdo as concepgdes racistas e intolerantes, preconcebidas
nessa teia racializada. Os maiores desafios na superagdo do racismo religioso, pelo caminho das
epistemologias dos terreiros e com um outro modo de ensinar, podem ter, na comida de santo, um
pretexto para o ensino de uma historia antirracista, a partir de uma epistemologia afrocentrada com
sabor, tempero e cheiro — com axé!'®.

Apreendendo, nessas escritas, sob a inspiracdo dos estudos de Simas e Rufino (2018), o
terreiro como espaco-lugar do sagrado, da ancestralidade, do brincar e do viver, ¢ por meio da
epistemologia de terreiro que se configura um espaco a partir do encontro e do encanto de saberes,
assentados e reconhecidos nas poténcias éticas e estéticas de corpos encruzilhados. Tais corpos
apreendem suas ontologias a partir das frestas, dos cruzamentos, por dinamicas de alternancia ou
de aglutinag¢do, sem exclusdo e sem comparagdes funcionalistas, nas quais um caminho ndo ¢
escolhido em detrimento da negacao total de outro caminho.

Na epistemologia do terreiro, segundo Simas e Rufino (2018), interessam as encruzilhadas
e as imprevisibilidades possiveis. A sua proposta politica, enquanto sistematizagao metodologica,
esta na macumbaria'” como modo de fazer que provoca encantamento. Isso é da ordem do secular.
“A encruzilhada nos ensina que ndo ha somente um caminho; a encruzilhada é campo de
possibilidades” (SIMAS e RUFINO, 2018, p. 118).

Sob essa perspectiva epistemoldgica, a encruzilhada firma-se como o simbolo do "cruzo":
o ato de potencializar saberes por meio da criagdo de zonas de contato entre diferentes
conhecimentos. Ao admitir a coexisténcia de multiplas cosmologias e reconhecer que nenhum
aspecto da existéncia — seja do mundo, dos seres ou de suas praticas — ¢ algo acabado, o cruzo

abre caminhos para o encantamento. Assim, o conhecimento se despoja do desencanto imposto

16 De acordo com Hélio Trindade (2006), o Axé é a energia vital que permeia tudo o que existe — do ar ao tempo, das
plantas aos seres humanos — estabelecendo uma teia de interagdes sagradas. Pensar o Axé, portanto, exige uma
consciéncia sobre a coletividade e sobre as dimensdes sensiveis da existéncia que a ciéncia tradicional ocidental
costuma excluir. Para as epistemes africanas e diasporicas, no entanto, essa energia ¢ o eixo central que articula o
conhecimento e a vida, validando saberes que transcendem a materialidade imediata.

17 Simas e Rufino (2018) retinem sob o titulo de macumbas brasileiras: “A macumba (...) seria aquilo que apresenta
as marcas da diversidade de expressdes subalternas” (p. 15). Para potencializar a vida, as macumbas reunem saberes
de etnias africanas, amerindias e da norma ocidental, construindo “um complexo de saberes que forjam epistemologias
proprias, cosmopolitas e pluriversais” (p. 27).
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pela colonialidade e recupera sua poténcia e mobilidade, rejeitando toda e qualquer pretensdo de
um saber universal.

Simas e Rufino (2018, 2019) destacam que negar a universalidade ndo ¢ negar todo o
canone ocidental, mas transgredi-lo, cruzando-o com saberes e presengas outras, fazendo surgir
algo novo com dinamismo e vitalidade. Esse outro horizonte epistemoldgico, que rasura a
intransigéncia da razdo moderna e restitui poténcia ao conhecimento, seria constituido a partir das
frestas abertas pela sabedoria pluriversal das macumbas e, portanto, orientado pela ancestralidade
de povos afrodescendentes (RUFINO, 2019; SIMAS e RUFINO, 2018, 2019).

A partir da epistemologia de terreiro, pratica-se a transgressao dessa logica por meio de
todo conhecimento e saber reelaborados pelas perspectivas encantadas. Assim, a epistemologia de
terreiro, por meio dos transitos politico-sociais e educativos dos corpos e da oralidade, oferece
dindmicas de aprendizagem que reencantam a vida e possibilitam os processos de reexisténcia.

Através da epistemologia de terreiro, opera-se uma transgressdo a logica hegemonica,
fundamentada em conhecimentos e saberes gestados sob perspectivas encantadas. Ao mobilizar os
transitos politico-sociais e educativos inerentes aos corpos negros € a oralidade, essa matriz oferece
dindmicas de aprendizagem que promovem o reencantamento da vida. Nesse movimento, o saber
deixa de ser apenas informativo para se tornar uma ferramenta vital nos processos de reexisténcia.

Portanto, nos terreiros de matriz africana, em especial nas suas cozinhas, desenvolve-se
uma pratica educativa pautada na circulagdo de saberes ancestrais afrocentrados. Investigar essa
educacdo no cotidiano do terreiro exige compreender o modo de ensinar como "toda relacdo em
que ha transmissdo de conhecimento de qualquer espécie, seja de carater moral, religioso, técnico
ou até¢ mesmo escolar" (CUNHA; FONSECA, 2007, p. 2). Nesse contexto, as praticas culturais,
com destaque para a culindria, podem se constituir como caminhos potentes para o ensino de uma

historia afrocentrada. E o que ousamos ensaiar nesta busca por um outro giro epistemologico.

2.2 Da Intolerancia Religiosa ao Racismo Religioso: o Colonialismo e o Contexto

Brasileiro

O racismo e a intolerdncia religiosa que atingem os povos de terreiro na atualidade
possuem raizes profundas na formagdo colonial brasileira. Sob o dominio do colonialismo
europeu, estabeleceu-se uma hierarquia de valores que perseguia qualquer manifestagao cultural
fora dos padrdes cristaos. As tradi¢cdes de matriz africana eram/sdo estigmatizadas como feiticaria

e consideradas ilegais, visto que desafiavam a supremacia da religido catolica. Segundo Fernandes
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(2017), esse cenario resultou em uma vigilancia constante € na punicdo sistematica dos/as
escravizados/as que buscavam manter vivas suas conexdes espirituais.

A demonizagdo das praticas e figuras religiosas africanas foi uma estratégia deliberada dos
colonizadores para produzir um imaginario de medo e repulsa. Esse julgamento historico reverbera
no Brasil contemporaneo, onde as religides de matriz africana, como a Umbanda, o Candomblé e
o Tambor de Mina no Maranhdo, permanecem alvos de estigmas e aversdes herdados do periodo
colonial. Para Campos & Rubert (2014), esse preconceito manifesta-se por meio de variadas
formas de violéncia — verbais e fisicas —, culminando na depredagdo de templos € no desrespeito
sistematico as crengas e rituais dessas comunidades religiosas.

Observa-se, portanto, que a marginalizacdo das religides afro-brasileiras, instituida no
periodo colonial, permanece latente na sociedade contempordnea, alimentada por estigmas
culturais e raciais persistentes. Compreender as raizes historicas dessa intolerancia ¢ fundamental
para analisar como essa heranca colonial estrutura o racismo religioso no Brasil atual. Diante desse
cenario, que nesta escrita propomos tecer aqui como os legados do passado continuam a
fundamentar a violéncia e a exclusao direcionadas aos povos de terreiro na atualidade.

Na abordagem da questdo do racismo religioso contra religides afro-brasileiras, ha que
presentificar a referéncia ao termo na Declara¢do sobre a Elimina¢do de Todas as Formas de
Intolerancia e Discrimina¢do Baseadas na Religido ou Convicgdo proclamada pela Assembleia
Geral das Nagdes Unidas (ONU) na sua resolucao 36/55, de 25 de novembro de 1981, que, em seu

artigo 6° declara:

[...] o direito a liberdade de pensamento, de consciéncia, de religido ou de convicgdo
compreende, nomeadamente, as seguintes liberdades:

a) De praticar o culto e de reunido relacionada com a religido ou convic¢do, ¢ de
estabelecer e manter locais para os mesmos fins;

b) De estabelecer e manter institui¢des adequadas de carater beneficente ou humanitario;
c¢) De confeccionar, adquirir e utilizar, em quantidade adequada, os artigos e materiais
necessarios relacionados com os ritos ou costumes de determinada religido ou convicgdo
(ONU, 1981, art. 6°).

Na investiga¢do sobre a violagdo do direito a liberdade religiosa, o pensamento decolonial
oferece abordagens fundamentais para compreender as mazelas da colonialidade na
contemporaneidade, especialmente no que tange ao racismo religioso. Essas perspectivas sio
cruciais para desvelar como as religides de matriz africana se tornaram alvos preferenciais de
marginaliza¢do. Ao estabelecerem uma hierarquia racial, as praticas coloniais deslegitimaram
sistemas de crenga nao ocidentais — uma dindmica que ainda sustenta a intolerancia atual. Assim,
as correntes decoloniais emergem como uma critica necessaria ao universalismo europeu,

reivindicando a valorizagao de saberes e culturas localmente situados.
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As construgdes histéricas do Brasil evidenciam que o racismo ¢ a base estruturante das
acdes de intolerancia contra as matrizes africanas. Entre os conceitos que orientam — ou suleiam"®
— os debates sobre a violéncia nos terreiros, destacam-se a intolerancia religiosa, o racismo
religioso, o terrorismo € o fundamentalismo. Importa destacar a simbiose entre o racismo religioso
e a intolerancia, compreendendo-os como fendmenos entrelagados nas dindmicas de poder da
colonialidade no contexto brasileiro. Compreender esses atos corretamente, nas referencialidades
da historicidade, permite transformacdes significativas nos modos de ensinagens e nas formas de
produzir conhecimento sobre o tema, dentro e fora da escola.

Ao analisar tais conceitos, ¢ imperativo destacar que o racismo se fundamenta na premissa
de que civilizagdes inteiras sdo subjugadas ndo meramente por disputas de poder, mas por uma
suposta “inferioridade natural”. Sob a égide do racionalismo antropocéntrico, a alteridade étnica
dos colonizados ¢ sistematicamente suprimida em um processo continuo de opressdo. Frantz
Fanon (2008) corrobora para o entendimento dessa perspectiva ao evidenciar que o racismo, na
modernidade, integra um arcabougo mais amplo de dominagdo: a expansao perversa do modo de
producdo capitalista a partir da Europa, que utiliza a racializa¢do como ferramenta de exploragao.

Sendo assim, a categoria racial — raga — atua como a face mais visivel de um ordenamento
complexo, articulado com o proposito de desmobilizar as resisténcias dos povos, outrora
colonizados e os seus descendentes. O processo racializagdo, inerente ao colonialismo, institui
uma profunda objetificacdo que impde ao colonizado a interiorizacdo subjetiva e a naturalizacdo
de uma inferioridade forjada. Essa dindmica condiciona a relagcdo do/a individuo/a com o mundo
e consigo mesmo/a, operando uma distor¢ao na autoimagem que fragmenta sua propria identidade.

Para Fanon (2008), o colonialismo ¢ um elemento do tecido social que se manifesta
concretamente através dos individuos, transcendendo a mera imposi¢ao de um padrao de verdade
para moldar as proprias condigdes conceituais de representacdo entre colonizadores e colonizados.
Esse processo instaura uma fetichizacdo da racialidade, cuja superagdo exige mais do que uma
mudancga de percepgdo: requer lutas concretas no campo pratico. Portanto, o embate politico se
apresenta como a via indispensavel para a emancipagdo efetiva da populacdo negra diante da
opressao sistémica.

Ha que ressaltar que, mais uma vez, a modernidade-colonialidade desumanizou os

elementos culturais dos povos negros e indigenas, reduzindo suas espiritualidades a uma suposta

18 Conforme proposto originalmente por Campos (1991) e posteriormente difundido por Paulo Freire (1992), o termo
'sulear' deriva do substantivo sul e ¢ utilizado no sentido de "orientar", "dar dire¢do" ou "apontar para o sul". Na
linguagem académica e nos estudos decoloniais, o verbo surge como uma critica e uma alternativa & expressao
hegemonica "nortear" (que deriva do norte, associado ao eurocentrismo e a dominag¢ao do conhecimento ocidental).
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natureza irracional. Como resultado desse processo de apagamento, as religides de matriz africanas
e indigenas sofreram/sofrem um processo histérico de criminalizagdo no Brasil. Essa realidade
expoe o paradoxo do modelo eurocéntrico de direitos: ao mesmo tempo em que proclama a
liberdade religiosa como um valor universal, nega protegao as tradi¢cdes que divergem do “padrao
civilizatério europeu".

Quanto ao conceito de intolerancia religiosa, hd que destacar que este se caracteriza pela
negacao e pela hostilidade frente a liberdade de crenga do outro, ferindo os principios de alteridade.
Para salvaguardar o pluralismo da espiritualidade brasileira, a Constitui¢do Federal de 1988
estabelece a laicidade do Estado e, em seu Art. 5° inciso VI (BRASIL, 1988), assegura a
inviolabilidade da liberdade de consciéncia e de crenga. O texto constitucional garante a todos os
cidadaos e cidadas o livre exercicio dos cultos religiosos e a protecdo integral aos seus locais de
pratica, reafirmando que a diversidade de crenga ¢ um direito fundamental protegido pela lei
brasileira.

No entanto, como bem ressalva o professor Sidnei Nogueira (2020), a intolerancia a essas
religides e o cerne do problema se iniciam a partir do preconceito, € ninguém ¢ naturalmente
preconceituoso; ou seja, os estigmas que rondam essas religides e seus praticantes emergem de
“uma postura social, historica e cultural que pretende, a um s6 tempo, segregar para dominar e,
proporcionalmente, determinar e manter um padrdo, marcadores de prestigio e de poder”

(NOGUEIRA, 2020, p. 22). O autor segue escrevendo:

O preconceito, a discriminagdo, a intolerancia e, no caso das tradigdes culturais e
religiosas de origem africana, o racismo se caracterizam pelas formas perversas de
julgamentos que estigmatizam um grupo e exaltam outro, valorizam e conferem prestigio
e hegemonia a um determinado “eu” em detrimento de “outrem”, sustentados pela
ignorancia, pelo moralismo, pelo conservadorismo e, atualmente, pelo poder politico — os
quais culminam em agdes prejudiciais e até certo ponto criminosas contra um grupo de
pessoas com uma crenga considerada ndo hegemonica. No cerne da nogdo de intolerancia
religiosa, estd a necessidade de estigmatizar para fazer oposi¢ao entre o que € normal,
regular, padrdo, e o que ¢ anormal, irregular, ndo padrdo. Estigmatizar ¢ um exercicio de
poder sobre o outro. Estigmatiza-se para excluir, segregar, apagar, silenciar e apartar do
grupo considerado normal e de prestigio (NOGUEIRA, 2020, p. 19).

O racismo constitui o fundamento das violéncias, dos apagamentos e dos preconceitos
direcionados as comunidades de terreiro. O racismo religioso ataca a propria génese e a existéncia
das matrizes africanas, precisamente por representarem simbolos de resisténcia da populagao negra
na diaspora — um povo que preserva suas tradigoes apesar de séculos de silenciamento. Segundo
Nogueira (2020), a logica desse apagamento opera sob a premissa de que religiosidades

divergentes do padrdo hegemodnico ndo devem existir ou, se toleradas, devem permanecer
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subalternizadas e estigmatizadas. Tais estigmas, por sua vez, infiltram-se e reproduzem-se no
cotidiano das salas de aula.

O conceito de racismo religioso e suas respectivas implicagdes epistemologicas, embora
amplamente defendidos por diversas vertentes teoricas, encontram-se ainda em processo de
consolida¢do. No Brasil, o termo tem sido utilizado para caracterizar o preconceito e as violéncias
direcionadas aos adeptos das religides de matriz africana, que constituem as principais vitimas
dessa hostilidade. Conforme destaca Grada Kilomba (2019, p. 76), “o racismo, por sua vez, inclui
a dimensao do poder e ¢ revelado através de diferencas globais na partilha e no acesso a recursos
valorizados, tais como representagdo politica, acdes politicas, midias, emprego, educagado,
habitagdo, saude [...]”. Assim, o racismo religioso deve ser compreendido como uma engrenagem
que priva esses sujeitos de sua plena cidadania e de seu acesso aos direitos.

A defesa do termo racismo religioso baseia-se na premissa de que o racismo € o
componente estruturante das violéncias contra as matrizes africanas no Brasil. Nessa perspectiva,
0 racismo ndo visa apenas o sujeito, mas uma ontologia — um modo especifico de existir. Trata-
se de um racismo que transcende o fenotipo para incidir sobre a cultura e as tradigdes de religido
de matriz africana. Como argumenta Sidnei Nogueira (2020), rotular a perseguicao sistematica as
Comunidades Tradicionais de Terreiro (CTTro) apenas como intolerancia religiosa ¢ uma
simplificagdo que invisibiliza a gravidade do fendmeno. Ao compara-lo a hostilidade sofrida por
grupos hegemodnicos, como os cristdos, esvazia-se o carater estrutural de um processo que
ultrapassa as dimensdes meramente rituais ou devocionais.

Ha que se considerar que existe um amplo histdrico de perseguicao a cultura afro-brasileira
no Brasil, desde o periodo colonial até os dias atuais. O ataque aos terreiros nao € um resquicio da
escravidao. Assim como pontua Silvio Luiz de Almeida (2018), o racismo também nao o €, mas
constitui uma engrenagem propria da modernidade capitalista e da racionalidade moderna
colonialista, constantemente reajustada por novos motivadores, repertérios e agentes. Seja no
periodo colonial, no Império, na Republica ou nos dias atuais, na experiéncia historica brasileira,
a criminalizacdo continua: “ou seja, ‘o mal’ fora localizado nas populagdes negras, nas atividades
provenientes de religides de matrizes africanas que continuariam criminalizadas e perseguidas ao
longo da histdria do nosso pais” (MOTA, 2018, p. 29).

A estrutura capitalista e eurocéntrica valida uma hierarquia na qual o cristianismo, como ¢
hegemonica, protege seus adeptos de violéncias motivadas pelo sagrado. Todavia, antes de
qualquer filiagao religiosa, os sujeitos das periferias urbanas sdo marcados pela raga. Como sugere
a metafora de Fanon (2008): a 'pele negra' sob 'méscaras brancas' cristds ndo apaga o alvo racial.

Na prética, a protecao religiosa ¢ insuficiente diante de um Estado que os enxerga como ameaga.
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Assim, a realidade desses territorios — os terreiros — ¢ regida pela necropolitica de Mbembe
(2018) — uma politica de morte onde o controle social se manifesta através do exterminio de
corpos racializados, independentemente de sua devocgao.

A intolerancia religiosa se consolida como uma das principais forgas de perseguicdo e de
episoddios de violéncia contra o povo negro, frequentemente articulada a componentes de
etnocentrismo, racismo e estratégias de manutencdo do status quo. Embora o Brasil tenha
positivado sua condi¢ao de Estado ndo confessional desde a Constituicdo de 1891, a laicidade
permanece mais no plano formal do que no pratico. No texto da Carta Magna de 1988 (BRASIL,
1988) e no Estatuto da Igualdade Racial — Lei n® 12.288/2010 (BRASIL, 2010), a liberdade de
crenca ¢ uma garantia fundamental; contudo, a sociedade e as institui¢des falham em assegura-la
de maneira plena.

O cristianismo, heranga do processo de conquista, continua operando como uma “religido
publica” imbricada nas estruturas estatais, resultando em um cenario cotidiano de discriminagao e
racismo direcionado sistematicamente aos praticantes das religides de matriz africana. A
perseguicdo religiosa, voltada as religides de matriz africana, conforme destacamos, ndo se
constitui um fendmeno novo na histéria do Brasil. Desde os tempos mais remotos, do periodo
colonial até os periodos da Republica, sdo inimeros os registros de tentativas violentas de
silenciamento ou mesmo de apagamento dessa heranca cultural e religiosa africana.

Na experiéncia historica da religiosidade no Brasil, formou-se, desde entdo, uma
cumplicidade entre sociedade-Estado-Igreja Catdlica com o objetivo de eliminar crengas, saberes
e fazer epistemoldgico que ndo fosse assentado na branquitude e moral e cosmovisdo judaico-
cristd. Os valores civilizatorio-religiosos afro-brasileiros, mesmo diante da garantia da
Constituicdo Republicana de 1891, que estabeleceu a laicidade do Estado, ndo impediu a
perpetuacdo das violéncias contra essas tradicdes religiosas. O Estado, muitas vezes, se omite
diante dessa violéncia, permitindo que a pratica afrorreligiosa seja alvo de ataques, sem que haja
uma resposta adequada. Isso demonstra como corpos negros, em particular aos que se associam as
religides afro-brasileiras, sejam violentados, descartados, reféns de todo tipo de violéncia
simbolica e fisica.

No contexto republicano, a relacdo entre o Estado e as religides de matriz africana
evidenciam uma disparidade significativa entre os direitos assegurados constitucionalmente e as
violagoes sistematicas sofridas por seus praticantes. Nesse sentido, Silva Junior (2009, p. 211)
destaca que “os dados da realidade nos autorizam afirmar a existéncia de um verdadeiro hiato entre
os direitos constitucionalmente deferidos e o cotidiano de violagdes de direitos que vitimam os

templos e os ministros religiosos do candomblé”. Dessa forma, a violéncia — tanto explicita quanto
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implicita — contra essas praticas religiosas ndo apenas se perpetuou ao longo da histéria
republicana e no contexto democratico, como também se intensificou nas ultimas décadas.

Atualmente, observa-se um recrudescimento do racismo religioso impulsionado pelo
surgimento e pelo crescimento de novos agentes sociais, entre os quais se destacam determinados
segmentos de igrejas evangélicas neopentecostais — os fundamentalistas religiosos. Esses grupos,
em muitos casos, fomentam discursos de 6dio e promovem a demonizagdo das comunidades de
terreiro, contribuindo para a ascensdao de um extremismo religioso que se infiltra em diferentes
esferas da sociedade.

Comumente, associa-se o fundamentalismo religioso ao protestantismo. O cerne do
fundamentalismo € tomar a Biblia como o unico e absoluto instrumento, no que se refere ao saber
teologico, de ligacdo entre Deus e o homem. Para os mais radicais seguidores dessa ideologia
religiosa, esse ¢ o modo de operar a violéncia religiosa em nome da Biblia e de Deus.

Para compreender a complexidade dos casos de racismo e intolerancia religiosa,
recorremos a dados e informagdes de reportagens que detalham como ocorrem esses episodios e
quem sdo as principais vitimas desse processo discriminatdrio. Em 2022, ano em que o governo
instituiu o Dia Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa (21 de janeiro), cerca de 78,4% dos
pais e maes de santo do Brasil relataram ja ter sofrido ou conhecer alguém que sofreu algum tipo
de violéncia motivada por intolerancia religiosa, como demonstrou a pesquisa “Respeite o Meu
Terreiro”!?, de 2022. Através dela, constatou-se que 48,23% dos terreiros sofreram, em média, de
1 a 5 episddios de racismo religioso nos ultimos dois anos e que apenas 5,6% dos terreiros que
sofreram ataques registraram denuncias no canal Disque 100 naquele ano. A pesquisa também
apontou que o recorte racial € expressivo: 647 das denuncias foram feitas por pessoas negras
(pretas ou pardas) e concentram-se principalmente nas capitais.

De acordo com os dados do Disque 100, canal de dentincias do Ministério dos Direitos
Humanos, o Brasil registrou 3.853 violagdes motivadas por intolerancia religiosa em 2024. Isso
representa um aumento de mais de 80% em relacdo a 2023, que teve 2.128 casos. Os niimeros
revelam ndo apenas a persisténcia desse tipo de discriminagdo, mas também a vulnerabilidade
especifica de certos grupos sociais. A Tabela 2 apresenta a evolucdo das dentncias nos tltimos

anos:

19 Pesquisa realizada em 2022, pela Rede Nacional de Religides Afro-Brasileiras e Saude (Renafro) e o 11é Omolu
Oxum, que apurou o numero de casos de intolerancia religiosa contra terreiros de matriz africana por todo o Brasil.
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Tabela 2 — Numero de Dentincias

Ano Numero de Denuncias
2019 477

2020 353

2021 966

2023 2.128

2024 3.853

Fonte: canal de dentincias do Ministério dos Direitos Humanos ¢ da Cidadania (MDHC), o Disque 100.

O estado de Sao Paulo lidera o nimero de casos com 919 violagdes em 2024, o que
representa um crescimento de, aproximadamente, 60% em relacao a 2023, com 573 caso
ocorridos. O estado do Rio de Janeiro ficou em segundo lugar, com 764 violagdes, e a Bahia em
terceiro lugar, com 223 violagdes relacionadas a religido ou crenga. Ressalta-se que em todos esses
estados houve um aumento de violagdes em relagdo a 2023.

No estado do Maranhao nao foi diferente, pois o ano de 2023 foi marcado por um aumento
notavel nas denuncias e investigagdes. Na capital, Sdo Luis, a0 menos oito casos relevantes de
intolerancia religiosa estavam sob investigacdo, com destaque para ataques, vandalismo e
discursos de o6dio contra terreiros de matriz africana. Segundo o Ministério dos Direitos Humanos
e da Cidadania (MDHC), em 2024 foram registradas 24 denuncias de intolerancia religiosa no
estado do Maranhao, além de 31 violagdes associadas.

Ainda segundo os dados do Ministério dos Direitos Humanos e da Cidadania (MDHC), a
religido que registrou o maior nimero de violagdes foi a umbanda, seguida pelo candomblé. O
nimero de violagdes de ambas as crengas mais que dobrou de 2023 para 2024, com o candomblé
registrando 214 violagdes no ltimo ano, e 58 violagdes no ano anterior. A umbanda teve 84 casos,
em 2023, e 234 ocorridos, em 2024. Ambas as religides de matriz africana.

Cabe ressaltar que, no ambito do marco legal, percebe-se a auséncia de uma defini¢ao
especifica para o termo "racismo religioso". Nos registros de ocorréncia, o Ministério utiliza a
nomenclatura "intolerancia religiosa" ou "violagdo", agrupando sob essa mesma categoria as casas
e os terreiros de religides de matriz africana e afro-brasileira. Apesar dessa limitacao
terminolédgica, os dados de 2024 apontam para um crescimento expressivo das dentuncias,
evidenciando tanto a intensificagdo dos casos registrados de hostilidade, quanto um possivel
aumento na conscientizagdo e na disposicao das vitimas em denunciar tais crimes.

Em 2025, ja foram registradas 178 violagdes, 60 delas no estado de Sao Paulo; na
sequéncia, aparecem o Rio de Janeiro, com 21 casos; € a Bahia com 19 ocorréncias. Segundo os
canais de denuncia, o candomblé e a umbanda ja registram 20 violagdes de carater religioso

(Disque 100). Essas violagdes se manifestam de diversas formas, incluindo ataques fisicos,

58



violéncia verbal e vandalismo contra espagos sagrados. Como alvo, em sua maioria, expressoes ¢
credos da populagdo negra, o que incide na conclusdo de que esse 6dio ultrapassa a questdo de
intolerdncia religiosa, uma vez que ndo se manifesta com a mesma intensidade contra outras
religides, como o islamismo ou o judaismo. E uma questdo de Racismo.

O colonialismo da fé estruturou uma logica binaria, que opde o “sagrado” europeu ao
“profano”, “diabdlico” africano, fomentando narrativas de inferioriza¢do das praticas religiosas de
matriz africana. Nesse contexto, o corpo negro se torna um campo de disputa espiritual e politica.
A demonizag¢do das religides afro-brasileiras ndo ¢ apenas um ataque a fé, mas um ataque a
existéncia e a identidade negra. O que esta em jogo ndo ¢ somente a liberdade religiosa, mas a
permanéncia e o reconhecimento de um sistema de saberes ancestrais que resiste ao apagamento
colonial. Nesse sentido, combater o racismo religioso implica desarticular o preconceito e a propria
loégica colonial que hierarquiza crencas, corpos e saberes considerados ‘“ndo universais”. O
enfrentamento ao racismo religioso nao pode ser dissociado da luta contra a colonialidade do
poder, do saber e do ser.

No Maranhao, verificamos a existéncia da “Politica Estadual de Prote¢do ao Direitos dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e Afro-brasileiros” — Decreto n°
37.761/2022. O texto oficial desta Politica (MARANHAO, 2022a) também utiliza o termo
intolerdncia religiosa, em vez de racismo religioso. No entanto, compreendo que a sua proposta
de atuacdo se aproxima da necessidade de reconhecer o racismo religioso a partir da questao
étnico-racial e religiosa, promovendo uma relacdo direta com as matrizes africanas. Essa
abordagem visa a protecdo da territorialidade e dos povos tradicionais de terreiro — assegurando
o livre exercicio dos cultos e a salvaguarda de seus lugares sagrados e de seu patriménio —, bem
como a consolida¢do do antirracismo por via institucional. Todavia, mesmo com essa preocupacao
e com as diretrizes do Decreto, as pesquisas apontam que o Estado tem registrado diversos
episodios recentes de ataques contra o patrimdnio religioso e agressdes aos praticantes de religides
de matriz africana, o que demonstra a persisténcia e a gravidade do problema. Vejamos alguns
desses episodios relatados pela midia local (G1 MARANHAO):

I — Primeiro episddio: Em 2023, a imagem de Iemanji na Praia do Olho d' Agua foi

vandalizada (Imagem 1):
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Imagem 1 — Estatua de Iemanja quebrada por vandalismo

B

— ==
=
Fonte: G1 Maran

S =

hdo (2023a).

Iemanja, divindade do pantedo dos orixas iorubd, ¢ considerada rainha do mar para as
religides de matriz africana. A imagem foi colocada no local pelo governo do Maranhio por
solicitacdo das liderangas de religides de matriz africana, ja que a praia do Olho d’Agua ¢
comumente utilizada para fazer oferendas a entidade no mar. A sua celebra¢ao é no dia 02 de
fevereiro, ¢ uma das datas mais simbdlicas ¢ emocionantes das tradigdes afro-brasileiras.
Conhecida como a Rainha do Mar, Iemanja ¢ o orixd que representa a maternidade, o
acolhimento, a protegdo e a forca das dguas. Em diversas cidades do Brasil, especialmente nas
regides litoraneas, o dia ¢ marcado por homenagens que transformam praias em espagos
sagrados, onde flores, velas e pedidos sdo entregues ao mar como forma de gratidao e conexao
espiritual.

IT — Segundo episddio: No mesmo ano (2023), integrantes de um terreiro em Sdo Luis

foram hostilizados por um grupo religioso com uso de carro de som (Imagem 2):

Imagem 2 — Membros de terreiro de matriz africana apontam 'intolerancia religiosa' em Sao Luis

NIE) (98) 99101-6032

Sernhor,daicasa, o satanas?

=
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Fonte: G1 Maranhao (2023Db).

No més de setembro de 2023, na localidade da zona rural de Sdo Luis/MA, Itapera de
Maracana, integrantes do Terreiro de Mina, do pai de santo Nery da Oxum, foram hostilizados por
um grupo evangélico, que se utilizou carro de som e microfone para proferir palavras ofensivas
contra os integrantes da casa.

IIT — Terceiro episddio: Em 2022, a festa de Ogum na Casa Fanti Ashanti foi interrompida

por um ataque de intolerancia (Imagem 3):

Imagem 3 — Candomblecistas apontaram 'intolerancia religiosa' apos culto de pentecostais em Sao
Luis

Fonte: G1 Maranhao (2022).

Conforme o /I Relatorio sobre Intolerancia Religiosa: Brasil, América Latina e Caribe
(2023), candomblecistas denunciaram por ““intolerancia religiosa” lideranga evangélica que ap6s
culto em frente a Casa Fanti-Ashanti, Terreiro de Candomblé e Tambor de Mina em Sdo Luis
(Imagem 3). A casa de Candomblé registrou uma denuncia, com protesto publico (Imagem 4)
contra um grupo pentecostal, apos um culto realizado na Rua Militar do bairro Cruzeiro do Anil,
em Sao Luis. O caso aconteceu quando membros do Ministério Gidedes Casa de Oragao faziam
uma marcha pelos 12 anos de aniversario. A programagao previa uma caminhada com oragdes ao
ar livre pelo bairro, com parada final em frente a Igreja Pentecostal Jeova Nissi, que fica na Rua
Militar. No entanto, a mesma igreja fica em frente a Casa Fanti-Ashanti, uma das mais tradicionais

casas de religido de matriz africana do Maranhdo. Segue a Imagem 4, que retrata o protesto:

Imagem 4 — Luta contra o Racismo Religioso
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Fonte: Agéncia Tambor (2023).

Em 2021, um terreiro na Area Itaqui Bacanga foi alvo de ataques — incéndio, conforme

demonstra a Imagem 5:

Imagem S — Imagens de terreiro queimado.

Fonte: Alma Preta (2024).

O terreiro do babalorixa pai Samuel foi incendiado no dia 7 de junho de 2021, na cidade
de Sao Luis, Maranhao, no bairro do Cajueiro. Vitima de outros ataques — sendo esse o terceiro e
mais intenso — o centro religioso ¢ também a residéncia de Samuel, desde 2006, ano da sua
fundacao. O //é (casa) ¢ localizado perto do Morro do Egito, onde foi construido o primeiro terreiro

da cidade de Sao Luis — O Terreiro do Egito*’. Conforme a matéria jornalistica do site 4ma Preta,

20O Terreiro do Egito, fundado em 12 de dezembro de 1864 por Mae Basilia Sofia (Massinokou Alapong) no
Maranh@o, ¢ um dos centros de Tambor de Mina mais antigos e influentes do Brasil. Localizado historicamente no
Cajueiro, zona rural de Sdo Luis, foi um pilar da religiosidade de matriz africana e referéncia para outras casas, como
a Fanti-Ashanti. No Terreiro do Egito se praticava o Tambor de Mina ou a Mina, desde os meados do século XIX até
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“na segunda-feira (6), pai Samuel fazia um trabalho espiritual quando arremessaram uma pedra na
casa. Na terca-feira pela manha, ele precisou sair para comprar itens religiosos quando recebeu a
ligacdo da vizinha com o alerta sobre o incéndio™?!.

Os episoddios de violéncia e racismo religioso no Maranhao, sobretudo com a atuacao das
denominagdes religiosas cristds neopentecostais, a terreiros € seus/suas praticantes tém aumentado
consideravelmente no Maranhdo, como bem relata o Il Relatorio sobre Intolerdncia Religiosa:
Brasil, América Latina e Caribe (2023, p.24):

Neopentecostais incitam racismo religioso no Maranhdo. Os crimes de racismo e
intolerancia religiosa crescem no Brasil, e em particular no Maranhdo. Segundo dados da
Policia Civil do Maranhdo, em 2020 foram registrados 405 casos de injuria e 15 casos de
discriminacdo. Ja em 2021, 495 ocorréncias de injiria foram contabilizadas e 38 de
discriminacdo. Até o dia 27 de abril foram realizados 165 registros de injuria e 12 de
discriminagao.

A violéncia dirigida as religides de matriz africana, como demostrado na citagdo acima,
expressa-se em multiplas dimensdes e se configura como um dos principais desafios no que tange
a garantia do direito a liberdade de credo, bem como a preservacdo da cultura e do patrimonio
histérico de matriz africana no Brasil. Essas praticas de violéncia integram um sofisticado sistema
de dominagdo e subordinagdo, cujas bases estruturais se ancoram nas interseg¢des entre raga,
racismo e colonialismo.

Frantz Fanon (2008), em uma de suas analises, na obra “Pele Negra, Mdscaras Brancas”,
desvela como essa relagdo transcende o dominio territorial € econdmico, penetrando no amago da
subjetividade do/a individuo/a racializado/a. Fanon demonstra que a colonizacdo impde ao/a
colonizado/a uma alienagao existencial, forcando-o/a a adotar 'mdscaras brancas' — imitagao da
cultura e linguagem do opressor.

Nesse escrito, também, Fanon (2008) utiliza o conceito de "epidermizag¢do da
inferioridade", para descrever o processo psicoldgico e social pelo qual as pessoas negras, em
contextos de colonialismo ou racismo estrutural, internalizam a inferioridade imposta pela
sociedade. Esse conceito reflete as dimensdes psicoldgicas do racismo e suas implicagdes na
subjetividade das pessoas negras, a0 mesmo tempo em que denuncia as estruturas sociais que
perpetuam essa desvalorizacdo. O autor utiliza essa ideia para mostrar como o racismo atua nao

apenas no campo material, mas também no psicologico, impactando profundamente as relagdes

humanas e as identidades.

os anos de 1970 quando foi desativado (FERRETTI, S., 2016).
21 A frase 'a justica para o candomblecista é zero' sintetiza o sentimento de desamparo perante o racismo religioso
(Terreiro é incendiado em Sao Luis (MA) (ALMA PRETA, 2022).
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Uma forma de exemplificar isso que Fanon (2008) se refere, sobre as mdscaras brancas,
trazendo para o contexto da religido de matriz africana, ¢ a constante tratativa de demonizagao das
religides afro-brasileiras, que tem raizes profundas na construgdo ideologica da sociedade
ocidental eurocrista e brancocéntrica, na qual a figura do diabo foi instrumentalizada como uma

“mascara sem rosto”??

, mas negra. Essa figura ¢ utilizada para estigmatizar o homem e a mulher
negra e grupos que representassem qualquer ameaga ao poder politico-religioso hegemonico. Esse
mecanismo permitiu a externalizagao de medos, culpas e conflitos sociais, a0 mesmo tempo em
que cria uma narrativa de marginalizacdo e exclusdo das praticas religiosas de matriz africana.
Cria-se, também, a pratica do racismo religioso.

Nesse contexto, os saberes, modos de fazer ¢ modos de ser, e as producdes dos grupos —
negros, indigenas — marginalizados passaram a ser deslegitimados, ndo sendo reconhecidos como
seres dotados de inteligéncia, criatividade ou dominio de conhecimentos. Esse Ndo-ser, por essa
logica da colonialidade crista, é resultado de um suposto pacto com forgas demoniacas, negando,
dessa forma, o conhecimento e o protagonismo de homens e mulheres que figuram fora da esfera
cristd. Assim, tudo dentro dessa logica ¢ atribuido a influéncia do Diabo, o que acaba por legitimar
o0 epistemicidio dessa cultura, como bem configura Boaventura de Sousa Santos (2009, p. 183):
“(...) a destruigdo de algumas formas de saber locais, a inferioriza¢do de outros, desperdigando-se,
em nome dos designios do colonialismo, a riqueza de perspectivas presente na diversidade cultural
e nas multifacetadas visdes do mundo por elas protagonizadas”.

Para este autor (1995), a pratica do epistemicidio se apresenta como a outra face do
genocidio, atuando como um dos instrumentos mais eficazes e duradouros para a dominagao racial,
ao fortalecer a negacdo da legitimidade desses saberes de forma a impactar também no
reconhecimento da populacao oprimida como sujeitos/as de direitos.

[...], mas o epistemicidio foi muito mais vasto que o genocidio porque ocorreu sempre
que se pretendeu subalternizar, subordinar, marginalizar, ou ilegalizar praticas e grupos
sociais que podiam ameacar a expansio capitalista [...] tanto no espago periférico, extra-
europeu e extra-norte-americano do sistema mundial, como no espago central europeu e

norte-americano, contra os trabalhadores, os indios, os negros, as mulheres e as minorias
em geral (étnicas, religiosas, sexuais) (SANTOS, B., 1995, p. 328).

Dessa forma, para a andlise da estrutura historica da sociedade brasileira, torna-se
imprescindivel considerar as categorias de raga e racismo como elementos centrais, uma vez que
a heranca da colonialidade ainda est4 presente nas relagdes sociais e institucionais do pais. A esse

respeito, Lélia Gonzalez (1988) enfatiza que “(...) sabemos o quanto a violéncia do racismo e de

22 Em Nietzsche, o conceito de mascara sem rosto esta situado no contexto da crise da representacdo, inseparavel das
questdes do “tornar visivel”. Do ponto de vista metafisico esta relacionado a visibilizag¢ao do invisivel: o representado
na representagdo remete a outro. A mascara por tras da mascara (MARTON, 2014).
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suas praticas despojaram-nos do nosso legado historico, da nossa dignidade, da nossa historia e da
nossa contribuicdo para o avanco da humanidade nos niveis filosofico, cientifico, artistico e
religioso” (GONZALEZ, 1988, p. 77).

Além disso, o racismo religioso esta profundamente enraizado no racismo institucional®
presente na sociedade brasileira. O racismo nao se limita a a¢des individuais de discriminagao,
mas se manifesta de maneira sistematica e institucionalizada, sendo parte fundamental das
estruturas de poder. Para Muniz Sodré (2012), o racismo se manifesta através das instituicdes que
sdo basilares da sociedade e da sociabilidade, tais como a familia, a religido, a escola, o exército,
ou seja, instituigdes como mecanismos de constitui¢do da cidadania por aprendizagem.

No Brasil, as praticas religiosas afro-brasileiras estdo associadas ao povo negro, que
historicamente tem sido alvo de marginalizagdo e discriminagdo. O racismo religioso, portanto,
nao pode ser entendido sem levar em consideracdo o racismo institucional que permeia o pais,
onde as religides afro-brasileiras sdo tratadas com desprezo e estigmatizadas como parte de uma
cultura subalterna e inferiorizada.

Como Hasenbalg (1979) assinala, a trajetoria do preconceito e racismo no Brasil tem suas
bases no modelo escravocrata, que deixou marcas profundas na sociedade brasileira como um
todo, e nos grupos raciais negros em particular. A persisténcia e a continuidade do preconceito de
cor e do racismo sao consequéncias do modelo econdmico e social adotado pelo poder publico,
que internaliza uma intima ligacdo com o racismo institucional. Concordam com essa afirmativa

Pace e Lima (2011):

Dada a composicdo social estabelecida desde o Brasil colonia, pode-se verificar a
presenca do racismo institucional na sociedade brasileira, que ¢ eminentemente
burocratica, em que o desenvolvimento econdmico do Brasil, nos moldes do regime
escravocrata, pode ser identificado como a origem das hierarquias sociais ligadas ao
pertencimento racial (PACE e LIMA, 2011, p. 1).

A manutencdo dessa estrutura de poder ¢ garantida por uma ideologia racial que coloca
tudo o que € negro em uma posi¢ao de subalternidade, tanto nas esferas religiosas quanto sociais
e culturais. Assim sendo, o racismo deve ser compreendido como uma estrutura de poder
profundamente enraizada nas dimensdes politicas, sociais, culturais, religiosas, simbodlicas e

psiquicas, como bem ja referia Fanon (2008). Essa estrutura sustenta e legitima a demonizacao das

2 O conceito de racismo institucional permite analisar um sistema de correlagdes de for¢a que, embora ndo projetado
de forma centralizada, opera sob o pressuposto biopolitico de preservagdo do segmento branco em detrimento das
populagdes ndo brancas (ANJOS, 2004). Essa dinamica manifesta-se por meio de mecanismos que perpetuam
desigualdades estruturais no acesso a educagéo, na seletividade do mercado de trabalho e nas disparidades de satude e
pobreza (GUIMARAES, 2005). O objetivo é conferir visibilidade aos processos de discriminagio indireta que ocorrem
no amago das instituicdes, resultantes de engrenagens que operam, em larga medida, a revelia das intenc¢des
individuais.
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tradi¢des religiosas de matriz africana, justificando a perseguicdo historica e contemporanea as
comunidades de terreiro.

No Brasil, a incorporagao de uma filosofia crista que separa os/as individuos/as entre os/as
"salvos/as" e os/as "condenados/as ao inferno", adquire um carater racializado. Essa distin¢ao
manifesta-se nas representagdes de homens e mulheres negras, bem como as entidades das
religides de matriz africana, como as do Candombl¢, Umbanda, Tambor de Minas e Tereco,
frequentemente associadas ao mal. Nesse cendrio, Exu** torna-se o principal alvo dos rituais de
exorcismo realizados por igrejas neopentecostais. Estas igrejas promovem a demonizac¢ado dessas
religides por meio de narrativas que vinculam Exu a esteredtipos negativos, como o "diabo
traficante", o "diabo menino negro morador de favela" e o "diabo pai ou mae de santo". Essas
construcdes reafirmam a criminaliza¢do das tradig¢des religiosas de origem africana (SILVA, V.,
2021, p. 116).

O estudioso Vagner Gongalves da Silva, em entrevista sobre sua obra Exu: Um deus Afro-
atlantico no Brasil (2021), na qual mostra as varias faces da divindade mais cultuada das religides
afro-brasileiras — o Exu —, explica o motivo do uso de Exu nas igrejas neopentecostais. Responde

0 autor:

A reforma protestante no século XVI rompe com isso e diz que a pessoa precisa apenas
de uma Biblia para falar diretamente com Deus. O pentecostalismo surge de um sistema
protestante que olha as praticas afro-brasileiras de maneira radical, e vem todo esse
processo de intolerancia. As igrejas neopentecostais comegaram a atuar, desde os anos
1960, sobre uma populagdo especifica, que era praticante das religiosidades afro-
brasileiras. E existe um processo de avivamento da religido, com caracteristicas muito
préximas das experiéncias religiosas afro-brasileiras ou africanas. E um culto que envolve
musica, danga, transe do Espirito Santo e fala em linguas. O neopentecostalismo, ao
mesmo tempo que se apropria da demonizagdo do Exu que ja estava dada, faz com que
esses Exus baixem nessas igrejas exatamente para mostrar o poder do pastor em relagao
ao pai de santo. E uma teologia construida no que chamo de “cosmogonias cruzadas”.
Quem faz isso, sobretudo, ¢ a Igreja Universal do Reino de Deus, que usa entidades como
Exu e Pombagira, elementos materiais como sal, 6leo e cajados, e até o que chama de ex-
pais e mies de santo, que dio consultas. E quase como uma igreja macumbeira, com a
mesma linguagem, mas invertendo a chave. O proprio Edir Macedo reconhece isso no
livro “Orixas, Caboclos e Guias: Deuses ou Demonios?”, uma pergunta quase retdrica,
porque ele vai dizer que sdo demonios. Ele diz que a pessoa pode pensar que a igreja é

24 Dos mais de 400 orixas reverenciados na Africa, aproximadamente 24, tiveram seu culto propagado para o Brasil.
Na Africa ocidental, na regido com Nigéria, Benin e Togo, onde se tem a presenca dos iorubas e fon-ewe, que sdo as
grandes etnias que tém essa divindade — Exu para os iorubas e Legba para os fon-ewe —, associada ao movimento, a
comunicag¢do. E esta muito associada a fecundidade, sendo muito representada em altares com pénis ereto. Nao ¢ algo
sexualizado, mas ligado a reprodugéo, ao dinamismo da vida. Exu, deus iorubano da fertilidade, do movimento e dos
caminhos, no entanto, teve sua imagem associada ao mal. Alguns dos primeiros relatos sobre este orixa, datam do
século XVI. Religiosos europeus avistaram representagdes de Exu e do vodum Legba (Legbara), em diversos templos
da Africa. O missionario francés Pierre Bouche diz que “os negros reconhecem em Satd o poder da possessdo, pois
o denominam comumente de Elegbarad, isto ¢, aquele que se apodera de nos” (BOUCHE, 1885 apud PRANDI, 2005,
p. 69). Entre os iorubas, Exu ¢ representado por meio de um monticulo de terra de onde emerge um bastdo em formato
falico; em outros casos, uma silhueta com grandes chifres e um falo protuberante era posta na frente dos templos
religiosos, pois Exu ¢ também um guardido (PRANDI, 2005).
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um lugar de macumba, mas que o demonio ¢ que teria tirado essas coisas do cristianismo
e levado aos terreiros. Ele usa inclusive versos biblicos para isso. H4 uma consequéncia,
talvez a mais grave, porque isso sai das igrejas para as ruas, vira depredacgdo de terreiros
e agressoes a pessoas que portam simbolos afro-brasileiros em espagos publicos. Temos
ainda traficantes que se dizem evangélicos destruindo terreiros em comunidades do Rio
de Janeiro e expulsando pessoas de suas casas. Ha ai dois tipos de racismo: o religioso,
por fazer a associagdo com o mal e o primitivismo, ¢ a apropriagdo cultural, que ¢
extinguir essas religides ao associa-las ao sistema neopentecostal (SILVA, V., 2021)*

A figura do Diabo cristdo, nesse contexto, atua como um poderoso dispositivo de
desumanizagdo, relegando esses grupos ndo apenas a condi¢ao de "outros", mas também a de seres
inferiores e indesejaveis dentro da logica colonial e cristd. Como referido anteriormente, os
estudos de Quijano (2005) sobre a colonialidade, como elemento estruturante do padrao mundial
do poder capitalista, destacam que as relagdes racistas de dominagao, perpetuadas ao longo desse
modelo colonial, asseguraram ndo apenas a supremacia dos corpos brancos sobre os corpos
racialmente marcados, mas também a consolidagdo de um sistema de producdo e validagdo de
conhecimentos considerados legitimos e socialmente valorizados, excluindo os saberes
afrocentrados. Esse processo de demonizag¢do impacta diretamente os corpos e as tradigoes
afrorreligiosas, refletindo-se na marginalizagdo e na constante ameaga a preservagdo desses
saberes ancestrais.

Esse fendmeno de marginalizagdo religiosa nao ¢ um simples embate de crengas; ele esta
intrinsecamente ligado ao modus operandi da colonialidade, que tem produzido o genocidio do
povo negro, denominado por Mbembe (2018) de necropolitica de Estado. A necropolitica refere-
se ao controle do Estado, ndo apenas pela capacidade de manter a vida, mas, principalmente, sobre
quem pode viver e quem deve morrer. Essa pratica € uma caracteristica estrutural do poder.

No caso do racismo religioso, a necropolitica se manifesta na forma de uma violéncia
institucionalizada contra os praticantes das religides de matriz africana. Essa total incitacao ao
odio se materializa em ataques fisicos a terreiros e assassinatos de lideres religiosos, a exemplo do
que ocorreu com mie Bernadete, no interior da Bahia, em 20232

A partir dessa perspectiva, o conceito de racismo religioso se apresenta como a categoria
analitica mais adequada para compreender as dinamicas raciais subjacentes as tentativas de

deslegitimagao e destruicdo das comunidades de terreiro no Brasil. Diferentemente do conceito de

25 SILVA, Vagner Gongalves da. Exu: um deus afro-atlantico no Brasil. [Entrevista cedida a] Livraria Edusp. Séo
Paulo: Edusp, 2021. Disponivel em: <https://www.edusp.com.br/mais/exu-um-deus-afro/>. Acesso em: 11 maio
2025.

26 Maria Bernadete Pacifico Moreira, conhecida como Mie Bernadete, foi uma ialorix4, lider quilombola (Quilombo
Pitanga dos Palmares) ¢ coordenadora da Coordenacdo Nacional de Articulagdo de Quilombos (Conaq). Os ataques
fisicos a terreiros e o assassinato de lideres religiosos de matriz africana no Brasil, com destaque para o caso da Mae
Bernadete na Bahia, evidenciam uma crescente onda de racismo religioso e conflitos territoriais. As religides de matriz
africana (Candomblé e Umbanda) sdo os principais alvos de intolerancia, com casos que mais que dobraram de 2023
para 2024 (G1 BA, 2023).
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intolerancia religiosa, que tende a nivelar diversas formas de persegui¢do, o racismo religioso
evidencia a especificidade da violéncia direcionada as religides afro-brasileiras, revelando sua
vinculagdo estrutural com os processos historicos de colonizagao e subalternizagao das populagdes
negras.

O racismo religioso, portanto, ndo se limita a discrimina¢do de crengas, mas se constitui
como um mecanismo de nega¢dao de humanidade, promovendo a desqualificagdo sistematica das
formas de ser e existir das religides de matrizes africanas. Nesse sentido, a categoria de
intolerancia religiosa se mostra insuficiente para abarcar a profundidade dessa violéncia, que se
manifesta, ndo apenas na perseguicao religiosa em si, mas na desestruturagdo dos modos de vida
negrola - africanos/as. Trata-se, portanto, de um ataque direto ao ser negro, a um ser ancestral,
que inclui tradi¢des, vestimentas, divindades, conhecimentos e praticas culturais, dentre elas a do
ajeum — comida —, pratica alimentar sagrada da religido de matriz africana, entendida como um
momento de compartilhamento de alimentos e conhecimentos dentro da religido. Segundo Ribeiro
(2009), o Ajeum vai além da alimentagdo, constituindo-se como uma vivéncia espiritual e
comunitaria.

No contexto desses episodios de violéncia racial contra os terreiros de religido de matriz
africana, estdo os voltados especificamente para a cozinha do Terreiro — a kafubera’’—, e ao ajeum,
a comida de santo. Se, para a epistemologia do Terreiro, a comida ¢ forma de expressdo de
resisténcia cultural, valorizagdo da memoria e pratica pedagdgica tradicional, intrinsicamente
vinculadas aos modos identitdrios e espirituais dos povos de terreiro, para os cristdos evangélicos
e neopentecostais, sdo comidas ndo sagradas — oferendas para o demonio.

Nas praticas das religides de matriz africana, a cultura alimentar nos Terreiros, destaca a
centralidade da comida como elo entre o sagrado e o cotidiano. Pois, 0 ajeum como pratica viva e
coletiva de preservacdo de saberes, também sdo modos de reafirmacdo de identidades afro-

brasileiras e fortalecimento dos lagos comunitarios. De acordo com Sousa Junior (2014, p. 129):

Nas comunidades de Terreiro, a comida ¢ a for¢a que alimenta os ancestrais e, 20 mesmo
tempo, o meio pelo qual a comunidade alcanga o mais alto grau de intimidade com o
sagrado, através da consumag@o. Quando indagadas sobre "os de comer" nos Terreiros,
essas comunidades, para além de questdes nutricionais, colocam-nos diante de visdes de
mundo e realidades complexas, construidas ao longo do tempo, redefinidas a cada
momento, de acordo com fungdes ou “realidades” que se deseje instaurar, expressas nas
multiplas formas, maneiras e diferentes modos de preparar e fazer a comida.

n.n

270 termo kafubera (frequentemente grafado com "e" em estudos antropoldgicos, como kafitbera ou cafubera) refere-
se, em diversos contextos de Candomblé, especialmente na nagdo de Angola (Bantu), a cozinha do terreiro. Mais do
que um espago fisico de preparo de alimentos, a kafubera € um territério sagrado de construcao identitaria, resisténcia
e ancestralidade dentro do terreiro (CASTRO, Y., 2001; SIMAS E RUFINO, 2018).
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Cabe observar que, nos contextos dos Terreiros de religido de matriz africana, os alimentos
utilizados no preparo das oferendas dedicadas aos orixds e voduns sdo, em geral, divididos em
duas esferas fundamentais. A primeira vincula-se aos alimentos ritualisticos denominados "bichos"
(como galinhas, bodes e carneiros), que estao diretamente ligados a importancia do ejé (sangue)
enquanto forca vital. A segunda esfera compreende as chamadas "comidas secas", compostas por
vegetais, graos e outros elementos da flora. Sob a légica colonial crista, esses modos de praticar,
elaborar e ofertar a comida de Terreiro sdo profundamente marcados pelo racismo religioso, que
busca demonizar saberes e ritos ancestrais.

Essa compreensdao também permite reconhecer as comunidades tradicionais de matriz
africana, os Terreiros, como espacos de resisténcia e transmissao de um complexo cultural negro-
africano que ultrapassa a esfera religiosa. Essas comunidades configuram territérios de
salvaguarda de saberes ancestrais e desempenham um papel fundamental na manutencdo da
identidade nacional afrodescendente. Assim, como destaca Nogueira (2020, p. 24-25), as religides
de matriz africana se inserem no debate sobre os povos e comunidades tradicionais
contemporaneos que preservam e reafirmam epistemologias africanas. Sao territdrios politicos e
espirituais, habitados por divindades e entidades negras, nos quais a religiosidade se articula a
processos terapéuticos, historicos e culturais, mantendo uma conex@o viva com o continente
africano, matriz civilizatoria fundamental na constituicdo do chamado Novo Mundo.

O que as sociedades ocidentais cristas classificam como religido, no contexto das tradi¢des
de matriz africana, transcende a esfera meramente espiritual e ritualistica. Para os povos afro-
pindordmicos 3, tais praticas ndo se restringem a devogio ou a experiéncia religiosa, mas integram
um sistema de valores socioculturais, identidade coletiva e cosmovisdo, abrangendo concepgdes
especificas de humanidade, natureza, comunidade e existéncia. No entanto, historicamente, a
negacao e a tentativa de aniquilag¢@o dessas epistemologias foram estratégias recorrentes utilizadas
para a afirmacdo da hegemonia eurocéntrica e cristd, como bem ja referi.

Nesse sentido, as comunidades de terreiro t€ém sido alvos sistematicos de diversas formas
de agressao, configurando uma estratégia racista que as posiciona como o “grande inimigo a ser
combatido” (NASCIMENTO, 2016, p. 168). O processo de persegui¢do e violéncia contra essas
tradig¢des religiosas vao se aprimorando ao longo do tempo, e se consolidam como uma expressao
do racismo institucionalizado, cujo objeto nao ¢ apenas a identidade racial dos individuos, mas os

proprios modos de ser, viver, existir e de professar afro-diasporicos.

28 A expressdo "afro-pindordmicos" é uma contribui¢do do pensador quilombola Antdnio Bispo dos Santos que une
na educacdo os pensamentos e culturas dos povos originarios e dos povos africanos em contraposicdo ao pensamento
colonial (BISPO DOS SANTOS, 2015).
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Diante desse panorama, emergem diversos questionamentos acerca da adequagao do termo
racismo religioso, com a alegacdo de que sua formulagdo poderia restringir a andlise ao
pertencimento racial dos praticantes. Uma das indagacdes mais recorrentes ¢: individuos/as
brancos/as adeptos das religides de matriz africana podem ser alvo de racismo religioso? Contudo,
conforme a perspectiva aqui desenvolvida, a perseguicdo e as agressdes sofridas por esses/as
sujeitos/as decorrem do fato de portarem, em seus corpos e expressdes simbdlicas, insignias e
indumentarias®® que tém origem nas tradi¢des negro-africanas. Mesmo que sua identidade racial
ndo seja negra, sua afiliacdo religiosa, espiritual, politica e existencial os vincula a uma tradi¢do
afrodiasporica que, historicamente, tem sido marginalizada e racializada.

Quanto a essa questao, Lucas Obalera (2018, p. 148) argumenta que “o racismo religioso
compreende um processo de inferiorizagdo, subalternizacdo e apagamento de um sistema cultural
civilizatério negro-africano, amalgamado nas religides de matriz africana”. Trata-se, portanto, da
supressao de uma forma de existéncia coletiva, de “uma tentativa de aniquilar um modo de ser, ver
e habitar o mundo”.

Reduzir a perseguicdo sistematica as religides de matriz africana ao conceito genérico de
intolerdncia religiosa ¢ um ato que desconsidera e invisibiliza a complexidade desse fendmeno.
Equiparar essa violéncia as hostilidades enfrentadas por outras tradi¢cdes religiosas, como as
direcionadas a grupos cristdos no Brasil, ignora o carater estrutural das perseguicdes as
comunidades-terreiro. Tais perseguicoes transcendem a dimensao meramente espiritual, inserindo-
se em um contexto mais amplo de exclusao e racismo. Nesse sentido, o emprego do termo racismo
religioso em substitui¢do a infolerdncia religiosa ndo ¢ apenas uma questdo semantica. Trata-se
de um posicionamento politico e epistemologico, de um esforgo de sistematizagdo conceitual que
permite compreender e enfrentar as violéncias direcionadas as tradigdes de matriz africana, de
“escurecimento’”” da especificidade histérica brasileira. Ademais, essa abordagem contribui para
consolidar a visdo dessas tradi¢des como patrimdnio cultural da humanidade, reconhecendo nelas
nao apenas espacos de devocdo, mas tambem territorios de resisténcia € preservagdo da memoria

e da ancestralidade afro-diasporica.

2 A indumentdria religiosa afro-brasileira, especialmente no Candomblé, Umbanda Tambor de Mina, é um conjunto
sagrado de vestes que simboliza hierarquia, identidade, orixa de devocao e ancestralidade. Predominantemente branca
para rituais, € composta por saias, anaguas, faixas (singué/ataca), pano da costa, oja (pano de cabega) e batas, sendo
adaptadas segundo a nagfo e o grau de iniciagdo (FERRETTI, S., 2009).

30 Inspirado no giro decolonial de “enegrecer o ensino de Historia". E um movimento pedagégico, politico e
epistemologico que busca descolonizar o curriculo escolar brasileiro, inserindo o protagonismo, a agéncia e as
memorias da populagdo negra como sujeitos e sujeitas ativas na construgdo do pais. Focando na superagdo do racismo
estrutural na educacdo, vai além de incluir temas africanos. Trata-se de adotar uma perspectiva antirracista que
reconhece os saberes, as cosmologias, as epistemologias afro-brasileiras e africanas, combatendo o epistemicidio -
invisibilizag¢do do saber negro (OLIVEIRA, S., 2021).
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Percorrida esta trilha de tecituras, onde cada palavra se entranga aos "fios do rolo de linhas"
das religides de matriz africana, vejo-me imerso no emaranhado da linguagem do racismo
histérico-contemporaneo. Ao enredar, nesta trama, episodios de violéncia e exclusdo que atingem
o modo de fazer da religiosidade negra no contexto brasileiro, intencionei colocar em relevo a
urgéncia de que tais abordagens ocupem o centro do contexto escolar. Como o tecer de Ananse —
a guardia das histdrias na tradi¢gdo Ashanti (PRANDI, 2001) —, este percurso busca conectar as
frestas do sagrado a responsabilidade politica da educacdo, revelando que nenhum fio desta
historia pode ser silenciado sem que se rompa a integridade do tecido social.

Os fios tecidos neste Prato procuraram evidenciar como tais praticas expressam a
permanéncia da colonialidade do poder e do saber, configurando um racismo religioso que atinge,
simultaneamente, os corpos e as epistemologias afro-brasileiras — alcancando, por consequéncia,
o sagrado alimento das divindades. Ao desvelar as tramas desse racismo que tenta interditar o axé,
encerro este primeiro movimento para, em seguida, passar a tratar-tecer as configuragdes do
Terreiro como espaco-lugar que transborda a dimensao religiosa. No proximo Prato, a teia se
expande para alcancar a historicidade dessas casas em Sao Luis do Maranhdo, onde o alimento e

o territorio se fundem em resisténcia.
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3. TERCEIRO PRATO - TERREIRO E MAIS DO QUE RELIGIAO: O DEBATE EM
TORNO DA TRADICAO, DO PATRIMONIO E PROTECAO

O terreiro é uma reconfiguragdo territorial das terras de
origem da didspora africana, onde o pensamento ¢é
inseparavel do extraordindrio, do culto as divindades, da
poesia e da arte.

(SODRE, 2019, p. 168).

Imagem 6 — Terreiro de Mina Iemanj43!
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Fonte: Maria, Amanda (2017).

3.1 Terreiro como Tradicio Afrocentrada — “E mais do que Religido: Consideragio sobre o

espaco-lugar

Os terreiros das religides de matriz africana, formados no contexto da diaspora africana
deste lado do Atlantico, sdo lugares-espagos negros de carater decolonial, com uma epistemologia
propria demarcado nessa escrita como: epistemologia do terreiro. Esses territorios, forjados a
partir de uma matriz de conhecimento e de uma cosmologia civilizatoria africana e afro-brasileira,

preservam e circulam uma tradicdo de saberes tanto diasporicos quanto locais. Frente ao modus

310 Yé Ashé Yemowd Abé -Terreiro de Iemanja fica localizado na Travessa Fé em Deus, n 45, Monte Castelo - Sao
Luis - Maranh@o. A casa tem mais de 60 anos de fundag@o no Bairro da Fé em Deus, antes localizada no Sitio Santo
Eulalia, Bairro do Calhau, aonde foi o primeiro lugar que Pai Jorge de Itaci iniciou seus trabalhos Espirituais. Iniciado
no Terreiro do Egito por Mée Pia seguiu para fundar sua propria casa no bairro do Calhau, orientados por antigas
mineiras da Casa de Cota do Bardo ¢ do Terreiro de V6 Severa que lhe deram ajuda até a transferéncia para a Fé em
Deus. Depois de alguns anos de orientagdo de Mae Dudu da Casa de Nago, teve contato com Mae Amélia, da Casa
das Minas, que lhe orientou e confirmou no culto aos voduns (FERRETTI; FERRETTI, 2011).
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civilizatério da modernidade colonial, esses espacos negros foram e continuam sendo
marginalizados, demonizados e subalternizados, mas tém resistido a imposi¢do de uma cultura
cristd eurocéntrica.

Considerando o terreiro como esses lugar-espaco do sagrado, Muniz Sodré (2015), destaca
o sentido de media¢do entre humanos e divindades, por meio do corpo que se expande

politicamente e recria historias uma vez que a:

A comunidade-terreiro ¢, assim, repertorio e nucleo reinterpretativo de um patriménio
simbolico explicitado em mitos, ritos, valores, crengas, formas de poder, culinaria,
técnicas corporais, saberes, canticos, ludismos, lingua liturgica (o ioruba) e outras praticas
sempre suscetiveis de recriagdo histdrica, capazes de implementar um lago atrativo de
natureza intercultural (negros e negros) e transcultural (negros e brancos) (SODRE, 2015,
p- 195-196).

Nessa tecitura de saberes civilizatorios, manifesta-se a heranga cultural que, para Machado
(2013), explicita o conjunto de saberes: o mito, o canto, a danga, os provérbios e as diversas
narrativas vivenciadas. Esse patrimonio, composto pelos acontecimentos do mundo, ¢ expressado
pelo ato de educar “[...] ensinando na extraordinariedade do cotidiano” (MACHADO, 2013, p.
41). Ao trazer o cotidiano como esse lugar de ensinagem e aprendizagem, confronta-se o
monoteismo ocidental, pois, “nas comunidades de terreiro, 0 mundo ¢ singular e plural pelas
vivéncias mitologicas. Cada um vive um cotidiano s6 compreensivel por aqueles que passaram
pela experiéncia da feitura” (MACHADO, 2013, p. 43).

Diante dessas caracteristicas, o espaco do Terreiro emerge como o territério em que circula
0 ax¢ e se constitui em um lugar atemporal, caracterizado por modos proprios de aprender e de
ensinar — de uma epistemologia do terreiro: “Os nossos mais velhos aprenderam a fazer
observando, imitando e admirando os seus mais velhos nos seus saberes e fazeres” (MACHADO,
2013, p. 41). Caminhando pelas trilhas tecidas por Machado (2013, p. 57), o ato de ensinar no
Terreiro tem como horizonte “[...] colocar o outro dentro do seu odu, dentro da sua propria sina,
do seu caminho, do seu jeito de ser no mundo do jeito como ele €”. Por isso, para a autora, o ensino
passa a ser em-sino, ou seja, conduzir a pessoa para o proprio destino.

Sob a perspectiva de uma abordagem decolonial, esses lugares-espagos, da religides afro-
brasileiras, materializam todo um territério de saberes que pdoem em questdo todo o terreno
epistemologico ocidental branco, pois, conforme destaca Maldonado-Torres (2021), esta
epistemologia colonial eurocéntrica, forjou as teorias e os conceitos de género, raga, sexualidade,
economia e humanidade, uma vez que, na América, “a ideia de raca foi uma maneira de outorgar

legitimidade as relagdes de dominagdo impostas pela conquista” (QUIJANO, 2005, p. 118).
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No modelo da modernidade capitalista eurocéntrica, fundamentado na imposi¢do de uma
hierarquizagdo racial, étnica, de género, econdmica, politica e cultural sobre a populagdo nao
europeia, instaurou-se um processo continuo de inferiorizacao dos povos supostamente fora desse
"centro padrao" civilizador (GROSFOGUEL, 2008). Ao analisarmos os territérios negros,
configurados nos espacos de terreiro afro-brasileiro, enraizados nas tradi¢cdes africanas,
encontramos um conhecimento alternativo e potente a matriz do pensamento colonial. A circulagao
desses saberes dentro dos terreiros gera uma sociabilidade e ensinamentos que contrapdem a matriz
colonial do poder ¢ da colonialidade do saber e do ser.

Voltar-se para o terreiro de religido de matriz africana como espago-lugar de saber e de
cuidado, especialmente por meio da comida, que alimenta tanto o corpo quanto o Asé (Axé),
significa reconhecé-los, também, como centros de resisténcia ao racismo e a epistemologia

eurocentrados. Conforme Vanda Machado (2013, p. 42):

No terreiro, pelas vivéncias, aprende-se a ser-sendo participando dos fazeres
comunitarios. Busca-se, entdo, compreender mais profundamente o ser. Esta ¢ a condi¢do
para complementaridade entre os acontecimentos e a qualidade do que se ¢
essencialmente. No terreiro, aprende-se pela rememoragao vivenciada seguindo multiplos
codigos de comportamentos especificos para a vida comunitaria comprometida, inclusiva
e solidaria.

Esse territorio-terreiro, negro por esséncia e de carater materno, gera vida e ensinamentos.
Nele, a palavra tem grande poder, transmitindo conhecimentos por meio da oralidade, que revela
preceitos e segredos do patrimonio ancestral africano. A transmissio do Ase (4xé) ocorre por
gestos simbolicos, expressoes, palavras pronunciadas, movimentos corporais e, também, pelas
comidas. Uma combinacdo de elementos que t€ém o poder de gerar realizacdo. Conforme Jodo
Augusto Reis Neto (2021), na sua escritura-artigo “Terreiro e Produgdo de Epistemologias
Decoloniais: Narrativas de um Pesquisador-Filho de Santo”, que se refere ao alimento no terreiro,
ele nos alerta que o Terreiro, “o axé da casa (uma espécie de centro energético)”, “[...], os alimentos
oferecidos aos orixds fazem parte da alimentagdo da comunidade, reforcando mais uma vez o

carater vivencial da religiosidade afro-brasileira que ndo separa o sagrado da vida cotidiana” (REIS

NETO, 2021, p.119). Assim, o pesquisador continua a escrita:

Este € um grande fundamento que aprendemos com o povo de santo para uma outra ética
da com vivéncia, uma outra forma de sociabilidade: a pratica da comunidade (a egbé).
Neste espago somos inseridos em uma logica de partilha, forjada numa cosmopercepgao
que tem na coletividade seu fundamento. A comida ¢ de todos e todas, assim como o
trabalho e a responsabilidade pela manutengdo do bem-estar da comunidade e a educagéo
das criangas. Assim, experimentamos na pratica, o que a lalorixa Denise Botelho (2020)
chama de um “socialismo afro-indigena”. Uma insurgéncia decolonial que pode nos
inspirar na constru¢do de uma outra organizagao social e de producdo. A comunhdo dos
filhos e filhas de santo entorno do crescimento da casa e do axé (forga vital) revela um
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modo impar de sociabilidade onde o fundamento ¢ a comunidade (REIS NETO, 2021, p.
108).

Em relagdo a esse espago-lugar forjado na diaspora africana, simbolizado e materializado
em terreiro, Muniz Sodré (2019, p. 61) escreve que:
O patriménio simbolico do negro brasileiro (a memoéria cultural da Africa) afirmou-se
aqui como territorio politico-mitico-religioso, para a sua transmissdo e preservagao.
Perdida a antiga dimensao do poder guerreiro, ficou para os membros de uma civilizagado
desprovida de territdrio fisico a possibilidade de se "reterritorializar" na didspora através
de um patriménio simbdlico consubstanciado no saber vinculado ao culto aos muitos
deuses, a institucionalizagdo das festas, das dramatiza¢des dangadas e das formas

musicais. E o eghé, a comunidade litiirgica, o terreiro, que aparece na primeira metade do
século XIX [...] como a base fisico-cultural dessa patrimonializagao.

O terreiro, enquanto esse territorio outro, ¢ um lugar que promove a diferenga e atua no
processo de contracolonizagdo, conforme proposto por Négo Bispo dos Santos (2023). Ele
defende a ideia de que ¢ preciso "contrariar as palavras coloniais como modo de enfraquecé-las
[...]. Vamos pegar as palavras do inimigo, que estdo potentes, € vamos enfraquecé-las. E vamos
pegar as nossas palavras, que estdo enfraquecidas, e vamos potencializa-las" (BISPO DOS
SANTOS, 2023, p. 3). Nesse sentido, o terreiro, como espaco de resisténcia, transcende a no¢ao
cartesiana de espago e, com a didspora negra africana, tornou-se um local de reterritorializacdo
afro-diasporica, de saberes e sabores das culturas negras.

E um territorio, como destacou Muniz Sodré (2019), que condensou o proprio espago
geografico africano, reunindo elementos morfossimbolicos que possibilitaram a reconstituicdo das
tradigdes familiares e comunitarias africanas, além da reconstrugdo das identidades violadas pela
escravidao e pela colonizagdo. Assim, o terreiro representa uma reterritorializagdo qualitativa da
Africa, que se expressa como um ecossistema tradicional africano, onde espago e organizagio
politico-social se integram (SODRE, 2019).

No Terreiro de religido afro-brasileiro, além do universo mitico-religioso, preservam-se as
tradi¢des e os ritos ancestrais e a comida ancestral. O Terreiro tornou-se, assim, um espago de
resisténcia e acolhimento, que possibilita a reconstru¢cdo dos lagos familiares rompidos pela
colonizagdo, possibilitou, também, o resgate da lingua e da comida ancestrais, o culto as
divindades africanas e afrobrasileira bem como a manuten¢ao das tradi¢des e da cultura até a
atualidade. Dessa forma, o Terreiro representa a territorializagdo de um modo de ser e viver
descolonizado, uma vez que se fundamenta em praticas e cosmopercepgoes que se opdem as
narrativas e aos modos coloniais.

Como espagos contracoloniais e territorios de resisténcia, os Terreiros materializam

saberes ancestrais, forjados fora da l6gica colonial, gerando novas epistemologias. Nesse contexto,
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a epistemologia, conforme definida por Eduardo Oliveira (2009), atua como mediadora, sendo o
meio pelo qual flui a ética, intimamente vinculada a cultura de um povo e ao conjunto de saberes
produzidos ao longo de uma temporalidade historica de longa duracao. Entre esses saberes, estao
os relacionados ao cultivo do Ase (4xé) — que também se da pelo modo de praticar a comida.

O Terreiro, como espago contracolonial e de resisténcia, se tornou/a um territdrio potente
para a reinven¢do do mundo, onde religiosidade e vida cotidiana se entrelagam — ndo se separam.
Nessa perspectiva, ndo s6 a cozinha do/no terreiro — o Kafubera -, mas também o barracdo, os
tambores, 0 Ossé*’, o banho, a comida de santo, tudo faz parte desse territorio-espago do ensinar
e do aprender, através da epistemologia do terreiro — ou, também, a epistemologia do ebé®’: das
festas, das dancas, das comidas. Da sua mitologia, de seus rituais, pois € na hora das refeigdes, que
todos e todas constroem as suas proprias cospercep¢oes, bem como a identidade coletiva
afrocentrada.

Muniz Sodré (2012) afirma que ¢ urgente descolonizar os saberes e reinventar a educacao,
o que implica consolidar um novo olhar sobre o ato de ensinar e aprender. Nesse sentido, torna-se
imperativo propor novas metodologias para o ensino de Historia, pautadas em uma perspectiva
antirracista que confronte o modelo curricular eurocéntrico. A manutengdo desse modelo
hegemonico tem perpetuado o que Boaventura de Sousa Santos (1998, p. 208) define como
epistemicidio: o processo politico-cultural de destrui¢ao dos conhecimentos produzidos por grupos
subordinados como estratégia para aprofundar sua submissao.

Essa agressdo a diversidade cognitiva converge para o conceito de semiocidio, interpretado
por Sodré (2019) como o genocidio cultural imposto pela colonizagdo nos continentes africano e
americano. Para Sodré (2012, p. 20), o fendmeno historico do colonialismo, para além do
exterminio fisico, valeu-se da imposi¢ao de uma forma tnica de conhecimento em detrimento de

quaisquer outras racionalidades. Ao analisar essa dinadmica, o autor mobiliza o pensamento de

32.0 Ossé (ou Ose em iorubd) é um ritual fundamental de manutengdo, limpeza e oferenda periddica realizado no
Candomblé e na Religido Tradicional Ioruba para os orixas. Envolve lavar os assentamentos (/gbd Orixd), renovar as
aguas das quartinhas e oferecer comidas rituais para fortalecer a energia e harmonizar o Ori do devoto, ocorrendo em
dias especificos. Ori é cabega (SILVA, V., 2000).

3 Conforme Luiz Rufino (2019), o conceito de Ebé-epistemolégico se apresenta como poténcia dos modos
afrodiaspdricos de construgdo do conhecimento a partir de Lewda. Eboé (ebo) é uma palavra em ioruba que significa
oferenda, e ¢ muito utilizada, no Brasil, nas religides de matriz afro-brasileira. Escreve o autor que, “eb” ¢
compreendido como uma tecnologia ancestral africana que “estabelece comunicagdes, trocas e invengdes de
possibilidades” (RUFINO, 19, p. 7). Ebo ¢ movimento, transformagdo e multiplicagcdo de forgas vitais (RUFINO,
2019). Esta oferenda epistemoldgica compreende que “os conhecimentos sdo também forgas vitais, efeitos que
circulam, nos afetam, nos alteram e sdo tecidos e compartilhados por n sem nossas experiéncias (...) sdo energias que
se somam a nossa vitalidade” (RUFINO, 2019, p. 94). Assim, o ebo-epistemologico de Lewa segue os fundamentos
contra coloniais. Lewd ¢ uma palavra em ioruba que significa “beleza”. No entanto, ndo se trata de uma mera tradugao,
pois se difere da concepg¢do de beleza ocidental. Lewd € a beleza da afirmacdo vida, da criacdo, da continuidade do
fluxo vital ancestral que est4 para além da estética.
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Boaventura de Sousa Santos para denunciar que: “O genocidio que pontuou tantas vezes a
expansdo europeia foi também um epistemicidio: eliminaram-se povos estranhos porque tinham
formas de conhecimento estranhas porque eram sustentadas por praticas sociais e povos estranhos”
(SANTOS, B, 2006 apud SODRE, 2012, p. 20).

O Terreiro, entdo, visto como esse lugar de resisténcia, de educagdo e de producdo de
epistemologias, com uma orientacdo que confronta e afasta a logica racista, patriarcal, da
colonialidade, pode, como declaram Simas e Rufino (2020), ser, além de resisténcia, um territorio
de encantamento, de produgdo de vida. Ele nos inspira a pensar outros caminhos para nossas
(r)existéncias, educagdo e nossos modos de aprender e também modos de ensinar. No ambito desse
trabalho estou na busca desse outro modo de ensinar a historia das relagdes étnico-raciais mediado
pela comida de santo — comida do terreiro.

Alinhados a epistemologia da ancestralidade, esse territorio de encantamento — o Terreiro
- conforme Simas e Rufino (2019) ressalvam, esses saberes que os chamam de ciéncia do
encantamento suleia o cruzo®*, justamente, por sua capacidade de habitar o paradoxo e construir
novos mundos sem a rigidez da linearidade (OLIVEIRA, E., 2012). Esses Saberes do Terreiro,
alicercados no encantamento e na ancestralidade, constituem uma epistemologia que Simas e
Rufino (2019) definem como pedagogia das macumbas. Essa perspectiva atua como uma forca
suleadora que recusa a linearidade e a busca por purezas estéreis.

Ao contrario das logicas ocidentais, os Saberes de Terreiro lancam-se a construgdo de
mundos plurais, convivendo com os paradoxos, em vez de tentar resolvé-los (OLIVEIRA, E.,
2012). Nesse sentido, conforme observa Machado (2014), a ancestralidade manifesta-se como a
forma, enquanto o encantamento constitui o seu conteudo vital. Esses Saberes do Terreiro
assentados no encantamento, na epistemologia da ancestralidade, Simas e Rufino (2019), os
chamam de epistemologia das macumbas®. Ela é suleadora do cruzo porque nio se limita ao
conhecimento “neutro”, ao contrario, produz encantamento ao se lancar na constru¢do de mundos
e no dialogo entre saberes.

Simas e Rufino (2018) partem da figura do caboclo na encantaria para estabelecer o

conceito de encantamento. O fato de diferentes formas serem capazes de baixar como caboclo

340 conceito de cruzo refere-se ao entrelagamento de diferentes saberes e culturas que ocorrem nas encruzilhadas,
que sdo lugares de resisténcia e transformag@o. O cruzo ndo aniquila nenhum saber, mas desafia a encanta-los na
incompletude de praticar o mundo. “A perspectiva do cruzo pode ser considerada um dos principios teorico-
metodologico na epistemologia das macumbas, ‘que s6 pode ser pensada nos tragados, nos cruzamentos, no sentido
das relagdes dialogicas e inacabadas” (SIMAS E RUFINO, 2018, p.31).

35 Nas macumbas, o arreio dos ebos é parte do trabalho necessario para vencer as demandas, isto é: os contragolpes
dados no carrego colonial. Assim, as epistemologias das macumbas nos possibilitam entender este processo para além
da visdo cientifica eurocentrada (RUFINO, 2019, 2021).
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representaria a habilidade de se manter disponivel a diversidade. Essa condi¢do, de ndo se reduzir
a uma unica forma ou explicacdo, ¢ o que chamam de encantamento. E tudo que existe no mundo
pode ser encantado, inclusive o conhecimento. Escrevem os autores: “Caboclo ¢ o termo que
designa aqueles que dobraram a morte através do encanto”; “¢ aquilo que quiser ser, porque
inventou a vida para além do desvio” (p. 10); € “ser em disponibilidade” (SIMAS e RUFINO,
2019,p.9, 10 e 12).

Diferente da rigidez moderna, o saber encantado ¢ aquele que se mantém em movimento,
preservando sua capacidade de renovagdo e didlogo com o imprevisto. Quando o conhecimento se
fecha para a pluralidade do mundo, ele perde sua energia e cede ao esgotamento criativo ¢ a
imobilidade (SIMAS e RUFINO, 2018). Esse desencantamento, marcado pela perda de vitalidade
dos saberes, ¢ interpretado por Simas e Rufino (2019) como uma consequéncia do carrego
colonial: um dispositivo que promove a morte simbolica das culturas para instaurar uma logica de
escassez e controle.

Ao aproximar o ensino de Historia dos Saberes do Terreiro sobre a culinaria — a comida de
santo/terreiro — e incorpora-los no curso de Gastronomia, acredito em promover um caminho para
educagdo antirracista. Esse enfoque favorece um ensino de Historia que dialoga sobre as diferencas
étnico-raciais e culturais presentes em nosso pais, estimulando, no contexto da sala de aula, a
empatia e a identificacdo das pessoas negras como sujeitos/as historicos/as.

O Terreiro territorializa um modo de existéncia descolonizado, oferecendo uma
cosmopercepgdo que contesta os modelos de vida impostos pela colonizagdao. Enquanto territorios
de resisténcia, esses espacos preservam saberes ancestrais que operam em uma logica propria,
produzindo epistemologias singulares. Como aponta Eduardo Oliveira (2009), a epistemologia ¢
o canal condutor, o caminho, da ética, eclemento indissociavel da cultura e do acervo de
conhecimentos construidos por um povo ao longo de sua historia. Assim, o terreiro ndo € apenas
um local de culto, mas o epicentro de uma producao de saber ético e politicamente situado.

Para um outro, modo de caminhar e de ensinagem, assentado no Terreiro apresenta-se como
estratégico para um educar-se pelo acolhimento e reinvengdo de mundo, onde a identidade ¢
fortalecida contra a violéncia do racismo. Ao radicalizar a vida em oposi¢do as politicas de
exterminio, o encantamento — conforme proposto por Simas e Rufino (2020) — faz do terreiro
um gerador de Ase (4xé) e poténcia de modos de vida marcado pelo cuidado. Esse cenario provoca
uma inflexdo ética (TEIXEIRA, 2019) que atravessa diversas dimensdes humanas, outros modos
de viver a crenga, de respeitar a natureza e de conceber o modo de ensinar e aprender a partir de
uma légica descolonizada. Por isso ¢ um espago-lugar “mais do que religido” (TEIXEIRA, 2019,

p. 86).
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Passo a seguir, na intengdo de contextualizar o objeto de estudo, a tecer em palavras, as
configuragdes historicas dos assentamentos dos Terreiros e seus fundamentos no espago-lugar de

Sao Luis — MA; o surgimento dos Terreiros de Minas, uma das religides afro-maranhense.

3.2 Terreiro como Chao de Tudo: Consideracao Historicas sobre os Terreiros de Mina em

Sao Luis — MA.

A presenga das religides de matriz africana no Brasil remonta-se ao periodo colonial, mas
a sua visibilidade nos estudos teorico-histéricos sera a partir do século XIX. Essas tradi¢des
religiosas atravessaram o Atlantico e sobreviveram ao tempo do cativeiro, constituindo-se, como
espago-lugares de afirmagdo da religiosidade africana bem como identitaria. Segundo Verger
(1987) e Bastide (1971), o estudo dessas religides deve considerar o movimento duplo da diaspora:
por um lado, a manutencdo dos lagos com o continente africano; por outro, a adaptagdo,
transformacio e criagio de novas formas religiosas e culturais no contexto brasileiro. E nessa
interseccdo entre o legado ancestral e a adaptacdo criativa que se fundamenta o entendimento das
religides afro-brasileiras.

Fundada em 1612 por franceses e disputada por portugueses e holandeses, Sao Luis
consolidou-se como um espago-territorio colonial marcado por profundas distingdes politicas,
sociais e religiosas. Nesse cenario, o aporte de africanos e africanas em situagao de diaspora forjou
uma realidade afro-maranhense singular, conferindo a cidade uma paisagem tUnica dentro do
legado religioso africano no Brasil. Na condi¢do de capital do Estado do Maranhdo (primeira
divisdo administrativa em 1621), ela foi erguida sob uma complexa engrenagem de violéncia
contra povos indigenas e africanos e africanas escravizadas, que nas suas trajetorias, nessa terra
dos povo Upaon-Acu®S, marcou a vila-capital-cidade de uma intensa pluralidade étnico-cultural-
religiosa.

Hoje, Sao Luis, Patrimonio Cultural da Humanidade, reconhecido pela UNESCO, nao se
limita as fachadas de azulejos, as suas arquiteturas, mas pulsa nas vivéncias negras e indigenas de

resisténcia que atravessaram geragdes e marca sua identidade étnico-cultural. Expressdes como o

3¢ Upaon-Agu, que significa "llha Grande" na lingua dos indios Tupinamba (Tupi-Guarani), € o nome indigena da ilha
onde se localiza Sdo Luis, no Maranhdo. Antes da colonizag@o europeia, a regido era habitada por diversas aldeias
indigenas. A sua fundacdo (1612) deu-se quando os franceses passaram a ocupar a regido, e ao instalarem o Forte de
Sdo Luis, homenagem ao Rei-menino Luis XIII, vindo dai a denominacgdo da cidade. Sua historia urbana possui
caracteristicas da colonizagdo portuguesa, tendo em seu nucleo fundacional reflexos urbanisticos planejados no século
XVII, pelo Engenheiro-Mor Frias de Mesquita, tragado quadrilatero ortogonal - de influéncia espanhola (ANDRES,
2007).
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bumba-meu-boi, o tambor de crioula e o reggae convivem com um universo religioso afro-
indigena profundamente enraizado, do qual emergem o 7Tambor de Mina, o Tereco e o Candomble.
O Tambor de Mina ¢ a religido afro-brasileira predominante no Maranhao desde o século
XIX. E o coracdo da espiritualidade africana local. Sua origem remonta ao século XIX, com a
chegada de mulheres africanas da regido do antigo Daomé (atual Benim) e da Nigéria (povos
Iorubd). Ao chegar em Sao Luis, essas mulheres fundaram as duas casas matriarcais do Tambor de
Mina sendo: a Casa das Minas (Querebentd de Zomadonu)’” e a Casa de Nagd (Nagon Abioton).
A Casa das Minas foi fundada por africanas da familia real do Daomé. Com base na sua
cosmologia, assentou-se na centralidade dos voduns. Como a casa mais antiga de Sao Luis — MA,
dela sairam todas as ritualidades e saberes que suleiam o Tambor de Mina. Desde sua fundagao,
preservou/preserva uma ancestralidade Jeje que resiste e se renova em diversos outros Terreiros
de Mina de Sdo Luis, e outras cidades brasileiras. Segue a Imagem 7, que apresenta a fachada da

Casa das Minas:

Imagem 7 — Fachada da Casa das Minas

Fonte: Wikiaia (02. 7

37 Na Diaspora, o nome de Zomadonu é conhecido tanto no vodu haitiano, como no Tambor de Mina de Nagdo Jeje,
onde ¢ o patrono do terreiro Casa das Minas, também chamado de Querebentd de Zomadonu (Kwerebentan to
Zomadonu) em Sdo Luis Maranhdo. No culto dos voduns praticado no Maranhao, Zomadonu ¢ chamado de 76i
Zomadonu. Curiosamente, nesse estado ele ndo possui caracteristicas de torrocu, ou seja, deformagdo fisica, mas
manteve a caracteristica de ser o mais importante vodum do Reino do Daomé. No culto dos voduns praticado no
Maranhao, Zomadonu ou Toi Zomadonu é considerado "nobre" e pertencente a familia de Davice, também chamada
de familia real, que ¢ chefiada por Noché Naé, que seria a mae ancestral e a rainha. 76i Zomadonu também ¢ pai dos
voduns 76i Jagorobossu, Toi Apoji e os gémeos T0i Nagono Toga e Toi Nagono Tocé. Toi Zomadonu € o primeiro
vodum a ser homenageado nos toques de tambor da Casa das Minas (FERRETTI, S., 2009).
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Sergio Ferretti (1985, 1996 e 2009)*, em seus estudos sobre a origem e temporalidade da
Casa das Minas, em Sao Luis, demarca que seu surgimento se deu nas primeiras décadas do século
XIX. No entanto, somente a partir da década de 1940, ¢ que os estudos sobre essa religiosidade
afro-maranhense passam ganhar ateng¢do e escrita historica e antropologica, com o trabalho
pioneiro de Nunes Pereira (1947 apud FERRETTIL, S., 2009): 4 Casa das Minas. Contribui¢do ao
estudo das sobrevivéncias daomeianas no Brasil; e de Octavio da Costa Eduardo (1948), com o
trabalho The negro in Northern Brasil (apud FERRETTI, S., 2009).

Posteriormente, a partir dos anos 1970, entram nesse cendrio escritural, os estudos de
Sérgio Ferretti (1985, 1996 ¢ 2009) que ampliam a historiografia da tradi¢ao religiosa afro-
maranhense, demarcando a Casa das Minas como uma das matrizes primordiais de outros terreiros
de Mina no Maranhdo, e de sua expansao, a partir desse nucleo, para outras regides do pais. Uma
religiosidade que se nacionalizou através do culto aos voduns®’ e que reconhece na Casa das Minas
sua ancestralidade estruturante, (FERRETTI, S., 2009).

Partindo das premissas estabelecidas por Sérgio Ferretti (1985, 1996 e 2009), busco aqui,
nessa breve escrita historica, colocar em relevo o percurso historico de formagao da religido afro-
maranhense do Tambor de Mina e os elementos centrais que compdem a historia dessas casas
matrizes: da Casa das Minas e da Casa de Nago.

A bibliografia produzida sobre a religido e a Casa das Minas, desde o século passado,
destaca-se ao revelar que a especificidade deste espaco-lugar religioso reside na vinculagdo direta
entre seu pantedo de voduns a genealogia real do Daomé*’. E essa articulagdo entre o sagrado e a
histéria dinastica africana que confere a Casa das Minas seu carater de excepcionalidade no
panorama das religides de matriz africana — afro-maranhense. Localizada na Rua Sdo Pantaledo,

no Centro Historico de Sao Luis, a Casa das Minas Jeje (Querebentd de Zomadonu) integra, desde

38 FERRETTI, Sérgio Figueiredo. Querebentd de Zomadonu: etnografia de um terreiro de mina. 3. ed. So Luis:
EDUFMA, 2009. (Nota: A primeira edi¢do é de 1985 e a segunda de 1996. 3° Edi¢do: Foi publicada em 2009 pela
editora carioca Pallas).

39 Em Sao Luis, o termo Vodum, do pantedo dos povos Jeje, é geralmente associado a todas as divindades que possuem
um maior grau hierarquico em relagdo a outras entidades, como encantados e caboclos.

400 Reino do Daomé foi conhecido por muitos nomes diferentes e escritos de vérias maneiras, incluindo Danxome,
Danhome e Fon. O nome fon refere-se ao grupo étnico e linguistico dominante, os fons, das familias reais do reino e
¢ como o reino se tornou conhecido pelos europeus. O Reino foi estabelecido por volta de 1600 pelos Fons que haviam
se estabelecido recentemente na area (ou possivelmente era o resultado de um casamento entre os povos 4ja e o
Gedevi). O rei fundador do Daomé ¢ frequentemente considerado Uebaja (c. 1645-1685), que construiu os Palacios
Reais de Abomei e comegou a invadir e ocupar cidades fora do platé de Abomei. Sua historicidade esta dividida nos
seguintes periodos: I) Periodo de Agaja (1708-1740) - Agaja, neto de Uebaja, subiu ao trono em 1708 e iniciou uma
expansdo significativa do Reino do Daomé¢; II) Periodo de Tebesst (1740-1774) - Tebessu reinou de 1740 a 1774.
Nao era o filho mais velho de Agaja (1718-1740), mas foi selecionado apds a morte de seu pai, depois de vencer uma
luta sucessoria com um irmao — e o II1) Periodo de Guezo (1818-1859) - Quando o rei Guezé ascendeu ao trono em
1818 (AKINJOGBIN, 2010).
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2005, o grupo de terreiros tombados como patrimonio cultural brasileiro pelo Instituto do
Patrimonio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN)*'. Assim, como Casa de Nagd, sua
denominacao carrega a identidade de suas fundadoras: as negras minas ou minas-jeje.

Conforme os estudos de Arthur Ramos (1947 apud FERRETTI, S., 2009), o termo Mina
deriva do Forte de So Jorge da Mina*?, entreposto comercial escravocrata do século XV, no Golfo
de Benim, que centralizava o embarque de escravizados e escravizadas para o Brasil. Ramos (1947
apud) explica que, para maior precisao na documentacao do trafico, a designacao genérica
costumava ser acompanhada da origem étnica especifica - resultando em termos como minas-nago
ou minas-pop6™’. No caso da Casa das Minas, sua génese esté ligada a africanos oriundos do antigo
Daomé, os negros e negras jejes ou mina-jeje (FERRETTI, S., 2009).

A Casa das Minas, conforme descrita por Nunes Pereira (1947 apud FERRETTI, 2009),
configurou-se como uma sociedade africana transplantada, cuja estrutura material colonial
preservou praticas, saberes religiosos, costumes e divindades profundamente vinculados a
cosmologia dos voduns. A excepcionalidade deste terreiro ¢ corroborada por Sérgio Ferretti
(1985), que destaca a Casa das Minas, ndo apenas como uma das mais antigas do Brasil, mas como
um territério sagrado que fora inico. Fora da Africa, a Casa das Minas permanece como o principal
guardido do culto aos voduns da realeza de Abomey, transformando-se em um marco da resisténcia
cultural jeje.

A partir dos estudos de Reginaldo Prandi (2005), especificamente em sua analise sobre a
presenca do Tambor de Mina em Sao Paulo, observa-se uma importante referéncia a dinamica dos
cultos no Maranhdo. O autor destaca que, na pratica maranhense, os Voduns estdo presentes em
quase todos os terreiros de Mina, onde as divindades — inclusive os Orixas — s@o frequentemente
chamadas pelo termo comum 'Vodum'. Essa classificacdo abrange uma complexidade interna na
qual, por vezes, especifica-se tratar de um 'Vodum Nago' (de matriz iorubd) em distingdo ao 'Vodum

Jeje' (de matriz fon-ewe). Segundo o autor:

Trata-se de religido inicidtica e sacrificial, em que os sacerdotes sdo ritualmente
preparados para "incorporar” as divindades em transe. As entidades manifestadas, que

4l Segundo o Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (BRASIL, 2005), a Casa foi inscrita nos Livros
de Tombo em fevereiro daquele ano.

42 Foi a primeira base permanente construida pelos portugueses na Africa subsaariana. Erigida em 1482, a fortaleza
deveu a sua importancia aos lucrativos resgates de ouro da Costa da Mina. No século seguinte, a fortaleza tornou-se
igualmente um importante entreposto do comércio de escravos da costa ocidental africana. Localiza-se na atual
Reptiblica do Gana (FERRETTIL, S., 2009).

4 Os africanos conhecidos como Minas-Popé eram um grupo de escravizados traficado para o Brasil,
predominantemente durante o século X VIII e inicio do XIX, oriundos da regido da Costa da Mina, no Golfo do Benim,
Africa Ocidental. O termo "Popd" refere-se a uma regido costeira no atual Togo/Benin, composta pelos portos de
Popo Grande e, principalmente, Popé Pequeno (Little Popo), atual Aného, uma cidade no sudeste do Togo, situada
no Golfo da Guiné, perto da fronteira com o Benim (LAW, 1991; VERGER, 1987).
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podem ser voduns ou encantados (espiritos), vém a terra para dangar em cerimonias
publicas denominadas tambor. As entidades sdo assentadas (fixadas em artefatos sacros)
e recebem sacrificio, com oferta de animais, comidas, bebidas ¢ outros presentes.
Segundo tradigdo africana que se manteve no Brasil, cada humano pertence a um vodum,
sendo para ele ritualmente consagrado em cerimoénias inicidticas, como ocorre no
candomblé dos orixas. O tambor-de-mina, assim como outras modalidades religiosas
afro-brasileiras, apresenta forte sincretismo com o catolicismo e suas festas tém um
calendario colado ao da Igreja Catdlica (Ferretti, 1995). No Maranhao, festas e folguedos
populares de carater profano, como o bumba-meu-boi e o tambor-de-crioula, estdo muito
associados ao tambor-de-mina (PRANDI, 2005, p. 3, grifo nosso).

Aproximando dos estudos de Sérgio Ferretti (1989, 1996), Prandi (2005) reafirma o carater
da Casa das Minas, de influéncia de cultura jeje. Apresenta a Casa como o terreiro em que se
dedicou ao culto exclusivo dos voduns jejes, deuses entendidos como for¢as da natureza e
antepassados humanos divinizados. Esses deuses do povo fon ou jeje, os voduns cultuados na Casa
das Minas, estdo agrupados nas familias de Davice, Dambira, Savaluno e Queviosso, tendo o
“Avievodum, Deus Supremo, a quem os voduns estao subordinados. Como Olodumare ou Olorum,
Deus Supremo dos iorubés, Avievodum esta distante e inalcangéavel, sendo pouco lembrado pelos
devotos e ndo merecendo culto especifico” (PRANDI, 2005, p.8). Nao tem o culto a encantados

ou caboclos. Escreve Prandi (2005, p. 5, grifo do autor):

Alguns voduns jovens chamados fogiiéns ou fogiienos cumprem a func¢do de guias,
mensageiros, ajudantes dos outros voduns. Sao eles que "vém" na frente e chamam os
outros. Tém cerca de quinze anos de idade, podendo ser masculinos ou femininos,
pertencendo a maioria a familia de Davice. Nos clas de Quevio¢cd e Dambird sdao os
voduns mais jovens que desempenham esse papel. Além dos voduns, fazem parte do
pantedo da Casa das Minas as fobdssis, divindades infantis femininas, consideradas filhas
dos voduns, recebidas pelas dangantes com inicia¢do plena, as chamadas vodunsi-gonjai.

Quanto a organizacao dos voduns em familias, reproduzimos aqui, a escrita, apresentado
em um quadro o pantedo dos voduns na Casa das Minas, familia por familia, com os voduns

pertencentes, conforme elencado por Prandi (2005, p.5-8):

Tabela 3 - Organizacio dos voduns em familias, segundo Prandi (2005)
FAMILIAS VODUNS

A Familia de Davice retine os voduns da familia real do | Noché Naé, Mae Naé - a vodum mais velha e ancestral
Abomey, no antigo Daomé, atual Benim, e é composta | mitica do cla.

dos seguintes voduns: Zomadonu - o dono da Casa das Minas e chefe de uma
das linhagens da familia de

Davice. Rei e pai dos toqiiéns Togé e Tocé (gé€meos),
Jagoborocu (Bogu) e Apoji.

Zomadonu ¢ filho de Acoicinacaba.

Acoicinacaba (Coicinacaba) - pai de Zomadénu e filho

de Dadarr6.
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Dadarr6 - chefe da primeira linhagem da familia; vodum
mais velho da familia de

Davice. Casado com Naedona e pai de Acoicinacaba,
portanto, avo de Zomadonu.

E pai de Sepazim, Dogu, Bediga, Nanim e Apojevo.
Representa o governo e ¢

protetor dos homens de dinheiro.

Naedona (Naiadona ou Naegongom) - esposa de
Dadarr6 e mae de Sepazim, Docu,

Bedigd, Nanim e Apojevo.

Arronovigava - irmdo de Naedona, ¢ cambinda (mas
considerado jeje por outras

casas).

Sepazim - princesa casada com Daco-Donu, com quem
teve um filho chamado Téi Daco, que ¢ toqiiém.
Daco-Donu - marido de Sepazim, pai de Daco.

Daco - filho de Sepazim e Daco-Donu. Toqiiém.

Dogu (Dogu-Agaja, Magon, Huntd ou Bogueca) - jovem
cavaleiro, boémio, poeta,

compositor ¢ tocador. Pai dos trés toqiiéns Docupé,
Noché Decé e Noché Acuevi.

Dogupé - filho de Dogu. Toqiiém.

Noché Decé - filha de Dogu. Toqiiém.

Noché Acuevi - filha de Dogu. Toqiiém.

Bediga - também cavaleiro como o irmao Dogu. Aceitou
a coroa do pai Dadarr6

que Docu tinha recusado. Protetor dos governantes,
advogados e juizes.

Apojevo - filho mais novo de Dadarrd. Toqiiém.

Noché Nanim (Ananim) - filha adotiva de Dadarro,
criou Daco (neto de Dadarro) e

Apojevo (seu irmao mais novo).

Familia de Savaluno. E uma familia de voduns amigos
da familia de Davice. Nao sdo jeje e sdo hospedes na

Casa das Minas.

Topa - um vodum solitario, o qual tem mais dois irmaos,
Agongono e Zaca.

Zacé (Azacd) - vodum cacador.

Agongono - vodum que se relaciona com os astros;
amigo de Zomadonu e pai de Jotim.

Jotim - filho de Agongono. Toqiiém
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Familia de Dambira. Retine os voduns da terra, ligados

as doengas e as curas.

Acossi Sapata (Acossi, Acossapata ou Odan) - curador e
cientista, conhece o remédio para todas as doengas.
Ficou doente também por tratar os enfermos. Pai de
Lepom, Poliboji, Borutoi, Bogono, Alogué, Bocga,
Boguco e dos gémeos Roeju e Aboju.

Azile - irmdo de Acossi. Também ¢é doente.

Azonce (Azongo, Agongo ou Dambird-Agonco) - irmao
de Acossi e Azile, o tnico que nio ¢ doente. E velho ¢ ¢
nago. Pai de Eua.

Eua - filha de Azonce, também ¢é nago.

Lepom - filho mais velho de Acossi. Vodum velho.
Poliboji - também vodum velho.

Borutoi (Borotoe ou Abatotoe) - vodum velho. Usa
bengala.

Bogono (Bogon ou Bagolo) - diz-se que se transforma
em sapo.

Alogué - diz-se que ¢ aleijado.

Boca (Bogalabé) - mocinha alegre, esta sempre com o
irméo Boguc6. Toqiiém.

Boguco - outro dos irmaos mais novos. Toqiiém.

Roeju e Aboju - irméos gémeos. Ambos toqiiéns.

Familia de Queviogé. E familia de voduns considerados
nago0s, embora nao sejam orixas (entre eles, apenas Nana
¢ cultuada nos candomblés de orixa, tendo sido
incorporada ao pantedo ioruba desde a Africa, assim
como seus filhos Omulu e Oxumaré). Quase todos sdo
mudos para evitar que revelem os segredos dos nagos ao
pessoal da Casa das Minas, onde sdo hospedes de

Zomadonu.

Nani (Nand Bioca, Nand Burucu, Nand Boroc6 ou Nana
Borotoi) - diz-se que ¢ de Davice mas auxilia Queviogo.
E a nagd mais velha, a que trouxe 0s outros.

Naité (Anait¢é ou Deguesina) - mulher velha que
representa a lua.

V6 Missa € a velha que resolve tudo entre os nagos.
Noché Sobo (Sobd Babadi) - considerada mae de todos
os voduns de Queviogd (Badé, Lissa, Loco, Ajanutoi,
Averequete e Abé). Representa o raio e o trovao.

Badé (Nenem Queviogd) - representa o corisco.
Equivale a Xang6 entre os nagos.

E mudo e se comunica por sinais.

Lissa - vodum dos astros. Representa o sol. E vadio e
anda muito. Também ¢ mudo.

Loco - representa o vento e a tempestade. Também ¢é
mudo.

Ajanutoi - ¢ surdo-mudo e ndo gosta de criangas.

Abé - vodum dos astros, como Loco. Representa o

cometa, uma estrela caida nas aguas do mar. Vodum
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jovem e mulher. Uma dos poucos do cli que falam. E
toqiiém. Corresponde ao orixa Iemanja dos nagds.

Averequete (Verequete) - Também fala e ¢ toqiiém.

Ha dois voduns amigos da familia de Queviogd que | Ajautdé de Alada (Aladanu) - amigo da casa. Pai de
tomam conta dos filhos de Dambira. S&o eles: Avrejé. E velho e usa bengala. Ajuda Acéssi, que é
doente. Mora com o povo de Queviogd. E rei nagd,
protetor dos advogados.

Avrejo - Filho de Ajauto. Toqiiém.

Fonte: Prandi (2005, p. 5-8).

Embora a trajetoria histérica da religiosidade afro-maranhense tenha nas casas de matriz
Jeje, na Casa Grande das Minas (Kuerebentan Zomadonu) e na Casa de Nago (Nagon Abioton), os
seus fundamentos fundacionais, a maioria dos terreiros em Sao Luis, na atualidade, tem, nos seus
modos de praticar o Tambor de Mina, apresentado configuragdes singulares, pois, nesses espagos
religiosos, observa-se a preeminéncia de entidades, como por exemplo, Caboclos ¢ o uso do
portugués em suas doutrinas. Nas casas matrizes predominavam as linguas africanas.

Quanto ao toque de tambor, na Casa das Minas prevalecia a influéncia daomeana no modo
de tocar o tambor — com o toque de trés tambores de membrana Unica e canticos em lingua fon
(FERRETTI, S., 1996 e 2009). J4 na Casa de Nago, o ritual se organizava em torno dos abatds
(tambor) para o culto de divindades e gentis. Os terreiros mais recentes integram o fambor da
mata. Originario do Terecé de Codé*, este instrumento simboliza um dinamismo cultural que
aproxima o sagrado da sonoridade, da cultura popular como a do 7Tambor de Crioula, refletindo,
assim, essa complexa teia da identidade negra no Maranhao.

E necessario demarcar o Terecd como uma vertente especifica da religiosidade de matriz
africana no Maranhao. Ainda que possua particularidades que o distanciam do Tambor de Mina, o
Tereco fundamenta-se no legado de populagdes escravizadas que, trazidas de diferentes regidoes da

Africa, fixaram-se em Codo. Sobre essa formagao historica e étnica, Centriny (2015, p. 12) declara:

Considerando que o Maranhio foi um estado que trouxe negros escravizados da Africa
de varias etnias e, entre elas, os minas jeje-nagds, os Fanti-Ashanti, que se concentraram
mais na ilha de Sao Luis. Os escravos que foram para a regido de Cod6 eram de etnias
diferentes, como os Cabindas, Bantus, Cacheus, Fons... E entre as religides africanas
brasileiras nascidas na escraviddo surgiu o TEREKO, que preservava ao culto ao grande

4 Sobre o aparecimento do Terecé em Codd, escreve Mundicarmo Ferretti (2016, p. 1): “Além de muito difundido
em outras cidades do interior ¢ na capital maranhense, o Tereco é também encontrado em outros Estados, integrado
ao Tambor de Mina ou 4 Umbanda. E também conhecido por ‘Encantaria de Barba Soéra’ (ou Barbara Soeira), por
Tambor da Mata, ou simplesmente Mata (possivelmente em alus@o & sua origem rural). Embora se saiba que o Tereco
se originou de praticas religiosas de escravos das fazendas de algoddo de Codod e de suas redondezas, sua matriz
africana ¢ ainda pouco conhecida. Apesar de exibir elementos jeje e alguns nagd, sua identidade ¢ mais afirmada em
relacdo a cultura banto (angola, cambinda) e sua lingua ritual é, principalmente, o portugués.”
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vodum Legba, traduzido para o povo ewe-fon do Togo e do Benin e invocado em Codd,
como Légua-Boji Bua.

Segundo Centriny (2015), o termo "Terecd" possui duas interpretagdes etimologicas: pode

ser uma onomatopeia do som dos tambores ou derivar do Bantu (teelo, teeleké ou teleso),

significando o ato de celebrar e abengoar através do toque. Quanto a origem histdrica, os estudos

indicam que, apesar de a datagdo ser incerta, o Tereco nasceu no interior das matas de Codo. Sua

preservacao e propagacgdo até os dias atuais devem-se, sobretudo, as dindmicas da tradi¢do oral na

comunidade religiosa. Centriny (2015, p. 103) ainda afirma que:

Os primeiros toques de Tereco eram estrategicamente organizados no meio dos babaguais
(grandes concentragdes de palmeiras de coco-babagu). Eles vinham de localidades
diferentes e se juntavam eliminando as pistas nas matas para ndo serem descobertos, as
“eiras” (roca, espago de danca do Terecd) eram rotativas, os assentamentos eram
enterrados de forma improvisada e alguns até descartaveis (...).

Retomando a escrita sobre a historicidade do Tambor de Mina, ¢ pertinente destacar as

considera¢des de Mundicarmo Ferretti (1996) acerca da presenga das entidades conhecidas como

n45

Caboclos. Em seu artigo "Tambor de Mina e Umbanda: O culto aos caboclos no Maranhdo"*, a

autora discorre sobre essa integracdo da seguinte forma:

No Maranhao, o termo caboclo designa entidades distintas dos voduns africanos e dos
gentis, mas, dificeis de serem definidas e caracterizadas. De modo geral os caboclos sdo:
1) encantados que tiveram vida terrena, mas ndo podem ser confundidos com espiritos de
mortos (eguns), do astral, e alguns deles pertencem a categorias ndo humanas como os
botos e surrupiras;

2) sdo associados as aguas salgadas, como os turcos; a mata, como a familia de Légua
Boji; a dgua doce, como Corre-Beirada (oriundo da Cura/ Pajelanca);

3) pertencem a encantaria brasileira, mas podem ser originarios de outros paises (Franca,
Turquia);

4) tém ligacdo com grupos indigenas, mas podem ser nobres que preferiram ficar fora dos
castelos;

5) sdo recebidos frequentemente, mas nem sempre na qualidade de “donos da cabega”;
6) sao homenageados, geralmente, no final ou no ultimo dia do toque, mas podem ser
recebidos em rituais onde ha voduns.

Na Mina, falar em caboclo ¢ falar em Mina-Nagdé ou em Mina cruzada com Mata,
Cura/Pajelanga ou Umbanda, ja que na Casa das Minas-Jeje ndo se entra em transe com
ele. Na Casa de Nagd o caboclo ¢ muito antigo e integrado com voduns e gentis. Fala-se
que no passado eles eram ali recebidos em todas as festas, mas em noite reservada a eles
(FERRETTI, M., 1996, p. 7).

Sendo assim, na Mina — Tambor de Minas, o termo caboclo funciona como uma categoria

guarda-chuva para uma multiplicidade de encantados. Como destaca Mundicarmo Ferretti (2000),

essas entidades podem ter origens turcas, francesas ou africanas, independentemente de adotarem

45 Trabalho apresentado originalmente no II Seminario Cultural e Teolégico da Umbanda e das Religides Afro-
Brasileiras (CEUCAB/RS), em outubro de 1996. Publicado no jornal O Tridngulo Sagrado (n° 39 a 41/96) e
disponibilizado digitalmente pelo Grupo de Pesquisa Religido e Cultura Popular (GPMINA/UFMA).
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nomes de ressondncia indigena. Um exemplo é o seu Surrupira do Gangd®. Outro caso
emblematico desse hibridismo?” é o de Légua-Boji*® — identificado na Casa das Minas como o
vodum Cambinda —, cuja figura ressoa a de Légba, divindade daomeana equivalente ao Orixa Exu,
demonstrando como a linhagem dos caboclos pode camuflar e preservar ancestrais africanos.

Ao analisar o Terreiro de Mina da Casa Fanti-Ashanti, Sérgio Ferretti (1989, 1992)
demonstra a existéncia de um pantedo de encantados que habita a fronteira entre o mito e a
literatura. Por meio das doutrinas (canticos), observa-se a incorporacao de personagens das novelas
de cavalaria e do ciclo cristdo-turco, como o Almirante Baldo, Ferrabras de Alexandria e a Princesa
Floripes. A presenga de figuras como os Pares de Franca (Roldao, Oliveiros ¢ Gui de Borgonha),
além de Juliana, Galiana e Guarim, evidencia uma sofisticada reterritorializacdo: a memoria
literaria europeia ¢ afro-divinizada, ganhando novos significados no seio da religiosidade
maranhense.

A organizacgdo das familias espirituais na Mina, como bem referimos, reflete uma estrutura
social e mistica onde as posi¢des das entidades podem ser redefinidas por vinculos de adogao.
Embora a filiagdo original seja respeitada, a classificagdo pratica no terreiro de mina,
frequentemente, segue as aliancas estabelecidas na cosmologia religiosa. Um exemplo ¢ a
trajetoria da entidade encantada Jarina que ilustra bem essa dindmica: originaria da nobreza turca,
ela ¢é integrada por adocdo a corte do Rei Sebastiio®. Esse fenomeno revela que, no Tambor de
Mina, que a identidade de uma entidade ¢ definida tanto por sua ancestralidade de nascimento
quanto pelos seus lagos de convivéncia e protecdo no mundo da encantaria. Segundo Reginaldo
Prandi (2005) Dona Jarina ¢ a princesa encantada do Lencol.

Na encantaria maranhense os/as encantados/as também se organiza em familias, sendo as

mais referidas: a Familia do Lengol — “0 nome ¢ uma referéncia a Praia do Lengol, onde se acredita

46 Mata Zombana, onde habita o povo felupe, governado pelo Rei Surrupira do Gangd, fiel devoto de Ossaim, o orixa
das ervas medicinais, das florestas e da caca. Diz a doutrina: “Minha coroa de espinho, / qu’eu ganhei no espinheiro,
/ meu pai ¢ Mata Zombana / Surrupira verdadeiro” (Doutrina do tambor de mina para Rei Surrupira — Casa Fanti-
Ashanti)

47 Ha que pontuar que, o hibridismo nas religides afro-maranhenses, com destaque para o Tambor de Mina e o Terecd,
€ um processo dinamico de fusdo cultural, sincretismo religioso e apropriagdo simbolica, que combina tradigdes jeje-
nago africanas com elementos catdlicos, amerindios e da cultura popular local. Conforme ja referimos, essas religides
sdo caracterizadas pela adoracdo de voduns (entidades africanas) e encantados (espiritos da nobreza europeia,
caboclos, turcos, dentre outros) (FERRETTI, S., 2009).

48 Légua Boji (ou Légua Boji Bua da Trindade) é uma entidade central € respeitada nas religides afro-brasileiras como
o Tambor de Mina e o Tereco (no Maranhdo), representando um lider de uma "familia" de espiritos encantados,
associado a um vaqueiro negro que se tornou protetor dos escravizados, sendo conhecido por sua alegria, uso de
bebidas e cachimbo, e forte ligagdo com a vida rural, bois e cantigas, sendo um dos mais importantes no culto da
Encantaria maranhense-codoense.

4 O Rei Sebastido, encantado num touro negro na Praia dos Lengdis tem algumas entidades ligadas a ele. A Narrativa
do Rei Sebastido na encantaria maranhense, narra que o monarca portugués, desaparecido em 1578, vive encantado
como um touro negro com uma estrela na testa na Ilha dos Lencdis. Ele governa um reino da encantaria no fundo do
mar e aparece na praia para desencantar. E associado a rituais do Tambor de Mina.
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teria vindo parar o navio do Rei Dom Sebastido, desaparecido na Batalha de Alcacer-Quibir. E

»30 .. Familia da Turquia —

uma familia de reis e fidalgos, denominados encantados gentis
“chefiada pelo Pai Turquia, rei mouro que teria lutado contra os cristaos. Vindos de terras distantes,
chegaram através do mar e tém origem nobre” —;, Familia da Bandeira — “familia de guerreiros,
cacadores e pescadores chefiada por Jodo da Mata Rei da Bandeira” —; Familia da Gama — “‘sdo
encantados nobres e orgulhosos. Seu simbolo ¢ uma balang¢a” —; Familia de Codo ou da Mata de
Codo — “Municipio do interior do Maranhao, importante centro de encantaria do tambor-de-mina.
Seus caboclos, em geral negros, tém como lider Légua-Boji” —; Familia da Baia —“‘sao os caboclos
baianos que no tambor-de-mina refere-se a uma baia, um lugar desconhecido existente no mundo

invisivel” — e a Familia de Surrupira — “familia de caboclos indigenas, feiticeiros e ‘quebradores

de demanda’"(PRANDI, 2005, p. 9-12):

Outras familias de encantados: Familia do Juncal, de origem austriaca; Familia dos Botos;
Familia dos Marinheiros, cujo emblema ¢ uma ancora ¢ um tubardo; Familia das
Caravelas, que sdo peixes do oceano e ndo devem ser confundidos com a embarcagao;
Familia da Mata, a qual pertencem muitos caboclos cultuados também na umbanda, como
Caboclo Pena Branca, Cabocla Jacira, Cabocla Jussara, Sultdo das Matas, Caboclinho da
Mata, Caboclo Zuri e Cabocla Guaraciara (PRANDI, 2005, p. 12).

A fundacdo da Casa de Nag6 ¢ marcada pelo protagonismo de duas matriarcas africanas,
cujas trajetorias encontramos nos estudos de Cardoso Jinior (2012) e Mundicarmo Ferretti (2009).
Conhecidas como Joana e Josefa, essas mulheres personificaram a diversidade étnica da didspora:
Joana, de nacdo Nagé-Tapa, trazia no seu ori (o Orixa pessoal e a divindade que representa a
consciéncia, a intuicao e o destino) o Vodum Rei Badé, enquanto Josefa, da etnia Cambinda, recebia
o Orixa Xango. Essa unido de linhagens e saberes ancestrais estabeleceu as bases de um dos

territorios sagrados mais emblematicos do Centro Historico de Sao Luis.

Xangd ¢ considerado o dono da Casa de Nagd, a quem lhe foi dedicada desde sua
fundacdo, ali representado pela familia de Queviogd, e especialmente pelo Vodum Nagdo
Badé Queviogd. Xangd ¢ sincretizado com Sdo Jeronimo e por Sdo Pedro ou Sio Jodo,
sendo estes Gltimos mais festejados e referenciados na Casa (CARDOSO JUNIOR, 2001,
p-69).

Essa parceria espiritual definiu a identidade da Casa de Nagd, que foi formalmente

dedicada ao Rei Xangd, consolidando as matriarcas como baluartes da tradigdo iorubd no

50 Seus principais componentes sdo: a) os reis e rainhas: Dom Sebastido, Dom Luis, Dom Manoel, Dom José Floriano,
Dom Jodo Rei das Minas, Dom Jodo Soeira, Dom Henrique, Dom Carlos, Rainha Barbara Soeira. b) Os principes e
princesas: Principe Orias, Jodo Principe de Oliveira, José Principe de Oliveira, Principe Alterado, Principe Gelim, To6i
Zezinho de Maramada, Bogo Lauro das Mercés, Téia Jarina, Princesa Flora, Princesa Luzia, Princesa Rosinha, Menina
do Caidd, Moga Fina de Ota, Princesa Oruana, Princesa Clara, Dona Maria Ant6nia, Princesa Linda do Mar, Princesa
Barra do Dia; c) os nobres: Duque Marqués de Pombal, Ricardinho Rei do Mar, Bardo de Guaré, Bardo de Anapoli
(PRANDI, 2005, p. 9 ¢ 10).
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Maranhao. O processo revela o vigor do dinamismo Mina-Nago, no qual a fusdo de cosmologias
distintas — o culto aos Voduns e aos Orixas — permitiu a edificagdo de uma estrutura religiosa
muito singular. A Casa de Nag6 permanece, assim, como um exemplo vivo da rearticulagdo das
identidades africanas no Brasil, transformando a resisténcia étnica em um legado de fé e cultura.
A Casa de Nago, (Nagon Abioton), tem, na sua singularidade, a distin¢do em relagdo a Casa
das Minas, o terreiro que era o pantedo, exclusivamente, dos cultos aos voduns, enquanto a Casa
de Nagd centrou na pratica dos orixds com outras entidades. Com sua fundacao, segundo a tradi¢ao
oral, estimada em 1792°!, este terreiro secular localizado na Madre Deus, bairro integrante do
Centro Historico de Sdo Luis, € um territorio, historicamente, constituido por familias negras desde
o periodo colonial (GATO, 2019). Sobre a génese deste espago-lugar de religido de matriz africana,
Paulo Sousa (2009) apresenta o que declara o fundador da Casa Fanti Ashanti, Pai Euclides
Ferreira, e que permite fazer reflexdes fundamentais sobre sua fundagdo e sua importancia para a

diaspora africana for¢ada para o Maranhao.

[...] a Casa de Nagd foi fundada em 1° de janeiro de 1792. Dizia ela [Dona Rosalina] que
nessa época o local onde hoje é a rua era um matagal, Sdo Luis era um matagal por aquelas
bandas. (...) Era um grupo miscigenado, ndo eram somente negros nagds, mas também de
outras procedéncias, embora as cabeceiras tenham sido nagos. (...) Dizia ela também que
em 1796, depois da chegada dos negros Jeje, eles teriam fundado a Casa deles na rua de
Santana, e ai 0os negros comegaram a se encontrar na cidade, numa fase em que Sdo Luis
estava em construgao. (...) a propria Rosalina contava, alguns participaram da construcao
da Fonte do Ribeirdo, e entraram em contato, dessa forma, com os negros Jeje,
estabelecendo-se amizade entre eles. (...) os Nagds disseram para os negros Jeje que havia
ali na rua de Sdo Pantaledo, um terreno também grande que eles poderiam aproveitar para
construir um terreiro, e assim foi que surgiu a Casa das Minas na rua de Sdo Pantaledo
(FERREIRA, E. apud SOUSA, 2009, p.172-173).

Tombada pelo patrimdnio historico estadual desde 1985, a Casa de Nago, (Nagon Abioton),
localiza-se na rua das crioulas, n° 799 em uma constru¢ao de meia-morada, ou seja, uma edificacao
colonial um pouco estreita com um numero minimo de janelas e portas. A casa contém um corredor

lateral de acesso, como demonstra a Imagem 8:

51 Outros estudos apontam que a Casa de Nagd, foi fundado um pouco depois da Casa das Minas (por volta de 1840),
pela africana Josefa, oriunda possivelmente de Abeokuta, que foi consagrada ao orixd Xangd (FERRETTI, M., 2001b;
2001c).
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Fonte: Casa de Nagd (2026).

A influéncia da Casa de Nag6 na formagao do campo religioso afro-maranhense ¢ decisiva.
Para autores como Euclides Ferreira (1997), Cardoso Junior. (2001) e Mundicarmo Ferretti (2009),
essa casa funcionou como a principal influenciadora para os terreiros de Mina de Sdo Luis.
Atualmente, a vasta maioria dessas comunidades religiosas da Mina desenvolve suas praticas com
entidades nagd e mantém uma organizagao ritualistica que espelha as praticas da Casa de Nago.
Desta forma, reafirma sua posi¢do como matriz irradiadora de saberes e tradi¢des da religido do
Tambor de Mina.

Na Casa de Nago, de origem iorubd, com bem referimos, cultuavam, também, voduns,
orixas e encantados ou caboclos, que sao espiritos de reis, nobres, indigenas, turcos etc. Desta Casa
originaram-se muitos terreiros, proliferando-se por toda Sao Luis e outras localidades e regido fora
do Maranhdo. Forjou-se um modelo de Tambor de Mina baseado nas préticas religiosa de culto a
voduns e encantados. Muitos terreiros em Sdo Luis, na atualidade, ttm o mesmo status de
divindade dos voduns, e a mesma forma com eles relacionam nos ritos religiosos na Casa de Nago.

Eis a seguir a Imagem 9, que retrata a parte interna da Casa:
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Imagem 9 - Decoracio da varanda de danca e Corredor que da acesso a cozinha da Casa de Nago

- Av: -

L P
MA (2025).

e 2

Fonte: Ferretti, S. (1984) apud MUSEU AFRO-BRASILEIRO DA UF

Quanto as doutrinas (canticos) cantadas na Casa de Nago, preservou-se a pratica religiosa
dos Orixas e Voduns por meio de canticos em linguas africanas, mantendo a conexdo com as
matrizes ancestrais. Contudo, como o universo ritual expandiu-se para acolher entidades gentis
(fidalgos) e caboclos, esses eram homenageados com doutrinas em portugués. Destacavam,
também, na Casa os voduns gentis como Dom Luis (Rei de Franga), Rei Sebastido e o Caboclo
Guerreiro. Divindades como o vodum Xapand® e a orix4 lemanja que ocuparam lugar central no
pantedo da Casa. Na festa de Iemanja, na Casa de Nago, incorporou-se o rito da Queimagdo de
Palhinhas® do presépio. Essa tradicdo também existia na Casa das Minas, onde o ciclo natalino
era reverenciado pelos voduns, demonstrando uma singular sintese entre o sagrado africano e o
calendario catdlico-popular.

Quanto ao toque de tambor, a Casa de Nagd mantinha um ciclo de toques que atravessa o
calendario catolico e as tradigdes proprias do Tambor de Mina. Nesse calendario, incluia as festas

de Santa Barbara, Nossa Senhora da Purificacao, Aleluia, Sao Jodao e Sao Pedro. Realiza também

52 Xapand ¢ oriundo de Empé, no territorio dos Nupés. Entre os povos jejes Xapand é o rei: O rei dos jejes. Entre os
povos Fon/Jeje, Sapakta é um dos voduns mais antigos e respeitados. E o vodum da terra, da variola e das doencas de
pele, equivalente a Obaluaié ou Omolu nos cultos Toruba. Sakpata € um vodum muito temido e respeitado, o senhor
das doengas contagiosas e intitulado “Ayinon” — o Dono da Terra. Considerado uma divindade de dupla etnia, pois
seu culto transita entre os povos Fon ¢ Yoruba, onde é conhecido pelo nome de Soponna (Xapand) (VERGER, 2018).
33 A Queimagdo de Palhinhas é evento religioso e de cultura popular realizado no Maranhdo. Consiste no desmonte
do presépio e na queima das folhas de murta, conhecidas popularmente como palhinhas, usada para enfeitar o local,
que depois sdo queimadas em pequenas fogueiras. Representa um momento de despedida do Menino Jesus,
transmutagdo ¢ renovagdo da esperanca para o novo ano. Nos terreiros de mina, a queimacdo ¢ frequentemente
acompanhada de toques de tambor, canticos e homenagens as entidades, como Iemanja e as princesas, marcando a
saida de vodunsis ¢ a renovagdo dos votos da casa (FERRETTI, S., 2011d).
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o ritual da Bancada na 4“feira de Cinzas™®, a Festa do Espirito Santo, e o Mocambo, rito de
retribuicao das entidades aos auxiliares, tocadores e os colaborados do terreiro.

Por sua relevancia historica e organizacional, a estrutura ritualistica que existia na Casa de
Nago serviu como a principal referéncia para o Tambor de Mina maranhense, predominante,
seguido pelos terreiros de Tambor de Mina da capital Sdo Luis. H4 que fazer a ressalva que, o
Tambor de Mina é uma religido carregada de ritos e bem discreta. Envolvida de segredos e
mistérios, mas muito marcado pela realizagdo festas com transe, dangas e comidas que
atraiam/atraem muitos participantes.

A fartura nas festas ofertadas pelos terreiros constituiu/constitui um dos elementos de
prestigio e de distribui¢do de alimentos que faz parte da cerimdnia desta religido. Dia de festa era/é
dia de “toque na casa”, onde os tambores eram/sao tocados e sempre acompanhados por canticos
e dangas das divindades, o qual as mulheres incorporam durante o tambor. Portanto, a festa ¢ um
momento de alegria, comunicagdo e devog¢ao. Na Mina, as festas estdo divididas em parte publica

e uma parte secreta como bem discorre Sérgio Ferretti:

As festas possuem uma parte publica acessivel aos visitantes e uma parte secreta ou
privada de que participam umas poucas pessoas. A parte publica ¢ ocupada pelas dancas
e consultas dos voduns, os quais inclui algumas distribui¢des de alimentos e invocagio e
despedida da divindade. Na casa das Minas esta parte privada subdivide-se em quatro
etapas que recebem denominagdes especiais de Zandré, Narrund, Jonu e Nadopé™. As
vodunsis ou filhas de santo ndo costumam e ndo gostam de fazer referéncias a estas etapas
ndo publicas das cerimonias e evitam comenta-las. (FERRETTI, S., 1996, p. 131, grifo
do autor):

O estudo de Denise Cerveira Tavares (2013), que articula religido, rituais e gastronomia,
oferece trilhas fundamentais para a reconstituicdo dos festejos na Casa de Nagd. Ao integrar esse

mapeamento, apresentado por Tavares, a esta escrita historica, buscamos dimensionar a

% Conforme Sergio Ferretti (2009), nos terreiros de tambor de mina do Maranhdo a cerimdnia que assinala o
fechamento das casas de culto durante a Quaresma, é o Arrambd ou Bancada. A cerimonia do arramba dos terreiros
de tambor de mina corresponde ao Lorogum ou fechamento temporario dos terreiros de candomblé. Na Africa também
existem em periodos de mudanga de estacdo, época do ano em que os voduns ndo baixam. Como no catolicismo, no
mundo Islamico existe o periodo do Ramada, também marcado por oragdes, jejuns e sacrificios especiais. No
Maranhio, esta cerimonia do arrambd é também chamada de quitanda, pela impressio de mercado e de algazarra. E
realizada com pequenas diferencas de detalhes, na Casa das Minas, na Casa de Nago, na Casa Fanti-Ashanti, na Casa
de Jorge, de D. Elzita e em outros terreiros de mina, com a participacdo de muitos amigos. Apds a Quaresma, 0s
voduns voltam novamente no Sabado de Aleluia, quando os terreiros reabrem e se reiniciam os toques.

55 Seguindo os estudos de Sérgio Ferretti (1996) os termos Zandrd, Narrund, Jonu e Nadopé tém os seguintes
significados: a) Zandré — E um ritual com duragdo de no minimo trés dias, envolve matanga de animais, oferenda de
alguns pratos como abobo, que € oferecido com canticos. Durante o ritual, se faz a limpeza das pessoas e dos animais
que irdo entrar na matanga. Ha invocacao dos voduns, sendo precedido pelo preparo de abobo para lhes ser oferecido;
-; b) Narruné — E a matanca de animais. Chamada de ritual dos animais oferecidos ao sacrificio as divindades,
geralmente realizada na madrugada -; ¢) Jonu ou Jolo - o ritual € para que se fagam pedidos e agradecimentos, ou seja,
¢ a dedicacdo a festa — e d) Nadopé ou Anadopé - ritual de encerramento da festa, participa somente os iniciados, no
ritual de banho de limpeza, purificagdo para a volta para a casa com o espirito preparado.
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complexidade das ritualidades e dos toques de Tambor de Mina que, em grande medida,

permanecem como referéncia para os Terreiros de Mina contemporaneos. De acordo com Tavares

(2013, p. 36-39), o ciclo festivo anual do terreiro era composto pelas seguintes celebracoes:

Tabela 4 — Celebracoes do Ciclo Festivo Anual na Casa de Nago (TAVARES, 2013)

FESTAS NA CASA DE NAGO

A Festa de Santa Barbara

Conhecida também por Sobo, acontece no dia quatro de dezembro.
Considerada Santa padroeira do Tambor de Mina do Maranhao. Este
evento € comemorado em todo o Estado, assim como na casa de
Nagd, onde existe o sincretismo religioso associa a santa Barbara
que ¢é catolica ao vodum Sobé ou, em outra linha, ao orixa lansa,
também conhecida como Oid, que domina os ventos, raios ¢
tempestades.

O evento acontece ao meio-dia a tradicional ladainha, do cantico do
bendito Santa Barbara, seguida de almogo entre os presentes, no qual
€ servido o caruru, comida oficial da Casa, comida de obrigacao de
Xangd/Badé, as 18 horas, acontece missa na igreja Sdo Pantaledo.
IApos a chegada uma nova ladainha ¢ entoada seguida da corte ¢
distribui¢do de bolo aos presentes, além de refrigerantes. Ao final da
danca com o acompanhamento do toque do tambor, as vondusis
encerram o ritual por volta da meia noite, um momento de
confraternizagdo entre todos que acompanham o ritual até o fim

servindo o mingau de milho.

Festa de Sdo Sebastido

Conhecida também como Xapand, realizada na casa de Nago. A
festa acontece no dia vinte de janeiro, logo no primeiro aposento da
casa, ¢ preparado um altar catélico, com a imagem de Sao Sebastido,
onde ¢ sincretizado na casa como o orixa Xapand, um nome do orixa
Obaluaié.

Durante a festa acontece a ladainha ao meio-dia, seguida de almogo
servido as pessoas que se fazem presentes, as 18 horas acontece uma
missa em grande ag@o de gracas a Sdo Sebastido, realizada na Igreja

Sdo Pantaledo, apds a qual os participantes se dirigem a casa de
culto.

Dentro da Casa de culto, acontece uma nova ladainha, na qual o
Kyrie ¢ entoado, seguido pelo Benedito de sdo Sebastido, apos o
término dessa celebragdo, € servida comida (mingau de milho, bolo
com pastilhas e refrigerantes) e somente as 21 horas tem inicio o

toque do Tambor de Mina, encerrando apos as 23 horas.
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A Festa do Mocambo

E feito no final de semana depois do festejo de Sio Sebastido, ¢ uma
obrigacdo, um pagamento. Nos cultos de raiz africanos, as moedas
si0 bastante utilizadas; na Africa os buzios serviam antigamente
como moeda corrente. No ritual, as filhas de santo recolhem moedas
em cuias, sendo as mesmas perfumadas por meio de banhos
aromaticos, ¢ recolhidas em obrigagdo durante o periodo de
aldenco, junto aos assentamentos da casa.
A finalidade da festa se relaciona ao pagamento simbolico para as
pessoas que ajudam a casa durante o ano inteiro. Tem inicio com a
ladainha para Sdo Sebastido/Xapana, pois segundo as vodunsis ¢é ele
que paga as pessoas que colaboram com a sua festa, 0 mocambo
sempre acontece a noite, com a realizagdo do Toque de Mina apods

as 22 horas.

A Queimacao de Palhinhas

€ uma obriga¢do da Casa de Nagd ¢ Mina na qual o orixa ¢ louvado.
A festa acontece dia dois de fevereiro, o dia todo com a presenga dos
padrinhos dos presépios, amigos dos terreiros que ficam
responsaveis desde montagem do mesmo até os gastos da festa. A
madrinha ¢é responsavel pela mesa do bolo, com doces e
refrigerantes.

Durante a festividade, a chefe do terreiro corta o bolo e profere
algumas palavras, realizando pedidos. Existe uma ladainha a noite,
seguida de queimagdo de palhinhas do presépio, que é montado no
Natal. Logo apds o ritual de palhinha, acontece o toque de tambor
para lemanja, unindo o catolicismo popular e o ritual de mina para o

orixa.

Bancada da Meninas

IAcontece na Quarta-Feira de Cinzas, apos o carnaval vem o ritual da
bancada. Todas as entidades, os caboclos, os voduns, orixas descem
nas vondunsis e se sentam a mesa num momento em que acontece
uma grande oferenda, onde sdo distribuidas frutas e comidas,
preparadas no terreiro ao longo de uma semana. Segundo o autor ¢
0 momento na qual se vé a exposigdo de preparacdo da comida ritual
da Casa.

Na festa forma-se a mesa do banquete, na qual eles oferecem comida
ritual de origem africana aos visitantes e amigos da casa. As frutas
que sdo ofertadas durante a cerimonia, sdo elas: banana, abacaxi,
laranja, além de doce de coco, gengibirra (bebida a base de
gengibre), licores, refrigerantes, vinho, pipoca, pastilhas, pagoca de
amendoim e cocadas. Durante o banquete cada uma das mulheres ¢

acompanhada por um homem que carrega o tabuleiro.
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Na véspera da abertura da celebrag@o ¢ feito um ritual chamado

Festa do Divino Espirito Santo Até, na qual é realizada uma espécie de purificagdo, onde as pessoas
envolvidas durante a festa comem a comida de santo. Durante a
Festa do Divino todos os terreiros recebem através do alimento
uma espécie de energia para ter forca para levar a festa do Divino
adiante, pois ¢ uma das maiores festas ptblicas da Casa.

Pela manha ¢ realizada uma missa solene em louvor ao Espirito

Santo, em seguida o cortejo com as caixeiras®® (...) até a casa, € logo

apos o cerimonial do mastro. No final da cerimdnia ¢ oferecido pelos

mordomos um banquete (...), o qual ¢ realizado um grande almoco ¢

jantar.

Acontece no dia de Sdo Jodo dia 24 de junho e no dia de Sdo Pedro
Festa de Sdo Jodo, Sdo Pedro /Xangb dia 29 de junho. Nao é mais feito, atualmente nenhuma Vodunsi da
casa recebe Badé ou Xangd, de tal forma que a festa enfraqueceu

com o tempo

Acontecia dia 1° de janeiro, data do aniversario do terreiro, porém,
Festa de S@o Benedito/ Averequete (ou | com o falecimento da dona Mundica e posteriormente Tomas, o
Afrekete) festejo ndo ¢ mais realizado. Nao € mais feito nenhum ritual com a

perda da tradigdo dos envolvidos da festa.

Realizado dia 27 de setembro, normalmente ligada a devogdo que as
Festa de Sdo Cosme e Damido pessoas tém com os santos e no terreiro ele ¢ tradicional, pois ha
muito tempo uma senhora comecou a pagar uma promessa feita em
razdo da graca alcangada para seus dois filhos que eram gémeos,
surgindo dai a comemoragao.

A festa de Sdo Cosme e Damido ndo ¢ uma festa muito ritualizada,
porém ¢ devocional, varias pessoas se envolvem trazem bombons,
outros fazem bolos. No dia dedicado aos santos ha uma preparagao
de comidas pela parte da manhd. As pessoas ligadas ao culto e ao
terreiro também participam em um almogo compartilhado, onde ¢
servido comidas comuns de festas, além de outros pratos como
caruru, que ¢ uma comida tradicional da casa, assim como também

€ servido comidas de obriga¢des nas cerimdnias, como o vatapa.

Acontece dia 16 de outubro, chamada festa das meninas, entidades

Festa de Nossa Senhora dos Remédios infantis que sdo destaque da festa. Durante o festejo tem o tambor

56 Caixeiras, senhoras devotas que cantam e tocam caixa acompanhando todas as etapas da cerimdnia. “As caixeiras
de Sao Luis sdo em geral mulheres negras, com mais de cinquenta anos, que moram em bairros periféricos da cidade”
(PACHECO, 2005, p. 2).
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para a princesa, durante o dia ao meio-dia e a noite acontece

ladainhas, e logo depois, no dia posterior, corta-se o bolo.

Fonte: TAVARES (2013).

Para ilustrar, segue a Imagem 10, que retrata a Festa de Sdo Pedro na Casa de Nago,

ocorrida em 2001:

Imagem 10 — Batazeiro da centenaria Casa de Na:
. - = ;, V2|

]

Fonte: Casa de Nagd (2001) apud Instagram (2024).

No universo afro-brasileiro, a ritualistica funde-se indissociavelmente as festas e oferendas
dedicadas as divindades. O toque dos tambores e o canto das doutrinas estabelecem o alicerce para
a experiéncia do transe e para a estruturacao das etapas de iniciagdo dos filhos de santo. A duragao
e a intensidade dessas celebracdes variam conforme os fundamentos de cada terreiro e a natureza
da entidade homenageada. Como observa Sérgio Ferretti (2011b), as festas na Casa das Minas
caracterizam-se por uma temporalidade alargada, podendo estender-se por dias ou semanas — o
que ratifica a centralidade da celebragdo na preservacao e manutencao da vida religiosa no Tambor
de Mina.

Embora o Tambor de Mina contemporineo apresente alteragdes em sua duragdo e forma
em relacdo as matrizes originais, a esséncia do seu sistema ritual permanece preservada através de
reinven¢do constante. O protagonismo do modelo da Casa de Nagd, na configuragdo atual da
religido, deve-se, em grande parte, a sua capacidade de irradiacdo. Diferentemente da Casa das

Minas, que ndo estabeleceu ramificagdes institucionais, a Casa de Nagd, o Terreiro de Xangd,
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frutificou em diversas casas-filhas, sendo o Terreiro do Justino®’, um dos marcos desse processo

de continuidade e expansdo. Como destaca Bogéa (2023):

A Casa de Nagb tornou-se o grande centro difusor do tambor de mina, dando origem a
véarios Terreiros, como o Terreiro do Justino, Terreiro de Belém, de V6 Severa, de nha
Maria Alice, de Rosa Guarda-mor, de Rosa Bom Piter ¢ Dona Santinha, em Belém do
Para. Outros Terreiros importantes foram os de Manoel Teu Santo, que deu origem ao
Terreiro de Cota do Bardo ¢ ao da Turquia, de Mae Anastacia; ¢ o Terreiro do Egito,
fundado a partir de um quilombo no bairro do Itaqui, que deu origem a grandes casas
como a de Mae Denira, no Sacavém, hoje continuada por Mae Elzita; a Casa Fanti-
Ashanti, no cruzeiro do anil, comandada por Pai Euclides Menezes; ¢ a Casa de lemanja,
no bairro da fé em deus, dirigida por Pai Jorge Itaci de Oliveira (BOGEA, 2023, p. 67).

Nesta breve escrita de consideracdes historicas sobre as religides de matriz afro-

maranhense, € preciso atentar para as observagdes de Mundicarmo Ferretti (2001b) em seu artigo

'"Pureza Nag6 e Nacdes Africanas no Tambor de Mina do Maranhdo'. A autora argumenta que, em

Sao Luis, existem trés casas, do passado e do presente, que sdo fundamentais para a extensao do

Tambor de Mina. Essas casas estruturaram sua identidade a partir de referéncias diretas a nagdes

africanas especificas: a Casa das Minas (Jeje), a Casa de Nago (Nago) e a Casa Fanti-Ashanti

(Fanti-Ashanti). Sobre a trajetoria e a singularidade desta ultima, Mundicarmo Ferretti (2001b)

observa que:

A Casa Fanti-Ashanti foi inaugurada em 1958, com o nome de Tenda de Sdo Jorge Jardim
de Ueira, mas se tornou mais conhecida como Casa Fanti-Ashanti. Conforme explicacao
dada por seu fundador e pai-de-santo Euclides Ferreira, a “nagdo” da Casa teve como
primeira matriz o terreiro do Egito, fundado em Sao Luis, em 1864, por uma africana de
Cumassi (Gana) (FERREIRA, 1984: 99). Apesar de Pai Euclides afirmar ter sido dado
por sua mae ao vodum Lissd, na Casa das Minas, antes de nascer, e de ja ter entrado em
transe com caboclo quando se ligou aquele terreiro, foi ali que comegou a incorporar Rei
dos Mestres, nome pelo qual eram mais conhecidas naquele terreiro as entidades africanas
To-Alapong, recebida pela fundadora, e To-Alaby, que ele recebeu (Oxalufa e Oxaguia?)
(FERREIRA, 1987: 53, 55). Conforme Pai Euclides, Rei dos Mestres ¢ o mesmo Oxald,
que passou mais tarde a receber no Candomblé, e 0 mesmo vodum Lissé, cultuado na
Casa das Minas-Jeje (FERRETTI, M., 2001b, p. 82, grifo da autora).

A Imagem 11 apresenta a Casa Fanti Ashanti:

Imagem 11 — Fachada da Casa Fanti-Ashanti (Terreiro do Cruzeiro do Anil)

57 Maria Cristina, filha-de-santo da Casa de Nagd, fundou o Terreiro do Justino/Verequete/Sao Benedito, entre os anos
de 1896-1897, mais especificamente na data de 10 de agosto de 1896, segundo a histoéria oral da casa. Foi fundado no
local que se tornou o Bairro da Vila Embratel. Essa casa de matriz matriarcal, foi comandada por mulheres (MAFRU,

2025).
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Fonte: Marcio Vasconcelos Fotografia (2026).

No cenério dos terreiros de Mina, os de origens seculares de Sdo Luis, hd que considerar,
também, o Terreiro de Manuel Teu Santo e o Terreiro do Egito (//é Niamé). Este tltimo fundado
entre 1860 e 1870 pela sacerdotisa africana Massionokou Alapong (Mie Basilia Sofia®® de Toi
Lissd). Uma africana originaria de Cumasi®®, em Gana. Ela fundou o Terreiro em uma 4rea do
antigo quilombo na regido do Itaqui — Bairro Itaqui. De acordo com Santos & Santos Neto (1989),
dessa matriz de religiosidade afro-maranhense originaram-se cerca de vinte terreiros que,
posteriormente, se multiplicaram em inimeros outros. Dentre os I1€s fundados a partir do Terreiro
do Egito — e que exercem papel proeminente na historia do Tambor de Mina na Sao Luis
contemporanea —, destaco nesta escrita dois territorios centrais: o Terreiro de Iemanja (//é Axé
lemowa Abé) e a Casa Fanti-Ashanti. No contexto da Casa Fanti-Ashanti, ¢ imprescindivel
destacar o legado de seu fundador, o Babalorixa e intelectual Pai Euclides Talabyan (Euclides
Menezes Ferreira). Seu terreiro configura-se como um dos territorios sagrados mais influentes do

Brasil, notabilizando-se pela sistematizagdo do conhecimento sobre as nagdes africanas no

Maranhao. A Casa possui a singularidade de ser um espaco "misto", onde o Tambor de Mina —

58 Segundo Depoimento dei Pai Euclides da Casa Fanti-Ashanti, para a pesquisa de Mundicarmo Ferretti, Basilia Sofia
teria chegado ao Maranhdo em 1864, e falecido em 1911. A partir de 1912, o Terreiro ficou sob a responsabilidade de
Mae Pia, que o chefiou por cinquenta e cinco anos, iniciando outros médiuns que posteriormente fundaram seus
proprios terreiros sem Sao Luis (FERRETTI, M., 2001).

59 Kumasi ¢ uma cidade de Gana — Africa —, anteriormente conhecida por Coomassie. Localiza-se na regido dos
Axdntis, no centro do pais. Foi fundada em 1700. Antiga capital do Reino de Axanti (SILVA, A., 2011).
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com o culto aos Voduns e Encantados — coexistem com o Candomblé de linhagem Jeje-Nagd. Pai
Euclides foi pioneiro nessa articulagdo ritualistica, promovendo uma transi¢do que impactou
profundamente a religiosidade local sem, contudo, descaracterizar a esséncia das tradigoes da
Mina.

A partir de 1980, a Casa Fanti-Ashanti passou a adotar, além da Mina, o Candomblé Ketu®.
Sob a regéncia de Pai Euclides, a casa formou centenas de filhos-de-santo, como a sua sucessora,
a respeitada Mae Kabeca, atual lalorixd da Casa. Conforme Jodo Vitor de Montreuil e Antonio

Feitosa (2025):

O Candombl¢ da Casa Fanti-Ashanti, que destaco como sendo a primeira e mais
importante casa de Candomblé do Maranhao, ¢ estabelecido como um Candomblé Jeje-
Nagd, onde sdo cultuados tanto os Voduns jeje, como os Orixas nagd. Entretanto, de
acordo com Pai Euclides, existe uma correspondéncia entre as divindades das duas
nagdes. Por exemplo, o ori (dono da cabeca) de Pai Euclides era o Vodum Lissa, que
corresponde a Oxaguian, divindade nagd que é guerreira, veste branco e come inhame

(MONTREUIL & FEITOSA, 2025, p. 16, 17).

A Imagem 12 (abaixo) apresenta o Memorial do Terreiro do Egito "/lé Nyame", fundado

no século XIX, na Zona Rural de Sdo Luis:

Imagem 12 — Memorial do Terreiro do Egito "1/é Nyame'' (Mae Remédios e Mae Kabeca)

= FT =
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Fonte: Csa Fanti-Ashanti (2020)

0 Candomblé é um espago de comunhdo com os deuses ancestrais trazidos pelos africanos em didspora. nasce da
necessidade desses individuos de reelaborarem suas identidades religiosas e sociais, numa espécie de reinvengdo da
Africa, resistindo as adversidades da escravidio e, apos a aboli¢do, ao desamparo social. Ha que destacar que, O grupo
étnico ioruba ¢ subdividido em varios subgrupos, tais como: os Queto (Ketu), Oio, ljexa, Ifé, Ifom, Eba, Efom etc.
Esses deram origem, na diaspora, a religido dos orixas. Os Ketu, no nosso caso, foram um importante precursor das
religides afro-brasileiras Portanto, nos candomblés ditos de nagdo Queto, de origem étnica ioruba, o Orixa Oxdssi, 0
senhor da caga ¢ dos cagadores, ¢ revivido, reverenciado e aclamado como "Obd Alaqueto (QOba Aldkétu; titulo real
de Queto), Rei e Senhor de Queto e dos Queto": rei do candomblé Queto (MONTREUIL; FEITOSA, 2025; PRANDI,
2001; VERGER, 2002).

100


https://pt.wikipedia.org/wiki/Di%C3%A1spora_africana
https://pt.wikipedia.org/wiki/Religi%C3%B5es_afro-brasileiras

O Terreiro do Egito ¢ frequentemente apontado na obra de Mundicarmo Ferretti (2001)
como um pilar da religiosidade afro-maranhense. A partir das memorias de Pai Jorge, nota-se que
a casa, de forte matriz Jeje-Nagd e Cambinda, funcionou como um celeiro de saberes ancestrais.
Foi ali que se consolidaram as "linhas" de entidades que hoje povoam o pantedo do Tambor de
Mina - como as Familia de Marinheiros, Botos, Sereias, Bandeira, Gama, entre outras -, cujos
fundamentos foram levados pelos filhos e filhas de santo para as casas que abriram posteriormente.

Conforme o relato de Pai Jorge, em Mundicarmo Ferretti (2001c¢), a fundagdo do Terreiro
do Egito remonta ao periodo da escraviddo, em uma area de antigo quilombo que servia de refugio
para pessoas escravizadas. Situado no alto de um morro em uma ponta de terra atras do atual Porto
do Itaqui — localidade conhecida como "Ponta do Quilombo do Egito" —, o terreiro foi assentado
por mulheres africanas sob a égide dos Voduns Lissd, Vo Missa, Navezuarina, Xapand, Ewa e Toy
Averequete. Dessa forma, o Terreiro do Egito constitui-se, hoje, como a memoria viva € a matriz
de diversos terreiros maranhenses.

Como mencionado anteriormente, o Terreiro de Manoel Teu Santo configura-se como uma
das casas centendrias de Sao Luis. Seu fundador, Manoel Zeferino dos Santos — um nigeriano que
viveu a experiéncia da escraviddo —, estabeleceu o territorio sagrado no centro da capital
maranhense, onde as atividades vigoraram até o final do século XIX. Manoel Teu Santo ocupa um
lugar singular na historiografia do Tambor de Mina, por ser o primeiro sacerdote masculino de que
se tem registro em uma religido estruturalmente marcada pelo matriarcado.

Com base nos estudos de Tiago Lima dos Santos (2017), em sua obra "Maranhdo Terra de
Pajé: a pajelanca em Sdo do Maranhdo na passagem do século XIX para o XX, observa-se que
a trajetéria de Manoel Teu Santo ¢ documentada sobretudo por registros policiais e periddicos —
impressos locais — entre 1896 e 1898. Nessas publicagdes, o lider religioso era alvo de termos
depreciativos como "taumaturgo" e "chefe supremo da pajelanga", evidenciando o estigma da
época. Localizado na Rua do Passeio, n® 72, no bairro da Madre Deus, seu terreiro enfrentava
constantes investidas da policia, mesmo constando registros de solicitagdes de licenca para o toque
de Tambor de Mina, que contrastam com episddios de violéncia policial, que resultaram em prisdes
e na apreensao de seus pertences rituais.

O Terreiro Manuel Teu Santo, diferente de outras casas, ¢ referido como sendo o primeiro
a promover sessoes de cura ou pajelanca, mesclando o culto africano ao culto amerindio. Manuel
ficou afamado por promover sessdes milagrosas e por isso, talvez, tenha sido perseguido, ja que
as outras casas, temendo a perseguicdo policial, disfargavam o culto sob o manto da devocao

catolica, sobretudo a Santa Barbara e a S3o Sebastido. O terreiro de Manoel Teu Santo deu origem
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ao Terreiro de Kota do Bardo (de tradigdo cambinda) e ao Terreiro da Turquia (Nifé Olorum), de

nacdo Tapa (nupé), fundado a 23 de junho de 1889, por Mae Anastacia Lucia dos Santos (Akisi

Obenan).

Sobre a pratica de cura ou pajelanga, presente nesse composito das religiosidades afro-

maranhense, cabe trazer a explicacdo de Mundicarmo Ferretti (2004):

Os termos cura e pajelanca sdo usados aqui para designar um sistema médico-religioso
tdo antigo ou mais antigo que o tambor de mina, encontrado em grupos e comunidades
negras da capital e em outros municipios maranhenses, onde se recebem entidades
espirituais ndo africanas e o curador ou pajé, em transe, inspirado ou ‘irradiado” por
entidades espirituais, faz diagnostico, trata enfermidades, prepara medicamentos naturais
e receita alguns remédios produzidos pela industria farmacéutica de uso nao controlado
pelo sistema oficial de saude (“fortificantes”, como o Biotonico, purgantes, como a Agua
Inglesa, e outros). Na capital maranhense os curadores que sdo também ’mineiros’
(especialistas nos dois sistemas) costumam realizar rituais de cura em dias diferentes dos
rituais de mina e as vezes até em locais diferentes (em outro saldo, por exemplo)
(FERRETTI, M., 2004, p. 95).

Do Terreiro da Turquia herdou-se a influente Familia da Turquia, um dos pilares rituais do

Tambor de Mina maranhense. Mundicarmo Ferretti sistematizou a importancia dessa linhagem em

estudos fundamentais (1986, 1989, 1993), explorando a intersec¢do entre a mitologia e a literatura.

Em sua analise sobre os caboclos da Casa Fanti-Ashanti, a autora destaca como a fidalguia turca

se tornou onipresente na religiosidade regional. Vale ressaltar que, embora esses encantados sejam

cultuados na vasta maioria das casas do Maranhao e do Para, eles ndo eram recebidos na Casa das

Minas, que mantém uma tradi¢do exclusivamente voltada aos Voduns.

A Imagem 13 abaixo retrata o Terreiro Fé em Deus, chamado Terreiro da Turquia.

Imagem 13 — 1lé Nifé Olorum (Terreiro da Turquia), fundado por Mae Anastacia.

o>
3

@oba_yzoo (2024).

N - Fonte:
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FUNDABGEM:23 DE JUNHO DE 1E
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A génese da Familia da Turquia remete ao terreiro fundado por Anastdcia Licia dos Santos
no século XIX. Codoense de nascimento, Anastacia radicou-se em S3o Luis ainda jovem, se
tornando o canal para as manifestacdes do Rei da Turquia. A constru¢ao mitica dessa entidade
possui uma raiz singular: o romance de cavalaria Carlos Magno e os Doze Pares de Franga.
Segundo a memoria oral, o livro foi um presente de um imigrante turco a sacerdotisa que, ao
guardé-lo em seu bau, permitiu que as narrativas €picas europeias fossem reterritorializadas e

ganhassem vida no panteao do Tambor de Mina.

Mae Anastécia, vindo aos 13 anos para Sdo Luis, morou por algum tempo, na Casa das
Minas (que (...) ¢ muito ligada ao povo Cod?), tornando-se muito amiga de Mae Andreza.
Frequentando o terreiro de Manoel Teu Santo Bolou com Nana Burucu (cultuada na casa
de jeje como entidade Nagd) recebendo depois Pedrinho (orixa ou fidalgo) ¢ Rei da
Turquia (na linha de Caboclo). Como este vinha em sua cabeca mais frequentemente, foi
para ele que abriu terreiro em 1889. Segundo Euclides, Anastacia dirigiu a Turquia
durante 83 anos, preparando muitos filhos-de-santo e implantando véarias casas de mina
no Maranhdo e no Para (FERRETTI, M., 1986, p. 62).

Fundada sob a tradi¢do da Nagdo Taipa, a casa de Mae Anastacia chegou a congregar mais
de vinte filhos de santo, consolidando-se como o “o ber¢o da linha de turco ou nagdo taipa que
pertencem aos encantados também conhecidos como mouros” (FERRETTI, M., 1986, p. 60). Esta
linha, também denominada beta, é caracterizada por Mundicarmo Ferretti como um “nago
islamizado” (FERRETTI, M., 1986, p. 60) que agrupa os turcos mauritanos, figuras marcadas pela
nobreza e pelo arquétipo da guerra. A influéncia da Nag¢do Taipa estendia-se a outros territorios
fundamentais, como o extinto Terreiro do Egito — onde se manifestava o Rei da Bandeira, irmao
de Seu Turquia — e a Casa de Nag0, espaco onde as entidades de Taipa eram integradas e
reconhecidas como Nagos (FERRETTI, M., 1986).

A presenca desses grupos de "megros taipa" foi documentada por Raimundo Nina
Rodrigues®!, que os associou etnicamente aos Haucas. Nesse contexto, o pai de santo de mae
Anastacia (e de mae Doca,), Manoel Teu Santo, era um “tapa nagoizado que por pertencer a uma
nacdo islamizada, teria recebido em sua casa uma entidade conhecida como Rei dos Turcos”
(FERRETTIL M., 1986, p. 61). Essa caracterizagdo reforca a complexa rede de identidades que

fundiram elementos das culturas sudanesas e iorubas no Maranhdo.

6! De acordo com Jodo Leal (2020), Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906) — mais conhecido como Nina Rodrigues
— nasceu no Maranhdo, mas depois de cursar Medicina em Salvador (Bahia) e no Rio de Janeiro, estabeleceu-se em
Salvador como professor da Faculdade de Medicina da Bahia. E nomeadamente a ele que se devem os primeiros
estudos sistematicos sobre os negros brasileiros. Nina Rodrigues foi também o iniciador do estudo das religides afro-
brasileiras. Consagrou ao candomblé da Bahia um livro pioneiro, O animismo fetichista dos negros baianos (2006
[1896-1897]), e em 1906 — 0 ano da sua morte em Paris — tinha pronto um segundo livro, Os africanos no Brasil (2008
[1933]), que viria a ser apenas editado em 1933. Nele, Nina Rodrigues regressa ao tema das religides afro-brasileiras
(LEAL. 2025).
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Dada a origem codoense de mae Anastacia, ha que se destacar, também, o forte vinculo do
Terreiro da Turquia com Codd. Sua familia transitava nos terreiros de Sdo Luis e sua mae chegou
a abrir, na capital, um terreiro que cultuava a “linha da mata” (FERRETTI, M., 1986). A
sacerdotisa mae Anastacia faleceu com mais de cem anos e a deixou o Terreiro da Turquia sob
comando de pai Euclides, fundador do Terreiro de Fanti-Ashanti que incorporava com trés
encantados turcos, dentre eles seu Jaguarema (um famoso espirito encantado e guerreiro da linha
dos caboclos e da encantaria no Tambor de Mina do Maranhao). O legado de mae Anastacia pode
ser percebido pela difusao do culto as entidades turcas em quase todos os Terreiros de mina e de
umbanda no eixo Maranhao-Para.

Esta revisao historica ndo visa abarcar todas as ramifica¢des das crengas afro-maranhenses,
mas pontuar a diversidade que as constitui. A escrita sobre os terreiros mencionados até aqui, me
conduziu ao fechamento desta secdo com o Terreiro de lemanja (Ylé Ashé Yemowa-Abé).
Localizado no bairro da Fé em Deus, esse espago-lugar religioso foi fundado pelo influente
Babalorixa Jorge Itaci de Oliveira. O Terreiro se consolidou como um centro dindmico para a
préatica religiosa Mina-Nag0, sendo um pilar essencial para a afirmag@o e o culto aos encantados
na contemporaneidade.

Conforme Cardoso Junior (2012), Jorge Itaci de Oliveira nasceu em 28 de agosto de 1941,
filho de Jodo da Cruz de Oliveira e Paula de Jesus Saraiva de Oliveira. Sua parteira foi Vitorina
dos Santos, a Mie Dudu®, da Casa de Nagd. Devido a complicagdes no parto, Mie Dudu
conseguiu salvar o menino e o dedicou a lemanja e Dom Luis, Rei da Franca. Ainda com a idade
de oito anos, o garoto Jorge Itaci j4 apresentava manifestacdes das entidades. Seu primeiro contato
meditnico foi com Caboclo da Bandeira. Apds um periodo sem aquelas manifestagdes, ja na
adolescéncia, tais episodios voltaram a acontecer, dessa vez com mais entidades, especialmente
quando participava dos ritos do Tambor-de-Mina (CARDOSO JUNIOR, 2012). Jorge Babalad
faleceu no dia 10 junho de 2003, em Sdo Luis do Maranhao, vitima de um ataque cardiaco.

Ele foi um dos maiores divulgadores do Tambor de Mina, estabelecendo pontes entre a
religido e a cultura popular maranhense. Sua casa tornou-se famosa pelos grandes festejos e pela
acolhida as entidades caboclas (como a Familia de Légua). Pai Jorge "fez" inimeros pais e maes
de santo, incluindo nomes que hoje lideram terreiros em S@o Luis e em cidades como Belém do
Pard. A Casa ¢ um verdadeiro multiplicador da fé afro-maranhense.

Situado no bairro operario da Fé em Deus, o 1lé Axé lemowd Abé ¢ um marco da

religiosidade afro-brasileira fundada na segunda metade do século XX. O Terreiro de Iemanja

62 Mae Dudu, Vitorina Tobias Santos (1886-1988), da Casa de Nag0.
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sintetiza o dinamismo da Mina-Nago ao integrar, sob a regéncia de lemanja, o pantedo de Orixas
e Voduns com a tradicional Encantaria do Maranhdo. Essa interseccao ritualistica, reafirma o papel
desse Terreiro como um "espaco-lugar" de preservagdo de saberes diversos e de celebracdo do
Tambor de Mina — e também da fidalguia e dos caboclos. Sua trajetéria esté intrinsecamente ligada
a vida e ao carisma de seu fundador, o saudoso Pai Jorge Itaci de Oliveira, carinhosamente

conhecido como Jorge Babalao.

Imagem 14 — Fachada do Terreiro de Mina Iemanja

Fonte: Terreiro de lemanja ([s.d.]).

Pai Jorge Itaci desempenhou um papel seminal no Tambor de Mina maranhense, tendo
iniciado vérios filhos e filhas de santo que se tornaram importantes zeladores na atualidade. O seu
legado ¢ evidente no espaco-lugar de Sao Luis, onde diversos terreiros em bairros como Liberdade,

Coroadinho e Cidade Operaria foram estabelecidos por seus descendentes rituais religiosos. Essas
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novas casas funcionam como polos de continuidade, preservando e disseminando os fundamentos
oriundos do Terreiro de Iemanja.

A trilha histérica aqui percorrida, culmina na andlise da gastronomia ritual como
patrimonio e recurso para o modo de ensinar e apreender. O foco recai sobre o espago-lugar do
11é Axé Ogum Sogbd, fundado por Pai Airton Gouveia em 1985, no bairro da Liberdade. Filho de
santo de Pai Jorge Itaci, o Terreiro de Pai Airton exemplifica a continuidade da matriz Mina-Nago
em Sao Luis. Aqui, a comida de santo ¢ apreendida em estudo como um dispositivo de memoria e
(re)existéncia, essencial para a formagao de profissionais de Gastronomia comprometidos com a
historia antirracista. No banquete do Terreiro, o alimento deixa de ser apenas insumo para se tornar

o eixo em torno do qual a ancestralidade se manifesta ¢ a comunidade se fortalece no axé.
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4. QUARTO PRATO — TERREIRO ILE AXE OGUM SOGBO, COZINHA E COMIDA:
ENCRUZILHADA DE SABERES-SABORES COMO POSSIBILIDADES PARA UM
ENSINO DE HISTORIA NA GIRA DECOLONIAL

A comida representa uma obrigagdo, um sacrificio, um pedido
de prote¢do e uma bengdo

(FERRETTIL, S. 2011, p. 250).

Imagem 16 — Comida de Santo

IANSA

Fonte: Elaboragdo do autor com auxilio de inteligéncia artificial (2025).

4.1 Terreiro e a Comida de Santo: Giras nas Epistemologias para Outro Ensino de Historia

Os terreiros de religido de matriz africana, Candomblé®, Umbanda® e Tambor de Mina
sdo espacos-lugares fundamentais para a preservacao e propagacao da cultura afro-brasileira.
Entende-se aqui como terreiros (//é€), os locais sagrados das religides de matriz africana onde sdo
realizados os rituais e onde se cultuam os Orixds®, Voduns, Nkisi. Divindades desses diversos de

pantedes de deuses e deusas africanas. Os terreiros, também, na dimensdo da historicidade negra

63 Existem no Brasil diferentes nagdes de Candomblé: como Angola/Bantu, Ketu/Nagd e Jeje/Fon. Cada nacdo se
organiza a partir de mitologia, lingua e ritualistica proprias. Neste trabalho, vao predominar termos e experiéncias
narrados a partir da tradicdo Ketu/Nagd. Este grupo étnico foi o mais recente a ser trazido na didspora forgada ao
Brasil, nos séculos XVIII e XIX. Cabe aqui destacar que esta classificagdo em etnias foi imposta pelo colonizador e
ndo corresponde a uma autodeterminacdo dos grupos africanos. O ancestral muito antigo, associado por esses povos
a elementos da natureza, ¢ chamado Orixd na tradigdo Ketu/Nago, Nkisi na tradigdo Angola/Bantu e Vodun na tradi¢ao
Jeje/Fon (PARES, 2007; PRANDI, 2001).

64 A Umbanda é uma religido afro-brasileira que se constituiu a partir do encontro com as perspectivas religiosas da
matriz africana, amerindia e indo-europeia. Agregou elementos das nagdes jeje, nago, bantu, angola entre tantas outras.
Recebeu influéncia da pajelanca indigena e do catolicismo e kardecismo (PRANDI, 2005).

85 Os orixds, assim como os nkisis (divindades semelhantes aos orixas do povo Bantu) € voduns (do povo Jeje).
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da dispora africana forgada, constitui-se como territérios de resisténcias e consciéncia. Territorio
de reconexdo a um ideal estético africano de elementos materiais, simbolicos, socioculturais e
religiosos bem como de busca do reatamento de lagos centenarios com as Africas. Lagos rompidas
pelo processo escravocrata colonial.

Os territorios sagrados que abrigam divindades de origem Bantu, Fon e loruba sdo objetos
centrais nos estudos da decolonialidade. Ao integrar a gira decolonial, estes estudos buscam
visibilizar saberes e epistemologias ancestrais como modos de fazer a educacdo das relagdes
étnico-raciais mais justa e plural. Historicamente, este patrimonio religioso atravessou o Atlantico,
no contexto da escravidao, mantendo viva a memoria africana no Brasil. Reconhecer esses
espacos-lugares, como centros produtores de conhecimento, ¢ um passo decisivo para desconstruir
o racismo religioso e valorizar a heranga africana na formacdo educacional. E praticar uma
educacao antirracista.

Dessa diaspora, aportaram no Brasil diversas formas de organizagdo social e de cultos
provenientes da Africa subsaariana. Destacam-se, na Africa Ocidental, as influéncias do antigo
Daomé (atual Benin) e dos reinos de Oyo e Ketu (dois importantes estados tradicionais do povo
joruba na Africa Ocidental, atual Nigéria e Benim), além das contribui¢des da Africa Meridional,
abrangendo o antigo Reino do Congo e regides das atuais Angola e Mogambique. Esses povos sao
comumente classificados por seus troncos linguisticos: os sudaneses, que englobam os falantes de
linguas Fon (Jejes) e loruba (Nagos), € os povos Bantos, que reunem uma vasta gama de idiomas
e etnias origindrias da regido centro-sul do continente africano.

Sendo assim, o terreiro ultrapassa a dimensao de um local que reune objetos rituais; ele &,
primordialmente, um Eghé’® — uma comunidade-territério que pulsa uma identidade propria.
Essa forca simbolica atravessa os muros da casa-terreiro € ocupa a sociedade, permitindo uma
troca constante de saberes e presengas. Segundo Muniz Sodré (1988), essas organizagdes
comunitérias — Egbé — sdo os pilares de preservagdo do patrimonio negro-africano, funcionando
como espacos de continuidade historica e resisténcia cultural negra.

A compreensado de patrimonio em Muniz Sodré (1988) transcende a posse material para se
estabelecer como um "lugar proprio" de pertencimento. O autor explica que, para além da raiz
etimologica, ligada a heranca do pater - pai, o patrimonio funciona como uma "metafora para o

legado de uma memoria coletiva" (Sodré, 1988, p. 50). Assim, trata-se de algo culturalmente

% Eghé, na tradigdo Yorub4 e no Candomblé, refere-se a um grupo, sociedade ou comunidade espiritual, representando
a "familia espiritual" ou amigos do mundo invisivel (Egbé Orun) e visivel (Egbé Aiyé) (PRANDI, 2001; VERGER,
2002).
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compartilhado que sustenta a identidade de um grupo, transformando saberes ancestrais em um
bem comum e vivo- modos de vivéncias.
Complementando a visao de patrimoénio como legado coletivo, aproximamos da escrita de

Marcia Ferreira Netto (2011, p. 2-3), no qual destaca que:

Na questdo do patriménio cultural, podemos refletir no sentido original, ou mais restrito.
"Patrimonio" significa "heranca familiar" ou "conjunto de bens familiares", que sdo
transmitidos aos seus membros de geracdo em geragdo. Esse significado tornou-se mais
amplo quando passou a se referir a um conjunto de bens culturais pertencentes a
comunidades maiores do que a familia, como o povo de uma regido ou de um pais. Ou
melhor, quando se passou a considerar produtos culturais, como "bens", como algo que
tem valor - de uso, de gozo ou de troca - e que deve ser preservado para poder ser
transmitido as geragdes futuras.

Os “patrimdnios imateriais” sdo segundo Arantes (2001:131), as “referéncias das
identidades sociais”, sdo “as praticas e os objetos por meio dos quais os grupos
representam, realimentam e modificam a sua identidade e localizam a sua
territorialidade”. Os patrimonios imateriais sdo “sentidos atribuidos a suportes tangiveis”,
as praticas e aos lugares.

Para as comunidades de matriz africana, o patrimonio imaterial constitui uma fonte vital
de identidade, preservando, em si a propria, trajetéria histdrica desses grupos. Sob o amparo da
Constituicao Federal de 1988, o Estado brasileiro passou a reconhecer essa importancia por meio
dos artigos 215 e 216, que determinam a protecdo das manifestacdes das culturas populares,
indigenas e afro-brasileiras (BRASIL, 1988). Nesse contexto, o Ministério da Cultura e o IPHAN
(BRASIL, 2006) consolidaram a expressao "patrimonio cultural imaterial", ressaltando que as
dimensdes materiais e imateriais ndo sao excludentes, mas sim conceitualmente complementares
e indissocidveis na formacgao do processo civilizatorio nacional, como demonstra o texto da Carta

Magna:

Art. 216. constituem patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza material e
imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a
identidade, a agdo, a memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira,
nos quais se incluem:

I — As formas de expressdo;

II — Os modos de criar, fazer e viver;

IIT — As criagdes cientificas, artisticas e tecnologicas;

IV — As obras, objetos, documentos, edificagdes e demais espagos destinados as
manifestagdes artistico-culturais; v - os conjuntos urbanos e sitios de valor “historico,
paisagistico, artistico, arqueoldgico, paleontologico, ecoldgico e cientifico (BRASIL,
1988).

Sob essa perspectiva patrimonial, os terreiros consolidam-se como espagos-lugares
fundamentais de preservacdo da memoria ancestral africana e afro-brasileira. Conforme destaca

Stela Caputo (2012, p. 40):

[...] a historia dessas religides de matriz africana reflete a experiéncia diaspdrica de
africanos que, sob o regime da escraviddo transatlantica, trouxeram consigo uma
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complexa rede de significados sobre a vida, a morte, a natureza e a ancestralidade. Mais
do que modos de cultuar, esses — essas - sujeitos — sujeitas - transportaram formas
integrais de ver, pensar e agir no mundo, abrangendo desde a educagdo e a arte até a
comida e o tempo, tornando o terreiro um repositorio vivo dessa ontologia-cosmologia
africana e afro-brasileira.

Ao retomar a acepgao de terreiro como um "espago-lugar", compreendemos sua fungao
vital na preservacao de matrizes africanas plurais. Construidos em solo brasileiro, esses territorios
foram a solugdo estratégica encontrada por diversas etnias para reinventar e (re)elaborar as
tradi¢des religiosa herdadas de seus antepassados. O terreiro atuou/a como um mecanismo de
defesa da identidade afro-brasileira frente as tentativas de apagamento. Nele, a cosmologia
africana e afro-brasileira permanece dinamica e viva, manifestando-se, cotidianamente, por meio
da reproducdo de tracos culturais que (re)conectam o presente ao legado ancestral.

Para Machado (2010), o surgimento dos terreiros recompos o ber¢o ancestral, sintese do
continente africano. Pois, através da religido, etnias e crengas se organizaram em um processo de
adaptacao cultural representado num espago-lugar de significado infinitamente mais amplo do que
0 espago concreto - o territdrio. Isso, ndo significa que nesse espago-lugar — terreiro - houve a
constituicdo de uma réplica “perfeita” das tradigdes originalmente africanas. Cada espaco-lugar
materializado em Terreiro ¢ uma experiéncia marcada de singularidade e de muitas mudangas na
sua organizagdo. Sao as experiéncias dos/as afro-brasileiras/os.

Dentre as configuragdes religiosas afro-brasileiras, o Candomblé se destaca pela
capacidade de adaptagdo e diversificacao em territorio nacional. As influéncias étnicas moldaram
diferentes formas de culto, conhecidas como Nagoes, que se distinguem conforme o territorio
africano de origem. Tais diferencia¢des sdo perceptiveis na liturgia, no idioma sagrado utilizado e
nas divindades celebradas, reafirmando a importancia das identidades especificas, na manutengao
da diversidade ritualistica africana no pais.

Dentre as nagdes que consolidaram o mosaico religioso afro-brasileiro, o Candomblé
Angola/Kongo - Candomblé Bantu que foi criado nos meados do século XIX - exerce papel
fundamental, preservando os fundamentos dos povos de linguas Kimbundu e Kikongo. Com uma
ritualistica propria, que se expressa no toque dos tambores e no dangar dos iniciados. Na casa
(“Izzo” / “casa”) dessa nagdo organiza sua hierarquia, para homem 7ata Nkisi (trata de inquinces)
e para mulher Mametu Nkisi (Mametu de inquices). Essas fun¢des sdo analogas as liderangas das
casas de matriz Ioruba que correspondem ao Babalorixa e a Iydlorisa. Esses zeladores-zeladoras
guardam os mistérios dos Inquices, do Deus supremo Zambi (Nzambi) ou Zambiapongo (Ndala

Karitanga), a forga suprema que rege o universo na cosmologia Bantu.
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A Nagcao Jeje fundamenta-se no culto aos Voduns, divindades subordinadas a for¢a suprema
de Mawu, divindade que guarda paralelismo com Olodumare na tradi¢ao loruba. Historicamente,
o culto aos Voduns consolidou-se em dois grandes polos no Brasil: na Bahia, sob a denominagao
de Candomblé Jeje, ¢ no Maranhao, por meio do Tambor de Mina. Devido as intensas trocas
rituais, muitas casas incorporaram influéncias reciprocas entre as matrizes fon (Jeje) e ioruba
(Nago), resultando na configuragcdo da cultura Jeje-Nagd, fendmeno que se manifesta de forma
singular e potente na experiéncia do Tambor de Mina maranhense.

A Nacdo Ketu - 0 Candomblé Ketu - distingue-se das demais matrizes pela centralidade do
idioma loruba e pela singularidade de sua estética ritual, expressa na ritmica dos atabaques, nas
cores votivas e na simbologia de seus Orixas. A transmissdo de seus fundamentos ¢ estritamente
oral, sob a responsabilidade dos Babalorixa e lyalorixas. Um diferencial marcante desta nagdo ¢ o
culto especifico aos Eguns® (ancestrais masculinos), conduzido por sacerdotes especializados
denominados Ojé ou Baba Ojé, que utilizam o Ixd — um bastao ritual — para a condugao dessas
energias. O pantedo Ketu abrange uma vasta cosmologia, incluindo divindades como Exu, Ogum,
Ox6ssi, Xangé, Obaluaié, Oxum, lemanjé e Oxald, entre outros Orixas®® que regem os elementos
da natureza e os destinos humanos.

Uma breve digressao sobre os atabaques e seus tocadores.

Imagem 17 — Os atabaques nos ritos afro-brasileiros-Instrumentos Sagrados

Fonte: Elaboragdo do autor com auxilio de inteligéncia artificial (2025).

7 Eguns (do ioruba eguingin, "espirito de ancestral") designam, nas religides de matriz africana (Candomblé e
Umbanda), as almas ou espiritos de pessoas falecidas. Diferente dos Orixas, os eguns sdo ancestrais que ja viveram
na Terra, podendo ser espiritos evoluidos, guias (como Pretos-velhos) ou espiritos desorientados. E estritamente
separado do culto aos Orixas. Egunguns sdo ancestrais cultuados, vestidos com roupas especiais (eku ou opd na Bahia)
que cobrem todo o corpo, materializando-se para interagir e orientar os vivos. Apenas iniciados, como os ojés, tém
acesso ao culto (PRANDI, 2001; VERGER, 2002; PARES, 2007).

8 Compdem esse pantedo também: Logun Edé, Oxumaré, Ossde, Oya, Nand, Ewa, Oba, Ibeji ¢ Iroko (PRANDI, 2001;
VERGER, 2002).
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Conforme a tradigdo oral e os estudos de Sodré (1988), os atabaques ocupam um lugar
central na liturgia afro-brasileira, sendo fundamentais para a manutencdo da energia vital da casa.
Periodicamente, ritos de renovacdo asseguram a vitalidade do seu Axé, tornando-os objetos de
culto em si mesmos. Devido a sua natureza sagrada e ao preparo especifico a que sao submetidos,
esses instrumentos ndo circulam fora do ambiento do terreiro, tendo seu uso estritamente limitado
ao perimetro sagrado do terreiro durante as cerimonias.

Nos terreiros de religido afro-brasileira, o toque sagrado ¢ estruturado por um trio de
atabaques, cujas dimensdes e registros sonoros estabelecem uma cadéncia de sonoridade ao longo
do xiré® - danga circular dos candomblecistas. O tambor nominado de “Rum’, maior e mais grave,
conduz o ritmo; ja o “Rumpi”, de porte médio, oferece o suporte intermediario; € o “Lé”, o menor
e mais agudo, completa a harmonia percussiva. Durante o xiré, esse conjunto executa toques
especificos para cada Orixa evocado, atuando como o verdadeiro veiculo de condugdo do Axé.
Para conferir precisdo ritmica ao trio, utiliza-se 0 4gogé - instrumento metalico -, podendo ser
complementado, conforme a tradi¢ao da casa, por cabacas e afoxeés.

Na estrutura do candomblé, o comando da percussdo ¢ exercido por tocadores especialistas:
0 Alabé, o Xicarangoma ou o Runto, dependendo da tradicdo da casa. Como responsaveis pelo
Rum, eles coordenam os Ogas que operam os tambores auxiliares. Notavelmente, embora existam
nomes tradicionais como //u no Queto e /ngomba em Angola, a nomenclatura de origem Jeje —
“Rum, Rumpi e Lé” - foi amplamente absorvida pela cultura afro-brasileira, unificando a forma
como esses objetos sagrados sdo identificados entre as diferentes nagdes.

Ja no Tambor de Mina do Maranhao, os tocadores sao chamados de Abatas e os tocadores
de abatazeiros. Os batas ou abatas sao tambores horizontais feitos de madeira, compensado ou
zinco, encourados com pele nas duas extremidades, apoiados sobre um cavalete de madeira. Sao
afinados por torniquete e tocados com as maos. Seus tocadores sdo chamados de batazeiros ou
abatazeiros. Geralmente os tambores sdo de duas bocas cobertas com pele, deitados em um suporte
de madeira chamado de "cavalo" e nos tambores emprega-se o termo de “bata”, Tambor de
Gbadé” (corresponde a Xangd) e um ferro chamado de “agogé” (ferro de Ogum) e cabagas
cobertas de contas chamadas de “maraca’.

No Terreiro Mina, sdo tocados dois tambores de duas membranas, suspensos sobre

cavaletes - os abatas. Quando o tambor contém uma sé6 membrana, ¢ denominado “Zambor da

% Xiré é uma palavra ioruba que significa roda, ou danga para a evocagdo dos Orixas conforme cada nagdo. Como em
tudo o mais no Candomblé, o Xiré tem também os seus preceitos e existe ndo s6 uma ordem a se respeitar na evocagao,
como existem palavras e saudagdes especificas que devem ser ditas para que a convocag@o dos Orixas seja correta
(BASTIDE, 2001).

 Toy Gbadé é um Vodin dynkpé Asafo (jovem Vodun guerreiro) da familia de Hevioso ou Keviosii (PARES, 2007).
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Mata”. Esse tambor maior, de um couro s6, tocado em pé e disposto entre os outros dois,
denominado ali meido ou mané - hoje conhecido por Tambor da Mata e considerado originario do

Tereco de Codo. No Tereco os tocadores sao terecozeiros.

Imagem 18 — Os Tambores Bata

Fonte: captura feita pelo autor em 2025.

Retomo, nesta parte da escrita, o Tambor de Mina, apenas para demarcar, mais uma vez,
essa configuracdo de religiosidade de matriz africana, dada sua importancia como fundante da
cultura religiosa afro-maranhense, como bem explanado anteriormente. Edificada por etnias Jeje
e Nago, esta tradicao € sustentada por uma estrutura matriarcal, na qual as maes de santo atuam
como guardids da memoria e dos mistérios. O pantedo da Mina revela um mosaico espiritual onde
Voduns, Orixas, Nobres e Caboclos convivem e interagem nesse territorio religioso. Para além da
liturgia, o terreiro € um espago-lugar de reexisténcia, onde o toque sagrado do tambor — abatd - e
o canto das doutrinas ndo apenas evocam o transe € a conexao direta com a ancestralidade, mas,
tem garantido, até os dias atuais, essas territorialidades negras religiosa no Maranhao.

Sob essa perspectiva ritual, os assentamentos’' e a cozinha constituem os pilares da

manuten¢do do Axé — for¢a vital —. Enquanto o assentamento representa a materializagao geofisica

"1 Os assentamentos dos orixds constituem arranjos materiais densamente significativos. Compostos por elementos
como quartinhas, ofds (pedras consagradas), pratos, ferramentas e outros objetos especificos a cada divindade, esses
conjuntos sdo dispostos no chdo. No Tambor de Mina, também, os assentamentos estdo colocados junto as plantas do
quintal (FERRETTI, S., 2009).
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da divindade, a cozinha funciona como esse espaco-lugar onde essa energia ¢ dinamizada. O
preparo das oferendas ¢ um ato litirgico no qual ingredientes e modo de cocgdo sdo,
rigorosamente, orientados pelas preferéncias e interdi¢des (quizilas) de cada entidade. Nesse
espacgo, o alimento transcende a subsisténcia e assume o papel de tecnologia de memoria e do
saber, onde o comer -banquete sagrado promove a comensalidade entre o plano humano e o divino,
consolidando os lacos do afirmamento na religiosidade.

No espacgo-lugar do terreiro, o Axé constitui a for¢a vital que dinamiza todas as coisas,
estabelecendo uma conexao intrinseca entre os seres € o cosmos. Esse Axé encontra-se "plantado-
assentado-consagrado" em suportes materiais de natureza mineral, vegetal ¢ animal — como
lougas, biizios e folhas —, que funcionam como receptaculos das energias emanadas no Aiyé (o
mundo fisico) em constante diilogo com o Orun (o plano espiritual). Nas palavras de Ronilda
Iyakemi Ribeiro e Sikiru Saldmi (Baba King) (2011, p. 43) é:

A forca vital, a energia que flui nos planos fisicos, social e espiritual, constitui, pois, a
forca maxima para se atingir um objetivo. Nao ha forca maior que essa. Toda e qualquer

realizagdo depende do axé. Se bem administrado, ele aumenta com o passar do tempo e o
acumulo de experiéncia, proporcionando fertilidade, prosperidade e longevidade.

Os terreiros de religido de matriz africana, independentemente de sua influéncia (seja ela
loruba, Fon, Banto ou Jeje-Nago), convergem para um espago-lugar central: que € a cozinha,
assim como os espacos dos assentamentos. A organizagdo desses espacgos-lugares reflete uma
dicotomia funcional e sagrada. De um lado, encontram-se as areas dedicadas as ervas, dedicado ao
culto aos orixds-voduns-inquices, como os barracdes e os quartos de axé. De outro lado,
estabelecem-se os ambientes de uso coletivo, com especial énfase na cozinha, onde a preparacdo
do alimento sagrado atua como o elo entre a natureza (os elementos das Divindades)
transformando-os em oferendas e refei¢des que sustentam tanto o espirito quanto o corpo social
do terreiro. Um espago de ensinamento e aprendizagem.

Sendo assim, o territdrio do terreiro se configura como esse espago-lugar de ensinagem e
aprendizagem, ou seja, de saberes da vida, onde a cultura e saberes culindrios afro-religioso
circulam por meio de um aprendizado pratico e observacional. A transmissdo do saber ancestrais
ocorre pela palavra viva, em didlogos que conectam a natureza ao sagrado. Nesta estrutura, as
Iyalorixés e Babalorix4 exercem a fun¢@o de guardias dos saberes e sabores bem como dos modos
de fazeres as ritualidades e cozimento das comidas. Modo de fazer e saber, desde a iniciacao a

todos os fundamentos da Casa.
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No entanto, a sustentacdo do cotidiano do terreiro, da circulacdo dos saberes, sabores e
fazeres, contam com auxiliares como as Ekedis (no candomblé’?) —maes e cuidadoras, autoridade
feminina de grande valor no Candomblé, conhecida como "zeladora dos orixas", por exceléncia.
Elas ndo incorporam, mas dedicam-se integralmente ao servico das divindades africanas que
dessem no terreiro. Gerenciam a cozinha, cuidam das roupas rituais e prestam assisténcia constante
aos iniciados durante a feitura de santo e no fenomeno do transe, garantindo que a liturgia ocorra
com toda reverencia e respeito.

Nesse universo de ensinagem e aprendizagem, que constitui o espago-lugar do terreiro, os
iniciados — filhos e filhas de santo — assumem obrigacdes rituais, profundas, perante as divindades,
especialmente, em relagdo aquela que rege seu ori (cabega). Esse vinculo de cuidado, manifesta-
se, prioritariamente, através da oferenda de comida do santo - os ebds (do ioruba "ebo", oferta ou
oferenda) -, preparados para satisfazer as preferéncias de cada Orixa — arriar os ebés’. Estabelece-
se, assim, uma intensa circularidade de saberes e "sabores", na qual o ato de cozinhar ¢ um
exercicio pedagogico. No terreiro, todos os alimentos sdo submetidos a ritos de sacralizagdo,
transmutando a matéria instrumental, fisico e energético, para a circula¢do do axé, antes de serem
distribuidos a comunidade.

A comida de santo, antes de ser partilhada, ¢ submetida a todo um processo ritualistico que
se observa a hierarquia dos Orixas. Visando harmonizar as energias para que as divindades,
devidamente agraciadas, possam irradiar o axé orientar o caminho espiritual da comunidade-
terreiro. Essa dindmica ¢ expressa por meio das oferendas e ritos de sacralizagdo, nos quais, estao
os fundamentos religiosos dessa tecnologia africana, salvaguardada no terreiro — fecnologia do
eb6’. Como bem observa Henrique Carneiro (2003), a importancia do alimento no terreiro
transcende o valor nutricional, pois tao relevante quanto o conteudo do prato € a compreensao de
quando, com quem e de que maneira se come.

E isso que configura a comida de terreiro como tecnologia da memoria dos sabores do
comer, carregada da historia e dos costumes de uma determinada cultura como bem definiu
Luciano de Azambuja (2018), como presente de prazeres culinarios passados e prazeres culinarios

presentes, referindo-se a memorias passadas, em suma, comidas e bebidas que evocam memoria.

2 Na Umbanda os auxiliares sio chamados de "cambono" — para auxiliar entidades e médiuns, em rituais de religides
afro-brasileiras de origem banta. No Tambor de Mina, a assisténcia e o suporte durante os rituais sdo realizados pelos
proprios membros da casa (frequentemente iniciados ou outros devotos) que auxiliam os voduns e encantados quando
estdo em terra (FERRETTI, M., 2001¢).

3 No de terreiro que significa colocar a oferenda no solo ou no peji (altar).

74 Considerando na comunidade-terreiro prevalece a cultura oral, pela faz-se, age-se — uma agdo transformadora. E
esse modo operatorio que fundamenta a tecnologia do ebo, formulada a partir da oralidade. Palavras, rezas, canticos,
toque, comida sdo proferidos para a retirada, de plantas e pratos, o ato de transferéncia e transformacao energética —
Axé (RUFINO, 2019; SODRE, 2015).
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As oferendas sdo preparadas a fim de que os Orixas sintam o sabor e o aroma dessas. O terreiro
como esse espago-lugar de memoria também, tem o papel de atribuir lembrangas e historia africana
e afro-brasileira em virtude a toda uma simbologia religiosa de valor significativo atrelado as
memorias que expressam uma identidade coletiva.

De acordo com Norton Corréa (2016), existem alimentos que sdo apenas do Orixa, que
devem ser entregues no Peji ou no local indicado pelo sacerdote — pela sacerdotisa -, e outros/as
que sao partilhados com os demais presentes, sendo eles iniciados ou nao, de modo a fazer como
que essa comida traga a for¢a vital e/ou externar a gratidao que ¢ manifestada pelo axé da oferenda.
“O lugar que a alimentagdo ocupa no cotidiano das pessoas precisa ser percebido de forma mais
complexa, para além do saciar a fome” (LIA e TROGLIO, 2023, p. 74). Assim, como podemos
acrescentar que no Sim, no Tambor de Mina, existem alimentos e preparos especificos que sdo
considerados de uso exclusivo, ou "obrigagdo", de voduns (Divindades de origem Jeje/Fon),
diferenciando-se das comidas oferecidas a encantados ou caboclos.

Diferente das tradi¢des de matriz Nagd (como o Candomblé¢), a culinaria ritual do Tambor
de Mina prioriza preparagdes 'secas' ou com uso restrito de azeite de dendé, privilegiando
elementos como o mel e a farinha de mandioca. Essas iguarias sdo servidas no Peji (quarto de
santo) em cuias e com utensilios de madeira, preservando o carater de reserva e sacralidade do
rito. Além disso, observa-se uma distingdo comportamental rigorosa: as vodunsis (iniciadas),
quando em transe com seus Voduns, geralmente mantém o jejum de comida e bebida durante as
festividades publicas, contrastando com a dindmica de outras entidades, como os encantados ou
caboclos, que frequentemente interagem através do consumo ritual. Sobre a comida, o preparo e a

preparadora no terreiro de Mina, Sérgio Ferretti (2011c) afirma:

Nao ¢ facil escrever sobre comida de santo, cujo preparo costuma ser uma atividade
eminentemente feminina, desempenhada por pessoa que ndo entra em transe. Na Casa das
Minas a encarregada da cozinha ¢ denominada de vodunsiponcilé. Costuma ser uma
pessoa idosa, discreta e de inteira confianca da dirigente. Muitas vodunsis em geral sdo
boas cozinheiras, conhecedoras de temperos e do ponto certo no preparo dos alimentos.
A comida representa uma obrigacdo, um sacrificio, um pedido de protegdo e uma bengao.
[...]. Existem regras de etiquetas complexas relacionadas com a comida, que variam com
as tradi¢des de cada casa. Na Casa das Minas a comida de santo, chamada de comida de
obrigacdo em geral se come com as maos, sem usar talheres. Ndo se come na panela que
vai ao fogo, nem se coloca a panela sobre a mesa em que se vai comer. Ndo se come em
mesa sem toalha e ndo se deve comer segurando o prato na mao [...] (FERRETTI, S.,
2011c, p.250).

Os terreiros de religides de matriz africana como esses espagos-lugares, produzem cultura
e modos educativos proprios. Os saberes do terreiro podem proporcionar a escola uma educagao
ludica e antirracista. A valorizacdo desses saberes e sabores ancestrais, que resistiram/resistem,

nos terreiros de religido de matriz africana, por meio da oralidade dos/as detentoras/es, sdo saberes
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e constructos das epistemologias, ou seja, dessas outras epistemologias a qual nos aproximamos
para experenciar outras giras’ no ensino de historia. Nessa busca, tomamos/aproximamos do
termo “rodopio’® de Simas e Rufino (2018), no sentido de um “rodopio” de modo de ensinar,

uma vez que:

O rodopio enquanto pratica, orienta¢do tedrico-metodologica, além de formular uma
critica aos conceitos alicer¢ados em bases que ndo aceitam o outro como possibilidade,
tensiona o impacto dos discursos provenientes dessas razdes arrogantes nas praticas que
a elegem como "objetos a serem estudados". (SIMAS e RUFINO, 2018, p. 34)

Nos espacos dos terreiros, existe uma pedagogia do axé, que nao ¢ uma pedagogia pensada-
vivida num plano eurocentrado, pelo menos ¢ como procuramos colocar em relevo nessa escrita.
E uma pedagogia afrocentrada - como uma pedagogia da experiéncia. E a pedagogia da vida.
Pedagogias, aqui, no sentido de modos de ensinagem e aprendizagem. No espaco-lugar do terreiro,
os aprendizados ocorreram em festas-de-santo e em reunides da comunidade-terreiro. Sao terreiros
que guardam saberes, preservam direitos, reconhecem crengas e culturas, conservam e praticam
sabores, garantindo o legado afro-brasileiro. A comunidade-terreiro ¢ um conjunto de valores,
signos, rituais, dancas, comida, corpos € vestimentas.

O rodopio epistémico descortina a possibilidade de reconhecer o chio africano e afro-
brasileiro como matriz de outros modos de ensinar-apreender. Trata-se de um ensino de Historia
das Relagdes Etnico-Raciais construido sob novas trilhas, um saber saborizado, que integra a
comida e a folha ao fazer historiografico. Segundo a perspectiva de Simas e Rufino (2018), o ato
de pisar-reconhecer o terreiro enquanto chdo de saber permite a rotagdo de nosso eixo
epistemologico tradicional; € a oportunidade de submeter nossos modos de pensar ao movimento
e ao rodopio, transformando a pratica pedagdgica em um ato de presenca e ancestralidade.

Para a construgdao de novas trilhas no ensino de histéria antirracista, tendo como eixo
central a comida de santo, o exercicio do rodopio torna-se indispensavel. E por meio desse
movimento que se torna possivel “formular uma critica aos conceitos alicergados em bases que
nao aceitam o outro como possibilidade” (SIMAS e RUFINO, 2018, p. 35). Assim, o chdo-terreiro
se constitui como um espago-lugar politico, epistémico, historico, filoséfico e culinério, assentado

nesse chdo sagrado, onde se dangam-rodopia e se consomem os saberes da didspora africana. O

75 Para o filosofo € educador Luiz Rufino, o conceito de Gira transborda o terreiro e se torna uma poderosa ferramenta
politica, pedagdgica e existencial. A Gira exige presenca e corpo. Para Rufino, ndo se aprende apenas com a cabega,
mas com o "corpo ancestral" que danca, canta e se afeta pelo outro (RUFINO, 2019; 2023).

76 O rodopio no universo da Umbanda, muitas vezes referido simplesmente como gira ou giro, ¢ um movimento
circular ritmico realizado pelos médiuns incorporados durante os trabalhos espirituais (giras) (O rodopio no universo
da Umbanda, muitas vezes referido simplesmente como gira ou giro, ¢ um movimento circular ritmico realizado pelos
médiuns incorporados durante os trabalhos espirituais (giras) (RUFINO, 2019).
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rodopio realiza-se, portanto, como uma ag¢ao-movimento que desregula os discursos normativos
A . . . . . 77

eurocéntricos, abrindo caminhos para perspectivas insurgentes’’ sobre quem faz e sobre os modos
como se produz a ensinagem historica no ensino das culturas da didspora africana e afro-brasileira.

Os saberes da comida de santo, ao serem corporificados nos pratos, confrontam a
linearidade colonial e permitem compreender o patrimdnio culindrio africano e afro-brasileiro
como um canal de acesso ao mundo e a sua energia vital. Essa perspectiva desloca o alimento de
uma dimensao puramente nutricional para uma dimensao existencial. Nesse sentido, conforme

assevera Azoilda Trindade (2010):

Reconhecemos a importancia do Axé, da ENERGIA VITAL, da poténcia de vida presente
em cada ser vivo, para que, num movimento de CIRCULARIDADE, esta energia circule,
se renove, se mova, se expanda, transcenda e ndo hierarquize as diferengas reconhecidas
na CORPOREIDADE do visivel e do invisivel. A energia vital é circular e se materializa
nos corpos, ndo s6 nos humanos, mas nos seres vivos em geral, nos reinos animal, vegetal
e mineral (TRINDADE, A., 2010, p. 14).

Para Azoilda Trindade (2010), a circularidade constitui um dispositivo critico a organizacao
hierarquica e pretensamente universal do Ocidente, funcionando como uma ferramenta de
visualizagdo da espiral como modo de organizagdo do nosso modo de pensar e fazer. A
circularidade estrutura tanto as relagdes espaciais — a exemplo das rodas onipresentes nas
performances afro-brasileiras — quanto as relagdes temporais, remetendo a propria constitui¢ao da
vida em ciclos e em didlogo com multiplas cosmopercepgoes e cosmologias. Essa dindmica
organiza, ainda, a intera¢do entre os sujeitos no terreiro: a cozinha que prepara os pratos, os
tambores que ecoam, as vozes que entoam os cantos e os filhos e filhas que dangam; tudo se move
a partir de um dialogo circular e integrado

Assim, a circularidade, a ancestralidade e a alimentacdo consolidam-se como pilares
civilizatérios organizados em espiral. Essa forma espiralar atua como um giro epistémico que
desloca o olhar e o corpo, permitindo que as histdrias e os patrimonios do terreiro rodopiem em
novas diregoes. As interagdes do corpo com a comida e com as dimensdes sagradas desenham, no
espaco-tempo, a trajetoria que nos orienta: o movimento da Kalunga’®, que recusa a linearidade
colonial, e toma a sacralidade da comida de santo, que nutre tanto o corpo quanto a memoria

religiosa ancestral.

7 Sdo perspectivas de reconhecimento de espagos outros como lugares pedagdgicos insurgentes, nos quais se
produzem formas de ensino-aprendizagem que tencionam a racionalidade eurocentrada, fragmentaria e dualista
(WALSH, 2009; RUFINO, 2019).

8 O termo Kalunga (travessia) tem raizes Bantu e carrega significados profundos, referindo-se ao mar, a imensiddo,
ao sagrado, a morte ou a travessia atlantica dos escravizados (THOMPSON, 2011).
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Nesta gira decolonial, assentada na abordagem negrorreferenciada, encontra na pedagogia
da circularidade, nas tessituras de Tassio Ferreira (2019), um fundamento central para esses outros
modos de ensinagem e aprendizagem. O autor propde um uma gira educativa que perpassa todos
os niveis de ensino, centrando-se no/a aluno/a como protagonista e produtor/a de saberes. Ao ativar
a ancestralidade oprimida pela logica colonial, essa educagdo convida o/a estudante a uma
percepcao integral do mundo, costurando saberes e experiéncias de forma profunda. Conforme

pontua Tassio Ferreira (2019):

‘Ensinar’ parte do conceito levantado pela professora Vanda Machado (2017) de “[em]
sinar”, colocar o individuo na sua sina, no seu, no seu odu’’, no seu destino. Ao trazer a
perspectiva da sina, esta ndo ¢ construida através de um determinante engessado. O nosso
destino ¢ mutavel e deveria caber a nos a escolha dos caminhos a serem trilhados.
Sabemos que para pessoas negras, muitas vezes, os caminhos sdo escolhidos sem nem
mesmo haver consulta. A possibilidade de experimentar um universo de saberes
amplificado, favorece a inser¢do do individuo no mundo, portanto ha autonomia na
construgdo de seu destino. Recuperando os caminhos de aprendizagem na Pedagogia da
Circularidade, temos aqui a cognicdo substanciada através de ciclos que se atravessam:
de modo integral (ndo permitindo o particionamento), de modo circular
(retroalimentando-se), de modo corporal (e neste reverberando), de modo ancestral
(considerando valores imateriais), de modo mistico (considerando a experiéncia viva).
Este conjunto reunido estrutura filosoficamente os fundamentos de ensino [...]
(FERREIRA, T., 2019, p.158).

A Pedagogia da Circularidade, em consondncia com as demais matrizes afrodiasporicas
até aqui referenciada, ndo propde um binarismo excludente entre os horizontes eurocéntrico e
africano. Ao contrario, a cultura negra, situada na encruzilhada, permite que seu discurso seja
amplificado por uma triade de vozes que compdem a subjetividade diasporica: a voz do sujeito
negro em sua singularidade, a voz oriunda de sua ancestralidade e a voz atravessada pelas
influéncias do colonizador no processo de construcdo indenitaria. Portanto, esse discurso recusa a
logica binaria, uma vez que tal simplificagdo nao condiz com a complexidade da cosmologia
africana.

Abordar temas relativos a historia e a cultura africanas e afro-brasileiras - especialmente as
tradi¢des de matriz africana, seus pantedes, ritos e comida de santo - ainda representam um tabu
no didlogo com os saberes escolares. Neste trabalho, evoco a comida de santo como agente
mediador para um ensino de historia transformador e irradiador do axé (for¢a vital). Esse € o

pretexto para apresentar giras epistémicas afrorreferenciadas e novas propostas de ensinagem,

" Odu (do ioruba od, "destino" ou "caminho") representa os 16 signos oraculares fundamentais do culto de If4 e do
candomblé, utilizados no jogo de buzios para interpretar o destino, caracteristicas de personalidade e os caminhos de
uma pessoa. Eles funcionam como um oraculo que traz mensagens, orientando sobre aspectos da vida, indicando ebds
(oferendas) para equilibrio. Odu é um conceito do culto de Ifd (é um oraculo africano consultado em divinagdo),
também usado no candomblé, interpretado no merindilogum (sistema divinatorio utilizado na Africa pelos iorubas e
na religido afro-brasileira para interpretacdo das caidas dos buzios por odu - no jogo de buzio (PRANDI, 2001).
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especificamente, as voltadas ao Ensino de Histéria no curso de Gastronomia. Ao refletir sobre os
terreiros como espacos-lugares de saberes, sabores € memdarias ancestrais, potencializo praticas
que possam combater o racismo ¢ a intolerancia religiosa, colocando em relevo a riqueza da cultura
afro-brasileira em prol de uma educacao efetivamente antirracista.

Seguindo as trilhas do pensamento de Maria Laura Cavalcanti (2002), a noc¢ao de cultura
adotada nesta escrita dissertativa ndo se refere ao “[...]’'meramente simbolico’(...). A busca ¢ pelo
essencialmente simbolico, aquela teia de significagdes que abarca linguagem, pensamento e
mundo, sujeito e objeto [...]” (CAVALCANTI, 2002, p. 38). Sob essa otica, a identificacdo
simbdlica com a cultura afro-brasileira congrega um conjunto de bens culturais — tanto tangiveis
quanto intangiveis — que, ao serem produzidos ou apropriados por essa coletividade, constituem
o que denominamos Patrimonio Cultural.

O conceito de Patrimonio Cultural, que conforme o entendimento do Instituto do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional (BRASIL, 2006) diz respeito a totalidade da vida social,
historicamente atrelado & monumentalidade arquitetonica e a exaltagdo de uma heranga colonial
hegemonica, passou por profundas ressignificagdes, consolidando-se contemporaneamente como
um dindmico campo de disputas simbolicas e politicas.

Sob a perspectiva critica de Ulpiano Bezerra de Meneses (2009), o patrimdnio nao deve
ser compreendido como um objeto dotado de valor intrinseco ou esséncia imutavel, mas sim como
uma relagao social de atribuigdo de sentidos. Para o autor, o patrimoénio € uma operagdo intelectual
e uma fabricagdo do presente que utiliza vestigios do passado para atender a demandas sociais
vigentes. Essa abordagem permite desfetichizar o bem cultural e questionar quais memdorias sao
validadas ou silenciadas no espaco publico, transformando o objeto em um documento capaz de

revelar as tensoes e as estruturas da organizagdo social. Segundo o autor:

A Constituicao Federal de 1988, ao introduzir uma listagem de categorias de patriménio
cultural, incluiu o patrimdnio intangivel, caracterizado mais por processos do que por
produtos, como formas de expressdo, modos de criar, fazer viver, os quais, porém, se
examinarmos mais de perto, pressupdem multiplos suportes sensoriais, incluindo o corpo.
Os constituintes talvez nem tivessem consciéncia de que, desse modo, estavam incluindo
0 corpo como participe do patrimoénio cultural! O “saber-fazer", por exemplo, ndo ¢ um
conhecimento abstrato, conceitual, imaterial, filosofico ou cientifico, mas um
conhecimento corporificado (MENESES, 2009, p.31).

No ambito do Ensino de Historia da ERER, essa perspectiva torna-se um imperativo ético
para confrontar o silenciamento historico das matrizes africanas e indigenas. Para além da mera
contemplagdo estética do passado, o patrimonio cultural deve atuar como um dispositivo de

construcdo de identidades coletivas no presente. Sob a ¢égide da Lei 10.639/03 e 11.645/2008,
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trabalhar o patrimonio em sala de aula exige o reconhecimento dos lugares de memoria®® -

conforme conceituado por Pierre Nora (1997 apud GONCALVES, 2012) — da populacio negra.
Quilombos, terreiros e irmandades deixam de ser vistos apenas como ‘remanescentes exoticos”
para serem algados a condicao de pilares da cidadania e territorios de resisténcia simbolica. Ao
evocar esses espagos-lugares, no Ensino de Historia, o docente possibilita que os estudantes se
reconectem com narrativas outrora marginalizadas, transformando o patriménio em um
instrumento vivo de afirmacio e justica epistémica®’.

Esta pesquisa concebe as religides afro-brasileiras como partes constituintes do Patrimonio
Cultural brasileiro, onde os terreiros figuram como bens tangiveis que operam enquanto
“elementos da cultura material, vistos como vetores das relagdes sociais” (BARCELOS, 2009, p.
35). Esses espacgos-lugares abrigam o vasto universo cultural afro-brasileiro, traduzido em bens
intangiveis que compdem o “Patrimonio Vivo” (GRUNBERG, 2000). Este patrimdnio manifesta-
se por meio de saberes, rituais, mitologias, ritmos e culinaria - praticas que ndo se cristalizam de
forma estatica, mas que sdo “transmitidas e modificadas ao longo do tempo mediante o processo
de recriacdo coletiva” (ABREU, 2009), sustentadas primordialmente pela for¢a da oralidade.

Nesta escrita, ensaio breves tessituras de algumas giras Decoloniais, para um Ensino de
Historia antirracista, com foco particular no contexto do curso de Gastronomia. O objetivo ¢
integrar os saberes-sabores da culindria de terreiro, compreendendo este territorio como um
espago-lugar potente na produc¢do de conhecimentos e ensinagens. Trata-se de reconhecer o
terreiro como um ecossistema educativo que forja ensinadores e ensinamentos proprios — uma

verdadeira educagdo de axé. Como bem assenta Rufino (2019), essa perspectiva pedagogica:

Compreende-se como os processos educativos vividos nos cotidianos dessas populagdes,
uma espécie de habitus experienciado no tempo/espago dos contextos afro-religiosos.
Essas formas de educagdo praticadas nesses contextos educativos redimensionam a
problematica educativa em relagdo a diversidade, revelando modos de educagdo como

cultura (RUFINO, 2019, p. 270).

80 Segundo Nora: “O lugar de memoria supde, para inicio de jogo, a justaposi¢do de duas ordens de realidades: uma
realidade tangivel e apreensivel, as vezes material, as vezes menos, inscrita no espago, no tempo, na linguagem, na
tradicdo, e uma realidade puramente simbdlica, portadora de uma historia. A nocao ¢ feita para englobar ao mesmo
tempo os objetos fisicos e os objetos simbolicos, com base em que eles tenham ‘qualquer coisa’ em comum. [...] Cabe
aos historiadores analisar essa ‘qualquer coisa’, de desmontar lhe o mecanismo, de estabelecer-lhe os estratos, de
distinguir-lhe as sedimentagdes e correntes, de isolar-lhe o nucleo duro, de denunciar-lhe as falsas semelhangas e as
ilusdes de dtica, de colocé-la na luz, de dizer-lhe o ndo dito. [...] Lugar de memoria, entdo: toda unidade significativa,
de ordem material ou ideal, que a vontade dos homens ou o trabalho do tempo converteu em elemento simboélico do
patrimonio memorial de uma comunidade qualquer” (NORA apud GONCALVES, 2012, p. 34).

81 A justi¢a epistémica busca valorizar diferentes formas de produgio de conhecimento, reconhecendo a importancia
da diversidade de perspectivas e experiéncias na construgdo do saber. Na gira decolonial, a énfase na decolonialidade
e na justica epist€mica vai ao encontro com a superagdo de epistemologias dominantes ¢ a valorizagdo de saberes
marginalizados. A ruptura com a essencializagdo cultural e social trata-se de rejeitar a ideia de que culturas e
identidades sociais sdo fixas e imutaveis, reconhecendo sua dinamicidade e complexidades (SANTOS, B., 2010;
WALSH, 2009).
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Essa educacao do/no espago-lugar do terreiro, € o que configura como “a educagao de axé
reivindicada pelos praticantes das comunidades de terreiro opera como uma espécie de educacao
intercultural, que vincula a experiéncia social do terreiro, balizada em suas tradi¢des, com o
restante do mundo” (RUFINO, 2019, p. 270). No terreiro, a educagdo fundamenta-se em um
carater dialogico entre a vivéncia sagrada e a realidade externa. Os seus processos formativos
transcendem as fronteiras fisicas do espago-lugar ritual.

O terreiro constitui-se como um territdrio educativo que subverte a temporalidade linear e
opera sob modo de ensinagens proprios, na qual a experiéncia no lugar é o eixo central: o espaco,
em si, atua como um agente educador. Nessa dindmica, o aprendizado consolida-se por meio da
observagao, da escuta atenta, da participagao ritual e da vivéncia com os mais velhos e mais velhas,
cujos modos de saber guiam a transmissdo da memoria ancestral. Sendo assim, aproximando da
perspectiva da circularidade, o em-sinar ¢ compreendido como o ato de orientar o individuo em
direcdo a sua propria sina, integrando-o ao seu caminho e as suas experiéncias vividas. Aponta

Tassio Ferreira (2021):

[...] em-sinar, subverte a l6gica ocidental que considera o estudante como uma caixa de
deposito (neste caso, ausente de saber), para inseri-lo/la como gestor de seu percurso.
Portanto, responsabiliza a pessoa pelo trajeto, com sucesso ou insucesso, porque esta
seleciona experiéncias para a sua formacgao, para o seu caminho (FERREIRA, T., 2021,
p- 43).

Ao dialogar com Vanda Machado (2013), Téssio Ferreira amplia a compreensdo do em-
sinar como uma ferramenta de ruptura com a concepc¢do bancéria de educacdo denunciada por
Freire (2020). Nessa abordagem, o educando deixa de ser um espago passivo de acumulagdo para
se tornar o arquiteto de seu caminho, exercendo autonomia sobre as escolhas que balizam seu
aprendizado. Tassio Ferreira avanca nessa reflexdo ao introduzir o conceito de ensinagem,

transpondo o ato de em-sinar para o cotidiano pedagdgico em didlogo direto com a cosmologia e

a vivéncia dos terreiros:

As ensinagens no sentido da promog¢ao da autonomia do individuo, como ja reivindicava
o professor Paulo Freire, integra todas as partes do processo de experiéncia diante do
conhecimento, nao permitindo que o/a estudante conhega apenas uma perspectiva das
coisas. N@o ha economia de informagdes ao mediar um processo pedagogico, por que €
preciso respeitar a sina de cada um/uma, mas ndo no sentido de poupa-lo/la do saber, e,
sim, no sentido de entregar a este/ esta a chave de seu caminho (FERREIRA, T., 2021, p.
45).

A ensinagem, categoria essa apreendida nessa tessitura, portanto, ¢ a pratica educativa que
busca emancipar quem aprende, constituindo o cerne de um processo no qual o e a estudante acessa

\

o conhecimento em sua totalidade. Ao assegurar o direito a informacdo e a pluralidade de
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perspectivas, esse modo de ensinar garante que a trajetoria e a sina de cada um sejam preservadas.
Para Tassio Ferreira, essa educagdo integrativa reafirma as bases da pedagogia freiriana,

estabelecendo que as ensinagens de terreiro,

[...] passam por cinco caminhos distintos que circulam entre si. Estes caminhos me
ajudam a compreender um sistema de ensino que se da: de modo integral (ndo permitindo
o particionamento); de modo circular, (retroalimentando-se); de modo corporal (e neste
reverberando); de modo ancestral (considerando valores imateriais); de modo mistico
(considerando a experiéncia viva) (FERREIRA, 2021, p. 45).

Ao percorrer essas giras decoloniais, vislumbramos a abertura para novos modos de
ensinagem que tomam o terreiro, por exemplo, - seja nas configura¢cdes de Candomblé, Tambor de
Mina ou outras vertentes - como um espago sagrado e singular de producdo de saberes. Diferente
da escola convencional, que delimita o ato de ensinar e aprender ao /ocus restrito da sala de aula,
o terreiro ndo possui essa segmentagao; nele, a totalidade do espaco configura-se como um espago-
lugar de ensinagens e aprendéncias. Como bem assevera Téssio Ferreira (2021), "no terreiro nada
estd fora do lugar, tudo faz sentido e tem uma forma de ensinar" (FERREIRA, 2021, p.91),
sugerindo que a pedagogia ali presente ¢ intrinseca a propria existéncia do territorio.

Assim, cada elemento que constitui esse espago-lugar sagrado — desde a arquitetura das
casas de santo, dos quintais, das folhas, da comida que ali habita — esta a disposi¢do de um
processo educativo continuo e integrativo. A disposicao espacial do terreiro ensina sobre a vida, o
sagrado e a organizagdo coletiva. De fato, "somente com um rapido passeio atento aos espacos
sagrados de um Terreiro teremos uma grande aprendizagem acerca do lugar do humano na
sociedade: o barracdo ¢ a esfera social, apresentando este ou aquele filho de santo publicamente
para o mundo" (FERREIRA, T., 2021, p. 84). Portanto, o terreiro se consolida ndo apenas como
um espacgo de culto, mas como um curriculo vivo que reorienta a compreensao sobre o ensinar € o
aprender na didspora.

Partindo do pressuposto de que a comida ¢ uma expressdo fundamental da cultura
(MONTANARI, 2013), observa-se que as gastronomias brasileira e maranhense carregam marcas
profundas do legado das tradicdes africanas e indigenas. Esses tragos manifestam-se ndo apenas
nos ingredientes, mas nos héabitos e modos de fazer, que tencionam constantemente os padroes
estéticos e costumes eurocéntricos ainda arraigados no cotidiano. Tal padrdo alimentar,
predominante na gastronomia nacional, tende a privilegiar a branquitude e a valorizar influéncias
europeias, enquanto marginaliza ou invisibiliza as contribuigdes vitais das matrizes africanas e
indigenas (BORGES, 2010).

Nesse cenario, conforme argumenta Rufino (2019), vivemos um momento propicio para

cruzar saberes - €, cabe acrescentar, sabores - reconhecendo as epistemologias ancestrais que foram
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historicamente descredibilizadas. E sob essa perspectiva que a Comida de Santo se apresenta como
um potente simbolo de resisténcia e preservacao. Ela possui a capacidade de "fazer a gira" no
ensino de historia e na historia da alimentagdo, resgatando memorias, identidades e narrativas que
resistiram ao apagamento imposto ao longo dos séculos

Sendo assim, as praticas alimentares nos terreiros de Candomblé, Umbanda e Tambor de
Mina - entre tantas outras expressdes religiosas de matriz africana e afro-brasileira - sdo
profundamente impregnadas de simbolismo e espiritualidade. Nessas comunidades de terreiro, a
comida constitui um elemento essencial e sagrado, tanto nos ritos litirgicos quanto na dindmica
cotidiana das casas de santo (RIBEIRO, 2009; SOUZA JUNIOR, 2018). Como destaca Luiz
Antonio Simas (2019), essa culinaria ultrapassa os limites fisicos dos terreiros, influenciando
diretamente a formacao da cozinha nacional e o dia a dia do povo brasileiro, imprimindo marcas
indeléveis na identidade cultural do Brasil e, especificamente, do Maranhao.

E a partir dessa compreensio que me aproximo das escritas sobre terreiro e comida,
compreendendo as praticas alimentares como uma via potente para o ensino de Histéria. Ao
investigar sabores, ritos e modos de fazer, busco desvelar processos historicos, culturais e
ancestrais que atravessam as experiéncias afro-brasileiras e que serdo detalhados e tecidos em

palavras na secdo a seguir.

4.2 O espaco-lugar da Cozinha: Comida de Santo e as possibilidades de Ensino de Historia

Antirracista

As cozinhas, sejam elas locais, regionais ou globais, sdo constructos sociais marcados por
compositos culturais, sdo miscigenadas, funcionando como arquivos vivos que revelam vestigios
de trocas culturais historicas. Atualmente, os estudos sobre alimentacdo consolidaram-se nas
Ciéncias Humanas sob a premissa de que a formacdo do paladar nao ¢ determinada exclusivamente
por aspectos nutricionais ou bioldgicos. O alimento constitui, fundamentalmente, uma categoria
historica, uma vez que as permanéncias € rupturas nos habitos alimentares refletem a propria
dinamica das transformacgdes sociais.

Nesse sentido, o alimento transcende sua funcao biologica: enquanto "alimentar-se" ¢ um
ato nutricional, "comer" ¢ um ato social, estruturado por usos, costumes, protocolos e condutas
especificas. Portanto, nenhum alimento que chega a mesa ¢ neutro; ele carrega consigo camadas
de significados, memorias e escolhas politicas. A historicidade da sensibilidade gastrondmica
explica e ¢ explicada pelas manifestagdes culturais e sociais, como espelho de uma época e que

marcaram uma época.
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Dessa forma, uma comunidade manifesta em sua culindria ndo apenas nutrientes, mas
emocodes, sistemas de pertencimento, significados e complexas relagdes sociais que alicercam sua
identidade coletiva. Se a comida atua como uma forma de comunicagao tao potente quanto a fala,
ela ¢ capaz de narrar histérias e estruturar a memoria social de um grupo. Nesse sentido, o que se
come torna-se indissociavel de quando, onde, como € com quem se compartilha a mesa; afinal, é
nessa rede de significados que a alimentagcdo consolida seu lugar como objeto de estudo da
Historia.

Essa abertura tedrica deve-se, em grande medida, & Nova Historia que ampliou a campo de
debate sobre os problemas da histdria, esse movimento de mudanca da operacao historiografica
vem desde os anos de 1930, quando surgiram, na Europa os primeiros trabalhos que encabegaram
esse movimento tedrico e metodologico, por um grupo historiadores, chamado grupo dos Annales.
Essa tendéncia, enquanto proposta tedrica, nasceu, de acordo com Peter Burke, juntamente com a
fundacgdo da revista Annales, criada para “promover uma nova espécie de Historia” (BURKE,
1997, p. 11), por isso os historiadores ligados & Nova Historia sdo vistos como herdeiros da
“Escola dos Annales”.

De acordo com Jacques Le Goff (1998), os historiadores vinculados a essa vertente tedrico-
historiografica empenharam-se em edificar uma “uma historia do poder sob todos os seus aspectos,
nem todos politicos, uma historia que inclua notadamente o simbolico e o imaginario” (LE GOFF,
1998, p. 8) incorporando dimensdes fundamentais como o simbdlico € o imaginario. Ao rejeitarem
determinismos rigidos, esses estudiosos privilegiaram explicagcdes plurais e as inter-relagdes
dialéticas entre as diversas instancias da realidade, buscando decifrar os multiplos cddigos que
regem o tecido social.

Nesse cenario, a Nova Historia — expoente da terceira geracao dos Annales — consolidou-
se pela abertura ao didlogo com campos como a antropologia, sociologia, literatura e geografia,
promovendo, simultaneamente, uma ampliagdo sem precedentes do conceito de fonte documental.
Fernand Braudel (1995) — herdeiro de Febvre e Bloch®> — que, por meio do conceito de cultura

183

material®’, conferiu a Historia da Alimentacdo uma fisionomia definitiva no campo da pesquisa

82 Bloch e Febvre, sdo os idealizadores da revista Annales, para eles a pratica historica nio poderia prescindir do
quotidiano. Esses dois historiadores apresentaram discussdes sobre suas preocupagdes com o campo das ciéncias e a
necessidade de renovacao da Historia. “Em suas infindaveis discussdes participavam colegas como o psicélogo social
Charles Blondel, cujas ideias eram importantes para Febvre, e o socidologo Maurice Halbwachs, cujo estudo sobre a
estrutura social da memoria, publicado em 1925, causou profunda impressdo em Bloch” (BURKE, 1997, p. 27-28).
8 Abordagem da cultura material no campo da Histéria foi dado ainda na primeira geragdo dos Annales. A cultura
material em seu sentido mais amplo, revela-se como um poderoso artefato de civilidade. Nesse horizonte - da cultura
material — tem-se produzido bons estudos sobre espacos, utensilios ou equipamentos envolvidos na alimentago. Os
estudos de Braudel (1970), na sua obra publicada em 1979 sob o titulo de Civilizagdo Material e Capitalismo,
“privilegiou uma abordagem econdmica da cultura material, relacionada com o consumo, producao e distribuicdo”
(BURKE, 1992, p. 40).
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cientifica. Inspirado pelas investigacdes de Lucien Febvre (1997), Braudel, ¢ um expoente da
segunda geracdo da Escola dos Annales, que sistematizou a cultura material como o dominio dos
aspectos imediatos da sobrevivéncia humana, integrando a comida, a habitagdo e o vestuario a
analise historica de longa duracao.

Com essa abertura do campo historiografico, a cultura material passa a ser entendida como
uma fonte passivel de interpretacdo, ja que para Marc Bloch "¢ quase infinita a diversidade dos
testemunhos histéricos. Tudo quanto o homem diz ou escreve, tudo quanto fabrica, tudo em que
toca, pode e deve informar a seu respeito" (BLOCH, 2001, p. 79). Quanto a aplicacdo deste
conceito de historia da cultura material, do modo como ele ¢ comumente empregado pelos

historiadores, aproximamos da concepgdo de José D’ Assuncao Barros:

A Historia da Cultura Material, desta maneira, pode ser definida como o campo histdrico
que estuda fundamentalmente os objetos materiais em sua interagdo com os aspectos mais
concretos da vida humana, desdobrando-se por dominios histéricos que vo do estudo
dos utensilios ao estudo da alimentac¢do, do vestuario, da moradia ¢ das condi¢des
materiais do trabalho humano (BARROS, 2010, p. 4).

Com a emergéncia da Nova Historia Cultural no cenario da operacdo historiografica
brasileira, sobretudo a partir da década de 1970, consolidaram-se novos problemas, abordagens e
objetos para a escrita da Historia. Nesse contexto, abriu-se espago para a coexisténcia de multiplas
perspectivas historiograficas, ampliando as possibilidades de interpretagao do passado (LE GOFF;
NORA, 1976). A partir desse horizonte tedrico-metodoldgico, historiadores da alimentagdo, como
Jean-Louis Flandrin e Massimo Montanari, deslocaram o foco da analise historica para o comer e
para os sujeitos que comem (FLANDRIN; MONTANARI, 1998). Sob a influéncia da Escola dos
Annales, a alimentagdo passou, entdo, a ser compreendida como objeto legitimo da investigacao
histérica, devendo ser levada a sério pelos historiadores (BURKE, 1992).

A Histéria oferece, no campo da alimentacdo, uma contribuicdo fundamental para as
reflexdes sobre o futuro. Os estudos de longa duragdo acerca das relagdes entre sociedade e meio,
tendo o passado como espelho, colaboram de maneira significativa para a compreensdo e
proposi¢ao de respostas aos problemas contemporaneos relacionados a alimentagdo. Indispensavel
para uma leitura mais ampla do presente, a Historia evidencia como, ao longo do tempo, no Brasil
e em diferentes partes do mundo, foram formuladas questdes ligadas a subsisténcia, a saude, a
seguranc¢a alimentar, aos medos, as proibi¢des, aos gostos, as preferéncias e as sensibilidades

alimentares.
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Dessa forma, a Historia e Cultura da Alimentagao, impulsionada sobretudo pelos estudos
de Jean-Paul Aron (1973) e Jean-Louis Flandrin (1998), enveredou pelas tematicas da vida
material, das memorias histéricas, da interdisciplinaridade e dos estudos transculturais. Essas
abordagens tém possibilitado a reconstru¢do de quadros contextuais capazes de ampliar os
horizontes interpretativos das histérias locais, regionais, nacionais e internacionais da cozinha, do
gosto e dos modos de fazer, consolidando a alimentagdo como uma importante fonte para a
producao do saber historico.

Sendo a cozinha um microcosmo da sociedade e uma fonte inesgotavel de historia, €
importante que algumas das suas produgdes sejam consideradas como patrimonio gustativo da
sociedade. Os temas das cozinhas e das mesas local, regional e nacional revelam os tempos da
memoria gustativa, e t€ém suas origens numa riqueza étnica e cultural que inventou uma mesa
ampla, com pratos produzidos pelos povos locais ou trazidos através da diaspora africana,
passando por adaptagdo e readaptacdo dentro das dindmicas dos processos historicos. Cumpre
destacar e considerar que, num processo de adaptagao e readaptacdo de um grupo social, a culinaria
¢ a ultima a se desnacionalizar, num evidente processo de resisténcia.

Nesse sentido, as construgdes destas cozinhas, a partir da fundamentagao de que o alimento
constitui uma categoria historica, € podem ser marcadas pelas novas condigdes materiais, novos
utensilios, novas tecnologias, novos ingredientes, novos alimentos, novos caminhos, novas rotas
de abastecimento, novos mercados, novos habitos alimentares, novos imaginarios, € muita
invengdo e criatividade, adaptados as circunstincias do gosto e das praticas alimentares, onde
historia, comida e identidade criam e mantém uma articulacdo permanente.

Os estudos de Historia e Cultura da Alimentagdo se assentam na triade memoria, tradi¢ao
e identidade, fazendo com que a comida seja constitutiva da identidade de um grupo-povo, que se
mantém viva nas tradicdes ¢ na memoria. Nesse sentido, a alimentacdo é considerada como
patrimdnio histdrico gustativo de uma cultura.

Fazendo a gira para a cozinha de terreiro (cozinha em ioruba: //é-iddnd. O termo: como
"casa de fogo"/"casa de cozinhar"), no espaco-lugar da religido de matriz africana, onde se faz a
comida de santo, ocupa um lugar central na circulacdo dos ensinamentos, j& afirmado nessa
tessitura de palavras, uma vez que, dentro dos Terreiros, ha toda uma produgdo de simbolos,
receitas, fundamentos, valores, técnicas e conhecimentos rituais que sdo responsaveis por formar
a identidade dos filhos e filhas de Santo. Sendo assim, a cozinha no Terreiro se torna um desses
espacos-lugares de sociabilidade e aprendizado, comprovando a importincia dos saberes

envolvidos na transmissao de valores e ensinamentos da cultura afro-brasileira (LIMA, 2023).
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A partir do tema comida (4jeum / Ounje em ioruba), apreendendo-a como um conjunto de
conhecimentos provenientes da cozinha dos terreiros abre-se ao horizonte de abordagens dos mais
variados temas circunscritos a historia e cultura africana e afro-brasileira. Ao tratar o espago-lugar
da cozinha e o cozinhar, enquanto fontes que falam de conhecimento tradicional e de relagdes
sociais e afetivas, almejo contribuir com temas importantes para a compreensdo das praticas
religiosas de matriz africana no enfrentamento do racismo e intolerancia religiosa no territorio da
escola. Ressalvo que, para as religides de matriz africana a alimentagao compde parte fundamental
do cotidiano das atividades religiosas. Assim, a cozinha de terreiro ¢ muito mais do que um espago
de preparo de alimentos: ¢ a parte central dos terreiros, onde se entrelagam espiritualidade, cultura
e ancestralidade.

A comida (4jeum / Ounje) bem como o ato de comer expressam relagdes sociais e de poder,
marcam identidades, ressaltam diferencas de género e geracdes, bem como revelam nocdes de
tradi¢do e autenticidade, por toda esses significados ¢ que os estudo historiograficos tem
apreendido a cozinha enquanto esse espa¢o-lugar de sociabilidade e formacao, o que faz dela um
espago de ensinagem e aprendizagem. Dentro da cozinha do terreiro se trocam afeto, historias e
amenidades, por exemplo, sdo essas trocas que fazem da cozinha de um terreiro lugar praticado
de experiéncias e de ensinamentos. A cozinha como espago de afetos e sociabilidades ndo ¢
especificidade das comunidades de terreiro, outros contextos €tnico-racial podem expressar essa
mesma tendéncia, de fazer da cozinha um espago de construgdo de lacos sociais e afetivos.

Uso aqui o entendimento de /ugar praticado sob as trilhas da escrita de Certeau (2007),
que cunha as praticas como “maneiras de fazer” o cotidiano, produzindo historia, sociabilidade,
temporalmente, por meio de tecnologias do agir, que configuram estratégias ou taticas, sendo que
as estratégias produzem lugares. Conforme Certeau, as estratégias podem elaborar discursos
totalizantes que determinam um conjunto de lugares fisicos, simbolicos ou discursivos, onde as
forcas se distribuem, privilegiando assim seu foco de atuacao nas relagdes espaciais. (CERTEAU,
2007).

A cozinha do Terreiro € um /ugar praticado, assim como o espago-lugar do Terreiro. Pois,
ao praticar estes lugares, os/as sujeitos/as produzem uma dinamica de movimento caminhante que
vai resultando na produgdo de diferentes espagos, e, por meio de suas agdes taticas, podem
subverter, ainda que temporariamente ou permanentemente, o ordenamento social instituido.

Para Certeau (2007), nenhum espago social se instaura na certeza da neutralidade. Eles sao
efeitos de jogos sociais e se constituem pelo “efeito produzido pelas operagdes que orientam,
circunstanciam, temporalizam e levam a funcionar os elementos modveis de uma unidade

polivalente de programas conflituais ou de proximidades contratuais” (CERTEAU, 2007, p. 202).
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Os espagos sociais sdo produzidos pelo “caminhar” dos/das sujeitos/as sociais, seja este pelas ruas
da cidade ou, nessa escrita, pelo Terreiro de religido de matriz africana.

Essa dinamica de producao de demarcacdes no espaco ¢ analisada por Certeau (2007; 2012)
a partir do conceito de lugar. O lugar ¢ “uma ordem de distribuicdo que configura posi¢oes
instantaneas e estabilidade” (CERTEAU, 2007, p. 201). O lugar enseja o exercicio de acdes em
relacdo ao “outro” para demarcé-lo estrategicamente a partir das relagcdes de poder e de saber, o
que resulta no estabelecimento dos “proprios”. Com isso, se no espaco os/as sujeitos/as podem
exercer seu potencial criativo, nos lugares, eles/elas sdo transformados/as em corpos individuais e
individualizados, onde se inscrevem gestos ¢ acdes das maneiras de produzir/ocupar o espago
social.

No lugar, os corpos dos/as sujeitos/as sdo submetidos as normas, aos codigos e as leis
(CERTEAU, 2007), resultando no entendimento de que, nos lugares, esses corpos sao
posicionados de acordo com as relagdes de forgas entre seus saberes e poderes. Nesse sentido, os
corpos passam a carregar marcas produzidas pelas praticas espaciais e pelas experiéncias vividas.

O ato de caminhar, no espago-lugar do terreiro, da cozinha do terreiro configura uma
apropriagao do lugar pelo pedestre, como bem afirma Certeau (2007), ¢ um ato de “enunciar” onde
o caminhante atualiza, reinventa, modifica o significado espacial imposto pela ordem. As
operagoes enunciadoras, ou seja, o ato de caminharmos e nos apropriarmos do terreiro, segundo
o autor, vai para além da apropriacao dos tracados graficos, pois eles mostram as verdadeiras
relacdes que se mantém com os percursos (CERTEAU, 2007).

A produgdo dos itans (ou itan - iorubd) que sdo as narrativas sagradas, contos mitolégicos
e historias orais, € os saberes em torno da comida, no ambito do terreiro sdo os conteidos que
revelam as dinamicas e significados de produgdo dos espagos. O ato de conta-los ¢ uma pratica
reveladora de espaco, pois sdo os relatos, as narrativas, os cantos que criam uma ponte entre as
praticas do espago e a ordem estabelecida (CERTEAU, 2007).

Os relatos sao capazes de transformar espagos em lugares e vice-versa. Portanto, todo relato
¢ uma pratica de espaco, sdo eles que organizam a caminhada (CERTEAU, 2007). Esse relato a
que se refere o autor, no espago-lugar do terreiro, sdo saberes sobre o modo de ser e de fazer.
Assim, o espaco pode ser visto para além de uma configuracdo fisica, como um espago vivido e
pensado, que pode adquirir diversas reconfiguragdes e ressignificagdes de acordo com as
diferentes apropriagoes.

Certeau (2007) metaforiza o lugar como a palavra e o espago como a palavra falada, isto &,
como os usos das palavras pelos sujeitos praticantes. De maneira mais especifica, define que “o

espaco ¢ um lugar praticado” (CERTEAU, 2007, p. 202). Dessa forma, espago e lugar nao
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constituem dimensdes antagdnicas ou opostas, mas categorias interligadas que compdem um
mesmo objeto de andlise.

Lugares e espacos podem ser simultaneamente os mesmos, do ponto de vista do aspecto
fisico, entretanto, tendo em vista a vida cotidiana, em Certeau (2007), os espacos dao vida aos
lugares, através do que o autor chama de relatos dos espagos. Os relatos de espacos, ou as praticas
cotidianas, fazem referéncia, portanto, a capacidade dos sujeitos de transformarem os lugares em
micro rupturas na vida social.

Sendo o espago-lugar do terreiro, como espaco de um lugar praticado, e entendido como
“espaco de sentido”, os sentimentos e afetos se expressam ndo s6 nos encontros entre as pessoas,
mas também na propria comida e alimentagdo. Preparar o almogo ou o jantar para o grupo, por
exemplo, ¢ uma forma de demonstrar carinho e cuidado, alimentar ¢ uma forma de cuidado. E da
cozinha do terreiro partem os alimentos das pessoas e das divindades, assim, por meio dela, da
comida e da cozinha, zela-se, e cuida-se de todos/as e das divindades: os Voduns, Orixas e Inquices.

No Tambor de Mina, a cozinha, também, ¢ um espago-lugar de canticos e oragoes,
conforme Sérgio Ferretti (2011c) e Lody (2004), por ser um espago sagrado e ritual, nem toda
cozinha esta aberta a visitacdo, sendo percebida, também, enquanto um espaco por exceléncia do
segredo. “A cozinha ¢ um compromisso firmado para tudo o que acontece no terreiro [...] Os rituais
sao regados e celebrados pelas comidas” (LODY, 2004, p. 43)

No terreiro ha o principio da senioridade espiritual, que confere primazia aquele que foi
iniciado primeiro, rege o conjunto de relagdes sociais dentro do terreiro. Assim, a esfera da divisao
do trabalho dentro da cozinha ¢ influenciada pela hierdrquica de tempo de feitura no santo. O
tempo de iniciagdo de uma pessoa ¢ prerrogativa para que ela/ele assume as funcdes no terreiro.

No trabalho na cozinha do terreiro, a preferéncia para trabalhos considerados mais
significativos, como preparar a comida das divindades, ¢ sempre dada aos mais velhos da
comunidade de terreiro. Porém, o processo de producao dos alimentos e da comida engendra outros
tipos de tarefas, como lavar a louga, limpar o fogdo e varrer o chao. Em geral os ndo iniciados
(abias). Em linhas gerais, os mais velhos assumem a responsabilidade pelas tarefas prestigiosas e
0s mais novos prestam auxilio. Os mais novos se dedicam a limpar o quintal, varrer a cozinha,
lavar o barracdo, lavar os banheiros, depenar os animais, juntar o lixo, atividades essencialmente
ligadas a limpeza. Babalorix4, Ialorixas e cargos (como equedes ¢ ogas) dificilmente assumem
essas fungoes.

A cozinha de terreiro ¢ marcada por uma linguagem singular, circunscrita as praticas, aos
modos de fazer e as formas de aprender que constituem esse espago. Suas receitas, fundamentos e

técnicas sao ensinados lentamente e aperfeigoados ao longo da vivéncia dos filhos e filhas de santo

130



no cotidiano do terreiro. Parte desse modo de fazer ¢ atravessada por uma complexa rede de
cuidado, manejo e gerenciamento dos alimentos, objetos e animais selecionados para compor os
rituais da casa de santo. Nesse contexto, pessoas, animais, objetos e alimentos possuem trajetorias
proprias dentro do terreiro, permitindo acompanhar seus movimentos, transformagdes e
ressignificagdes no interior das redes de cuidado e das praticas cotidianas que estruturam a vida
ritual.

Essa rede de modo de fazer vai desde a ida as compras, geralmente em feiras ou mercado,
e assim que os alimentos chegam da rua, devem ser lavados, e devem descansar apos essa limpeza.
Para a liturgia do terreiro, ¢ importante que decorra um intervalo da chegada do alimento até que
se dé inicio o seu preparo. Estima-se o tempo de descanso do alimento recém-chegado da feira ou
mercado. O ato de descansar dos alimentos se justifica devido ao fato de que tudo que vem da rua,
ou seja, de fora do terreiro, vem afetado por energias outras. Fazendo-se necessario um processo
de limpeza e de repouso. Apos os alimentos estarem limpos e descansados, da-se inicio as
atividades, geralmente este inicio ¢ sinalizado pela pessoa responsavel pela producao da comida.
As atividades variam muito, desde catar graos, descascar e picar até temperar, cozinhar e servir.

Apbs o preparo da comida do santo — Orixds Voduns e Inquices —, a trajetoria dos alimentos
ainda prossegue, em geral, assim que a comida fica pronta deve esfriar antes de ser entregue as
Divindades. O momento de oferecimento da comida votiva as divindades ¢ conhecido pelas
pessoas do terreiro como arriar a comida, sendo a agdo contraria conhecida pelo verbo suspender.

Outro aspecto a destacar sobre a cozinha de um terreiro, esse espago-lugar produtivo,
possui regras proprias, ndo s6 de etiqueta e comportamento, mas regras para a constitui¢do do
proprio espaco fisico. Em uma cozinha de terreiro ndo podem faltar colheres de pau e alguidares
de barro, por exemplo, e os utensilios sdo simbolicamente organizados dentro desse espago. Sendo
assim, cada ato realizado nesse territorio deve ser consciente, pois o alimento consagrado carrega
o axe dos Orixds-Voduns-Inquices e estabelece uma comunicacao direta entre 0 mundo material e
o0 espiritual.

O cuidado na escolha dos ingredientes, o respeito aos modos de fazer tradicional e a
dedicacdo no preparo mostram como a Cozinha de Terreiro €, ao mesmo tempo, um espago de
devocao, educagdo e resisténcia cultural. A riqueza dos saberes e fazeres envolvidos na Cozinha e
sua importancia para a preservagao da identidade afro-brasileira. A comida de Terreiro e do Santo,
além de fortalecer os lagos com o sagrado, ¢ também uma forma de resisténcia frente as tentativas

historicas de apagamento cultural e religioso sofridas pelos povos de matrizes africanas no Brasil.
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Aqui, vou fazer uma distin¢do entre comida de Terreiro e Comida de Santo. A priori,

1%%-, nesse contexto, ofertada como oferenda (Eb6*’) para os orixas, em

comida — comida ritua
retribui¢ao a uma graga alcancada ou simplesmente para receber uma energia positiva (Ax¢), nao
¢ apenas um meio de sustento, mas uma expressao de sua identidade e resisténcia cultural, como
ressaltamos. Parte dai o conceito comida de santo, que sdo pratos que até hoje sdo preparados
através de rituais e métodos tradicionais, que atravessam geragdes e sdo repassados por uma
tradicdo oral entre os praticantes das religides afro-brasileiras. Segundo Sergio Ferretti (2009), as
comidas de santo, as referente ao Tambor de Mina, sdo assim definidas:

As comidas de santo sdo preparadas por métodos tradicionais. Cozinha-se em caldeirdes de

ferro ou aluminio, colocados sobre trés grandes pedras no chdo, chamadas tucuruba ou

trempe, entre as quais se coloca lenha, no ch@o da cozinha, que tem de ser de terra batida.

Nao se usa fogdo a gas, liquidificador e outros aparelhos modernos. Muitos ingredientes
sdo socados em pildo de madeira ou de pedra (FERRETTI, 2009, p. 199).

Outra descri¢do que aproximamos nessa escrita, sobre comida de santo vem de Ribeiro

(2009, p. 5), referindo-se ao modo de fazer a comida:
A feitura destes alimentos ndo se trata apenas de seguir uma receita, mas de todo um axé
que a mulher traz consigo para a comida. Ela ndo ¢ servida em qualquer prato, ela ndo ¢

feita de qualquer modo e muito menos por todas as maos. O que torna essas comidas
especiais ¢ 0 modo pelo qual sdo preparadas.

Como visto, as comidas de santo possuem profundo significado espiritual e simbolico,
sendo seu preparo orientado por regras ritualisticas rigorosas. Essas regras incluem o uso de
ingredientes especificos que representam devogao a cada divindades, como os Orixds e Voduns.
Cada Orixa tem seu alimento preferido e seu preparo segue normas e tabus especificos, no sentido
do sagrado, e algumas dessas comidas ndo podem ser consumidas pelos homens.

Ja as comidas de terreiro, como mencionado anteriormente, envolvem tanto as comidas de
santo, quanto aquelas compartilhadas pela comunidade do espaco do terreiro em ocasides
especificas, como festas, celebracdes ou refei¢des cotidianas dos membros do terreiro. E parte da

vivéncia coletiva e da hospitalidade das casas de culto, onde a comida serve para unir, fortalecer

84 Na religido iorub4 e no Candomblé, por exemplo, existem o Bori, 0 EbS, o Padé e o despacho. Na Umbanda, as
oferendas normalmente também s3o conhecidas por despachos. Em ambas as religides, também ha o conceito de
comida ritual, pratos tipicos feitos para agradar determinado orixa. Bori ¢ um ritual da religido tradicional ioruba e
consequentemente das suas afrodescendentes, como o candomblé, e principalmente os do candomblé Ketu. E um rito
elaborado a quem se propde a ingressar na religido dos orixds. O Padé ¢ uma cerimdnia do candomblé e de religides
de origem ou influéncia afro-brasileira, na qual se oferecem a Exu, antes do inicio das cerimonias publicas ou privadas,
alimentos e bebidas votivas, animais sacrificiais etc., na inten¢do de que ndo perturbe os trabalhos com seu lado
brincalhdo e que agencie a boa vontade dos orixas que serdo invocados no culto.

85 Eb6 (do ioruba "Ebo", oferta ou oferenda. E uma oferenda das religides afro-brasileiras dedicada a algum Orixa,
podendo ou ndo envolver o sacrificio animal. Ebo deriva do termo também ioruba eghd, que significa "raiz". O Ebo
nada mais € do que uma limpeza espiritual contendo véarios tipos de comida ritual.
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lagos e sustentar espiritual e fisicamente os adeptos e visitantes. No terreiro, tudo come, dos deuses
ao atabaque. “O proprio terreiro se alimenta da comida que fornece; ele também vive, e se vive,
come” (ALMEIDA, A., 2019, p. 17).

A préatica culinéria nos terreiros € um testemunho vivo da historia e dos valores dessas
comunidades afrodiaspéricas. E através dela que podemos acessar toda uma cosmologia que
engloba o mundo do sagrado, pois a comida ¢ sagrada porque ela ndo estd separada da
corporeidade, desse corpo onde a divindade se manifesta; esse corpo que esta alimentado por uma
comida que ¢ feita coletivamente. Tem-se, nesse espago, uma relagdo das praticas ancestrais com
a comida, desde uma cosmopercep¢do de mundo, a forma do preparado do alimento que é sempre
cercado de histérias e memorias sobre essa didspora africana for¢ada. Tudo dentro de um terreiro
¢ marcadamente registro de memoria, historia e pratica cultural coletiva — filosdfica e ancestral. E
essa matriz africana que forjou o pensamento afro-brasileiro e todo esse universo de religiosidade
afro-brasileira. Por isso que trilhamos todo esse caminho do terreiro a comida e comida de santo,
para constituir essa gira decolonial para um ensino de histéria antirracista

Pelas trilhar de outras giras de ensinagem, no ensino de Historia no curso de Gastronomia,
trago essa gastronomia ancestral como referéncia de uma ontologia africana e afro-brasileira, para
fazer frente e confrontar a imposi¢ao de curriculos baseados numa tradi¢do culinaria colonialista
e eurocéntrica. Portanto, se configura como um importante pretexto para forjar novos contexto de
modo de ensinar no chio da sala de aula assentando esses saberes da cozinha e comida de terreiro
e de santo nas aulas de Historia e cultura africana, que dialoguem, no sentido da decolonialidade,
com esses outros saberes e fazeres culinario a partir dos pratos do terreiro.

Essa apreensdo da comida como saberes historicos e ontoldgicos abre horizonte para
caminhar e para pensar o terreiro nao apenas como espacgo religioso, mas como espago-lugar de
saberes, experiéncias e pedagogias ancestrais. E nesse sentido que passo a enveredar pela tessitura
e aproximar do espago-lugar da escola, da sala, para negritar o curriculo do ensino de Historia
com sabor culinario afro-brasileiro. Do terreiro, da comida a sala de aula na perspectiva da

decolonialidade.

4.3 Das possibilidades de Ensino de Historia Antirracista/ na perspectiva do prato de santo

— comida na escola
A escola, desde a sua cria¢do, em suas diferentes facetas religiosa e secular, foi apropriada

pela colonialidade, impds a cultura e o conhecimento de povos dominantes e tornou-se agéncia,

como possibilidade de agdo, de subordinacao, subalternizagdo e promocao de aniquilamento

133



cultural dos povos colonizados. A sua atuacdo, dentro dessa logica, muitas vezes, significou a
destruicdo de culturas de povos tradicionais e dos saberes oriundos desses povos. Assim a logica
colonial marcou a escola de um carater violento e hierarquico que inviabilizou conhecimentos e
sujeitos-sujeitas, sob o manto da igualdade.

Mas esse processo de deslegitimagdo de “outros” saberes, para além do europeu, feito pela
escola, sofreu/sofre resisténcias de coletivos que se sentiam excluidos desse processo, requerendo
um novo significado a escola, de modo que esta atue como instrumento de luta, resisténcia-
reexisténcia, e experiéncias de outras, no qual se processam praticas e epistemologias libertadoras.
Um dos caminhos mais promissores para alcangar isso, ¢ o de uma educagdo de(des)colonizadora,
ou seja, uma educagao pautada no reconhecimento e na valoriza¢ao dos conhecimentos ¢ no modo
de ensinar e aprender, por exemplo, do terreiro de religido de matriz africana; pautada em outras
cosmogonias, cosmologias e formas temporais ndo-hegemonicas, com toda sua representatividade.

No contexto educacional, a decolonialidade configura uma possibilidade fundamental para
promover uma educagdo que valorize a diversidade e construa relagdes de didlogo e colaboragao,
compreendendo que, as relagdes de poder, dentro da escola, muitas vezes perpetuam dindmicas de
subalternidade e resisténcia de alunas e alunos. Ha que considerar que, as normas escolares - as
relagdes de poder presentes em sala de aula - sdo advindas de uma educagdo bancdria e
autoritaria, como bem ressalva Paulo Freire (2020). Sao oriundas de um passado colonial, que
marginalizou seres e saberes.

A educagdo bancaria ¢ um modelo de ensino tradicionalista em que os/as alunos/as sdo
tratados/as como receptores passivos/as de conhecimento, enquanto os/as professores/as sdo
vistos/as como depositantes, que transmitem informagdes. Nesse modo de ensinar, todos e todas,
devem aceita-las sem questionar ou participar ativamente do processo educacional.

A possibilidade de constituir outros modos de ensinagem, a partir da gira decolonial,
potencializa um ensino de Histdria subversivo, capaz de confrontar as normas estabelecidas no
cenario educacional, as relacdes de poder presentes no ambiente escolar e suas modelagens, bem
como as dindmicas de ensinagem e aprendizagem. Nessa perspectiva, a decolonialidade oferece
um horizonte critico para analisar e transformar as relacdes desiguais de poder que atravessam
tanto a escola quanto a sociedade, questionando as estruturas coloniais ainda persistentes e
defendendo uma abordagem educativa mais inclusiva e equitativa.

Integrar uma pedagogia da resisténcia ao ensino de Historia possibilita compreender as
engrenagens do colonialismo e construir caminhos para desafiar e transformar as colonialidades
do poder, do ser e do saber, promovendo um ensino de Historia antirracista. Isso se torna

fundamental porque a exclusdo de epistemologias locais produz impactos praticos e simbolicos
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profundos, impedindo que conhecimentos vinculados a contextos especificos sejam reconhecidos,
valorizados e aplicados de maneira efetiva.

Ao incorporar diferentes formas de conhecimento, ampliam-se as perspectivas de
compreensdo do mundo e enriquecem-se as possibilidades de enfrentamento de problemas
complexos, como as desigualdades sociais e os conflitos culturais. Nesse sentido, a pluralidade
epist€émica constitui ndo apenas uma questdo de justi¢a cognitiva, mas também uma estratégia
fundamental para promover inovacdo, didlogo e relevancia em um mundo cada vez mais
interconectado.

Sendo a escola, esse espago-lugar das prdticas pedagdgicas®® com foco no ensino e na
aprendizagem, esta desempenha um papel fundamental na formacdo dos/as sujeitos/as,
possibilitando a compreensao ¢ a reflexdo sobre sua condi¢ao humana. Dessa forma, promove a
reivindicagdo de novas possibilidades e fomenta, desde a primeira escolarizacao, a construcao de
questionamentos politicos necessarios a produgdo de outros saberes. Para constituir essa escola
questionadora, na qual o espaco da sala de aula, em especial no ensino de Historia, pode assumir
esse papel fundante, ¢ preciso, primeiro, apreender a licdo de Luiz Rufino (2021), o
“desaprender”.

Luiz Rufino (2021), ao apresentar o conceito de desaprender, ndo se refere ao
esquecimento do conhecimento adquirido previamente, mas a ideia de deslocar e alinhar para
novas experiéncias. Esse processo implica na contestagdo do monopdlio discursivo presente nos
curriculos escolares, que trazem as marcas das logicas coloniais. Para Rufino, “a educag¢do nao
pode estar a servigo do modelo dominante, pois ela, em sua radicalidade, ¢ a for¢a motriz que
possibilita enveredarmos e nos mantermos atentos e atuantes nos processos de descolonizacao”
(RUFINO, 2021, p. 9)

Assim, o espacgo-lugar escolar, em sua multiplicidade e pluralidade, deve se configurar
como um espago aberto a novas possibilidades e outras narrativas, rompendo com a logica da mera
reprodugao do conhecimento para se tornar um lugar de questionamento e transformagao. Nesse
sentido, torna-se um espago de reorganizagdo epistemoldgica, permitindo a construcao de novos
cddigos interpretativos, capazes de formular diferentes perguntas e oferecer respostas que ampliem

as formas de compreender e experienciar o mundo.

8 Conforme Maria Amélia Franco (2015), as praticas pedagogicas se configuram na mediagdo com o outro, ou com
0s outros, e € esse outro que oferece as praticas seu espaco de possibilidade. Escreve a autora: “as praticas pedagogicas
se configuram na mediacdo com o outro, ou com o0s outros, ¢ ¢ esse outro que oferece as praticas seu espacgo de
possibilidade. Portanto, as praticas podem funcionar como espago de resisténcia e também de reverberagdo de
multiplas dominagdes. Trata-se de um espago eivado de contradigdes. As praticas pedagogicas revelam o outro da
relacdo educativa. O outro pode/deve, muitas vezes, resistir e ndo entrar no jogo proposto pela pratica pedagogica”
(FRANCO, 2015, p. 605).
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Ao aproximar a sala de aula, em especifico do ensino de Historia, dessas novas
epistemologias, o/a professor/a possibilita construir um novo experienciar-horizonte sobre
determinados acontecimentos historicos, producdes culturais, como, por exemplo, a culinaria,
trazer para a “‘cozinha da historia” outras fontes e sujeitos e sujeitas bem como outros cardapios, a
partir de outras perspectivas epistemologicas.

As discussdes sobre a inclusdo de grupos historicamente silenciados ganham espago, tanto
no meio académico, quanto nas esferas politicas, impulsionadas pela luta dos movimentos sociais
por direitos iguais. Entre esses movimentos, destacam-se os movimentos negro, indigena e
feminista, que tém se empenhado na luta contra o racismo estrutural e de busca de oportunidades
educacionais.

As reivindicagdes desses grupos por reparacdes historicas e sociais foram gradualmente
incorporadas a agenda educacional, com o objetivo de construir uma escola e um curriculo que,
ao mesmo tempo, promovam a diversidade étnico-racial, etnocultural, e enfrentem o racismo
dentro e fora do ambiente escolar (GOMES, 2012).

Ao assumir as perspectivas de um estudo, e de ensino, nas trilhas da decolonialidade,
intenciono, a priori, problematizar a discussdo em torno do ensino de Historia a partir de “novas”
epistemologias, guiado pelo prato de comida de santo, como bem ja referi. A proposta epistémica,
para experenciar outro modo de ensinar histéria antirracista, ¢ pelas trilhas das epistemologias
construidas dentro das religiosidades de matriz africana, tais como o Candomblé, a Umbanda e o
Tambor de Mina do Maranhdo, tomando a comida de santo como mediador cultural, numa
perspectiva de ensino que pauta o repensar a sociedade e sua construc¢ao histdrica.

Nossa aposta € subverter a representagdo e o imaginario eurocéntrico, colonialista, muito
presente no contexto escolar, como um muro que bloqueia a circularidade de outros seres e saberes,
sabores, que venham romper com as marcas do colonialismo e da colonialidade. A colonialidade
no mundo ocidental moderno, com suas tecnologias de dominagdo epistémica, tem negligenciado,
marginalizado e silenciado, no contexto do conhecimento, os saberes e sabores da comida, os
corpos ¢ as identidades dos povos ndo europeus, vistos, em grande medida, como sujeitos
subalternizados.

E importante ressaltar que esse modelo eurocéntrico no Brasil mantém o seu modus
operandi apoiado nos discursos e praticas de superioridade eurocéntrica, que validaram e
justificaram a violéncia fisica contra os corpos dos povos indigenas e dos/as africanos/as, e afro-
brasileiros/as, bem como marginalizando as comidas e sabores desses povos, mesmo diante de sua

presenca no cotidiano alimentar do Brasil.
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Esses discursos sustentam a ideia de superioridade brancocéntrica europeia com seu
mecanismo de subjugacdo de povos de descendéncia ndo-europeu, além de legitimar a
marginalizagdo e exclusdao de suas historias, tradigdes, saberes e praticas socioculturais,
marginalizaram seus pratos de comida — seus sabores. A colonialidade se manteve como uma
estrutura de poder, na qual a visdo europeia dominante sobre corpos, costumes e sabores — gosto —
perdurou, persistindo até os dias atuais, ainda transfigurada em discursos, representagdes e
concepgoes de mundo, de modelagens — ser, saber e sabor — muitas das quais continuam presentes
no espaco educacional, sendo transmitidas por meio de um ensino eurocéntrico. Nos cursos de
Gastronomia, os pratos “civilizatorios” vem de uma origem racial inica-universal.

A perspectiva decolonial que tem cada vez mais conquistado o espaco de debate sobre os
modos de ensinagem e aprendizagem, no campo do ensino de Historia, ¢ fundamental para fazer
esse giro epistémico de reflexdo e problematizacdo da colonialidade da existéncia, do
conhecimento ¢ do poder no enegrecer — o curriculo como gesto de insurgéncia — de outros
pressupostos epistémicos, que, no ambito dessa tessitura de palavras, nos aproxima dos
pressupostos afrocentrados.

Esse esfor¢o de inclusdo de multiplas narrativas visa desafiar os conhecimentos universais
— as visOes unilaterais — e eurocéntricas da historia, promovendo uma compreensdo mais
pluriversal, matizada de saber e sabor, tanto do passado-presente brasileiro, quanto global. Dessa
forma, enegrecer o ensino significa afirmar que os povos africanos e afro-brasileiros nao apenas
contribuiram culturalmente, mas também produziram pensamento, ciéncia, filosofia, estética,
historia e comidas-pratos em condi¢des de profunda resisténcia historica.

Sob a trilha e horizonte da afrocentricidade, o ensino de Historia deixa de ser um exercicio
de marginalidade para se tornar um processo de recentralizagao do povo negro afrodiasporico
como sujeitos/as ativos/as de sua propria trajetoria. Essa mudanca epistemologica ndo se limita a
denunciar as estruturas de opressdo; ela desfere um golpe contundente na "anestesia" histdrica,
despertando a consciéncia tanto para as dores do passado quanto para o potencial de conquistas e
vitorias futuras. Segundo Molefi Kete Asante (2014), esse deslocamento do olhar possibilita uma
analise mais profunda das relagdes humanas, das interacdes multiculturais e dos fendmenos
sociais, permitindo interpretar a realidade a partir de referenciais proprios e emancipatdrios.

Ainda, no contexto do ensino de Histéria, aproximamos da perspectiva de Mazama (2009)
apresenta a afrocentricidade como um paradigma essencial para confrontar a hegemonia da

supremacia branca®” nos curriculos. Nessa trilha, o aprendizado deixa de ser passivo: africanos e

87 Para Mazama (2009, p.112) a supremacia branca geralmente ¢ associada a “um processo fisico de pura violéncia,
muitas vezes extremamente brutal.” Também estende e expde outros aspectos da supremacia branca cotidianamente
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seus descendentes sdo posicionados como agentes autoconscientes, que rejeitam definigdes
externas e manipuladoras para assumir o protagonismo de seus proprios destinos através de uma
autodefinicdo assertiva. Assim, o estudo da Histéria da Africa e afro-brasileira transcende o
conteudo informativo, tornando-se o alicerce de uma educacgdo antirracista capaz de reconstruir
subjetividades e fundamentar novas aprendizagens sobre as relagdes étnico-raciais.

O Ensino da Historia e Cultura Afro-brasileira e Africana ¢ fundante para compreensao das
identidades nacionais, ao conectar diferentes aspectos, como a identificacao de locais de memoria,
a constru¢do de discursos e a atribuicdo de significados que formam as representagdes culturais e
de religiosidades brasileiras e que colaboram para uma educacdo que combata o racismo,
sobretudo ao racismo e intolerancia religiosa.

Trazer esses temas da ERER, para a sala de aula, ganha ainda mais relevancia quando os
aproximamos do contexto das religides de matriz africana, que sofreram e sofrem constante
ataques de violéncia, demonizagdo de suas praticas bem como um processo continuo de
apagamento e silenciamento ao longo do tempo. Os espacos-lugares de manifestagao de f€, no
caso os terreiros, sdo diariamente atacados por grupos e liderangas religiosas neopentecostais

fundamentalistas neoconservadores. Conforme Lavini Castro (2019)

O conceito sobre a demonizagdo das religides afro-brasileiras ¢ diferente entre catolicos
e evangélicos, que seguem a linha neopentecostal, visto que os primeiros nao tém uma
posicdo tdo fundamentalista em caracterizar as religides afro-brasileiras como
demoniacas e seus discursos ndo se assentam nisso; ja o discurso institucional
neopentecostal estd assentado principalmente na referéncia demoniaca a religiosidade
afro-brasileira (CASTRO, 2019, p.41).

Diante do crescimento dessas ordens neopentecostais®® no Brasil, temas como esse se
tornaram quase que proibidos no ambiente escolar, visto que sdo permeados pela cultura de 6dio
racial, racismo religioso, que renega qualquer contribui¢ao cultural do povo negro na construcao
identitaria do pais e na constituicdo de sua espiritualidade fora do cénone judaico-crista. Dessa
forma, cria-se um quadro educacional que prima pelo exterminio das representacdes valorativas
das africanidades e que promove, nos alunos e nas alunas, um total desconhecimento da histéria

e cultura relativos a Africa — consequentemente da histdria e cultura afro-brasileira.

invisibilizados e ndo identificados — processo mental.

8 O neopentecostalismo caracteriza-se como um fendmeno religioso em expansio continua, distinguindo-se pela
fusdo estratégica entre atividades rituais e uma logica organizacional empresarial. Diferente das vertentes pentecostais
tradicionais, marcadas pelo ascetismo e pelo rigor doutrinario, essa vertente utiliza ferramentas da modernidade e o
dominio dos meios de comunicagdo para difundir uma mensagem mais pragmatica e terrena. Seu discurso, muitas
vezes comparado a "autoajuda", incorpora elementos da psicologia para oferecer acolhimento e solugdes imediatas,
atraindo individuos que buscam uma espiritualidade menos rigida e mais conectada aos desafios da realidade
contemporanea (Mariano, Ricardo. Neopentecostais: sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. 2 ed. Sdo Paulo:
Edi¢des Loyola, 2005).
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Petronilha Silva (2005, p. 155), ao definir a africanidades brasileiras declara que estas
estdo diretamente ligadas as raizes da cultura brasileira que tém origem africana. Ou seja, aos
modos de ser, de viver, de organizar suas lutas, proprios dos negros brasileiros, e de outro lado, as
marcas da cultura africana que, independentemente da origem étnica da diaspora de cada brasileiro

e brasileira, fazem parte do cotidiano. Segue escrevendo a autora:

As Africanidades Brasileiras vém sendo elaboradas ha quase cinco séculos, na medida em
que os africanos escravizados e seus descendentes, ao participar da construg@o da nacdo
brasileira, vdo deixando nos outros grupos étnicos com que convivem suas influéncias e,
ao mesmo tempo, recebem e incorporam as destes. Portanto, estudar as Africanidades
Brasileiras significa tomar conhecimento, observar, analisar um jeito peculiar de ver a
vida, o mundo, o trabalho, de conviver e de lutar pela dignidade propria, bem como pela
de todos descendentes de africanos, mais ainda de todos que a sociedade marginaliza.
Significa também conhecer e compreender os trabalhos e criatividade dos africanos e de
seus descendentes no Brasil, e de situar tais produgdes na construgdo da nagao brasileira
(SILVA, P., 2005, p. 156).

A historia e a cultura afro-brasileira refletem a rica tessitura da diversidade étnica, cultural
e religiosa que constitui a identidade brasileira. Diante dessa realidade pluriversa, a escola ndo
pode permanecer alheia a tal configuragdo; torna-se fundamental que as praticas pedagogicas se
orientem pelo reconhecimento e pela valorizacdo dessas multiplas matrizes culturais, integrando,
aos modos de ensinagem, as africanidades brasileiras e nossa propria historicidade.

A experiéncia historica de africanos, africanas e seus descendentes no Brasil envolveu a
afirmacao de territorialidades negras fundamentais para a producao de (sobre)-vivéncia cultural.
Esses territorios constituiram-se / constituem-se como espagos de gestagdo e reterritorializagao de
saberes, fazeres e sabores africanizados, forjados na resisténcia do cotidiano. Nesse contexto, a
cozinha dos terreiros de religides de matriz africana assume um papel central, configurando-se
como o nucleo onde a ancestralidade é preservada, saboreada e atualizada por meio da
manipulagdo sagrada dos alimentos.

O espacgo-lugar do terreiro consolida-se, portanto, como um /ugar praticado onde se
materializam as cosmologias do Candomblé, da Umbanda e do Tambor de Mina. Essa
materializagdo ocorre por meio de canticos, idiomas rituais, indumentarias, dancas e,
primordialmente, pelas comidas oferecidas as divindades (Orixas, Voduns e Inquices). Tais
manifestagdes conectam o espaco do terreiro a uma nacao ritualistica que herda o legado de
diversos grupos étnicos africanos — como Jeje, Nagd, Cabinda, Mina, Ashanti e Angola — que,
apesar da violéncia da diaspora e do trafico transatlantico, reestabeleceram suas raizes em solo
brasileiro — marcaram de africanidades.

Configurado como espacgo-lugar sagrado, transcende a dimensdo estritamente fisica do

Terreiro. Como lugar praticado, nesse espago entrelaca relagdes afetivas e lagos comunitéarios ou
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familiares estruturantes; simultaneamente, constitui-se como espago-territdrio, pois representa
uma demarcagdo simbolica vinculada a vivéncias e ensinamentos que moldam comportamentos
pautados nos valores civilizatérios africanos e afro-brasileiros. Assim, o Terreiro nao € apenas um
endere¢o, mas, um centro dindmico de producao cultural, de saberes e sabores — producao da vida.

No contexto da experiéncia afro-diasporica, o terreiro de matriz africana configura-se como
um territorio de resisténcia, onde se desenvolveram e se preservaram saberes, sabores e fazeres
africanizados de diversos grupos étnicos, conforme ja referi. Trata-se de um espaco-lugar que
salvaguardou as tradi¢des trazidas por africanos escravizados, mantendo-as vivas e pulsantes até
a contemporaneidade. Ao refletir sobre a natureza profunda do terreiro de candomblé, Muniz Sodré

(2002, p. 148) observa que:

Mas o terreiro de candomblé afixava-se como um territério étnico-cultural capaz de
acolher de modo geral o entrecruzamento dos espacos e dos tempos implicados na
socializagdo do grupo negro. Ali eram guardados contetidos patrimoniais valiosos (0 axé,
os principios cosmicos, a ética dos ancestrais), ¢ também os ensinamentos do xiré — os
ritmos e as formas dramaticas que se desdobrariam ludicamente na sociedade abrangente.

Na tessitura dessa escrita, abro essa trilha para constituir um outro horizonte para o ensino
de Historia, entrecruzando com a Histéria e Cultura Afro-brasileira e Africana. Nesse rito
pedagdgico, tomamos como fonte e objeto os prato de terreiro, as comidas de santos, com vista a
valorizar e apreender a africanidade, e a0 mesmo tempo promover uma educagdo antirracista,
através de ensinagem no ensino de Historia no curso de Gastronomia. Refletindo e aprofundando
sobre o ensino de Historia através dos Alimentos sagrados das religides de matriz africana
(denominadas comidas de santo ou comidas de terreiro), no Curso Técnico de Gastronomia do
Programa Educagdo de Jovens e Adultos Integrada a Educacao Profissional (Ejatec) no Centro de
Ensino Médio Liceu Maranhense.

Demarco, aqui, a historia do Liceu Maranhense. Trata-se de uma institui¢ao secular, cujas
raizes remontam a reorganiza¢do do ensino na provincia do Maranhao, no decorrer do século XIX.
Sua criacao se deu pelo entdo presidente da provincia do Maranhao, Vicente Thomaz de Figueiredo
Carvalho, através da Lei n° 17, no dia 24 de julho de 1838. A partir desses primeiros esforgos
educacionais, se estruturou a institui¢do que viria a se tornar o principal /ocus de formagao da elite
maranhense, sendo o ber¢o de grandes nomes nas areas da literatura, das ciéncias, da politica e das
artes.

A fundag¢do do Liceu Maranhense deu-se em um cenario de profunda instabilidade
institucional na provincia, marcado pelas tensdes sociais que culminaram na Revolta da Balaiada
(1838-1841). Conforme aponta Assuncdo (2015), o Maranhdo daquela época possuia uma

estrutura social bastante conturbado, com uma populacao de aproximadamente 215 mil habitantes
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onde a expressiva presenca de escravizados e homens livres pobres contrastava com a hegemonia
da elite agraria. Nesse contexto, a instru¢do publica secundéria era praticamente inexistente, € a
Provincia falhava em prover o acesso ao conhecimento, delegando a educacdo quase
exclusivamente a institui¢des particulares de carater confessional ou particular.

Enquanto a aristocracia local enviava seus filhos para se formar na Europa ou nas
provincias de Recife, Bahia, os e as oriundas das camadas menos favorecidas eram relegadas ao
silenciamento ao acesso educacional. O Liceu surge, portanto, como uma tentativa do poder
publico provincial de preencher esse vacuo educacional e centralizar a formagdo da juventude
maranhense sob a égide do governo provincial. Contudo, apesar de sua natureza publica, a
instituicdo nasce sob a tensdo entre o desejo de modernizagdo pedagodgica e a manutengao das

barreiras sociais que caracterizavam o periodo imperial.

Imagem 19: Liceu Maranhense (1949)

Fonte: Minha Velha Séo Luis (2016).

J& na atualidade, o desenho do Ensino Médio brasileiro ¢ marcado pela implementacdo da
Lei n® 13.415/2017%, que estabeleceu o chamado "Novo Ensino Médio", caracterizado pela
flexibilizagdo curricular por meio dos itinerarios formativos. Nessa nova estrutura, o Ensino Médio
Integrado (EMI) deixa de ser apenas uma modalidade de educagdo profissional para tornar-se um
dos eixos estratégicos de escolha do/a estudante, visando a superagdo do hiato entre o saber

académico e a pratica produtiva. Dessa forma, a integracdo deve ser compreendida como a

8 Instituiu o "Novo Ensino Médio" no Brasil, alterando a LDB (Lei n° 9.394/1996). A reforma estabeleceu uma carga
horéria ampliada (minimo de 3.000 horas em 3 anos), curriculo flexivel com a BNCC e Itinerarios Formativos, além
de fomentar o ensino integral e a formagao técnica.
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indissociabilidade entre ciéncia, trabalho, tecnologia e cultura, evitando que a formagdo
profissional se reduza a um mero treinamento instrumental.

Sob a égide da Lei n° 13.415/2017 (BRASIL, 2017), o Ensino Médio contemporaneo
assume a finalidade primordial de integrar o jovem tanto ao mundo do trabalho quanto ao universo
do conhecimento formal, fundamentando-se em principios estéticos, politicos e éticos. Esta
legislagdo traz a orientagdo para um modo de fazer pedagdgico que prioriza a autonomia e a
construgdo da identidade do (a) estudante, utilizando a interdisciplinaridade e a contextualizagao
ndo apenas como metodologias, mas como eixos estruturantes do saber. Ao deslocar o foco para o
“protagonismo juvenil” e para os projetos de vida, a reforma busca criar um ambiente escolar que
dialogue de forma mais direta com as realidades locais e as aspirag¢des individuais.

Nesse contexto, € pertinente presentificar, nessa breve escrita, as ponderagdes criticas de
Kuenzer (2017), quanto a discussdo sobre essa nova organizacdo curricular no que tange a
superacdo da historica dualidade educativa brasileira, que tradicionalmente separava a formagao
propedéutica (voltada a elite e ao ensino superior) da formagao profissional (destinada as classes
trabalhadoras). Para a autora, a busca por uma forma¢do humana integral exige que o curriculo
responda as complexidades da sociedade tecnoldgica sem reduzir o ensino ao tecnicismo. Portanto,
a integracdo pretendida deve garantir que o acesso a tecnologia e a pratica produtiva esteja
indissociavelmente vinculado ao dominio cientifico e a reflexdo critica, permitindo que o estudante
compreenda as bases sociais e historicas do mundo do trabalho em que esta inserido.

No entanto, a implementacdo desses desdobramentos exige uma arquitetura pedagogica
complexa: o curriculo deve articular as competéncias da Base Nacional Comum Curricular
(BNCC) com as exigéncias técnicas do mercado, sem fragmentar a formagdo humana integral.
Conforme pondera Ramos (2017), o grande desafio da reforma no ensino profissionalizante
integrado ¢ garantir que o/a estudante desenvolva ndo apenas habilidades operacionais, mas
também a compreensdo critica das relagdes sociais de producdo. Assim, a reforma projeta um
cenario onde a escola deixa de ser um espago de transmissao passiva para se tornar um ambiente
de projetos e trajetorias personalizadas, embora sua eficicia dependa diretamente de investimentos
em infraestrutura e na valoriza¢do do corpo docente.

E dentro desse cenario que, na atualidade, o Liceu Maranhense vem redesenhando a sua
atual configuragcdo como Centro de Ensino em Periodo Integral (CEPI) — adaptando suas praticas
pedagogicas para contemplar os itinerarios formativos e as orientagcdes do Ensino Médio
Integrado. A proposta curricular da unidade promove uma articulagdo organica entre a Base
Nacional Comum Curricular (BNCC) e as areas de formagao técnica, induzindo o/a estudante a

perceber as ciéncias, as letras e as artes de forma integrada, como instrumentos de intervengao e
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transformagdo da realidade social. Ao pautar as metodologias ativas, vislumbra desenvolver o
protagonismo juvenil. Nesse itinerdrio formativo em construgdo, a instituicdo preserva seu legado
histérico de exceléncia, a sua tradicdo com as demandas contemporaneas por inovagao e
tecnologia, sem negligenciar o compromisso com a consciéncia critica e a analise historica.

Frente as finalidades do Ensino Médio advindas pela legislacdo vigente do Novo Ensino
Meédio, o Liceu Maranhense tem reestruturado suas atividades educativas sob uma perspectiva da
educagdo integrada e integradora. Atualmente, a instituicdo empenha-se em operacionalizar um
curriculo que coaduna a formagdo geral bésica com a educacdo tecnologica-profissional,
assegurando que o conhecimento técnico nao se sobreponha a dimensao humana e cientifica. Esse
modelo pedagoégico busca proporcionar ao/as estudantes a compreensdo e a significagdo das
ciéncias, das letras e das artes, concebendo-as como campos interligados que compdem o processo
histérico de transformagdo da sociedade. Para tanto, a unidade tem tido abertura para as
metodologias inovadoras e estratégias didaticas que, ao mesmo tempo em que respondem as
exigéncias do mundo produtivo do tempo presente, sem deixar de fomentar a reflexdo critica do/a
estudante diante dos desafios da contemporaneidade.

Ressalto, ainda, que a Educagdo Profissional Técnica Integrada ao Ensino Médio ¢ uma
das formas de habilitagdo técnica de nivel médio, outorgada pela Rede Federal de Educagao
Profissional e Tecnolodgica, Lei n°® 11.892/2008. Tem como prerrogativa a inser¢ao de alunas e
alunos egressos do Ensino Fundamental e a formagao integrada entre o Ensino Médio regular e a
habilitacdo profissional em nivel técnico, tendo por objetivo “proporcionar ao estudante
conhecimentos, saberes e competéncias profissionais necessarios ao exercicio profissional e da
cidadania, com base nos fundamentos cientifico-tecnologicos, socio-historicos e culturais”
(BRASIL, 2012). E nesse contexto formativo que entra os cursos do programa Educagio de Jovens
e Adultos Integrado a Educacao Profissional (EJATEC).

Conforme o PPP, o Liceu oferece Educacdo Geral em nivel de Ensino Médio®® nos turnos
matutino e vespertino; Educagio Jovens e Adultos Regular (EJA)°' e Educacdo de Jovens e
Educacdo de Jovens e Adultos Integrada a Educacao Profissional (EJATEC) no periodo noturno.
O programa EJATEC no Liceu Maranhense ¢ uma iniciativa formativa de atendimento ao publico
de jovens e adultos, visando a promover a insercao qualificada de adultos no mercado de trabalho.
Ao contrario do ensino regular, ele une a conclusao do Ensino Médio com a formagao técnica em
um tempo otimizado. Nesse desenho que estdo os cursos de Logistica, Gestdo em Saude e

Gastronomia.

% Reconhecido pela Resolugdo n® 072/2020 do CEE/MA
1 Reconhecido pela Resolugdo n® 225/2021 do CEE/MA
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Quanto a infraestrutura do Liceu Maranhense, a escola contém 20 (vinte) salas,
funcionando em trés turnos, sendo Salas de Professores/as e 2 banheiros. Sala da Secretaria; Sala
do Gestor com banheiro; Sala de Gestores Adjuntos; Biblioteca; Laboratorios de Quimica; Fisica;
Biologia; Matematica; Informéatica. Além desses, encontra-se Sala de Leitura; sala de arte; sala de
reunides; sala da coordenacdo pedagogica; duas salas de video; sala de musica com banheiro;
almoxarifado; 2 dispensas; 2 cantinas; 8 sanitdrios para estudantes; auditdrio/teatro com; horta
medicinal; sala de recursos especiais com banheiro; sala do grémio estudantil; sala da radio
escolar; sala de recursos humanos e reprografia; e 2 dependéncias para servigos gerais. ainda
constam 2 banheiros adaptados para estudantes com deficiéncia; arquivo geral; quadra
poliesportiva; quadra descoberta; elevador para cadeirantes; patio coberto; amplo estacionamento;
jardins interno e externo ao patio e atualmente conta com uma cozinha/ escola para o curso de

gastronomia.

Imagem 20 — Reforma do CE Liceu Maranhense
. S A

i
Fonte: O Imparcial (2019).

O Centro de Ensino Médio Liceu Maranhense, situado no centro de Sao Luis, constitui o

campo de imersao desta pesquisa. Reconhecida por sua importancia historica e pela formagao de
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figuras ilustres da politica e das letras, a escola foi selecionada devido a implementagdo do Curso
Técnico em Gastronomia no ambito do programa EJA. Voltado ao publico que busca a conclusao
da educacao basica no periodo noturno, o curso foca na qualificagdo profissional e na inclusao
social, preparando os alunos para os desafios do mercado de trabalho. O publico atendido pela
escola ¢ bastante heterogéneo, sendo, em sua maioria, adultos oriundos da periferia do centro de
Sao Luis, trabalhadores, majoritariamente pretos e pardos.

Canalizar o interesse pelo estudo da comida de santo — comida de terreiro — e ensino de
Historia, adveio da experiéncia de um projeto de ensino interdisciplinar desenvolvido na escola no
ano de 2022, Projeto Comida Ancestral, em parceria com professores da area de Gastronomia. Por
meio da culinaria ancestral africana, desenvolvi uma aula de Histéria que abordava temas como a
diaspora africana e suas influéncias nas religides de matriz africana. Desde o primeiro contato com
o projeto, percebi uma inquieta¢do entre estudantes e professores/as participantes, ao notar que
muitos desconheciam os aspectos historicos e culturais por tras dos pratos que foram apresentados.

Cada prato com seus ingredientes carregava/carrega significados profundos, narrativas
ligadas a tematica étnico-racial, e conexdes com o cotidiano e as historias de vida do povo negro.
No entanto, essas riquezas ainda permaneciam invisiveis-silenciadas no ensino do curso de
Gastronomia bem como um desconhecimento, de docentes e discentes, sobre as origens €tnico-
histérica dessas comidas. O projeto tornou-se, entdo, um espaco de retirada das margens da
culinaria afro-brasileira, bem como espago-lugar de valorizagdo, promovendo a compreensao das
manifestagdes culturais africanas e sua importancia na formag¢ao da identidade histdrica e social —
na identidade da culinaria do Brasil.

No horizonte dessas experiéncias de ensinagens, com tema cozinha ancestral, propomos
através de uma abordagem de educag¢do decolonial como forma de aproximar desse conhecimento
também. Essa proposta buscou uma atuacdo estratégica de um Ensino de Historia que desafiasse
0 monopdlio do saber e a predominéncia da tradi¢do eurocéntrica nos curriculos escolares. Nesse
caminho da gira decolonial, tomamos o curso técnico de Gastronomia para vivenciar essa
experiéncia, de um ensino de historia antirracista — descolonizando os pratos-comidas da
gastronomia — que ¢ muito influenciado por uma heranga europeia que perpetua apagamento dos
saberes e gostos/sabores negros e alimenta praticas de racismo.

As praticas antirracistas sugeridas para o Ensino de Historia no contexto da Educacao de
Jovens e Adultos (EJA), no Centro de Ensino Médio Liceu Maranhense, sdo fundamentadas nas

competéncias expressas pela Base Nacional Comum Curricular (BNCC) e estdo alinhadas ao
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Documento Curricular do Territério Maranhense — Ensino Médio®?, que prioriza as especificidades
culturais e histéricas do Maranhdo. Na apresentagdo/constru¢do dessa proposta, procuramos
aproximar dos objetivos de aprendizagem presentes no Programa de Educacao de Jovens e Adultos
Integrada a Educacao Profissional (EJATEC/MA), ofertado pela Secretaria de Estado da Educacao
do Maranhdo (SEDUC/MA), que induz contemplar temas relacionados ao trabalho, diversidade
cultural, conflitos e vida em sociedade, formas de organizacdo social, movimentos sociais,
pensamento politico e acdo de estado, caracteristicas e transformacgdes das estruturas produtivas,
representacdes espaciais, dominios naturais e relagdo do ser humano com o ambiente, entre outros.

Proponho um desenho sob as trilhas da diversidade cultural, no qual elencamos os
conteudos, sem a necessidade de sair do curriculo, como prevé a Lei 10.639/03 e a Lei de Diretrizes

e Bases da Educacao Nacional (LDB). de historia:

Quadro 1: Proposta de contetidos a serem trabalhados
CONTEUDO OBJETIVO ESTRATEGIA

Relacionar a comida de Explorar como as
terreiro com a  histéria da | comunidades negras, mesmo sob o
escraviddo no Brasil, destacando | sistema escravocrata, criaram
como as praticas alimentares afro- | espagos de resisténcia, preservando
brasileiras, incluindo as comidasde | ¢ adaptando suas tradigdes
. . o terreiro, sdo formas de resisténcia | culinarias, muitas vezes
Historia da escravidao e ) ) o
cultural. relacionadas as praticas religiosas e
resisténcia afro-brasileira S ] )
espirituais dos terreiros. A comida
de terreiro pode ser apresentada
como uma forma de manter vivas
as tradi¢des africanas, tanto no
plano  cultural quanto na

espiritualidade.

Discutir como as religides Ensinar aos alunos/as
de matriz africana, como o | sobre o papel das comidas de
Candomblé, a Umbanda e os | terreiro em rituais religiosos,

Cultura afro-brasileira e . ) ) )
terreiros de mina, se relacionam | mostrando como essas préticas

religiosidade ) ) o .
com as praticas alimentares e a | culinarias sdo simbolos de
importancia das comidas sagradas | resisténcia, preservagao e
para os povos diaspdricos. continuidade da cultura afro-

2.0 Documento Curricular do Territorio Maranhense (DCTM) — Ensino Médio (MARANHAO, 2022b) é o
referencial que orienta a implementacéo do "Novo Ensino Médio" nas escolas publicas e privadas do Maranhao. Ele
funciona como uma adaptacdo da BNCC (Base Nacional Comum Curricular) a realidade local, garantindo que os
conteudos nacionais sejam ensinados com o "sotaque" e a identidade do Estado.
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brasileira. A ligacdo entre as
comidas e os orixas, bem como 0s
tipos de alimentos usados nas
oferendas e festas, pode ser
abordada. Exemplos como o axé
nas comidas de terreiro podem ser
utilizados para discutir a ligacdo

entre comida e espiritualidade.

Identidade e valorizacao

cultural

Trabalhar a valorizagdo
das culturas afro-brasileiras e as
multiplas identidades culturais no
Brasil, utilizando a comida como
um simbolo de resisténcia ¢ de

construgdo de identidade.

Propor uma analise sobre

como a comida de terreiro
contribui para a construgdo da
identidade afro-brasileira, tanto no
contexto religioso quanto social.
Pode-se discutir como essas
praticas alimentares sdo essenciais
para a preservacdo da memoria
historica e da heranga cultural dos
africanos e

povos seus

descendentes no Brasil.

Perspectiva critica sobre

a historia e a cultura brasileira

Encorajar os estudantes a
questionarem as narrativas
histéricas dominantes, que muitas
vezes excluem ou marginalizam as

contribuigdes afro-brasileiras.

Analisar como o Brasil, ao
longo de sua historia, tentou apagar
ou subestimar as tradi¢des afro-
brasileiras, incluindo as
alimentares, e discutir a

importdncia de dar voz e

visibilidade a essas praticas na
atualidade. O trabalho pode incluir
a investigacdo sobre o impacto da
dessas

desvalorizacao praticas

culturais e como elas sdo

ressignificadas na luta contra o

racismo e a intolerancia religiosa.

Cozinha ancestral como

elemento de resisténcia cultural

Abordar a cozinha
ancestral como um exemplo de
resisténcia e como as tradigdes
alimentares podem ser preservadas
e adaptadas, mantendo o vinculo

com a ancestralidade.

Trabalhar com 0s

alunos/as a importincia da
preservagao de receitas tradicionais
de comidas de terreiro como forma
de resisténcia cultural. Discuta
como a transmissdo de saberes
culinarios ¢é

uma pratica de

resisténcia contra a
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homogeneizagéo cultural
promovida pela sociedade
colonizadora e como isso esta
ligado ao fortalecimento da
identidade e da comunidade afro-

brasileira.

Promover uma Através de parcerias com
abordagem interdisciplinar com | outras disciplinas, ¢ possivel
outras areas do conhecimento, | ampliar o entendimento da cozinha
como Geografia, Sociologia e | ancestral, discutindo a distribuicdo
B Artes. geografica dos ingredientes, a
Integracio com outras ) ) ) -~
. influéncia de diferentes regides
areas do conhecimento ) ) o
africanas nas receitas brasileiras, a
sociologia da alimentacdo, ¢ a
expressdo artistica através das
festas e dangas que envolvem a

comida de terreiro.

EXEMPLOS DE ATIVIDADES

Realizar uma oficina onde os alunos possam aprender a preparar
Oficina de culinaria
algumas receitas tradicionais de comida de terreiro, entendendo sua
afro-brasileira
importancia simbolica e cultural.

Pedir que os alunos pesquisem as origens das comidas de terreiro
Pesquisas e exposicdes e a historia dos terreiros de sua cidade ou regido, criando uma exposicao

sobre essas tradi¢des.

Analisar a forma como as comidas de terreiro sdo tratadas na
Estudo de caso midia, literatura ou cinema, discutindo esteredtipos ¢ a luta por

representatividade.

Essas experiéncias impulsionaram a realizagdo deste estudo, materializado nesta
dissertacdo, que percorre as trilhas das comidas de santo, do ensino de Histdria e do enfrentamento
ao racismo religioso por meio de um modo de ensinar afrocentrado e saborizado pelos ingredientes,
temperos e fundamentos sagrados ofertados as divindades e entidades das religides de matriz
africana. Vivenciar o projeto dissertativo Ancestralidade vai a Mesa, no contexto do ensino de
Histéria no Ensino Médio, constituiu uma rica oportunidade para abordar questdes relacionadas a
identidade, cultura, ancestralidade e resisténcia, além de promover a valorizac¢ao das culturas afro-
brasileiras.

Nessa tessitura de escrita, demarcamos algumas das trilhas experienciadas na integragao

dessa tematica ao curriculo de Historia e aos modos de ensinagem. Trazer a comida de santo como
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proposta para ensinar Historia significou também reterritorializar o chao da escola como espago-
lugar de problematizacdo das relacdes entre essa culindria, profundamente carregada de
simbologias, os conteudos curriculares e o cotidiano das pessoas, especialmente porque muitos
desses alimentos rituais compdem, igualmente, a mesa cotidiana da culinaria maranhense.

Para trazer os pratos de santo para a sala de aula do ensino de Histdria, aproximei-me do
Terreiro Ilé Axé Ogum Sogbo, terreiro de Mina que segue as tradigdes da mina jeje, nago e
cambinda, recebendo também influéncias contemporaneas do candomblé Ketu. O terreiro tem
como Babalorixa fundador Pai Airton Gouveia, filho de santo de Pai Jorge de Itacy, falecido em
2003. Fundado em 1985, o 1lé Axé Ogum Soghé localiza-se na area do Quilombo Urbano”® da
Liberdade, em Sao Luis do Maranhao, bairro tradicional marcado por profundas raizes historicas
africanas e afro-brasileiras.

Considerando que a comida de santo — do Terreiro — ¢ atravessada por didlogos,
movimentos e relagdes sociais constituidas tanto na cozinha quanto para além dela, nesta pesquisa
tomei a comida como mediadora e trilha de enmsinagem. Busquei apreender, junto aos meus
interlocutores, seus sabores, seu poder aglutinador nos rituais e cerimdnias, bem como sua
participagdo na constituicdo dos espagos-lugares, dos vinculos sagrados e das relagdes
comunitarias do terreiro. Ao pautar os pratos de santo no ensino de Historia, fui orientado pelas
seguintes indagagdes: como se estabelece a relagdo entre o preparo desses alimentos e a educagao?
O que os/as estudantes ja sabiam sobre essas comidas? E os/as professores/as? Como inserir 0s
sentidos, simbolismos e sincretismos desses pratos no espago escolar para ensinar e aprender
Historia? Quais possibilidades emergem para o ensino de Historia a partir dessas praticas?

Apostei no ensino dos pratos-comidas de santo como possibilidade de constru¢do de um
ensino de Histoéria antirracista, capaz de redimensionar tanto o papel da educacdo quanto os
sentidos atribuidos a escola em um contexto marcado pela diversidade cultural. Coloquei em
relevo o espago-lugar das ensinagens e problematizei “qual o peso que a escola tem dado ao afetivo
na constru¢ao de conhecimentos de homens e mulheres negras” (BRASIL, 2006b), especialmente
no que se refere aos saberes e fazeres da culinaria negra (afro-brasileira), pois compreendo que €
no ambiente escolar que devem emergir praticas de ensinagem voltadas a desconstrugcdo das
ideologias racistas e dos esteredtipos sobre os sujeitos negros, sua cultura e, particularmente, sobre

as culturas alimentares dos terreiros de matriz africana.

% O Quilombo Urbano da Liberdade ¢ um bairro popular da cidade de Sdo Luis, no Maranhao, ¢ hoje considerado o
maior quilombo urbano do Brasil. Surgido em 1918, na antiga area do matadouro, tem uma populagdo basicamente
de afro descentes vindos da baixada maranhense. Em 2019 teve o titulo de Quilombo Urbano reconhecido pela
Fundacdo Palmares.
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Como ja pontuei, por meio da comida acesso dimensdes identitirias que extrapolam a
esfera bioldgica. Cozinhar e comer constituem horizontes privilegiados para compreender grupos
sociais e suas dindmicas culturais, uma vez que a alimentacdo reflete crengas, contextos
geograficos, hierarquias sociais € modos de vida. Nesse sentido, os estudos gastrondmicos
compreendem que comida ¢ cultura. Nesse sentido, Stuart Hall (2016, p. 19-20) afirma que “a
cultura ndo ¢ tanto um conjunto de coisas, mas sim um conjunto de praticas. Basicamente, a cultura
diz respeito a producdo e ao intercambio de sentidos — o ‘compartilhamento de significados’ —
entre os membros de um grupo ou sociedade.”

Na mesma dire¢do, Carlos Roberto Antunes dos Santos (2011) diferencia o que seria o ato
de alimentar e de comer, “alimentar-se ¢ um ato nutricional, comer ¢ um ato social, pois se constitui
de atitudes, ligadas aos usos, costumes, protocolos, condutas e situagdes” (SANTOS, C., 2011, p.
108). Ao afirmar que nenhum alimento € neutro, o autor permite compreender a comida, nesta
dissertagdo, como um artefato cultural e espiritual intrinseco a religiosidade afro-brasileira. Tal
abordagem torna-se necessaria diante das responsabilidades historicas implicadas no tema,
inserido em uma historiografia brasileira marcada pelo legado da escravidao e pela logica da
colonialidade.

O movimento da gira decolonial atua como uma fenda epistemologica, permitindo inserir
nas tessituras historicas, narrativas, saberes e fazeres negros que foram sistematicamente
marginalizados, com especial destaque para a comida de santo e de terreiro. Esse exercicio de
decolonizar o olhar oportuniza uma reescrita da historia sob uma perspectiva critica, essencial para
desvelar como a sociedade contemporanea permanece estruturada pelo racismo — em especial, o
racismo religioso, que demoniza e deslegitima as praticas de matriz africana. Ao priorizar o recorte
da Historia Negra, emergem apagamentos significativos: silenciamentos impostos nao apenas aos
corpos, mas a cultura material e imaterial, como a culindria sagrada, que constitui um saber
ancestral de resisténcia e preservagao identitaria.

Baldiotti e Richartz (2020 apud FRANCIO e REGGIORE, 2025), afirmam que o ato de
oferecer alimentos as divindades remonta aos primérdios da civilizagdo, assumindo diferentes
sentidos: agradecer, pedir auxilio, descarregar energias, purificar ou homenagear. Nessa
perspectiva, Lody (2008, p. 26) complementa:

A comida é uma fala preferencial na intermediagdo entre o homem e o sagrado. Pois a
comida representa um ato devocional, cumpre promessas, amplia o sentimento religioso,

aproxima o que se idealiza em fé intima, pessoal, trazendo o mégico, nesse jeito brasileiro
de reunir e interpretar santos.
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Existe uma simbiose fundamental entre o desenvolvimento das religides de matriz africana
e a cultura alimentar brasileira, uma vez que o sagrado, nestas tradi¢des, se manifesta intensamente
através do comensalismo. A comida de santo ultrapassa a fungao de nutrigao bioldgica para ocupar
o posto de artefato ritual de extrema relevancia, simbolizando a reciprocidade entre os/as
iniciados/as e suas divindades. Ao ser preparada e ofertada, a culinaria de terreiro opera como uma
tecnologia de resisténcia cultural que manteve vivos costumes e saberes africanos frente as
tentativas de apagamento colonial. Assim, alimentar as divindades ¢, simultaneamente, alimentar
a memoria de um povo e fortalecer os lagos de solidariedade que sustentam a comunidade
religiosa.

As préticas religiosas do candomblé e da umbanda, Tambor de Mina e Terecd, bem como
suas comidas sagradas, estdo presentes no cotidiano escolar, ainda que de forma implicita e
desconhecida pelos frequentadores/as desse ambiente. Muitos dos pratos da culinaria maranhense
vieram do terreiro. No entanto, tais elementos culindrios ndo sdo abordados no contexto das
relagdes étnico-raciais na escola ou como parte integrante do ensino da histéria e cultura africana
a afro-brasileira. Constatamos, assim, que essas conexdes sdo amplamente desconhecidas e
excluidas da narrativa escolar. Diante desse cenario, surgiu esse horizonte de ensinagem fundado
nos pratos de santos-terreiro no ensino de histéria antirracista e de enfrentamento do racismo
religioso. Buscando um modo de saber e ensinar, a partir de uma nova perspectiva no Ensino de
Historia, cuja contribui¢des dos terreiros podem oferecer para a construcdo de uma educacao
decolonial e antirracista.

Essa outra trilha de ensinagem encontra respaldo nas Orientagoes e A¢oes para a Educagdo
das Relacoes Etnico-Raciais, documento oficial do Ministério da Educagao (BRASIL, 2006b),
que propoe a discussdo sobre os fatores que explicam a auséncia das produgdes culturais e
intelectuais do povo negro no ambiente escolar. A partir dessa perspectiva, € necessario examinar
algumas das provocagdes presentes no referido documento, que buscam ressignificar o papel do

negro na educagado e na historia nacional:

As produgdes étnico-culturais dos diversos grupos formadores da nacdo brasileira tém
sido incorporadas aos conhecimentos escolares, para que a sociedade respeite o povo
negro e lhe confira dignidade? A vida cotidiana, os costumes, as tradi¢des, enfim, a cultura
dos (as) educando(as) tém sido usados como suporte para seu aprendizado? Os
conhecimentos adquiridos pelas criangas negras em seu grupo histérico/sociocultural
estdo sendo valorizados no ambiente escolar (BRASIL, 2006b, p. 65)

Sob essa “caminhagem” historiografica, ensinar Historia por meio das comidas de terreiro
consolidou-se, para mim, como estratégia pedagdgica fundamental para a emergéncia de novas

subjetividades e experiéncias de ensinagem e aprendizagem. Esse movimento favorece processos
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de (re)constru¢ao pautados na justica e nas reparagdes historicas, elementos essenciais para a
constituicdo de um repertorio educacional inclusivo e antirracista. Ao reconhecer o valor
civilizatorio dos terreiros, a escola passa a adotar uma concep¢ao de humanidade baseada nas
relagdes comunitarias € no bem-viver coletivo. Em ultima instancia, essa pratica pedagogica
reafirma o compromisso com uma educacdo que ndo apenas informa, mas também restaura
identidades e celebra a diversidade como fundamento da formagao humana. Passo, a seguir, aos

pratos postos a mesa da sala de aula de ensino de Historia.

4.4 Na mesa do Ensino de Historia Decolonial- os pratos santos do Centro de Tambor de

Mina 1lé Axé Ogum Sogbo - Encruzilhada de Saberes-Sabores

Comecgo essa se¢ao forrando a mesa com essas palavras tecidas por Alvarenga (2017):

A comida de axé ¢ em sua esséncia o fluxo e a transformagdo de determinados
ingredientes, assim, o interessante ¢ seguir a sua transformacao, captando suas etapas e
modificacdes, ao invés de capturar a comida de axé em um catalogo de receitas, imovel e
estavel. As comidas de axé, além dos seus ingredientes, sdo compostas por canticos e
preces, sdo produzidas a partir de determinadas técnicas, que sdo resultado de uma
articulacdo de saberes e de um conhecimento que ¢ passado dos mais velhos aos mais
novos. Indo além, a comida de axé é composta pela relacdo entre pessoas, que trabalham
na cozinha e movimentam o conhecimento, mas é também, resultado da interagdo entre
os ingredientes na panela e o fogo que os prepara (ALVARENGA, 2017, p. 128-129).

Trazer do interior do terreiro os conhecimentos sobre as comidas de santo constitui uma
forma de revelar particularidades desse espago-lugar sagrado e, a0 mesmo tempo, ampliar, na mesa
da escola, as compreensdes sobre a histéria e a cultura africana e afro-brasileira. Essa trilha
fortalece a educacgdo para as relagdes étnico-raciais no ensino de Historia, aproximando a escola
das religides de matriz africana e dos saberes da oralidade que sustentam os vinculos comunitérios
nos terreiros. E na poténcia desse axé de saberes e sabores que busco fortalecer o dialogo entre o
ensino de Historia, a culindria e a gira decolonial afrocentrada.

Na experiéncia de construir outros modos de ensinar, a producdo do conhecimento
histérico abre multiplos cendrios de partilha e mediagdo. Entre eles, conforme aponta a Lei n°
10.639/2003, encontra-se o terreiro e sua comida — espagos ainda pouco reconhecidos como
territorios do saber e como possibilidades de mediagdo para o ensino de Historia no ambiente
escolar. O terreiro e a comida de santo permanecem frequentemente silenciados no campo
educacional, sobretudo porque a gastronomia raramente ¢ compreendida como marcador das
diferencas culturais africanas e afro-brasileiras. Tal invisibilizacao revela a permanéncia de uma

colonialidade dos saberes e dos paladares. Afinal, comer ¢ mais do que alimentar-se; desde os
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primoérdios, os alimentos e os modos de consumi-los constituem um eixo historico-cultural
fundamental, inseparavel da formagao historica e identitaria dos povos.

Portanto, o percurso investigativo e a produgao escrita dissertativa — “Ancestralidade vai a
mesa: ensinando Historia e cultura afro-brasileira por meio das comidas de terreiro” —
fundamentam-se em duas motivagdes centrais: primeiro, a urgéncia em combater o racismo
religioso, ainda latente no cotidiano escolar; segundo a necessidade de valorizar a contribuicao
negra no complexo sistema de circularidades que define a culinaria brasileira — especificamente
a afro-maranhense. Esta gastronomia local, cujas raizes mergulham nos terreiros de matriz
africana, expandiu-se e hoje integra o repertdrio alimentar do Maranhdo. Nesse sentido, um curso
de Gastronomia inserido em um contexto social majoritariamente negro, como o maranhense, nao
poderia eximir-se de integrar os saberes e tecnologia ancestral da comida de terreiro em sua
proposta pedagdgica, ou seja, em seu modo de ensinar.

Ao analisar a l6gica da gastronomia convencional, € preciso compreender que, antes de um
prato ser apresentado como elaborado, sofisticado ou detentor de uma estética identificadora —
padrdes frequentemente forjados pela ldgica da colonialidade gastrondmica —, a comida de
terreiro j& manifesta sua propria sofisticagdo e beleza por meio de processos complexos de
transformagdo e agenciamento. Diferente da producdo meramente técnica, essa transformacao ¢
marcada por saberes ancestrais e pela musicalidade dos cAnticos que emanam das Iyabassés®.

As Iyabassés, como detentoras do dominio da cozinha sagrada, ndo apenas manipulam
ingredientes, mas articulam conhecimentos profundos e ensinamentos rituais que fundamentam as
comidas de santo. Assim, o "fazer" dessas mulheres €, em si, um ato politico e espiritual que
subverte os padrdes coloniais de estética e sabor ao priorizar o axé, a memoria coletiva e os
ensinamentos das comidas de santos.

Propor um modo de ensinagem que recupere a culindria cotidiana dos/as estudantes,
dialogando historicamente para além do ato biologico de comer, alinha-se as perspectivas de Circe
Bittencourt (2008) sobre a relevancia da historia cotidiana nos curriculos escolares. Segundo a
autora, tal aproximacao “[...] necessaria para o ensino por possibilitar a compreensdo do entorno
do(a) estudante, identificando o passado sempre presente nos varios espagos de convivéncia —
escola, casa, comunidade, trabalho e lazer” (BITTENCOURT, 2008, p.148). Ao trazer essa
realidade para a sala de aula, fomenta-se a construcdo de sentimentos de pertencimento € o

fortalecimento da identidade dentro do universo cultural que circunda a alimentacao.

4 No candomblé, a Yabassé conhece todos os segredos e regras para a escolha, feitura e preparo dos alimentos de
cada orixd (FERRETTI, 2025).
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Compreendo que tais agdes ndo podem ser ato isolado, devendo estar fundamentadas no
envolvimento de todos/as que compdem a escola. Somente assim, através de praticas coletivas,
que transcendam a disciplinaridade, sera possivel promover uma educagdo antirracista e
comprometida com a diversidade racial, visando “desfazer equivocos histéricos e culturais sobre
negros e indigenas e valorizar a presenca destes em diferentes cendrios da vida brasileira”
(BRASIL, 2006b), uma educagdo plural-diversa e transformadora comprometida com a
interculturalidade.

Uma ensinagem pautada no compartilhamento de vivéncias e saberes heterogéneos precisa
partir de uma concepg¢do historica decolonial. As trilhas do giro decolonial exigem aproximar-se
da interculturalidade critica, ndo apenas valorizando trajetorias silenciadas, mas confrontando
ativamente o racismo, o preconceito e e o apagamento social, reconhecendo a pluriversalidade que
alicerca a historia e a cultura afro-brasileira.

Nesse sentido, o ensino de Historia precisa assumir o compromisso de construir
"epistemologias outras", empenhadas em agendas de critica ativa ao racismo — especificamente ao
racismo religioso —, e ao fundamentalismo eurocéntrico. Alinhar-se ao debate intercultural
significa considerar as experiéncias humanas em toda a sua riqueza e diferenga; ¢ um movimento
urgente que promove reflexdes revisionistas acerca da visdo epistémica de mundo que herdamos
e reproduzimos.

Por essa razdo, propomos trazer a "mesa do ensino de Historia", no contexto de um curso
de Gastronomia, a comida de santo. Utilizar os pratos de terreiro como estratégias de ensino e
objeto de estudo permite (re)aprender a partir de novos contextos de troca, langando mao de
instrumentos sensiveis a abordagens tedrico-metodoldgicas contra-hegemonicas. No tocante a
educacao historica, a licdo fundamental reside na necessidade de um refazimento das escolhas
epistémicas que nos forjam, visto que o modelo eurocéntrico, branco e patriarcal ainda opera para
invisibilizar a dindmica riqueza que os cenarios interculturais oferecem.

Seguindo as trilhas dos estudos de Diniz (2014) e Walsh (2005), entendo que uma educagao
critica, ao problematizar ideais etnocéntricos e integrar a decolonialidade as praticas pedagogicas,
confronta diretamente os processos de subalternizacdao e o esquecimento historico impostos pela
"histéria dos vencedores". A compreensdo das diferencas silenciadas no cotidiano escolar, muitas
vezes alvos de discriminagdo, torna-se viavel por meio de propostas pautadas no didlogo
intercultural como possibilidade analitica e pratica.

Pautar esse didlogo implica reconhecer que ndo somos todos iguais e que, na sociedade
brasileira, racismo religioso, exclusdo e preconceito caminham lado a lado (CANDAU, 2003). A

superagao desses silenciamentos exige a escuta de vozes que nao tém sido "ouvidas" e abrir-se
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para outros sabores-saberes por nao estarem "(in)visiveis" nos arranjos curriculares tradicionais
— como ocorre com as religides de matriz africana e suas comidas de santos. Por isso Catherine
Walsh (2005b) propde a educagdo intercultural como uma outra trilha a ser alcangada: um espaco
de negociacdo de conflitos de poder que coloca em didlogo tensionado, os conhecimentos
subalternizados e os ocidentais. Segundo a autora, a interculturalidade tem a poténcia para a

(re)constru¢do de um pensamento critico-outro, capaz de gerar resultados sociais mais igualitarios.

El concepto de interculturalidad, entonces, es central a la (re)construccion de un
pensamiento critico-otro, un pensamiento critico desde/de otro modo, precisamente por
tres razones principales: primero porque esta concebido y pensado desde la experiencia
vivida de la colonialidad, es decir, desde el movimiento indigena; segundo, porque refleja
un pensamiento no basado en los legados eurocéntricos o de la modernidade, y tercero,
porque tiene su origen en el sur, dando asi una vuelta a la geopolitica dominante
del conocimiento que ha tenido su centro en el norte global (WALSH, 2005b, p. 25).

Para a autora, a interculturalidade critica constitui-se como um projeto politico, social e
epistémico que exige uma praxis pedagdgica diferenciada. Tal abordagem utiliza a valorizacao das
diferengas como eixo central para fomentar didlogos simétricos e instituir metodologias de
ensinagem que rompam com a logica eurocéntrica das propostas curriculares.

A implementac¢do de uma educacdo pautada na interculturalidade pressupde uma postura
politica ativa, capaz de transformar a escola em um territorio de visibilidade para as herancas
africanas. Nesse contexto, o ensino de Historia encontra, na comida de santo, um potente
articulador de sentidos, permitindo que o/a estudante compreenda a resisténcia negra através da
cultura material e do sagrado. Essa pratica pedagdgica vai ao encontro do fortalecimento das
relagdes étnico-raciais, ao validar curriculos que espelham a diversidade do povo brasileiro,
garantindo um ambiente de aprendizagem onde o protagonismo negro € constantemente
reafirmado. Ao centralizar esses conhecimentos, a educagdo cumpre seu papel reparador,
contribuindo decisivamente para a reducdo das desigualdades e para o enfrentamento das
estruturas coloniais que ainda fragmentam o tecido social.

Nesse contexto do ensino pautado na interculturalidade critica das culindrias, passo a
trazer para a mesa desse ensino de Histdria, os pratos, as comidas de santos do Centro de Tambor
de Mina de Mina Ilé Axé Ogum Sogbd, aproximar sabor da comida de santo com ensino, na
formacgdo dos profissionais da Gastronomia, ¢, também, o esfor¢o para enfrentar as estruturas
eurocentradas do sabor e das comidas imposta pela colonialidade presente no ensino da culinaria,
no qual invisibilizam os saberes negros e deslegitimam os movimentos culturais das comidas
fundamentados em uma cosmovisao afrodescendente. Pretendo, com o ensino de Historia no curso

de Gastronomia promover a reeducacdo do olhar, sobre o sabor — aromas e ingredientes —, da
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comida de santo, comida do terreiro nos/as estudantes e professores/as, desconstruindo
aprendizados que se apresentam como Unicos, universais e hierarquicamente superiores em relagao
a outros saberes e pratos da culinaria, brasileira e afro-maranhense.

Passo, a seguir, a apresenta¢do dessa mesa de pratos e sabores afro-referenciados.

Imagem 21 - A comida de Xango

As duas iguarias de predilecdo de Xang0, segundo o candomblé, sdo o Beguiri e o Amald. O
Beguiri é preparado com quiabo, castanha, amendoim, camardo e carne bovina, regado com azeite
de dendé e temperado com pimenta, sal, cebola e cebolinha. Ja 0 Amala ¢ uma espécie de pirdo
feita com farinha de mandioca e gua.

Fonte: Marco Zero Conteudo (2024).

Como bem ensina o candomblecista e professor de Historia da Universidade de

Pernambuco (UPE), Mério Ribeiro:

No terreiro tudo se come, o chdo come, o orixa come, os buzios comem, 0s atabaques
comem, mas eu me refiro a um comer simboélico porque ha uma troca energética dos
alimentos com a pessoa que esta ofertando. Entdo, vocé oferta para agradecer, vocé oferta
para pedir, vocé oferta como uma forma de cura, sdo varios os significados do alimento
no terreiro (RIBEIRO apud CARNEIRO, G., 2024, s.p.).

44.1 O Terreiro como Encruzilhada de Saberes e Sabores: O Caso do Centro de Tambor de Mina

11é Axé Ogum Sogbo
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Imagem 22 - “Reflexio do Dia” — Babalorixa Toy Vodunon Airton Gouveia

ileogumsogbo

1 Grupo do Tambor de Mina, Maria...
vy A &N &= A A N B BB B s

S

REFLEXAO DO DIA

O Tambor de Mina nio € performance cultural, nem estética religiosa. E sistema
litargico estruturado, com hierarquia. fundamentos. voduns, orixas, encantados.
caboclos, preceitos e tempo de obrigac¢ao.

56 € do Tambor de Mina quem foi *_feito dentro da Mina*_, iniciado nos ritos préprios,
submetido a disciplina da casa. a folha., ao recolhimento. ao toque € & doutrina. Quem
apenas “sentou para aprender” pode. legitimamente, transmitir aquilo que recebeu.
mas navo pode reivindicar o que nio viveu.

O canto citado traduz essa epistemologia ancestral:

A Mina niio € ABC, Nao € no colégio que se aprende a ler. Eu vim rolando na folha seca,
Eu vim rolando no romper do sol. Boboromina aé, aé& Boboromina.™
Essa doutrina afirma que o saber da Mina nio é académico, nem saber hipotético, é
vivencial e iniciatico. “Folha seca™ remete ao conhecimento da mata, do fundamento
vegetal, da cura e do segredo. “"Romper do sol™ simboliza renascimento espiritual. o
nascer para o santo.

No Maranhio, onde o Tambor de Mina € matriz estruturante das religioes de matriz
africana. a tradi¢io se sustenta historicamente pelo _*matriarcado das mineiras*_,
nulheres que guardam axé, conduzem obrigagdes e preservam linhagens espirituais. A
autoridade nio é autodeclarada: € reconhecida pela casa, pela ancestralidade e pelo
tempo no tambor de mina.

E como dizem os mais velhos: Cada um s6 dia o que tem. Cada um so6 passa o que sabe.

Fora disso. € representacio.
Dentro disso, € fundamento.

¥ Airton Gouveia
‘ = Babalorixa Toy Vodunon
=8 — — e e — | — O — —

Fonte: Centro de Tambor de Mina Ilé Axé Ogum Sogbo (2026).

Tambor de Mina € uma epistemologia ancestral. Sendo assim, o Centro de Tambor de Mina
11é Axé Ogum Sogbé tem assentado essas epistemologias, dentre elas as da comida. Localizado no
quilombo Urbano da Liberdade, o Centro ¢ uma das inimeras casas de santo (terreiros) da regido.
A sua origem vem do Terreiro de Iemanja na Fé em Deus que remontam as origens/fundamentos
na Mina (religido de descendéncia africana e que se cultua os Voduns, orixds, encantados e
caboclos com seus ritos litirgicos praticado pelos babalorixa e Ialorixa que ali residem, mantendo
os legados ancestrais: dangas, linguas, canticos, vestimentas e comidas. Este espaco sagrado tem
sua presenca na Liberdade desde o ano de sua fundacdo em 1985.

Este Terreiro ja foi objeto de outros estudos etnograficos, como o realizado pelo professor
Gerson Carlos Pereira Lindoso (2019), no qual seguiremos as trilhas dessa escrita sobre o Centro
de Tambor de Mina 1lé Axé Ogum Soghé. Conhecida como a Casa da For¢a de Ogum e Sob6®.

Sendo um dos principais espaco sagrado da religido de matriz africana do Quilombo da Liberdade,

%5 Ogum é uma das divindades mais cultuadas nas religides afro-brasileiras, como a Tambor de Mina, Umbanda e o
Candomblé. Ele ¢ um orixa (divindade iorubd) associado a guerra, coragem, ferro, metalurgia, tecnologia e agricultura.
Sobé (ou Sobo) ¢ uma divindade cultuada no Tambor de Mina e Candomblé, principalmente na nagdo Jeje. Diferente
de Ogum (orixé do ferro), Sobo ¢ um vodum (divindade Jeje) associado ao raio, ao trovdo e a guerra, mas com forte
ligagdo aos ventos e a justica. (CARDOSO JUNIOR, 2001)
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em S3o Luis do Maranhdo, oferece uma contribui¢do singular para a compreensao dos terreiros
maranhenses enquanto espagos de saberes e resisténcia. Considerando o nosso objeto de estudo, a
comida de santo, centramos na cozinha ritual e na figura da labassé apreendendo-as como espaco-
lugar — a cozinha — e memoria viva — a labassé — dos saberes da comida, dessa ancestralidade
africana da culindria, ou seja, da comida sagrada.

Ha que reiterar que o espago-lugar do Terreiro ao mesmo tempo em que evidencia a
dimensao de liturgia sagrada ¢ marcada pela dimensao politica e social, de territorios de coesao
comunitiria e enfrentamento ao racismo religioso bem como da intolerancia religiosa. Essa
perspectiva encontra eco nos estudos de Sérgio Ferretti e na filosofia de Luiz Rufino, que
compreendem o terreiro de matriz africana como um espago-lugar civilizatorio afro-brasileiro de
valor inestimavel. Mais do que um local de culto, o terreiro € lido como um centro que “radia-
forja” a cultura negra, a ética e modos de vida que resistem ao apagamento histdrico.

Ao articularmos Lindoso (2019), Ferretti (1985, 1996 ¢ 2009) e Rufino (2019, 2021),
percebemos que o terreiro funciona como uma encruzilhada epistemologica, onde o saber nao se
fragmenta: o alimento ¢, simultaneamente, nutricdo, histéria e divindade. Este ambiente torna-se
um local de (re)existéncia, onde o ato de ensinar esta profundamente vinculado ao manejo do
sagrado e a transmissao oral, fazendo da cozinha e do terreiro um espago de aprendizagem. Nao
pode ser salas de aula, pois a doutrina do Tambor de Mina j4 adverte: “A Mina, ndao é ABC. Ndo é
no colégio que se se aprende [€”. No terreio € onde se aprende a complexidade da identidade afro-
brasileira. Assim, a comida de santo emerge como um curriculo vivo, portador de uma memoria
que a légica eurocéntrica jamais conseguiu silenciar.

Um territorio onde o corpo que danca, o alimento que transmuta e a memoria que narra se
entrelacam na tarefa vital de ensinar e salvaguardar a ancestralidade. Nessa perspectiva, o terreiro
¢ a escola da vida e do axé, operando uma pedagogia propria que desafia o modo do conhecimento
ocidental e reafirma o valor das tecnologias ancestrais na formagdo da sociedade maranhense e
brasileira.

O Centro de Tambor de Mina //é Axé Ogum Sogbo, fundado em 1985 pelo babalorixa-
vodunon (lider espiritual) Pai Airton Gouveia, filho de santo de Pai Jorge de Itacy — herdeiro da
linhagem do antigo Terreiro do Egito, ativo desde o final do século XIX — o I1é Axé Ogum Sogbd
ocupa uma casa térrea localizada na Rua Nossa Senhora das Gragas, n° 62, no bairro da Liberdade,

uma das areas mais emblematicas da cultura afro-ludovicense.
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do Terreiro 1/é Ashé Oum Sogbé. Foto capturada pelo autor

O Centro de Tambor de Mina //é Ashé Ogum Sogbé segue a tradicdo Mina-Jeje-Nago,
conforme Lindoso (2019), acolhe, também, influéncias da Umbanda, do Candomblé e da
encantaria, expressando o sincretismo e o pluralismo caracteristicos das religidoes afro-brasileiras
no Maranhao (LINDOSO, 2019, p. 22). Seu espaco fisico reflete a organiza¢ao simbolica do culto
afro-brasileiro. Possui um saldo principal de rituais, onde ocorrem as festas e toques; o peji, altar
sagrado destinado as divindades e ancestrais; uma sala de feitura de santo, onde sdo realizados os
processos inicidticos; € a cozinha de santo, coracao do axé, coordenada pela labassé. Nos fundos,
ha ainda um patio comunitario, utilizado para encontros, refei¢des coletivas e celebragdes abertas
a vizinhanga.

Imagem 24 - Centro de Tambor de Mina 1/é Ashé Ogum Sogho

L e )

Fonte: Imagens internas do Terreiro — captura feita pelo autor (2025)

159



Ainda sobre as trilhas dos escritos de Lindoso (2019, p. 34), o terreiro “cresceu para os
fundos”, expandindo-se de forma organica e solidaria, conforme as necessidades da comunidade,
tornando-se um Centro religioso, cultural e social de referéncia no Quilombo da Liberdade.
Durante as festas publicas — especialmente as de Santa Barbara, Oxum Iponda®® e Sob6 — o
Centro de Tambor de Mina se transforma em um verdadeiro territorio de comunhio, unindo
religido, arte e memoria. O som dos tambores ecoa pelas ruas do bairro, e a fartura das comidas
sagradas reforca os lagos comunitarios, reatualizando a pedagogia da dddiva’®” e da solidariedade
descrita por Ferretti (2011) como base da sociabilidade afro-maranhense.

A lideranga de Pai Airton Gouveia ¢ um dos pilares da vitalidade e da longevidade do //é
Axé Ogum Sogbo. Herdeiro das tradigdes da Casa de Nagd e iniciado por Pai Jorge de Itacy,
conforme j4 referimos, ele conduz o terreiro por mais de quatro décadas com firmeza, serenidade
e profundo compromisso com a preservagdo do axé. Sua trajetdria reafirma o papel dos pais e maes
de santo como guardides da memoria coletiva, responsaveis por manter vivas as tradigdes
ancestrais diaspéricas por meio da oralidade, da convivéncia e do exemplo — papel que ecoa a

9

fungio dos griés*® nas culturas africanas.

% Oxum Ypondd (ou Ipondd) é uma qualidade guerreira de Oxum, considerada a mie de Logun-Edé e esposa de Ox0ssi
Ibualama. Vive no mato, veste amarelo-ouro com azul-claro, porta um abebé (espelho), carrega um leque, espada e
ofé (arco e flecha). E conhecida por ser altiva, vaidosa, ligada a criangas e por ndo repetir respostas no jogo de btizios
(PRANDI, 2001; VERGER, 2002).

97 Na teoria do paradigma da déadiva, configura-se como uma trilha pautada no fendmeno da troca de dadiva conforme
sistematizagdo feita por Marcel Mauss, no inicio do século XX. Trata-se de um pensamento que nos impulsiona a
reflex@o e aos pressupostos da solidariedade e da formagao dos vinculos nas sociedades contemporaneas (GODBOUT,
1998). O paradigma da dadiva abarca também contribui¢des relevantes para o campo educativo. Pois, a dadiva se
configura como um elemento necessario para o desenvolvimento de experiéncias formativas apreciadas como
fundamentais para o processo de educagdo. Mauss (2003) descreve a dadiva como um “fato social total”, isto ¢,
comprova como a dadiva se manifesta no conjunto das instituigdes humanas, sejam elas religiosas, juridicas, morais
ou econdmicas. Assim, A dadiva se compde, portanto, como uma maneira de intercambiar relagdes em que se fazem
presentes atores sociais que compartilham bens a partir de uma regra: liberdade e obrigagdo de dar, liberdade e
obrigacdo de receber, liberdade e obrigagao de retribuir.

% Termo francés utilizado no Ocidente para designar os contadores e musicos profissionais de familias tradicionais,
conhecidos em mandinga - refere-se ao grupo linguistico mande, grande area da Africa ocidental que se estende ao
interior do Mali, até a costa. Nessa lingua o termo ¢é djélis (HAMPATE BA, 2010).
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Imagem 25 - Pai Airton Gouveia - Centro de Tambor de Mina 1/é Ashé Ogum Sogbo
(7 5 o 3

0

A semelhanca dos grids africanos, Pai Airton Gouveia ¢ um mestre da palavra e escuta
sagrada: ele ensina ao narrar, orienta ao recordar e educa pela coeréncia do agir. Suas narrativas
sobre os antigos terreiros, linhagens e entidades transcendem a categoria de meras lembrangas para
se tornarem fundamentos vivos — um processo de ensinagem e aprendizagem que pavimenta os
caminhos da religiosidade de matriz africana. Esse movimento configura o que Eduardo Oliveira
(2012) define como a Filosofia do Encantamento, onde o conhecimento ndo se separa da vida nem
do sagrado e tem o reconhecimento da ancestralidade como for¢ca motriz da existéncia.

Ao partilhar esses saberes, Pai Airton Gouveia opera uma "epistemologia do
encantamento", que ensina que a realidade ¢ tecida pelo invisivel, e que o ato de aprender ¢, antes
de tudo, um ato de se deixar encantar pela for¢a dos antepassados que habitam cada palavra dita,
cada gesto e cada modo de fazer realizado no terreiro. Nesse modo de ensinagem pelo
encantamento, configura uma forma de conhecer o mundo que devolve a vida-encanto aos
processos educativos, conectando o aprendiz a sua propria ancestralidade e transformando o
terreiro em um centro de irradiagao de saberes descolonizados.

Aproximar o babalorixa de um terreiro de matriz africana, ou seja, como um grio, faz jus
porque ele carrega e detém os saberes ancestrais do sagrado, € as vivéncias e as experiéncias no
Terreiro de Mina sdo repassadas pelas tradi¢des orais, pois, segundo Amadou Hampaté Ba (2010,
p. 169), na tradigdo oral na Africa "o espiritual, e 0 material nio esto dissociados. Ela é a0 mesmo
tempo religido, conhecimento, ciéncia natural". Pai Ayrton Gouveia ¢ uma biblioteca viva do axé,
depositario das memorias e dos segredos de uma tradigcdo que sobrevive pela palavra e pela préatica.

Conforme os ensinamentos de Tierno Bokar (HAMPATE BA, 2003), o sabio malingés, os

anciaos e os Djélis (grios) representam a maior riqueza de uma comunidade, constituindo-se como
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elos vitais entre o passado e o presente. Nas sociedades da Africa Ocidental, centradas na oralidade
e na sacralidade da palavra, a transmissdo do saber ocorre de geragdo em geragdo, permitindo a
preservagao das sagas, lutas, costumes e complexas redes de parentesco que definem esses povos.
Sob essa perspectiva, o passado ndo € um registro estatico, mas uma narrativa viva proferida por
quem testemunhou a histdria. Esses "arquivos vivos" detém o dominio do discurso e a maestria na
articulagdo das palavras e dos sons, operando uma pedagogia da escuta que assegura a
continuidade dos saberes ancestrais no tempo presente.

Sua lideranga no contexto do Quilombo Urbano da Liberdade também se manifesta como
ato politico de resisténcia. Ele defende publicamente a legitimidade do sagrado e abre as portas do
terreiro para o didlogo intercultural, tornando-se uma voz ativa na esfera piiblica. Em um contexto
de crescente intolerancia religiosa, Pai Airton defende publicamente o direito a liberdade de culto
e abre o terreiro ao didlogo com universidades, com os grupos culturais e movimentos sociais. Ao
transformar o /lé Axé Ogum Sogbo em espago de acolhimento e formagao, ele reafirma o terreiro
como territorio de reexisténcia negra — lugar onde se ensina a dignidade e se aprende a cultuar o
sagrado — a fé como instrumento de emancipacao.

Assim, a figura de Pai Airton sintetiza o elo entre o sagrado e o social: ¢ a0 mesmo tempo
sacerdote, educador e grio, cuja palavra e presenca mantém acesa a chama da tradicao e da
esperanca no cora¢ao do Quilombo da Liberdade. Sua lideranca € o sopro que renova a tradi¢ao e
¢ um dos corpos que sustenta os saberes da Mina, da religido do Tambor. Através de seu
testemunho, o terreiro reafirma-se como um espaco-lugar da vida, da ancestralidade afro-
maranhense onde a encantaria-encantamento pode cruzar o curriculo e a liberdade de outros

saberes e fazeres, tornando-se ensinamento compartilhado.
4.4.2 O saber-fazer da Iabassé e a pedagogia da comida ritual

Imagem 26 - “O Joio e O Trigo”

Fonte: O Joio e O Trigo (2020).
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Lindoso (2019), nas trilhas de sua escrita sobre o Centro de Tambor de Mina //é Axé Ogum
Sobo nos lembra que, mesmo o terreiro sendo chefiado pelo Babalorixa Pai Airton Gouveia, o
espacgo-lugar da cozinha, do cozinhar a comida de santo, ¢ ocupada pela contra-guia ou Mae
Pequena do terreiro, uma mulher, Aila Maria (Gunhusi), irmi biolégica do pai-de-santo. E ela a
labassé, mulher encarregada da cozinha ritual, responsavel pelo preparo e pela organizagdo dos
alimentos ofertados aos voduns e orixas.

Imagem 27 - Aila Maria (Gunhusi) - contra-guia ou Mae Pequena do terreiro

Fonte: Mae Aila — Foto captura pelo autor

No universo ritual do Tambor de Mina do Maranhao, a figura da Mae Pequena (ou contra-
guia) desempenha um papel fundamental na manutencdo da ordem hierarquica e na transmissao
dos segredos da ritualistica da religido, acumulando fungdes que a tornam a auxiliar da lideranca
espiritual. Quando essa funcdo se sobrepde ao cargo de labassé, sua relevancia atinge o apice da
cultura material e espiritual da religiosidade do tambor de mina, como a guardid dos saberes e
fazeres da cozinha do terreiro, onde o sagrado ¢ "cozinhado" para alimentar tanto a comunidade
quanto as entidades.

Conforme as reflexdes de Sérgio Ferretti (1996), em suas andlises sobre a Casa das Minas
e a tradi¢do mina, a cozinha ¢ um espago de poder feminino e rigor ritual, onde a [abassé gere o
tempo, os ingredientes e as palavras sagradas. Nesse contexto, a Mae Pequena, imbuida da funcao
de Iabassé, opera como uma educadora de tradig¢do oral, assegurando que o manejo dos elementos
— desde a escolha das ervas, os ingredientes até o sacrificio ritual e a feitura dos pratos de santo

— ocorra sob os preceitos da ancestralidade. A ela cabe, portanto, a responsabilidade de ser o elo

163



entre o saber pratico e o axé, transformando o alimento em um veiculo de conexdo espiritual e
resisténcia cultural, garantindo a continuidade da linhagem e a integridade da familia de santo.

Essa fungdo revela-se como pratica pedagogica e espiritual, um modo de saber-fazer que
une tecnologia ancestral e fé — alimentacdo do axé. A labassé ¢ a guardia da pureza ritual,
mediadora entre 0 mundo visivel ¢ o invisivel, e sua atuacdo traduz o modo como o alimento se
converte em instrumento de formacao nos fundamentos da Mina presentificando as cosmologias
afro-brasileira dos encantamentos das religides de matriz africana.

Nesse horizonte, Sérgio Ferretti (2011) compreende a comida ritual nas festas de Tambor
de Mina como simbolo de reciprocidade e memoria coletiva, em didlogo com a teoria da dadiva
de Marcel Mauss (2003). Ao cozinhar, ofertar e partilhar os alimentos sagrados, os terreiros
fortalecem vinculos comunitarios e atualizam valores civilizatorios africanos, como solidariedade,
respeito e coletividade.

De modo convergente, Lindoso (2019) observa que o preparo das comidas ritualisticas,
regido por normas e interditos, constitui um sistema de aprendizado corporal e espiritual que
preserva a ordem cosmica do terreiro. Seque escrevendo o autor que, a “injung¢do alimentar”,
conceito proposto pelo pesquisador, corresponde ao que Ferretti (2011c) descreve como ensino
pela pratica: aprende-se observando, repetindo e servindo — uma pedagogia do fazer e do sentir
bem como do gosto e do sabor com axé.

Ao descrever a rotina da labassé, destaco a sua funcao de transmissora da tradi¢ao e do
axé. Cada gesto na cozinha, cada mistura de ingredientes e cada oferenda depositada no peji
configuram um ato pedagogico. A cozinha ritual, nesse sentido, ¢ um “curriculo” de saberes da
culinaria da ancestralidade, onde se perpetuam modos de fazer, valores e cosmologias africanas
reinterpretadas no contexto maranhense.

Conforme os escritos de Pinto e Freitas (1972), sobre o terreiro de umbanda, a organizacao
hierarquica dos terreiros reserva as mulheres fungdes vitais na gestdo da culindria sagrada, cujos
titulos variam entre laba e labassé a depender da matriz civilizatoria de cada casa-terreiro. A
funcdo de labassé, amplamente difundida no Tambor de Mina maranhense, designa a guardia dos
segredos do fogo e da panela. Como bem descrevem Pinto e Freitas (1972), a estrutura de um
terreiro € complexa e exige a articulag@o de diversos papéis, sendo a cozinha ritual o coragdo dessa
dinamica. E neste espaco que a preponderancia feminina impera, transformando a cozinha nesse
espacgo-lugar de resisténcia cultural e espiritual onde se forja a identidade do povo de santo.

Dentro desta 16gica, as cozinhas das labassés funcionam como territorios de saber onde o
cozinhar ¢ um rito de agenciamento de forcas. Este matriarcado religioso assume o papel de

zelador da comunidade, garantindo que o fluxo de energia entre o0 mundo espiritual e o material
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permaneca em equilibrio por meio da comensalidade. Como detentoras do dominio sobre o Axé
dos alimentos, as labassés compreendem que cada ingrediente processado em suas maos ¢
portador de uma vitalidade essencial. Assim, muito antes das diretrizes modernas sobre nutri¢ao,
as labassés ja operavam sob uma logica de saude integral, onde o alimento saudavel ¢ aquele
preparado com preceito, consciéncia e a generosidade de quem entende o ato de alimentar como
uma contribui¢do fundamental para a harmonia do cosmo.

Passo a seguir aos pratos de santos servidos nessa mesa do ensino de Histéria, aprendido-
apreendido no Centro de Tambor de Mina //é Axé Ogum Sogbé. Pois hé que ressaltar que, conforme
argumenta Rufino (2019), vivemos um momento propicio para cruzar saberes e reconhecer as
epistemologias ancestrais que foram historicamente descredibilizadas e silenciadas no decorrer da
historia. Nesse contexto, a Comida de Santo emerge como um simbolo de resisténcia e
preservacao, capaz de trazer a essa mesa de ensino histérias, memorias ¢ identidades que

enfrentaram o apagamento imposto ao longo dos séculos pelo modus operandi do colonialismo.

4.4.3 Os pratos na Mesa do Ensino de Historia: o terreiro como encruzilhada epistémica e

pedagdgica no Curso de Gastronomia

Imagem 27 - QOzinha de Santo

{ Y.
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Fonte: Peixe frito para lemanja — 1maern gerada por IA

Antes de degustar as comidas de santos, servida nessa messa do ensino de Historia,

atentamos as explicacdes de Pinto e Freitas (1972) sobre:

[...] as comidas de santo sdo sempre preparadas pela iaba, cozinheira especializada, que
conhece as comidas do rito africano e sabe o seu significado preciso [...] as comidas sdo
oferecidas a todos os orixas, conforme o preceito de cada um. Assim, da-se munguza a
Oxald; amald a Xangd e Ogum; amolocd a Oxum; acarajé a lansa; pipoca a Omulu etc.
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Essas comidas, depois de preparadas pela iabd, sdo servidas da seguinte maneira: arma-
se 0 ala, com os pontos riscados do orixa reverenciado; forra-se o chdo com um lengol ou
esteira (debaixo do ald). Bota-se um copo d’agua no centro do lengol ou esteira, ¢ aos
lados os copos das bebidas do orixa a que vai ser oferecida a comida. Sdo acessas as velas.
Depois, vem um “samba” da iaba colocando os pratos brancos em volta do lengol ou
esteira, com as comidas (PINTO e FREITAS, 1972, p. 61).

A memoria da alimentacdo ancestral de terreiros esta simbolizada na cozinha. Por isso,
nesse universo religioso de matriz africana, as praticas alimentares desempenham um papel central
e sdo profundamente regidas pelos /tans (mitos), conjunto de narrativas mitoldgicas da tradi¢ao
africana iorubana. Essas simbologias dos mitos, transmitidos oralmente de geracdo em geracao,
orientam tanto os preceitos rituais da comida de santo bem como do seu preparo e cozimentos,
assim como os tabus alimentares. Como bem ja referimos, o ato de se alimentar no/do terreiro
transcende suas fungdes biologicas e adquire um carater simbodlico e espiritual. Cada prato
preparado, qualquer oferenda disposta, todo alimento respeitado ou evitado integra uma energia
vital.

Essas praticas alimentares nos terreiros de Candomblé, Umbanda, Tambor de Mina,
impregnadas de simbolismo e espiritualidade, fazem da comida um elemento essencial, tanto nos
rituais quanto na vida cotidiana das casas de santo (Ribeiro e Souza Junior, 2018). Luiz Antonio
Simas (2019) destaca que essa culindria sagrada ultrapassa os limites dos terreiros, influenciando
a formagao da cozinha nacional e o cotidiano do povo brasileiro, deixando marcas profundas na
identidade cultural do pais.

Voltar-se para esses pratos de santos, para alimentar um modo de ensinagem da historia e
cultura africana e afrobrasileira, a histéria da alimentacdo, colocando em relevo a valorizagao
identitaria e historica da culinaria brasileira, coloca, também, no centro desse ensino a
grandiosidade das religides de matrizes africanas, especialmente a comida de santo, utilizada
estratégias educativas para o enfrentamento do racismo e intolerancia religiosa. Para uma educagdo
antirracista.

Trazer a mesa dos modos de ensinagem, os saberes ancestrais relacionados a cozinha
sagrada das religides de matrizes africanas, para além da pratica de ensinar-aprender o preparo das
comidas, os significados espirituais, simbodlicos e culturais dos pratos bem como as narrativas que
envolvem [ltans, pontos cantados integrando as praticas alimentares dos terreiros as atividades de
ensino da Historia no curso de Gastronomia, reafirma o papel central desses saberes na historia e
cultura brasileira, fortalece o didlogo intercultural, mas também atua como forma de enfrentamento

a colonialidade do saber e do poder nos habitos alimentares predominantes na realidade brasileira.
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Quando falamos de memdria, precisamos entender que ela tem uma fun¢do importante
quando se trata das religides de matriz africana. No didlogo com o sagrado e na estruturacao do
saber ancestral, ¢ através da oralidade, que a memoria ganha um espago central na estruturacao da
religido.

Mariana Rodrigues dos Santos (2024), em seu artigo: “Quando se alimenta o orixd,
também se alimenta seu egbe”, discute a valorizagdo da alimentacdo ancestral de terreiros na
relagdo com a nossa alimentagdo didria. Neste artigo, ela traz a importancia da memoria oral no
terreiro, de como o ato de recordar ¢ um aspecto relevante na construcao identitaria do candomblé,
e de como os ensinamentos sdo passados pela oralidade, e de como tais ensinamentos estruturam
a identidade desse espago sagrado e de seus filhos e suas filhas de santo.

Continuando, ela acrescenta:

A exemplo desse movimento do aprendizado resultante da memoria esta o ajeum (comer
junto), ¢ como eu e meus irmdos chamamos a comida dentro do terreiro a partir dos
ensinamentos dos mais velhos através da oralidade. O ensinamento passado do mais velho

para o mais novo ¢ muito comum nas religides de matriz africana (SANTOS, M., 2024,
p- 6, grifo nosso).

Dessa forma, por meio da escuta, foi possivel conhecer os saberes e sabores da cozinha de
santo do Centro de Tambor de Mina //é Axé Ogum Sogbo, partindo dos conhecimentos passados
através da oralidade, essas tradi¢des vivas em torno da comida servidas aos orixas e voduns em
formas de oferendas.

Essa pedagogia da comida, implicita nas praticas da cozinha do //é Axé Ogum Sogbo,
encontra ressonancia com as epistemologias da/na “pedagogia das encruzilhadas”, formulada por
Luiz Rufino (2019). Para o autor, o terreiro ¢ uma encruzilhada de saberes, espaco em que se
cruzam cosmologias, memorias e experiéncias, desafiando as fronteiras da epistemologia ocidental
eurocentrada. A ligagcdo com a epistemologia da encruzilhada se da pelo Orixd Exu, o senhor dos

caminhos e 0 que come primeiro.
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Imagem 27 - EXU - O Orixa da Comunicac¢io e do Movimento

Fonte: imagem gerada por 1A (2025).

Segundo Reginaldo Prandi (2011), as diretrizes fundamentais para o zelo com as
divindades — Orixds e Voduns — emanam dos relatos mitologicos, os quais permitem a
sistematiza¢do do que se pode denominar como um “cardapio dos orixds-voduns”. Em sua vasta
obra sobre a mitologia iorub4, o autor apresenta mitos que ndo apenas narram trajetorias historicas,
mas detalham minuciosamente a composicao de suas oferendas rituais. Dentre essas divindades,
Exu (Elegua) destaca-se por possuir uma relacdo intrinseca e prioritdria com a alimentagao ritual.

Sendo o principio dindmico e o mensageiro entre 0 mundo humano (4yé) e o espiritual
(Orun), Exu € o primeiro a ser servido, pois nenhuma comunicacao ou troca espiritual ocorre sem
que ele seja previamente satisfeito. Suas iguarias, como o padé (mistura de farinha de mandioca
com dendé ou cachaca), refletem sua natureza ambivalente e sua funcao essencial de “comer para
poder falar”, garantindo o equilibrio e a circulagdo do axé nas comunidades de terreiro. Escreve

Prandi (2001):

Elegua ganha a primazia nas oferendas

[...] Olofim estava muito doente.

Muitos foram vé-lo, mas nao se encontrou o que o curasse.

Por esses tempos, Elegua comia o que o lixo lhe dava, convivendo com a
miséria.

Sabendo da doenca de Olofim, Elegué vestiu um gorro branco, igual aos que
usam os babalads, e foi visitar o velho rei.

Levou consigo suas ervas e com seu poder curou Olofim.

Olofim ficou agradecido.

Perguntou a Elegua qual deveria ser a recompensa.

Elegua que conhecia o que era a miséria, Elegua que provara do desprezo
de todos, pediu-lhe que lhe dessem primazia nas oferendas, que lhe
dessem sempre um pouco de tudo o que dessem a qualquer um.
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E que o pusessem a entrada da casa.

E para que fosse saudado pelos que saissem a rua.
Olofim estava grato a Elegua.

Olofim deu tudo o que Elegua pediu [...]
(PRANDI, 2001, p.53-54)

Na ritualidade da religido de matriz africana, a prioridade da comida de Exu, no pantedo
ioruba, manifesta-se, primordialmente, na obrigatoriedade de sua precedéncia em qualquer ato
litargico no Candomblé, por exemplo. Como principio dinamico da vida e da comunicacao, ele ¢
o primeiro a receber o sacrificio e a oferenda, garantindo a viabilidade do transito entre o plano
terreno e o espiritual. O preparo de suas comidas votivas, que utilizam elementos termogénicos e
estimulantes como o dendé, a pimenta e a aguardente, é cercado de prescrigdes rigorosas. Esse
rigor justifica-se pela crenca de que a comida € o veiculo do axé; logo, um equivoco no "tempero"
ou na manipulagdo ritual, ndo ¢ visto apenas como um erro culindrio, mas como uma falha no
fundamento da comida, capaz de gerar instabilidade na relacdo entre o fiel e a divindade.

Nesse contexto, a cozinha do santo configura-se como um laboratério de saberes ancestrais,
onde a precisdo no seguir os preceitos da fazedura ¢ a regra. O ato de preparar o alimento sagrado
exige um estado de concentragdo e pureza que reflete a importancia daquela oferenda como
elemento de conex@o e devogdo com o sagrado. A impericia ou o descaso no manuseio dos
ingredientes sdo interpretados como quebras de preceitos que podem resultar em sangdes
espirituais ou no distanciamento da protecdo do Orix4. Torna-se fundamental, portanto, que os
iniciados dedicados a essa fungdo dominem o corpus mitoldgico da religido, pois € no mito que se
encontram as justificativas para as preferéncias e interdi¢des alimentares de cada divindade,
tornando a culinadria de terreiro uma extensao da propria memoria coletiva africana.

O primeiro prato de santo que vem da cozinha do //é Axé Ogum Sobé para essa mesa do
ensino de Historia € o de Exu — exu — o Padé da abertura dos caminhos.

Imagem 28 - Padé de Exu
")"‘{ ~h
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Fonte: Imagem gerada po 1A (2025).
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Como fazer Padé para Exu:

Ingredientes:

500g de farinha de mandioca ou de milho

200ml de azeite de dendé

200g de carne seca desfiada (ou calabresa frita)

1 copo de cachaca (ou a bebida que seu Exu bebe)
Cebola roxa

Pimenta

Modo de preparo:

Aqueca o azeite de dendé e frite a carne seca desfiada ou a calabresa.
Acrescente a farinha e mexa até formar uma farofa imida.

Finalize com pimenta ou cebola, se desejar.

Coloque o padé em um prato de barro, ou mesmo em uma folha de bananeira.
Por fim, sirva, acompanhado de um copo de cachaga.

Nas tessituras que apresentei anteriormente, expliquei que Exu consolida-se na tradi¢ao
afro-brasileira como o Senhor das passagens, o dinamizador da comunica¢do e o regente do
movimento. Sua precedéncia litlrgica, ja explicitada, ¢ um fundamento inegocidvel: ele ¢ o
intervencionista que estabelece o didlogo entre o 4yé (mundo fisico) e o0 Orun (mundo espiritual).
Sem a sua anuéncia, o fluxo comunicativo ¢ interrompido, pois Exu atua como o intérprete da
palavra sagrada e vibracional entre nds humanos/as e as divindades. No ensino da religiosidade de
matriz africana, € vital ressignificar sua figura, distanciando-a das demonizagdes coloniais que,
historicamente, tentaram enquadrar sua ambivaléncia e astiicia no dualismo maniqueista europeu
do "bem contra o mal". Exu ¢, em esséncia, o guardido do equilibrio e o garantidor da circulacao
do Axé, a forga vital que sustenta o cosmos.

J& através do alimento consagrado a essa divindade — o Padé, uma mistura ritual que
amalgama a farinha de mandioca, o azeite de dendé e, em certas variagdes, o mel ou a cachaga.
Esta oferenda ndo ¢ meramente um prato; ¢ uma sintese cosmoldgica. Segundo Roger Bastide
(1971), o Padé representa o ponto de intersec¢ao entre o que nutre o corpo bioldgico € o que
sustenta o corpo espiritual. Sendo o primeiro alimento preparado e ofertado em qualquer ritual (o
"despacho do Padé"), ele cumpre a fungdo de "abrir os caminhos", limpando as energias negativas
e garantindo que a harmonia prevaleca durante a celebragao ritualistica do terreiro.

Do ponto de vista historico, a andlise do Padé oferece uma possibilidade de ensinagem
historica sobre a resisténcia e a transculturalidade africana em solo brasileiro. A incorporacio da
farinha de mandioca — um elemento de matriz indigena — as praticas culinarias de origem
iorubana ¢ um testemunho da capacidade de adaptagao e ressignificagdo das populagdes negras no

Brasil. Esse hibridismo demonstra que as tradigdes africanas no Brasil nao foram fosseis estaticos,
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mas sistemas vivos que dialogaram com o novo territdrio para preservar sua esséncia espiritual
através de novos suportes materiais. Estudar a comida de Exu ¢, portanto, estudar a historia das
aliangas interétnicas e das estratégias de sobrevivéncia cultural que moldaram o Brasil.

Moises de Melo Santana (2011), ao discorrer sobre “Diversidade Cultural, Educagdo e
Transculturalismo Critico”, ressalta que a condi¢do humana deve ser compreendida como um
reflexo daquilo que nos constitui ontologicamente. Somos seres dotados da capacidade intrinseca
de nos produzirmos de maneira diversa, uma faculdade derivada da complexidade e da riqueza
cognitiva que portamos. Essa caracteristica permite ao ser humano habitar o planeta e construir
identidades de forma interativa e dindmica, mesmo em ambientes aparentemente indspitos ou de
dificil subsisténcia. Essa potencialidade nos situa diante da chamada diversidade cultural humana
e dos mecanismos pelos quais ela é gerada. E importante notar que os processos de produgio de
identidades ¢ de marcagao das diferencas na sociedade ocorrem em circunstancias historicas e
socioambientais especificas, invariavelmente atravessadas e determinadas por relagdes de poder.

Ele ainda acrescenta:

O transculturalismo critico, no seu desenho e esbogo inicial, concebe a diversidade
biossociocultural, como um principio formativo fundamental, pois expressa tanto a
complexidade ecossistémica quanto a condi¢do ontologica humana, ser uno e diverso,
portador de possibilidades e produtor de incompletudes culturais. Assim sendo, o dialogo
¢ elemento central, estruturador. Ele exige abertura e conhecimento critico sobre o outro.
E impossivel transitar de forma respeitosa sem abertura para dialogar. As relagdes
temporais entre passado, presente e futuro devem ser repensadas, pois ndo produzimos
linearmente a historia (SANTANA, 20115, p.101).

No contexto epistemoldgico, a figura de Exu serve como uma poderosa metafora para o
processo de ensinagem e aprendizagem. Ao ser compreendido como o mediador por exceléncia,
Exu espelha a func¢do do educador, que ndo deve ser um transmissor estatico de informagdes, mas
um facilitador do transito entre o conhecimento académico e a realidade do/a aprendiz. Conforme
a Pedagogia das Encruzilhadas proposta por Luiz Rufino (2019), a encruzilhada ¢ o espago da
"aprendizagem em movimento". Nela, o saber ¢ encarado como um fluxo que ndo se fixa em
verdades absolutas, mas que se transforma no encontro com o outro. Ao trazer Exu para a sala de
aula como simbolo da intelectualidade negra, combatemos o racismo epistémico e oferecemos aos
estudantes uma visdo de mundo onde a duvida, o movimento e o dialogo sdo os motores do
conhecimento e abrimos caminho para o enfrentamento do racismo religioso no contexto escolar.

Ja considerando o curso de Gastronomia, o estudo do Padé de Exu transcende a técnica
culindria para se tornar um objeto fundamental de andlise historica e de resisténcia cultural,
permitindo confrontar a hegemonia da gastronomia eurocéntrica através da decolonialidade

alimentar. Do ponto de vista historico, o Padé exemplifica a agéncia das populagdes escravizadas
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que, ao chegarem ao Brasil, ressignificaram as suas tradi¢des iorubanas ao incorporar a farinha de
mandioca — um elemento de matriz indigena — aos ingredientes ancestrais como o azeite de
dendé (epo pupa), a pimenta e a cachaga.

Enquanto a gastronomia eurocéntrica se fundamenta em légicas de refinamento técnico,
padronizagdo e separacdo entre o ato de comer e o sagrado — focando-se na estética e no paladar
profano —, o Padé opera numa logica de comensalidade ritual, onde o alimento ¢ o veiculo do axé
(for¢a vital) e a sua eficacia depende da precisdo liturgica e do respeito a ancestralidade.
Fundamentado na "Pedagogia das Encruzilhadas" de Luiz Rufino (2019) e nas analises de Roger
Bastide (1971), o ensino desta tematica desafia os/as estudantes a reconhecerem que a cozinha
brasileira ¢ fruto de uma tecnologia de sobrevivéncia africana, que soube negociar com o territorio,
provando que o prato de Exu ndo ¢ apenas uma oferenda, mas uma sintese histdrica que questiona
o silenciamento de saberes ndo europeus na formacao do chef contemporaneo.

O segundo prato a compor esta mesa ritualistica de ensinagem ¢é dedicado as oferendas do
Orixa e Vodum que regem a coroa do Pai Airton Gouveia, lideranga espiritual do Centro de Tambor
de Mina 1lé Axé Ogum Sogbé. Iniciamos as saudacdes com o prato ofertado ao Orixa nagd Ogum,
patrono da casa e senhor dos caminhos, do ferro e da transformacdo. A Feijoada de Ogum
apresenta-se aqui ndo apenas como alimento votivo, mas como um poderoso simbolo histérico do

trabalho e da resisténcia africana e afro-brasileira.
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Fonte: Imagem gerada por A (2025)
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Como fazer Feijoada para Ogum:

Ingredientes:

1 kg de feijao preto

100 g de carne seca

70 g de orelha de porco

70 g de rabo de porco

70 g de pé de porco

100 g de costelinha de porco
50 g de lombo de porco

100 g de paio

150 g de linguiga portuguesa
2 cebolas grandes picadinhas
1 mago de cebolinha verde picadinha
3 folhas de louro

6 dentes de alho

Pimenta do reino a gosto

1 ou 2 laranjas espremidas
Sal se precisar

Modo de preparo:

Deixe a carne seca ¢ as carnes duras de molho na véspera em separado,
troque a agua da carne algumas vezes. Pode colocar gelo por cima para
conservar melhor caso o clima esteja muito quente.

Cozinhe o feijdo em 3 litros de agua.

Lave as carnes e cozinhe em outra panela.

Quando o feijao estiver quase cozido, junte as carnes, as linguicas e os
paios.

Acrescente o suco de laranja.

Doure a cebola e o alho no azeite ou 6leo e adicione a feijoada.

Coloque a cebolinha picada, as folhas de louro e a pimenta-do-reino a
gosto.

Deixe ferver até apurar por cerca de 20 minutos. Prove e acerte o tempero
ou coloque uma pitada de sal se achar necessario.

Sirva na panela de barro, de preferéncia com os acompanhamentos
classicos, como couve refogada, farofa simples e arroz branco.

No ensino de Historia, a figura de Ogum ¢ fundamental para compreender a tecnologia da
metalurgia trazida pelos povos escravizados, que dominavam a forja do ferro muito antes da
expansdo industrial europeia. Uma tecnologia avangada que foi, também, o motor da economia

colonial.
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Imagem 30 - Orixa Ogum

Fonte: Orixa Ogum — Teologia da Umbanda (2025).

A simbologia de Ogum esta intrinsecamente ligada a construcao da infraestrutura do Brasil;
ele ¢ a divindade que abre as frentes de trabalho e protege aqueles que lutam pela sobrevivéncia.
A Feijoada, enquanto prato de resisténcia, remete ao processo de ressignificagdo alimentar, onde
ingredientes considerados 'restos' foram transformados em sustento e simbolo de coletividade nas
senzalas e terreiros.

Ogum ¢ a divindade que personifica o ferro, o trabalho e a guerra, atuando como o principio
dindmico que molda a natureza para transformé-la em cultura. Sob a 6tica da historiografia
africana, Ele ¢ o senhor da técnica e das ferramentas; sua presenca ¢ indispensavel para a
manutencdo do equilibrio social, pois ¢ ele quem "abre os caminhos" da subsisténcia e da defesa.
No ensino de Historia, Ogum deve ser apresentado como a metafora da resisténcia politica e
intelectual negra, desconstruindo a visdo do escravizado apenas como for¢a de trabalho bruta,
revelando-o como o detentor do saber da tecnologia ancestral que construiu o Brasil.

No campo da Historia da Alimentagdo e da Gastronomia, a feijoada associada a Ogum
exige uma revisdo critica afrocentrada. Embora o mito popular a descreva apenas como uma
"mistura de sobras da casa-grande", a historiografia contemporanea aponta como um prato de
complexa engenharia social e nutricional. A feijoada de Ogum ¢ um simbolo de resisténcia
decolonial: os africanos utilizaram ingredientes disponiveis para criar um alimento farto, coletivo
e sagrado. No curso de Gastronomia, ¢ fundamental distinguir a "feijoada comercial" da "feijoada
de preceito". Esta tltima, servida em grandes bacias de barro e panelas de ferro (elemento de
Ogum), mantém os saberes da ancestralidade sagrada e o fundamento liturgico, onde o preparo &,

em si, um ritual de purificagdo e fortalecimento do Axé.
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No contexto especifico do Maranhao, no //é Axé Ogum Sogbd, a feijoada ganha contornos
de memoria viva em homenagem ao orixa do Pai Ayrton Gouveia. Aqui, a gastronomia maranhense
se funde com a ancestralidade da Mina, onde a disciplina e a firmeza do Pai de Santo espelham a
propria natureza de Ogum. Cada elemento do prato possui uma densidade simbdlica: o feijao-preto
remete a fertilidade da terra; o fogo simboliza a transformagao alquimica do sacrificio em vida; e
as carnes representam a forca necessaria para o combate didrio.

Como pontua Ecléa Bosi (2004, p. 408), “a lembranga € o alimento da identidade, e o gesto
de lembrar € o de reviver a experiéncia coletiva que sustenta o presente”, o alimento da identidade.
Ao cozinhar para Ogum, o terreiro ndo apenas alimenta os presentes, mas revive a experiéncia
coletiva de um povo que reinventou o mundo através da partilha.

A feijoada de Ogum possui uma historicidade marcante, consolidada no inicio do século
XX no Terreiro 11é Ogunja, por Pai Procépio d’Ogum®®. O mito de origem deste ritual — nascido
de uma adverténcia da divindade sobre a importancia de nunca negar alimento — instituiu a feijoada
anual como um dever de hospitalidade e reparacdo. Um aspecto singular para a antropologia da
alimentagdo ¢ que, no Candomblé e em muitas casas de Mina, a feijoada de Ogum ¢ um dos raros
rituais culinarios executados preferencialmente por homens. Isso refor¢a a ligagcdo da divindade
com a caca, a guerra ¢ a forja, campos historicamente masculinos, transformando a cozinha em
um espaco de afirmag¢do da masculinidade sagrada e protetora.

Abrindo o horizonte para a epistemologia, o ensino sobre a comida de Ogum permite
abordar a Lei 10.639/03 (BRASIL, 2003) de forma interdisciplinar. A feijoada ensina sobre
solidariedade e o papel historico dos/as negros/as na formacao da identidade nacional. No curriculo
de Gastronomia, este prato deve ser estudado como um patrimdnio imaterial que desafia os padrdes
eurocéntricos, validando os saberes dos terreiros como centros de producdo de conhecimento
cientifico e cultural. A feijoada de Ogum ¢, portanto, uma "historia viva": um prato que fala de luta
e suor, mas que culmina sempre na partilha, na esperanga e na vitdria sobre as adversidades.

A comida de santo e a dindmica da cozinha de terreiro materializam a tese de Luiz Rufino
(2019), de que as religides afro-brasileiras sdo produtoras de saberes encantados, caracterizados
pela indissociabilidade entre vida, emog¢do e corporeidade. No contexto do ensino de Historia,
esses saberes operam como uma contranarrativa a historiografia oficial, pois sdo circulares,

comunitdrios e inerentemente insurgentes. Conforme Rufino (2019, p. 56) destaca, tais

9 O Terreiro Ilé Ogunjd, fundado em 1906 por Pai Procopio d'Ogum, localizava-se na regido do Baixdo, em Salvador
(BA), mais precisamente sobre o Vale do Gunoko, espaco ancestral consagrado ao culto de Baba Igunnuko. O terreiro
tornou-se reconhecido pela tradicional feijoada anual oferecida na festa de Ogum e pela resisténcia cultural e religiosa
frente as perseguigdes sofridas pelos candomblés baianos no periodo do Estado Novo (FREITAS, 2004; LOPES,
2004).
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conhecimentos constituem “formas de conhecimento que resistem a colonialidade porque se
manifestam na oralidade, no canto, no toque e no alimento”.

Abrir esse horizonte de modo de ensinagem, permite ressignificar o conceito de patriménio,
apresentando o terreiro ndo apenas como espago religioso, mas como um territorio educativo e
politico. Ao analisar o alimento sagrado como um documento histérico vivo, os/as estudantes sao
provocados a compreender como as comunidades negras preservaram tecnologias ancestrais e as
cosmologias africanas e afro-brasileira que o projeto colonial tentou silenciar. Assim, a comida de
santo deixa de ser vista apenas como um elemento exotico para ser reconhecida como uma
tecnologia de resisténcia e uma epistemologia do corpo, essencial para o entendimento das tensdes
e permanéncias que moldam a identidade brasileira e a cultura negra da Gastronomia.

O terceiro prato apresentado nesta mesa de saberes ¢ dedicado a divindade regente da casa,
o Vodum Sogbo, patrono do Centro de Tambor de Mina /é Axé Ogum Sogbo. Na tradigao Jeje-
Mina, Sogbé ¢ a divindade das tempestades, do raio e do fogo transformador, ocupando um lugar

central na hierarquia dos Voduns da familia de Hevioso'"’.

Imagem 31 - Vodum Sogbo

Fonte: imagem gerada por IA (2025)

Sua oferenda por exceléncia ¢ o Acarajé, um bolinho de feijao-fradinho frito no azeite de
dendé que, no contexto ritual, materializa a forca ignea e a natureza dinamica desta divindade. No

Tambor de Mina, o assentamento de Sogbd nao ¢ apenas um marco fisico, mas um centro de

100 Seoundo Pai Paulo de Oxala (2020): “A palavra Hevioso em fon significa trovao. Pela cultura fon, Hevioso ¢ lider
da familia do Mion so (luz e fogo), e tem como ave sagrada o Aklasu (gavido). Ele usa uma honogo akwékon (coroa
de buzios) e manuseia o sokpe (um machado sagrado que lanca raios acompanhados de trovdes que destrdi os
malfeitores). Evocacdo: "Mikpd Vodun Hevioso zonton!" (Salve o senhor do fogo e do trovao!).
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emanacdo de Axé que conecta a comunidade aos ancestrais da linhagem Jeje, preservando a

memoria das antigas nacdes africanas que aportaram no Maranhao.

Imagem 32 — Prato de Santo — Acarajé

g

Fonte: Iniagel-h- gerada por [A (225)

Como fazer Acarajé'’! para Vodun Sogbé:

Ingredientes

500 g de feijao fradinho (preferencialmente sem casca)

2 cebolas grandes

1 dente de alho grande (opcional)

Sal a gosto

Azeite de dendé para pincelar ou regar (opcional, mas recomendado
para o sabor)

Modo de preparo

Demolho do feijao

Se o feijao fradinho ainda estiver com casca, deixe-o de molho em
agua por, no minimo, 8 a 12 horas, trocando a 4gua ocasionalmente
para facilitar a remogao das cascas. Depois, esfregue os graos entre as
maos ou utilize um processador com pulsos rapidos para solta-las.
Caso o feijdo ja esteja sem casca, 0 demolho pode ser reduzido para
cerca de 4 a 6 horas.

Preparo da massa

Escorra o feijao demolhado e bata-o com as cebolas, o alho (se desejar)
e o sal, acrescentando um pouco de agua apenas se necessario, até
formar uma massa relativamente lisa e homogénea.

Aeracido da massa
Esse ¢ apontado como o passo mais importante para garantir a leveza

101 acarajé oferecido a Soghé (chamado ritualisticamente de akard) é uma comida de preceito e difere totalmente
do acarajé comercial vendido nas ruas. Ele deve ser preparado em completo siléncio, respeito e pureza espiritual.
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do bolinho. Transfira a massa para uma tigela e bata vigorosamente
com uma colher de pau ou batedeira, por aproximadamente 15 a 30
minutos, até que ela fique aerada e adquira consisténcia leve e
volumosa.

Modelagem e assamento

Pré-aqueca o forno a 210 °C. Unte uma forma com um fio de azeite de
dendé ou azeite comum. Com o auxilio de duas colheres, modele os
bolinhos e disponha-os na forma, deixando espago entre eles. Pincele
ou regue os bolinhos com dendé.

Leve ao forno por cerca de 40 a 45 minutos, ou até que os bolinhos
fiquem dourados e firmes. O tempo pode variar conforme o tamanho
dos bolinhos.

Sugestao de servir

Servir o acarajé frio ou em temperatura ambiente, acompanhado de
recheios tradicionais como: vatapa; caruru; camarao seco; vinagrete
(opcionais).

Do ponto de vista do ensino de Historia, no horizonte do Vodun Sogbo e sua relagdo com o
alimento permitem uma trilha de ensinagem analitica sobre a diaspora africana no Maranhdo.
Diferente das narrativas que centralizam apenas a cultura iorubd, o estudo da divindade Sogbo
destaca a resisténcia dos povos de lingua Ewe-Fon (Jeje) e sua sofisticada organizacao religiosa
em solo maranhense. O Acarajé¢, enquanto comida ritualistica, torna-se um documento historico
vivo que ensina sobre a preservacao de tecnologias ancestrais alimentares africanas e afro-
brasileira e a ressignificacdo do fogo como elemento de purificacdo e justica social.

Nos caminhos epistemologico, Sogbo convida a refletir sobre o conceito e a ética de justica,
bem como de justi¢a divina e o poder de transformag¢do das sociedades. Ao associar o Vodun ao
ensino de Historia, promove-se uma educag¢do decolonial que reconhece os terreiros como
territorios de ciéncia, de saberes e memoria, onde o fogo de Sogho aquece e ilumina a luta histérica
contra o apagamento cultural da heranca africana no Brasil.

No pantedo das divindades cultuadas no 1/é Axe Ogum Sogbo, o vodum Sogbo (ou Sobo)
ocupa centralidade no fundamento espiritual da casa, sendo o Vodun de maior relevancia na
tradicdo Jeje-Mina do Maranhao. Como chefe da familia de Hevioso, Sogbé ¢ a personificagdo da
forca primordial ligada ao fogo, raios e tempestades: o trovao que ressoa a justica e o relampago
que ilumina as trevas do desconhecimento. Segundo os estudos de Sérgio Ferretti (1996) sobre o
Tambor de Mina, as divindades desta linhagem-familia preservam uma conexao profunda com o
antigo Reino do Daomé, representando a dimensao espiritual da autoridade. Em didlogo com
Ogum, Sogbo manifesta o equilibrio entre a for¢a bruta do trabalho e a sofisticagdo da palavra

estratégica, sendo a sabedoria que emana do movimento e do calor.
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A comida dessa divindade, o Acarajé traduz-se na alquimia do fogo e ao Ensino de Historia,
como o alimento votivo — consumido como preceito religioso e oferecido as divindades —, ¢ a
comida de Sogbd, cuja preparagdo e consumo constituem uma poderosa ferramenta para o Ensino
de Histdria, uma vez que, historicamente, o acarajé ¢ um documento-prato vivo da didspora
africana e da resisténcia das mulheres negras. Como destaca Pierre Verger (1981), a etimologia da
palavra deriva do ioruba akara (bola de fogo) e je (comer), traduzindo o ato ritual de "comer o
fogo" como a assimilacao da energia vital que anima o cosmos.

No curso de Histodria, a analise deste prato, abre, também, para discutir a Lei 10.639/03
(BRASIL, 2003), evidenciando como as "Baianas" e as "Maes de Santo" atuaram como agentes
econdmicas e politicas, garantindo a preservagao de tecnologias alimentares ancestrais em espagos
de repressao colonial, mas também a relagdo com a comida de terreiro no contexto do racismo
religioso. No Maranhdo, a presenc¢a do acarajé nos rituais de Mina reafirma a identidade Jeje e sua
capacidade de ressignificacdo cultural dos saberes negros diante da hegemonia gastronOmica
eurocentrada.

Sob a perspectiva dos saberes e sabores da gastronomia, o acarajé de Sogbé representa um
modo de fazer, uma obra de tecnologia ancestral-engenharia culindria onde cada ingrediente
carrega uma densidade simbdlica: a) feijdo-fradinho -representa a multiplicidade e a fertilidade, ¢
0 grao que nos conecta com a energia geradora de vida — a ancestralidade; b) Cebola: Elemento
de tempero que simboliza forte carga simbolica e energética, amplamente utilizada para protecao,
limpeza e manipulagdo de energias; c) Azeite de Dendé (Epo Pupa): elemento sagrado e
indispensavel que representa o sangue vegetal, a forca vital, o calor da criagdo e 0 4xé (poder). E
usado para ativar a energia de orixas, especialmente os de fogo, como agente transformador que,
através da fritura (elemento fogo), confere a cor dourada e o brilho que emulam o relampago de
Sogbd.

O azeite € o poder vital e energia (4xé). Considerado o fogo da vida. O som do 6leo quente
no momento da imersdo da massa ¢ interpretado pela sabedoria dos mais velhos como a propria
voz do Axé em movimento. Diferente da gastronomia comercial, o acarajé ritual exige o ponto
exato da massa para que ele se torne leve e "voador", como as faiscas que precedem o trovao.

No cotidiano do terreiro, o preparo ¢ liderado pela labassé (ou a responsavel pela cozinha
no Tambor de Mina), cujas maos detém o conhecimento sobre o tempo das aguas e das chamas.
Este processo educativo ¢ pautado pelo rigor, pelo siléncio litirgico e pelo preceito de que o
primeiro bolinho deve ser sempre ofertado ao sagrado. Como bem asseverou Roger Bastide (1971),
no contexto das religides de matriz africana, "cozinhar é orar". Cada gesto diante do fogdo de

barro (ou de pedra) ¢ um ato de fé e de transmissao de conhecimento. Ao integrar o estudo do
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acarajé de Sogbo ao ensino abre-se horizonte de promocgao do giro decolonial que reconhece a
cozinha de terreiro como um espago-lugar da ciéncia — tudo tem uma ciéncia —, ética e resisténcia
histérica, onde o alimento € o elo final que une o homem, o territorio e a divindade.

No universo do terreiro, cada divindade tem o seu prato sagrado, mas nesta tessitura
dissertativa, me atenho apenas aos que tive acesso, na caminhagem pelo Terreiro, em didlogo ali
estabelecido. Assim, passo para o quarto e ultimo prato a ser servido nessa mesa de ensino de

Historia: a comida de Iemanja, que tem o peixe como o alimento do cuidado.

uas — Rainha do Mar.

Imagem 33 - Jemanjd — Senhora das a

Fonte: Imagem gerada po 1A (2025).

Essa divindade ¢ a senhora das Aguas. Considerada a "Mae de todos os Orixds" no
Candomblé de matriz Ketu, lemanja assume, no Tambor de Mina do Maranhao, contornos de uma
relagdo de sofisticacdo historica e sincrética, ligando-se as matrizes Jeje-Nago e as Voduns que

cruzaram na diaspora africana pelo Atlantico.
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Imagem 34 - Prato de Iemanja

Fonte: Dia'de lemanja: comida baiana além do dendé (2018).

P
- S

Como fazer o Prato para lemanja:

Peixe Simples para Iemanjd: Namorado a Iemanjd
Ingredientes:

0,5 xicara de cha de azeite

1 colher de sopa de alho picado

0,5 xicara de cha de cebola em cubos

1 colher de sopa de gengibre picado

1 xicara de cha de alho-pord picado

0,5 colher de sopa de curry

1 colher de sopa de circuma

4 postas de namorado sem pele (350 a 400 g), temperadas com sal e
pimenta a gosto

250 ml de suco de laranja

250 ml de agua de coco

300 ml de leite de coco

0,75 de cebola

1 cenoura média

1 fatia de pimentao vermelho

0,5 pimenta dedo-de-moga sem sementes
Coentro a gosto

1 cebola roxa cortada em rodelas finas

Modo de preparo do molho:

Em uma panela, coloque o azeite, o alho, o gengibre, o alho-poro, o
curry e a curcuma, refogando rapidamente. Acrescente o peixe e frite
levemente dos dois lados, apenas para selar. Retire o peixe da panela e
reserve.

No liquidificador, bata o suco de laranja, a agua de coco, o leite de
coco, a cenoura, a cebola, o pimentdo e a cebola roxa. Em seguida,
adicione a pimenta, o coentro e pulse rapidamente.

Despeje o molho batido na panela utilizada para selar o peixe e cozinhe
em fogo baixo por cerca de 10 minutos. Acrescente novamente o peixe

181



ao molho, juntamente com a cebola roxa e o sal. Tampe parcialmente a
panela e cozinhe por mais alguns minutos. Apague o fogo e sirva.

Preparo do peixe crocante

Lave as postas de peixe em agua corrente, esfregando delicadamente
com um pouco de suco de limdo, e enxague novamente. Seque bem o
peixe.

Tempere com sal e, se desejar, pimenta-do-reino. Deixe marinar por
cerca de 10 a 15 minutos para absorver os sabores.

Empane o peixe na farinha de milho ou de trigo, cobrindo toda a
superficie para formar uma casquinha crocante.

Aqueca 6leo ou azeite em fogo médio (aproximadamente 170 °C a 180
°C) e frite o peixe até dourar dos dois lados, cerca de 2 a 4 minutos por
lado, dependendo da espessura das postas.

Retire o peixe do 6leo e coloque sobre papel-toalha para escorrer o
excesso de gordura e manter a crocancia.

Iemanja, cujo nome deriva de Yeyé omo ejd ("Mae cujos filhos sdo peixes"), ¢ uma das
divindades mais populares das religides de matriz africana. lemanja (Yemoja na Nigéria, Yemaya
em Cuba ou ainda Dona Janaina no Brasil € a orixa dos ebas, a divindade da fertilidade. Ela
representa o principio da maternidade, a senhora da fertilidade e a regente das cabecas (Ori),
simbolizando o equilibrio psicologico e a harmonia familiar. Na cosmologia ioruba, ela ¢ a dgua
que acolhe, mas também a for¢a imparavel do oceano que transforma e gera vida. No pantedo afro-
brasileiro, ela representa a manutencdo das familias e a sobrevivéncia das comunidades de terreiro
através da ancestralidade feminina.

No Maranhio, a presenca de lemanjd'®> no Tambor de Mina revela a complexidade da
cultura Jeje. Diferente da tradigdo religiosa iorubana, o Tambor de Mina — com sua forte heranca
do antigo Reino do Daomé — apresenta lemanjd em didlogo com as Mami Wata e as Tobossas'?.
Como destaca Sérgio Ferretti (1996), a tradi¢do Mina em Sdo Luis preserva um rigor litirgico
onde as divindades das dguas sdo fundamentais na estrutura¢do dos terreiros, como a Casa das
Minas e a Casa de Nago. lemanjad, aqui, ¢ a guardia das aguas que banham a Ilha de Sao Luis,
conectando a fé local a didspora africana para esse lado do Atlantico.

A comida de /lemanja ¢ marcada pela brancura, cor que simboliza a paz, a pureza e a

criagdo. Seus pratos sdo preparados seguindo os preceitos sagrados da casa-terreiro, sobre os

192 Yemojd é vodun de origem nagd, senhora do oceano e considerada a mie dos demais nagd-voduns. Esté ligada ao
conhecimento ¢ a inteligéncia, a familia e 4 maternidade (FERRETTI, 1996; FERRETTI, 2009).

103 Ou Togbosi, sdo divindades aquaticas fundamentais em religides de matriz africana, especialmente no culto Vodun
(Jeje) na Africa Ocidental, com forte presenca na diaspora. Sdo divindades daomeanas associadas as aguas,
frequentemente referidas como "Naés" (Maes). Na tradicdo Jeje, Mami Wata (méezinha da agua) ¢ frequentemente
tratada como o nome coletivo para as Naés, representando as divindades das dguas doces e salgadas (Tradi¢des jeje
difundidas em comunidades de terreiro e registradas por Hungbono Charles, 2011).
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saberes-fazeres das labassés, utilizando ingredientes que dialogam com a mansidao das aguas.
Assim, as oferendas consagradas a lemanja sdo constituidas por alimentos que estabelecem uma
conexao intrinseca com as origens € o dominio da "Rainha do Mar".

Uma das iguarias mais tradicionais da comida de lemanja é o manjar branco — feito com
leite de coco e amido —, cuja brancura e textura remetem diretamente ao seu papel arquetipico de
mae, simbolizando a fertilidade e a relagdo nutriz da amamentagdo. Além do manjar, o cardapio
ritual de lemanja inclui ingredientes como peixes brancos, camardes, arroz, melao e milho branco
— ebo (canjica branca, cozida sem sal e temperada com azeite de oliva e mel, ¢ o principal
fundamento de paz do orixd) —, geralmente preparados com azeite de oliva (azeite doce), uma vez
que a divindade preza pela placidez. Embora o azeite de dendé seja a base de muitos pratos votivos
no pantedo africano, nas feituras para lemanja, sua utilizagao ¢ criteriosamente moderada para nao
agitar a energia das 4guas.

A comida ritualistica de lemanja, conforme referimos € o ebo de milho branco (ou canjica
branca) e o manjar, frequentemente acompanhado de peixe assado ou arroz. No campo da Historia
da Alimentagao e Gastronomia, esses pratos revelam uma estética do branco e da pureza. Diferente
da gastronomia eurocéntrica, que muitas vezes prioriza a apresentagdo visual para o consumo
individual, a gastronomia de terreiro, nesse caso especifico para lemanjd, foca na comensalidade
coletiva e no preparo com encantamento. O ponto do cozimento do milho e a forma como o peixe
¢ disposto na louca de barro ou porcelana sdo tecnologias de cuidado que visam a nutri¢do nao
apenas do corpo, mas da espiritualidade. A "feitura" dessas comidas exige o siléncio e o cantico
sagrado, pois, como afirma Lody (2008), o alimento ritual ¢ um agenciador de Axé. A manipulacao
dos ingredientes € um ato de "cozinhar o mundo" para manté-lo em equilibrio.

Conforme estudos sobre as quizilas nas religides de matriz africana, algumas divindades
possuem interdi¢des alimentares especificas relacionadas a preservagdo do equilibrio do axé. No
caso de lemanja, determinadas tradi¢des evitam alimentos como caranguejo, peixes de couro e
peixes sem escamas, compreendidos como elementos ritualisticamente incompativeis com seus
fundamentos. Nesse contexto, a comida aproxima o divino do humano e fortalece os vinculos
comunitarios, tornando o preparo e o consumo dos alimentos praticas atravessadas por respeito,
disciplina, fé e ancestralidade (GOIS et al., 2022; LODY, 2004).

Aproximar lemanja e suas comidas da mesa do ensino de Historia, no contexto de um curso
de Gastronomia, significa nao apenas romper com a colonialidade do saber, mas também promover
uma gira decolonial voltada ao enfrentamento do racismo religioso. Ao desmistificar a oferenda e
deslocé-la do lugar da “supersticdo”, reconhece-se a comida de santo como expressdo de

conhecimento-ciéncia gastronomica ancestral. Esse movimento contribui para redesenhar os
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conteudos curriculares ao presentificar a valorizacdo da histdria afro-brasileira e reconhecer a
cozinha brasileira como um espaco-lugar forjado também nos terreiros, onde a resisténcia cultural
possibilitou a preservagao de ingredientes, saberes e tecnologias alimentares africanas.

Trilhar modos de ensinagem por meio dos pratos de santo dos terreiros ¢ percorrer os
caminhos da interculturalidade. Conforme Catherine Walsh (2009), isso significa ensinar a partir
de conhecimentos historicamente subalternizados, compreendendo-os como possibilidade de
reparagao histdrica e epistemologica. Nesse horizonte, o/a estudante do curso de Gastronomia, ao
aprender sobre a comida de lemanjd e sua feitura ritual, também aprende sobre a formacao do
povo maranhense, a ética do cuidado e o respeito a diversidade religiosa.

Ao aproximar a Orixa do ensino de Historia, tem-se a abertura da reflexdo sobre, por
exemplo: a) travessia atlantica — a relagdo entre os povos escravizados e o mar, ressignificando o
oceano, de "cemitério" para um espaco de conexdo com a ancestralidade e protec¢ao espiritual; b)
liderangas femininas — refletir sobre o lugar das mulheres negras na preservagdo da cultura e na
manuten¢do das comunidades de terreiro, onde a cozinha ¢ o centro da articulagdo de saberes e
fazeres da religiosidade brasileira-maranhense; e também a questdo do hibridismo maranhense —
na cultura, religiosidade e comida, pois, no Maranhdo, a presenca de lemanja no Tambor de Mina
ilustra a complexidade das identidades locais, onde a cultura Jeje-Fon e a Nago-lorubd se
entrelagaram para criar uma resisténcia cultural tnica.

Em suma, a comida de lemanjd se constitui como um documento histoérico que narra a
resiliéncia das cosmologias africanas. Mesmo diante da violéncia colonial, essas tradi¢des
mantiveram-se vivas através da celebragdo, da partilha e da sacralidade das 4guas. Estudar seus
pratos em espagos escolares, seja no curso de Gastronomia ou em uma aula de ensino de Historia,
¢ reconhecer todo esse patrimonio culinario sagrado e afrodiasporico, bem como a espiritualidade
pluriversal da populagdo negra brasileira; ¢ reconhecer as detentoras desses saberes ritualistico do
alimento da vida e do Axé.

No //é Axé Ogum Sogbo, a Mae Aila de Ogum, ¢ uma das detentoras desses saberes, que a
ensina na sua funcao de labassé. Atua como a guardia dos segredos da cozinha: um espago sagrado
onde o fogo e a agua se equilibram para gerar vida. No terreiro, o ato de alimentar é onipresente;
nutrem-se pessoas, divindades, lugares e objetos, o que justifica a centralidade da cozinha nas
religides de matriz africana.

A comida de terreiro veio para a mesa da cominada brasileira. Segundo Luis da Camara
Cascudo (2004), os habitos alimentares brasileiros resultam principalmente da convergéncia entre
as matrizes indigena, africana e portuguesa, responsaveis pela constituicao histoérica da culinéria

nacional. No universo do Axé, preserva-se a utilizacdo de insumos provenientes de solo africano,
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como o quiabo, o inhame, o gergelim e o gengibre. Contudo, devido a deterioragao de mantimentos
durante a travessia atlantica no trafico escravista, muitos ingredientes foram substituidos por
alimentos nativos do Brasil, como o milho ¢ a mandioca. Essa adaptacao conferiu a farinha e aos
graos locais uma presenga significativa e sagrada nas oferendas contemporaneas (Lima; Medeiros,
2012).

No Centro de tambor de Mina //é Axé Ogum Sogbo, o preparo meticuloso das comidas, a
partilha das oferendas e o aprendizado silencioso das iniciadas sob a orientacao da Iabassé ilustram
a dimensao educativa e cosmopolitica do terreiro. Trata-se de um espaco de travessia onde o saber
transita entre o sagrado e a experiéncia cotidiana, entre a Africa mitica e a Sdo Luis urbana. A
cozinha ritual, portanto, € escola e quilombo do saber — um territorio de transmissao e reinven¢ao
onde se aprende a coletividade e se reconhece o corpo como portador de memoria, historia e
espiritualidade.

A labassé, nesse sentido, é uma educadora da encruzilhada: ela traduz a teoria em pratica,
0 mito em gesto e 0 Axé em pedagogia. Seu trabalho concretiza o que Rufino (2019) denomina
"cosmopedagogia do encantamento", um modo de ensinar que emerge de experiéncias sensiveis e
coletivas, produzindo consciéncia de pertencimento e resisténcia. Sob a 6tica das ciéncias humanas
e sociais, o alimento transcende a nutri¢do bioldgica para assumir significados socioculturais
profundos (ALVES, 2019). No terreiro, a oferenda nutre o corpo espiritual, um processo
perceptivel através da dinamica de feitura do alimento votivo.

As comidas sagradas de Orixas e Voduns desempenham papel fundamental tanto na pratica
religiosa quanto no patrimonio cultural alimentar. A cozinha de terreiro ¢ organizada seguindo
critérios rigorosos para o preparo dos cardapios divinos. Cada casa de Axé possui suas
particularidades. E comum a presenca do fogdo a lenha, do fogdo de pedra, e de utensilios
especificos dispostos em bancas rituais. Estudar essas tradicdes permite compreender as
ressignificagdes e adaptagdes das culturas africanas no Brasil, onde a comida ndo ¢ apenas
subsisténcia, mas uma simbologia viva do sistema de de saber e crengas afrodiasporicas (LODY,
2004).

A religido ensina que a nutri¢do espiritual exige cuidado, tem fundamento-encantamento,
respeito a tabus alimentares (quizilas) e preparos rituais especificos. Como aponta Lody (2004, p.
30), "Comer equivale a viver, a manter, a ter, preservar, a iniciar, a comunicar, a reforcar memorias
individuais e coletivas”. Através da transmissdo oral e da pratica tradicional, preserva-se o
conhecimento dos pantedes divinos e das dindmicas sociais comunitarias.

No plano social e politico, o Centro de Tambor de Mina /lé Axé Ogum Soghé encarna as

teses de Ferretti (2011) e Rufino (2019) sobre o papel comunitario dos terreiros. Ferretti (2011c)
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afirma que a fartura nas festas de Mina ultrapassa a expressdo religiosa: ¢ uma afirmacao da
dignidade negra e uma celebracdo da vida coletiva. No mesmo sentido, Lindoso (2019) descreve
festividades como as de Santa Barbara, Oxum lapondd e Sogho como momentos de redistribuicao
da abundancia, nos quais o alimento ofertado retorna a comunidade em forma de solidariedade.

Essa pratica atualiza o "espirito da dadiva" (MAUSS, 1974), reatualizando o vinculo entre
o sagrado e o humano. Para Rufino (2019), esse gesto ¢ uma insurgéncia pedagogica, pois ensina
a resistir a logica colonial da escassez. Assim, no Quilombo da Liberdade, a cozinha de terreiro
transforma-se em territorio religioso politico de onde a fartura ¢ um gesto de afirmagao identitaria.
O terreiro ndo apenas preserva tradi¢des, mas educa para a autonomia e para a resisténcia. Sendo
o campo do ensino de Historia um espago de fronteira, torna-se possivel articular contribuigdes
provenientes dos terreiros de religides de matriz africana e de seus saberes ancestrais. Foi essa
compreensdo que me impulsionou a forrar a mesa do ensino de Historia com os pratos do terreiro.

Nesta escrita, trilhei a abertura de horizontes para experienciar um modo de ensinagem de
Histoéria no curso de Gastronomia, situado na fronteira entre os saberes docentes marcados pela
tradi¢do gastrondmica eurocéntrica e os saberes das comidas sagradas dos terreiros. Trata-se de
saberes heterogéneos e plurais, constituidos no caldo-sabor cultural em que foram historicamente
gestados.

No espacgo escolar transborda diversidade; ele se configura como uma grande mesa onde
circulam vozes dissonantes e convergentes, em permanente disputa pela legitimagao de padroes e
modelos que se materializam na constru¢do curricular. Contudo, ¢ também nesse espago que se

104 _ & com os pratos dos terreiros

pode “virar a mesa”, forrando-a com panos — os panos da costa
— expressoes culturais frequentemente silenciadas no cotidiano escolar por processos de
preconceito, discriminagdo, racismo e intolerancia religiosa.

Esse enfrentamento torna-se possivel por meio de mesas de ensino pautadas no dialogo
intercultural como possibilidade analitica e pratica, reconhecendo que ndo somos todos iguais.

Assim, como os proprios pratos de comida, os saberes e as experiéncias nao sao uni(uno)versais,

mas pluriversais.

1940 Pano da Costa, tradicionalmente, faz parte do vestuario das africanas, que é usado enrolado ao corpo, sendo um
costume em diversas regides africanas como: Costa do Marfim, Gana, Nigéria, Congo, Benin e Senegal.
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Imagem 35 — Pano da Costa

Fonte: Orixa Chic. Pano da Costa modelo de Iansa Richelieu. [S.1.], [s.d.].

Passamos a se¢do conclusiva deste trabalho, dedicada a apresentacao do produto onde as
discussodes anteriores ganham forma. O Kitabu Culindrio Afro-Brasileiro: saberes, sabores e
historia no Terreiro constituem-se como um material metodoldgico pautado em sequéncias de
ensinagens que buscam integrar memoria e espiritualidade. Ao transformar as praticas culinarias
dos terreiros em ferramentas didaticas, propomos um recurso que estimula a reflexdo historica
sobre as intersec¢Oes entre alimentacdo sagrada, ancestralidade e o processo de ensino-

aprendizagem.

5. “KITABU CULINARIO AFRO-BRASILEIRO: SABERES, SABORES E HISTORIA
NO TERREIRO”: PERSPECTIVAS DECOLONIAIS NO ENSINO DE HISTORIA E
NAS RELACOES ETNICO-RACIAIS

“Cada alimento diz um pouco sobre os deuses; as
associacoes aos simbolos tangem tanto a matéria-prima
quanto a aparéncia, ao preparo, ao sabor, as sensagoes”.

(ANNARE ALMEIDA, 2019)

5.1 Fundamentos Teoricos e Metodolégicos do Produto Educacional

O produto educacional “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” nasce do didlogo entre a Didatica da Histdria e as perspectivas decoloniais da Educagao.
Sua concepgao parte da compreensao de que o ensino de Historia, ao formar consciéncias criticas

e identidades sociais, precisa contemplar o universo simbolico, espiritual e cultural das populagdes
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afrodescendentes, rompendo com a visdo racionalista e eurocéntrica que estruturou a historiografia
escolar.

A Didatica da Historia, conforme formulada por Jorn Riisen (2012; 2015), propde que o
ensino histérico deve promover a formagdo da comsciéncia historica, isto é, a capacidade de
relacionar o passado com o presente para orientar a agdo no futuro. Tal consciéncia ndo se restringe
a um aprendizado cognitivo: ela envolve dimensdes morais, estéticas e culturais, pois o
conhecimento historico ¢, antes de tudo, um modo de interpretar o tempo vivido. Nessa
perspectiva, ensinar Historia significa oferecer aos/as estudantes a oportunidade de compreender
a si mesmos/as como sujeitos/as histdricos/as e de interpretar a realidade a partir de multiplas
experiéncias temporais.

Essa concep¢do ¢ complementada por Circe Maria Bittencourt (2008), para quem a
Didatica da Historia deve articular teoria, método e pratica pedagogica, permitindo que o/a
estudante desenvolva raciocinio critico, empatia historica e consciéncia social. O ensino de
Histoéria, assim, deve ultrapassar a memorizagdo de fatos e datas, favorecendo a construgdo de
significados, a leitura de diferentes fontes e a problematizacao da realidade.

No entanto, a pratica escolar ainda reproduz, em grande parte, uma matriz eurocéntrica de
producao do conhecimento historico, sustentada por uma logica linear, racionalista e monocultural.
Essa estrutura, herdada da modernidade ocidental, desconsidera outras formas de produzir, viver
e ensinar a Histéria. Como aponta Nilma Lino Gomes (2012), a escola se tornou um espago de
disputa simbdlica, onde as narrativas hegemonicas invisibilizam os/as sujeitos/as negros/as e
indigenas. A superacdo desse quadro requer uma reconfiguracdo epistemologica do ensino,
incorporando saberes outros, como os produzidos nos terreiros, nas comunidades quilombolas e
nas experiéncias culturais afro-brasileiras, bem como os saberes advindo da culinéria negra.

E nesse horizonte que se insere o “Kitabu Culindrio Afro-Brasileiro: saberes, sabores e
historia no Terreiro”. O projeto propdoe um deslocamento metodoldgico e epistémico, ao
reconhecer a comida e a religiosidade afro-brasileira como fontes historicas e instrumentos
pedagogicos. O alimento ritual e o saber culindrio dos terreiros expressam valores civilizatérios
africanos e revelam modos proprios de organizacdo social, espiritual e simbolica. Como observa
Muniz Sodré (2019), o terreiro constitui uma forma social negro-brasileira, orientada por
principios de reciprocidade, ancestralidade e oralidade, que desafia a racionalidade ocidental e
introduz novas possibilidades de compreensao da experiéncia humana.

Nesse sentido, o “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” articula fundamentos da Didatica da Historia a educagdo decolonial. A perspectiva

decolonial, representada por autores como Luiz Rufino (2021), Boaventura de Sousa Santos (2018)
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e Bell Hooks (2013), propde a valorizagdo das epistemologias subalternizadas e das racionalidades
sensiveis. Ensinar, nesse contexto, ¢ um ato de libertagao e de reencantamento. Para Hooks (2013),
0 ensino ¢ uma prdtica da liberdade que deve mobilizar mente, corpo e espirito. Para Rufino
(2021), educar € um ato de encantamento que restabelece o vinculo entre saber e vida. Ambas as
concepcdes convergem com a de Riisen (2012, 2015), ao reconhecer que o ensino histdrico ndo ¢
neutro, mas orientado por valores e experiéncias humanas concretas.

Do ponto de vista metodologico, o “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e
historia no Terreiro” foi desenvolvido com base na etnopesquisa-forma¢ao (MACEDO, 2010),
que compreende a produgdo do conhecimento como processo coletivo e reflexivo, construido a
partir da escuta e da convivéncia. A pesquisa de campo envolveu atividades no Liceu Maranhense
e no Terreiro de Mina //é Axé Ogum Sogbo —, integrando professores/as, estudantes e liderangas
religiosas. As oficinas e rodas de conversa foram planejadas para promover o didlogo entre a
Histéria académica e as praticas culturais afro-brasileiras, destacando a comida como eixo
articulador da memoria, da identidade e da aprendizagem.

A proposta pedagogica se fundamenta na pedagogia freiriana da problematizacdo e da
dialogicidade (FREIRE, 1996). Assim como Paulo Freire (2020, p. 95) defende que “ninguém
educa ninguém, ninguém educa a si mesmo: os homens [e as mulheres] se educam entre si,
mediatizados pelo mundo”, o “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” entende que o ensino de Historia se realiza na interacao entre sujeitos/as e experiéncias.
O/A professor/a, nessa perspectiva, ¢ mediador/a de culturas e de tempos; o/a aluno/a, sujeito/a
ativo/a da constru¢ao do conhecimento.

Essa concepcao dialoga com a pedagogia multicultural defendida por James Banks (2004)
e Maria do Carmo Vieira da Silva (2015), segundo os quais a escola deve promover o respeito as
diferencas e a equidade epistemologica. A educagao multicultural ndo se limita a inser¢ao de novos
conteudos, mas implica a transformacao das estruturas de ensino e das relagdes de poder no interior
da escola. No caso brasileiro, essa transformacao ¢ orientada pela Lei n° 10.639/2003 (BRASIL,
2003), que torna obrigatorio o ensino da Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana. Contudo,
sua efetivacdo depende da formagdo docente e do reconhecimento das epistemologias afro-
brasileiras como parte integrante do conhecimento historico.

Ao reconhecer a comida de santo como pratica social, historica e pedagogica, o “Kitabu
Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro” amplia o conceito de fonte
historica e propde um novo olhar sobre a producdo do conhecimento. Conforme Fabio Libodrio
Rocha (2022), a comida de santo constitui um “monumento nacional” da cultura afro-brasileira,

pois condensa linguagens — culinaria, musica, lingua e religiosidade — e expressa a historicidade
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das experiéncias africanas no Brasil. O alimento ritual ¢, simultaneamente, documento e ato
politico: preserva memdorias e reinscreve a presenca negra na formacao nacional.

Além do aspecto simbolico, a dimensao linguistica do culto — expressa pelo uso do ioruba
— revela o carater de resisténcia cultural e epistemologica. Fanon (2008) identifica na imposi¢ao
linguistica um instrumento de dominacgdo colonial, que desestrutura identidades e hierarquiza
racionalidades. Recuperar a linguagem sagrada e os nomes originais dos alimentos no ensino de
Historia €, portanto, um gesto de reparacao cognitiva e de reafirma¢ao da memoria afro-diasporica.

A metodologia do “Kitabu Culindario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” incorporou essas dimensdes ao privilegiar a oralidade, o gesto e a coletividade como
modos de ensinar e aprender. As praticas pedagogicas foram estruturadas em torno de atividades
participativas: preparo de alimentos rituais, escuta de relatos de maes e pais de santo, ¢ analise das
narrativas simbolicas contidas nas comidas de orixd. Essa abordagem contribui para o
desenvolvimento das habilidades préprias da aprendizagem histérica — observar, comparar,
interpretar e narrar —, mas o faz por meio de linguagens plurais e culturalmente situadas.

A circularidade temporal que caracteriza as praticas religiosas afro-brasileiras oferece uma
contribui¢do teodrica a Didatica da Histéria. Nos rituais de ebo, o passado € constantemente
atualizado, e a memoria se expressa como presenca viva. Tal dindmica rompe com o modelo linear
de tempo da tradi¢do ocidental e permite pensar a Histéria como experiéncia de continuidade e
transformagdo. Nesse sentido, o ensino historico mediado pela cultura afro-brasileira possibilita
compreender o tempo de forma mais ampla, reconhecendo outras racionalidades historicas e
espirituais.

O produto “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro”
reafirma, assim, que o ensino de Historia deve ser um espago de didlogo entre saberes, no qual o
conhecimento cientifico e o saber ancestral se encontrem em igualdade de valor. A Histdria,
enquanto campo de formacdo humana, tem o dever de incorporar as vozes e experiéncias
historicamente marginalizadas, contribuindo para uma educacao que promova a justiga cognitiva

€ a emancipagao social.

5.2 Aplicacgdes e Reflexdes Pedagogicas

A dimensao pratica do “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” concretiza os principios tedricos discutidos anteriormente, transformando o campo do
ensino de Histéria em um espaco de escuta, partilha e reinterpretagdo das memorias afro-

brasileiras. A metodologia adotada permitiu que professores e estudantes vivenciassem a Historia
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ndo apenas como narrativa escrita, mas como experiéncia sensorial e cultural, integrando corpo,
espiritualidade e coletividade.

Durante as oficinas realizadas no Liceu Maranhense, a culinaria ritualistica foi utilizada
como instrumento de mediacao historica. As atividades foram organizadas em trés etapas: (1)
introducdo teodrica sobre o significado histérico e simbodlico das comidas de orixa; (2) vivéncia
pratica, com a preparacdo coletiva de alimentos tradicionais; e (3) rodas de conversa, nas quais 0s
participantes refletiam sobre as relagdes entre alimentagdo, religiosidade e identidade cultural.
Essa sequéncia didatica proporcionou um processo de aprendizagem interdisciplinar, no qual o
conhecimento historico foi articulado com saberes de Antropologia, Sociologia e Educagao.

Os resultados observados nas oficinas revelaram a poténcia do ensino de Histdria quando
vinculado as experiéncias culturais e ao territorio. Muitos estudantes, sobretudo afrodescendentes,
relataram sentir-se representados e valorizados ao ver suas tradi¢des abordadas de forma respeitosa
e cientifica. Para outros, as atividades despertaram curiosidade e empatia, quebrando preconceitos
sobre as religides de matriz africana. Essa reagdo confirma o que aponta Luiz Rufino (2021): a
educacdo decolonial ¢ um processo de “reencantamento” do mundo, no qual o conhecimento ¢
vivéncia e o aprendizado € transformagao.

Os/As professores/as participantes destacaram o valor formativo do “Kitabu Culinadrio
Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro” para a pratica docente. A experiéncia
evidenciou que a Didatica da Historia, quando aberta a diversidade cultural, possibilita a
constru¢do de novas narrativas e metodologias de ensino. As atividades favoreceram o
desenvolvimento de competéncias proprias da aprendizagem historica, como a comparagao entre
contextos, a analise de fontes simbolicas e o exercicio da empatia historica (RUSEN, 2012). Ao
mesmo tempo, ampliaram a noc¢ao de “fonte”, incluindo os alimentos, os rituais e os relatos orais
como registros legitimos da experiéncia historica afro-brasileira.

A presenga da comida de santo no espago escolar foi também um ato de resisténcia e de
reconfiguragdo simbodlica. Conforme Fabio Liboério Rocha (2022), a comida de santo sintetiza a
memoria e a identidade negra no Brasil, articulando corpo, fé e linguagem. Sua inser¢ao no ensino
de Histéria possibilita o enfrentamento do racismo religioso e a valorizagdo do patrimdnio
imaterial afro-brasileiro. Ao preparar o acarajé, o caruru ou o amald, o/a estudante ¢ convidado/a
a refletir sobre os processos historicos que moldaram a cultura brasileira e a reconhecer a heranga
africana como elemento estruturante da nacao.

A experiéncia revelou, contudo, os desafios que ainda marcam a implementacdo de uma
educagdo antirracista. Muitos professores relataram inseguranca ao abordar as religides afro-

brasileiras em sala de aula, receosos de reagdes negativas de familias ou de setores conservadores.
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Tal realidade confirma as analises de Nilma Lino Gomes (2012) e Maria do Carmo Vieira da Silva
(2015), que apontam a persisténcia de um curriculo monocultural e a fragilidade da formacao
docente no tratamento das relagdes étnico-raciais. Por isso, o “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro:
saberes, sabores e historia no Terreiro” reafirma a importancia da formacao continuada e da
criacdo de espacos institucionais que amparem praticas pedagogicas voltadas a diversidade.

A vivéncia no Centro de Tambor de Mina //é Axé Ogum Sogbo — constituiu um momento
de intercambio simbolico e cognitivo fundamental. Os participantes puderam observar rituais,
dialogar com liderancas religiosas e compreender o sentido pedagdgico da oralidade e do gesto.
Como ressalta Vilson Caetano de Sousa Junior (2014), a iabassé ¢ a guardia do conhecimento
culinario e ritualistico, responsavel por transformar o alimento dos homens em alimento dos orixas
— um ato que articula fé, técnica e pedagogia. Essa mediacdo entre o sagrado e o cotidiano
permitiu aos/as participantes perceber o terreiro como espago de produgdo de conhecimento
historico e como expressao de uma racionalidade afro-brasileira propria.

A andlise das falas coletadas nas rodas de conversa mostrou que esse produto didatico
contribuiu para ressignificar a percep¢do dos alunos sobre o ensino de Historia. Muitos
reconheceram que, até entdo, a disciplina lhes parecia distante, centrada em fatos e datas
descontextualizados. Ao integrar o cotidiano e o simbdlico, o produto possibilitou uma
aproximacao afetiva com o contetido, tornando o aprendizado mais significativo. Essa constatacao
reforga a tese de Bittencourt (2008) de que a aprendizagem historica € mais efetiva quando o aluno
¢ convidado a produzir sentido a partir de sua propria experiéncia social e cultural.

A prética pedagogica também promoveu o didlogo entre teoria e sensibilidade. Conforme
Bell Hooks (2013), ensinar ¢ um ato de amor e responsabilidade, no qual o professor se
compromete com a libertagdo intelectual e emocional dos alunos. Essa dimensao afetiva do ensino
foi visivel nas atividades do “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro”, nas quais o compartilhamento de alimentos e narrativas criou um ambiente de respeito
e escuta mutua. A Historia deixou de ser objeto distante e passou a ser vivida como pratica
comunitdria, consolidando o que Paulo Freire (1996) denomina de “educagdo como pratica da
liberdade”.

Do ponto de vista historiografico, o projeto reafirma que o ensino de Historia deve
contemplar o pluralismo de temporalidades e experiéncias humanas. A circularidade do tempo
presente nos rituais de ebo e a transmissdao oral de saberes configuram uma didatica historica
alternativa a linearidade eurocéntrica. Essa proposta contribui para o desenvolvimento de uma
consciéncia historica plural, capaz de reconhecer a coexisténcia de multiplas racionalidades e

memorias no processo civilizatorio brasileiro.
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Os resultados do “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” demonstram que a intersecc¢ao entre histdria, cultura e espiritualidade pode gerar praticas
pedagogicas mais inclusivas e criticas. A comida e o terreiro tornam-se, nesse contexto, lugares de
aprendizagem e de reconstru¢ao da memoria social. O ensino de Historia, assim, ultrapassa os
limites da sala de aula e se insere nas dinamicas da vida comunitaria, promovendo o
reconhecimento e a valoriza¢do das culturas afro-brasileiras como parte constitutiva da historia
nacional.

Posso concluir, entdo, que o “Kitabu Culindrio Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia
no Terreiro” representa um modelo de ensino de Historia comprometido com a justi¢a cognitiva e
com a formacao cidada. Ao integrar as epistemologias afro-brasileiras & Didatica da Histéria, o
projeto contribui para a superacdo das desigualdades simbolicas e para a constru¢do de uma
educagao mais democratica e plural. A escola, nesse horizonte, ¢ chamada a reconhecer o valor do
sagrado, do sensivel e do ancestral como dimensdes do conhecimento, afirmando que a Historia,
mais do que um campo de estudos, ¢ uma pratica de humanidade.

A articulagdo entre memoria, territorio e espiritualidade reafirma que o ensino de Historia
deve promover o desenvolvimento da consciéncia histérica, permitindo que alunos e professores
reconhecam no passado afro-brasileiro sentidos para sua propria existéncia. Assim, o “Kitabu
Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro” nao apenas propde uma
metodologia inovadora, mas exemplifica o potencial da narrativa historica afrocentrada como
forma de aprendizagem e reconstrucdo de identidades.

Além disso, a integragdo entre escola e terreiro promove o que Boaventura de Sousa Santos
(2018) denomina de ecologia dos saberes, ou seja, o reconhecimento da validade de diferentes
epistemologias na produ¢do do conhecimento. A pedagogia do “Kitabu Culinario” demonstra que
¢ possivel construir praticas educativas interculturais, nas quais o didlogo e o respeito substituem
a imposi¢ao e a hierarquizagao.

Ressalto aqui que o projeto contribui para o cumprimento das politicas publicas
educacionais voltadas a equidade racial, como a Lei n° 10.639/2003 (BRASIL, 2003) e as
Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagio das Relagdes Etnico-Raciais (BRASIL, 2004).
Ao inserir o estudo das culturas afro-brasileiras na pratica escolar cotidiana, o “Kitabu Culinario
Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro” atua como instrumento de implementagao
concreta dessas politicas, promovendo o enfrentamento do racismo estrutural e epist€émico no

ambiente escolar.
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6. APRESENTANDO O PRODUTO: “KITABU CULINARIO AFRO-BRASILEIRO:
SABERES, SABORES E HISTORIA NO TERREIRO”

A concepcao do “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro”
esté alicergada em uma epistemologia afrocentrada e decolonial, sustentada pelas contribuigdes de
Rufino (2021), Hooks (2013), Gomes (2012), Bittencourt (2008) e Muniz Sodré (2019). Esses
autores defendem que uma educacdo comprometida com a diversidade e a justica social deve ser
compreendida tanto como uma pratica de liberdade quanto como um campo para o reencantamento
do mundo.

Em consonancia com Rufino (2021), o ato de “desaprender” constitui um gesto politico e
poético voltado a desestabiliza¢ao dos alicerces coloniais do conhecimento. Nesse sentido, este e-
book propde o desafio de desaprender modelos de ensino hegemonicos e eurocentrados para, em
contrapartida, aprender a partir dos corpos, dos gestos, dos sabores ¢ das memorias que tecem o
cotidiano dos terreiros. A comida, eixo central desta obra, ¢ compreendida como portadora de Axé:
a forca vital que integra o material ao espiritual, o individual ao coletivo.

A pedagogia aqui proposta se fundamenta, portanto, em trés dimensdes complementares:

a) Ontologica, reconhecendo a ancestralidade como principio de existéncia e producao de

saber;

b) Epistemologica, valorizando os conhecimentos tradicionais como formas legitimas de

leitura historica e cultural do mundo;

c) Pedagogica, entendendo o ensino como pratica de encantamento, de reexisténcia e de

transformacgao.

Sob essa otica, o “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” institui uma pratica pedagogica fundamentada na ‘circularidade de saberes’ proposta por
Muniz Sodré (2019). Esta abordagem compreende o ensino-aprendizagem como um fluxo
continuo de trocas, no qual a experiéncia de vida e o pertencimento ao territorio sao tao legitimos
quanto o saber formal.

No kitabu, o conhecimento se constroi na intersecc¢ao entre o coletivo ¢ o afetivo, validando
as vozes dos mestres e mestras de terreiro como educadores fundamentais. Assim, o e-book nao
apenas informa sobre a culinaria afro-brasileira, mas performa a l6gica da propria comunidade:
um aprendizado que se da no encontro, no fazer compartilhado entre geragdes, experiéncias e

territorios e na valorizagdo das memorias que sustentam a identidade negra.
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6.1 Estrutura e Organizac¢io do E-book

O “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro” ¢€
apresentado em formato digital (PDF/flipbook), com layout visual inspirado em elementos
graficos afro-brasileiros. Sua estrutura foi organizada em quatro partes complementares, que se

interconectam para oferecer uma experiéncia didatica e sensorial.

Parte I - Memoria e Ancestralidade

Apresenta uma introducao sobre a relagdao entre comida, corpo € memoria nas tradi¢des
afro-brasileiras, destacando o papel da alimenta¢do como elo entre o sagrado e o cotidiano. Essa
parte contextualiza o conceito de terreiro como territdrio de saber e resisténcia, abordando os

simbolos, utensilios e elementos que compdem o universo das religides de matriz africana.

Parte II — Receitas e Narrativas

Reune um conjunto de trés receitas tradicionais de comidas de santo e comidas de terreiro.
Cada receita ¢ acompanhada de seu contexto histoérico, do orixa correspondente, do significado
simbolico dos ingredientes e de uma reflexdao pedagogica. Essa se¢do busca demonstrar como as
praticas culindrias afrodiaspéricas constituem formas de registro e transmissao da histéria e da

cultura afro-brasileira.

Parte I1I — Propostas Pedagégicas

Apresenta planos de aula, sequéncias didaticas e atividades interdisciplinares alinhadas a
Base Nacional Comum Curricular (BNCC) e ao Documento Curricular do Territorio Maranhense.
As propostas privilegiam metodologias ativas e dialogadas, estimulando o trabalho coletivo e o
protagonismo dos estudantes.

Entre as atividades sugeridas estdo oficinas de culindria ancestral, exposigdes tematicas
sobre identidade afro-maranhense, rodas de conversa e projetos integradores entre Historia, Artes,

Geografia e Sociologia.
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Parte IV — Glossario, Referéncias e Recursos Multimidia

Inclui um glossario com termos de origem africana utilizados nas religides afro-brasileiras,
além de QR Codes que direcionam a conteudos audiovisuais, entrevistas, musicas e videos
produzidos nos terreiros parceiros. Finaliza-se com as referéncias bibliograficas e iconograficas

utilizadas na elaboragdo do material.

6.2 Metodologia de Concepciao e Aplicacio

A elabora¢do do “Kitabu Culindrio Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no
Terreiro” seguiu os principios da pesquisa qualitativa e participante, inspirada nos pressupostos
da etnopesquisa-formagdo (MACEDO, 2010). A metodologia adotada priorizou a escuta sensivel
e o didlogo horizontal entre pesquisador, docentes, estudantes ¢ membros das comunidades de
terreiro, reconhecendo-os como sujeitos e coautores do processo educativo.

O campo empirico da pesquisa foi o Terreiro de Mina Ilé Axé Ogum Sogbd, localizado no
bairro Liberdade, em Sdo Luis (MA), e o Centro de Ensino Médio Liceu Maranhense, onde se
desenvolveu a aplicagao pedagogica. As etapas da producao do e-book compreenderam:

1. Diagnéstico e escuta inicial — mapeamento das percepgdes de professores/as e

estudantes acerca da cultura afro-brasileira e da religiosidade de matriz africana;

2. Coleta de narrativas e registros visuais — realizacdo de entrevistas e registro

fotografico das comidas, rituais e simbolos;

3. Criacao textual e curadoria colaborativa — claboragdo das receitas e textos

explicativos junto a membros do terreiro e docentes;

4. Aplicacdo pedagogica — realizacdo de oficinas experimentais integrando os cursos de

Historia e Gastronomia;

5. Avaliacdo e aprimoramento — analise dos resultados e das experiéncias relatadas

pelos/as participantes.

Essa metodologia permitiu que o produto fosse construido de forma participativa,
respeitando as tradi¢cdes orais e as dimensdes simbolicas da cultura de terreiro. O processo de
escuta e observagao possibilitou, ainda, identificar as potencialidades da culinéria ancestral como

instrumento de conscientizagdo historica e combate ao racismo religioso.
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6.3 Resultados e Discussao

A aplicagado do “Kitabu Culinario Afro-Brasileiro: saberes, sabores e historia no Terreiro”
demonstrou resultados significativos no que se refere a ampliagdo das percepgdes sobre as religioes
afro-brasileiras e a valorizacdo da cultura afro-maranhense. Durante as oficinas, observou-se o
interesse dos estudantes em compreender o significado dos alimentos e sua relacdo com a historia
da escravidao, da resisténcia e da formacao cultural do Brasil.

Os/as participantes relataram que o contato com as receitas e suas narrativas possibilitou
uma nova leitura do passado, permitindo-lhes reconhecer a ancestralidade como elemento
constitutivo de suas identidades. Professores e estudantes destacaram que a comida, quando
trabalhada como objeto histdrico, torna o aprendizado mais afetivo, concreto e significativo.

Além disso, o uso do e-book contribuiu para desmistificar preconceitos associados as
religides de matriz africana, promovendo um didlogo mais respeitoso e critico sobre o tema.
Verificou-se que o ensino de Historia, quando articulado a culinaria ancestral, desperta empatia e

consciéncia social, fortalecendo o compromisso com a educacdo antirracista.

7. PRATO DAS CONSIDERACOES - Para Um Outro Come¢o

Neste percurso escritural e investigativo, trilhei caminhos metodoldgicos tecendo palavras
no horizonte da decolonialidade, buscando materializar um ensino de Historia capaz de “virar a
mesa” a partir das comidas de santo como fonte de outros modos de ensinagem no curso de
Gastronomia. Nesse movimento, a ancestralidade veio a mesa por meio dos pratos e comidas de
terreiro, possibilitando o ensino da Historia e Cultura Afro-Brasileira a partir dos sabores, saberes
e simbolismos presentes nessas tradigoes alimentares.

Experienciei, nesse “virar de mesa” do ensino de Historia, a abertura de um horizonte de
gira decolonial voltado ao enfrentamento da marginalizacao e do silenciamento dos saberes negros
historicamente circunscritos aos terreiros e as religiosidades de matriz africana.

O prato de santo constitui-se como fonte para um modo de ensinagem fundamental para o
enfrentamento ao racismo religioso e a intolerancia no ambiente escolar — patologias sociais que
sdo herancas diretas do projeto colonial e da sistematica negagdo da humanidade negra. Ao
mobilizar saberes afrocentrados, este estudo trouxe para a mesa do ensino de Histéria a

complexidade do pantedo africano, articulando as poténcias de Orixas como Exu, Ogum e lemanja,
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bem como a ancestralidade dos Voduns, a exemplo de Sogbd, cujas comidas sagradas
fundamentam a identidade cultural maranhense.

Historicamente, as cozinhas de terreiro sdo espagos-lugares de resisténcia e preservacgao de
saberes e tecnologias ancestrais do modo de fazer e preservar os ingredientes e a gastronomia
africanas, que foram incorporadas a culinaria cotidiana brasileira sob o véu da invisibilidade. No
entanto, ao analisar o campo académico da Gastronomia, observa-se que esses pratos permanecem
ausentes dos cardapios da historia da alimentagdo hegemonica. Tal lacuna ¢ reflexo de um
epistemicidio alimentar: enquanto as técnicas europeias sao elevadas ao status de "ciéncia" e "alta
gastronomia", os saberes das labassés e os fundamentos das comidas de santo sdo relegados ao
folclore ou ao exotismo.

Portanto, trazer o alimento votivo para o centro do debate historiografico ¢ uma forma de
reparacdo e de tirar da invisibilidade do saber. Significa reconhecer que o dendé, o quiabo, o
inhame ¢ a sofisticacdo dos temperos de terreiro ndo sdo apenas ingredientes, mas portadores de
uma memdria civilizatdria que desafia a narrativa eurocéntrica e reivindica o protagonismo da
diaspora africana na formacgao do paladar e da cultura brasileira.

Considerando essa experiéncia de vida de mesa no ensino de Historia do curso de
Gastronomia do Liceu Maranhense, além da contag¢dao de que o debate sobre a desigualdade racial
nas instituicdes de ensino brasileiras continua sendo atravessa da pelo discurso falacioso da
"democracia racial" ,uma ideologia que camufla o racismo estrutural sob o manto de uma suposta
harmonia entre as “ragas”. No entanto, a reflexdo critica sobre as assimetrias presentes nos saberes
curriculares, colocou em relevo que, raramente, ganha centralidade os sabres advindos da cultura
negra, pois ainda permanece a margem do reconhecimento no ensino escolar.

No que tange aos saberes e as praticas das religiosidades de matriz africana, a sua presenga
no curriculo e ambiente escolar € sistematicamente obstruido por uma crescente influéncia de
discursos fundamentalistas neopentecostais. Esse fendmeno ndo apenas intensifica o estigma
sobre a historia e a cultura afro-brasileira, como também instrumentaliza a fé para consolidar o
racismo religioso, operando o que se pode chamar de um cerceamento epistemologico.

Esse cenario de ensinagens perpetua um modelo educacional excludente que marginaliza
as contribuigdes negras em prol de uma hegemonia eurocentrada, o que Jurjo Torres Santomé
(1995) define como a construgdo de "culturas silenciadas" no curriculo. Para o autor, a omissao
ou a deformacao das vozes de grupos subalternizados nao ¢ um erro acidental, mas uma tatica
politica para anular as possibilidades de reacdo e resisténcia desses sujeitos e sujeitas. Ao negar o
estatuto de "conhecimento" as praticas ancestrais de matriz africana — relegando-as ao campo do

"exotico" ou do "demoniaco" — a escola renuncia ao seu papel democratico e reafirma o
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compromisso com a colonialidade do saber, impedindo que os(as) estudantes acessem a riqueza
civilizatoria que constitui a identidade nacional.

Frente a essa "colonialidade do saber", na qual fizemos tessituras tedrica sobre o
colonialismo, colonialidade e decolonialidade nessa escrita dissertativa, apoiamos na escrita de
Nilma Lino Gomes (2012), quando destaca que descolonizar os curriculos ¢ um desafio urgente
que exige um dialogo real entre a escola e a realidade social. E preciso rasurar as "mdscaras
brancas" impostas pelo racismo (FANON, 2008) e reivindicar a humanidade plena das pessoas
negras. Durante esta pesquisa, constatei que a educagdo decolonial ainda ¢ um conceito distante
tanto para docentes quanto para discentes, o que refor¢a a necessidade de agendas curriculares
abertas a outras cosmologias. Segundo Rufino (2021), a principal tarefa da educacdo hoje ¢ a
descolonizagdo dos saberes, assegurando o direito irrestrito de negros e negras de conhecerem sua
propria historia.

Procurei evidenciar como a Lei n® 10.639/03 (BRASIL, 2003) fornece o amparo legal para
essas praticas afrocentrada, exigindo uma educagdo cujas bases epistemologicas estejam ancoradas
nos saberes e fazeres da cultura negra afro-diaspdrica bem como nos corpos negros. Trata-se de
promover um letramento étnico-racial que, nas palavras de Munanga (2008), sensibilize para as
multiplas identidades culturais do Brasil. O objetivo ¢ um "ensino empretecido", focado na
constru¢do de outras memarias que ndo apontem exclusivamente para o Ocidente.

Diante da premente necessidade de fomentar uma educagdo que consolide as relagdes
étnico-raciais, apresentei uma proposta pedagogica materializada em um produto educacional
inovador. Na experiéncia por esse outro modo de ensinagem afroreferenciado, desloquei para a
fronteira do ensino de Historia propondo a integracao entre o curriculo escolar de Historia e os
saberes ancestrais preservados nos terreiros de matriz africana do Maranhao — através das comidas
de santos.

Para fundamentar essa interlocugao, percorremos a densa historicidade do Tambor de Mina,
cujas raizes remontam a fundagdo das casas matrizes em Sao Luis no século XIX: a Casa das
Minas (Querebentd de Zomadonu), de linhagem Jeje-Dahomé, e a Casa de Nago, de tradigao
iorubd. Ambas constituem os pilares de uma resisténcia civilizatéria que atravessou séculos
salvaguardando ritos, linguas e a culindria ritual.

Essa trajetoria historica estende-se as fundacdes e liderancas contemporaneas que mantém
viva a chama da tradi¢ao, como o legado de Pai Jorge de Itacy, do Terreiro de lemanja, a erudigao
de Pai Euclides (Terreiro de Fanti-Ashanti) e a atuacdo de Pai Airton Gouveia, no Centro de
Tambor de Mina Ilé Axé Ogum Sogbé. Foi precisamente neste tltimo territério que o didlogo sobre

a "comida de santo" se estabeleceu como campo de pesquisa. Ao conectar a ancestralidade das
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casas centenarias as praticas pedagdgicas do presente, este trabalho dissertativo reconhece o
terreiro ndo apenas como espago de culto, mas como um centro produtor de ciéncia, memoria e
resisténcia que deve ocupar o seu devido lugar na mesa do ensino de Historia.

Como resposta a essa urgéncia pedagogica, apresento o “Kitabu Culindrio Afro-Brasileiro:
saberes, sabores e historia no Terreiro”. Este e-book transcende a mera catalogacdo de receitas;
ele ¢ um recurso educativo que explora a dimensdo simbolica, histdrica e ritualistica da
alimentacdo da religido de matriz africana — Candomblé, Umbanda e Tambor de Mina. O KITABU
materializa o conceito de circularidade de saberes, onde a cozinha de terreiro — espago de
equilibrio entre fogo e agua — torna-se o local de resisténcia cultural que sobreviveu a didspora.

Na mesa do ensino de Historia, proposta no curso de Gastronomia, tratei do preparo das
comidas, sobre a partilha das oferendas e o aprendizado sob a orientacao da labassé, que ilustram
a dimensao cosmopolitica do terreiro. Este ¢ um espago de travessia, onde o saber se move entre
a Africa mitica e a Sdo Luis urbana. A cozinha ritual é, simultaneamente, escola e quilombo: um
territorio onde se aprende a reconhecer o corpo como portador de memoria e o alimento como
portador de Axé.

Através dos pratos de santos, dos saberes mediados pela comida, trilhou-se no
enfrentamento do racismo em torno da religido de matriz africana. Enfrentar o racismo cotidiano
e o trauma colonial negligenciado, como bem refere Kilomba, (2019) exige inovagdes teorico-
metodoldgicas. Como bem pontua Bell Hooks (2013), a sala de aula continua sendo um ambiente
de possibilidades para a pratica da liberdade. O compromisso deste trabalho foi desconstruir-
desencobrir a toalha colonial de apagamento desses saberes e propor uma pedagogia do cotidiano
que valorize a diversidade sem hierarquiza-la.

Dos saberes ancestrais da comida, foi no Terreiro de Mina, na partilha do saber da labassé,
que aprendi que a fartura ritual ¢ um gesto de insurgéncia pedagogica. Ao levar o terreiro para a
escola, por meio do KITABU, reafirmei que o conhecimento da historia e da cultura afro-brasileira
¢ o unico caminho para a emancipagdo e virada de mesa para o ensino afrocentrado. Esta
dissertacao entrega, assim almejo-espero, nao apenas uma reflexdo, mas uma ferramenta politica
de transformagdo, uma educacdo pluriversal que reconhece na mesa do ensino de Historia o prato
de santo, o Axé e as tecnologias fundamentais para um ensino emancipatdrio e antirracista, ao
encontro valoriza¢ao dos saberes, praticas e rito das religides de matriz africana. Que continuamos
saboreando os pratos de santo na escola.

Embora a “discrimina¢do de qualquer natureza ndo tenha o seu nascedouro” no ambiente

escolar, ¢ evidente que “o racismo, as desigualdades e as discriminagdes correntes na sociedade
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permeiam as escolas™!%. Nesse sentido, as instituicdes de ensino precisam assumir o papel de
educar e se constituir enquanto espagos democraticos de producdo e disseminagdo de
conhecimentos, adotando posturas que promovam uma sociedade mais justa e aberta a mudancas

praticas e representacionais.

105 BRASIL. Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo das Relagdes Etnico Raciais e para o Ensino de
Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana. Op. Cit., p. 14-15.
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O Produto
Imagem 1: Capa
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Imagens 2 e 3: Ficha Catalografica e Indice
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Imagens 4 e 5: Apresentacio

Apresentacdo:
Onde a Memoria Ferve na Panela

Imagine o cendrio: aluz quente do dia atravessa o espago
da cozinha, revelando o vapor espesso que sobe das
panelas de barro. O ar estd denso, preenchido pelo
confraste inconfundivel do azeite de dendé aquecido e pela
suavidade do milho branco cozinhando lentamente. Néo ha
pressa, apenas o ritmo ancestral da colher de pau e o som
baixo de um cantico sagrado. Bem-vindo & cozinha de
santo.

Este e-book, Kitabu Culindrio Afro-brasileiro - Saberes, Sabores e
Historia no Terreiro , € um convite para enxergar a culindria muito
além de seus ingredientes fisicos. Nas religides de matrizes
africanas, especiaimente na rica e tradicional vertente do Tambor
de Mina do Maranhdo, o ato de cozinhar € uma alquimia de
sobrevivéncia, resisténcia e fé. Cada prato ndo € apenas alimento; &
um documento histérico vivo, uma capsula do tempo hiper-realista
que resistiu a séculos de silenciamento para nos contar as lendas
de reis, guerreiros e grios que cruzaram o oceano e fincaram suas
raizes emnosso chdo.

As receitas e historias aqui sugeridas nascem da vivéncia no
Temreiro de Mina llé Axé Ogum Sogbd rata-se de um terreiro de
matriz africana vinculado a tradigdo do Tambor de Mina, com forte
influéncia das nagoes Jeje e Nago, reconhecido por sua relevancia
na preservagdo e transmissdo de saberes ancestrais na cidade de
Sdo Luis.

Imagens 6 e 7: Apresentacio

Mais do que um receitudrio, este material organiza-se em forno
de um itinerdrio simbdlico e educativo que segue a prépria légica
ritual da casa. Exu, 0 mensageiro dindmico que organiza o cacs e
abre as portas com o vigor de seu Padé; Ogum, o guerreiro
incansavel, forjado no ferro e sustentado pela densidade do feijco; a
energia vulcanica e as tempestades elétricas de Sobd com seu
acarajé quente e lemanijd, a grande mée cujas aguas e comidas
brancas apaziguam as batalhas com serenidade.

Se a cozinha € o coragdo que nutre o terreiro, a lideranca é a
espinha dorsal que o sustenta e protege. No llé Axé Ogum Sobd,
essa forga de trabalho e resisténcia esta materializada nafigura do
Pai Airfon, o lider da casa. A sua lideranga € guiada por duas
energias formidaveis que, juntas, representam a capacidade de

lutar e de transformar a redlidade: o Orixa Ogum (Ogun) e 0 Vodum

Sobb (Sogbd). lemania: A senhora das aguas, que encerra o ciclo
com a paz, o acolhimento e a renovagdo. Ela rege o Ori (a cabega,
o destino) da Mée Ailg, a segunda pessoa na hierarquia da casa e
a grande responsavel pela magia e pelo sustento que saem da
Cozinhadoterreiro.

Mais do que um simples receitudrio, as proximas paginas séo um
instrumento confra a intoleréncia e o racismo religioso. Conhecer a
histéria por trds do dlimento oferfado aos Orixas é desmistificar
preconceitos, iluminar a ignoréncia e celebrar a riqueza cuttural que
forma a espinha dorsal da identidade brasileira.

Que este registro sirva para alimentar o respeito, nutrir o
conhecimento e manter a porta dos Terreiros sempre abertas e livres

do racismo religioso.

Agb, e boaleitura.
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Imagens 8 e 9: Instrucdes de Uso

Como utilizar este material
Antes de comegarmos, vale um convite.

Este material néo se constitui como um livro
de receitas convencional. Trata-se de um
dispositivo pedagégico voltado ao Ensino de
Historia, que utiliza a culinaria de matriz afro-
brasileira como linguagem para a construgdo
do conhecimento historico.

O Kitabu Culinario Afro-Brasileiro foi
desenvolvido para:
« estudantes do Ensino Médio e da
Educacdo de Jovens e Adultos (EJA);
« cursos técnicos, especialmente na drea

\ de Gastronomia;

« formagdo de professores comprometidos

com a educacdo das relagdes étnico-

PN e
\‘ i i raciais.

Seu uso pode ocorrer por meio de:
«» aulas temdticas;
» projetos interdisciplinares;
« rodas de conversaq;
« atividades praticas e reflexivas.

O material dialoga diretamente com a
implementagdo da Lei n° 10.639/2003 e da Lei

n° 11.645/2008, contribuindo para

construgéo de uma educagdo antirracista,

critica e plural.

Mais do que aprender receitas, a ideia é abrir

caminhos para o conhecimento.

Entdo, deguste com atfengdo. Pergunte.

Compartilhe. Reflita.

Pense na cozinha da sua casa. Provavelmente fem alguém

abrindo a geladeira toda hora, talvez uma musica tocando,
conversa alta e aquela pressa do dia a dia para a comida ficar
pronta logo, certo?

No terreiro, a redlidade é completamente diferente. A cozinha

ndo & apenas um lugar de preparo; ela é o coragdo da casa, um
santudrio. L, ninguém cozinha simplesmente para matar a fome.
Cozinha-se para gerar Axé — a forca vital, a energia que
movimenta o mundo. E quase como uma cena de fime: a luz
filtrada pela janela, o vapor denso subindo das panelas de barro,
o contraste vibrante das cores dos alimentos e um cuidado hiper-
realista com cada detalhe da cena.

A labassé: A Guardia dos Segredos

Em um restaurante famoso, a autoridade méxima
é o Chef de cozinha. No terreiro, essa lideranga
absoluta pertence a labassé (pronuncia-se iG-bas-
sé). Ela é, fradicionalmente, uma mulher de muita
sabedoria e memoria viva. A labassé ndo segue
receitas de internet ou livros de culindria; ela guarda
na cabega segredos passados de geragdo em
geragdo, desde a época em que seus ancestrais
chegaram da Africa. Nada entra nas panelas ou vai
para o altar sem a permissdo dela.
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Imagens 12 e 13: A Cozinha Sagrada

As Regras do Jogo (Os Preceitos)

Se a comida é feita para divindades, a energia de quem
prepara precisa estar impecdavel. Por isso, a cozinha do terreiro
tem regras de ouro muito diferentes daquelas que conhecemos:

« A energia das palavras: Ndo entra fofoca, briga ou palavra
feia na cozinha sagrada. Acredita-se que o dalimento
absorve a energia do ambiente. Se a labassé cozinhar com

raiva, o prato sai "pesado” e pode fazer mal. Muitas vezes, o

preparo é feito em siléncio absolufo ou canfando rezas

baixinho.

O corpo limpo: Antes de chegar perfo do fogdo, a cozinheira
passa por rifudis de purificagéo, como tomar banhos de
ervas frescas para deixar qualquer estresse ou "energia da
rua" do lado de fora.

A regra da colher: Sabe aquele hdbito de provar a comida
na colher e voltar para a panela? L4, isso é proibido! A saliva
humana carrega a nossa energia individual, e a comida do
Orixd precisa ser pura. O fempero € ajustado pela
experiéncia: a labassé sabe o ponto certo apenas pelo
cheiro, pela textura e pelo visual do prato.

A Mdgica da Partilha

Quando o alimento finalmente fica pronto, a primeira
concha, ainda fervendo, vai direto para o assentamento
(o altar) do Orixd homenageado. E a forma de devolver

a natureza a energia que ela mesma nos deu.

Mas a grande beleza da culindria de terreiro
acontece logo depois. A comida sagrada ndo fica
restrita ao altar; ela é dividida com toda a comunidade.
E 0 que chamamos de Partilha. Todo mundo come da
mesma panela, do lider religioso ao visitante mais novo.
E é nesse momento, sentando juntos para comer, que o
tferreiro resiste, cria lagos de afeto e mantém sua
cultura mais viva do que nunca.

“os alimentos dos deuses expressam a légica da
reciprocidade: alimenta-se o sagrado para que o
sagrado alimente o mundo”.

Ferretti (1995)

Imagens 14 e 15: Entrada

Entrada:

Entre o Orun e 0 Aiyé — Memoria e Resisténcia

Para entender a forga da comida de terreiro,
precisamos primeiro entender como os povos africanos
enxergavam o universo. Na tradigéo iorubd, o mundo €&
dividido em duas partes interligadas: o Orun (0 mundo
espiritual, invisivel, onde habitam as divindades e os
ancestrais) e o Aiyé (o mundo fisico, a Terra, onde nos
vivemos).

Os Orixds (Orisd) séo exatamente a ponte entre
esses dois mundos. Eles nGo s@o deuses distantes no
céu; eles sdo forgas da propria natureza divinizadas —
o vento, o rio, o ferro, o fogo. E como toda forga viva,
eles precisam ser alimentados para que o Axé (Ase),
que é a energia vital que movimenta absolutamente

tudo, continue circulando do Orun para o Aiyé.
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Imagens 16 e 17: Entrada

A Ordem do Xiré (A Roda Sagrada)

No Terreiro da Liberdade, assim como em fodas as casas
tradicionais, existe uma hierarquia rigorosa que deve ser
respeitada em qualquer ritual ou banquete. Essa ordem de
reveréncia é chamada de Xiré (Sire).

Nada comega sem saudar e alimentar Exu (Esu). Ele é o

senhor das encruzilhadas, o mensageiro que leva os nossos
pedidos ao Orun. Alimentar Exu primeiro garante que a
comunicagdo esteja aberta e que ndo haja confusGo. Logo
em seguida, reverenciamos Ogum (Ogun), o grande ferreiro
guerreiro que cortfa o mato com seu facto e abre os
caminhos fisicos. S6 depois o Xiré flui para as outras
divindades, encontrando o equilibrio nas adguas maternais
de lemanija (Yemojd), que apazigua o calor das batalhas
com sua sabedoria profunda.

As Muitas Faces do Orun: Orixas e Voduns

Antes de falarmos dos pratos, € importante entender um
detalhe histérico fascinante. Quando os africanos chegaram
ao Brasil, eles ndo vieram de um Unico pais, mas de vdrias
regides e culturas diferentes. Por isso, dentro dos terreiros,
existem as chamadas Nagdes.

A Nagdo Ketu cultua os Orixas (for¢as da natureza na lingua
iorubd). J& a Nagdo Jeje cultua os Voduns (divindades na
lingua fon), e a Nagéo Angola reverencia os Inquices. O
Terreiro llé Axé Ogum Sob6 é um espago rico porque abraga
essa diversidade. E por isso que, na mesma cozinha,
preparamos o alimento para o Orixd lorubd e para o Vodun
Jeje. Embora os nomes e os idiomas mudem, o respeito e a
busca pelo Axé (a for¢a vital) sGo exatamente os mesmos.
Sdo aguas de rios diferentes que desaguam no mesmo
oceano de resisténcia.

Imagens 18 e 19: Entrada

O Ebé como Ferramenta de Resisténcia

Quando os africanos foram trazidos & forga para o
Brasil, eles ndo puderam trazer suas bagagens, mas
trouxeram seus conhecimentos guardados no Ori (a cabega,
amente, o espirito).

Preparar a comida sagrada, que chamamos de Ebé
(@ oferenda, o dlimento ritual), foi uma das maiores
estratégias de sobrevivéncia dessa cultura. Quando as

mulheres negras cozinhavam, elas usavam os ingredientes

que a ferra brasileira oferecia para recriar os sabores de
casa, mantendo seus ancestrais vivos na memoria e no
paladar. Cada prato € um ato de resisténcia histoérica.

A Cozinha Contra o Racismo Religioso

Infelizmente, por muitos séculos, essas tradicoes
sofreram — e ainda sofrem — com o racismo religioso.
Palavras lindissimas do ioruba foram transformadas em
xingamentos. O préprio ato de deixar um Ebo (uma oferenda
de comida) na natureza costuma ser desrespeitado por
quem ndo conhece o seu significado.

Combater o racismo religioso comeca com a
educagdo. Quando entendemos que um alguidar de barro

com comida ndo é "feitico para o mal’, mas sim uma mesa

posta para a natureza, um ato de gratiddo profunda aos
ancestrais, o preconceito perde a for¢a. Este livro €, antes de
tudo, um convite para trocar o medo pelo respeito, e a
ignoréncia pelo conhecimento.
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Imagens 20 e 21: Primeiro Prato

Primeiro Prato:

Exu (Esu) — O Senhor do Movimento e do Fogo

Do ponto de vista histérico, a presenga de Exu e do
Padé na cultura afro-brasileira expressa o processo de
ressignificagdo dos simbolos africanos em solo brasileiro. A
farinha de mandioca, produto indigena, foi incorporada as
praticas de origem iorubana, demonstrando a capacidade
de adaptagdo e de resisténcia das tradi¢oes africanas.

A palavra Padé significa "encontro”. E a primeira
oferenda servida antes de qualquer cerimoénia. O Padé &, na
sua base, uma farofa, mas ndo é uma farofa comum. Ele
organiza o caos e acalma a fome do mensageiro para que
ele trabalhe a nosso favor.

Para comegar qualquer coisa no terreiro, a primeira saudagéo
é sempre dele: Lardéyé Esu! (Salve o mensageirol). Exu é a
divindade da comunicagdo, das encruzilhadas e do movimento.

Sem ele, o Axé (a energia) nGo sai do lugar.

Infelizmente, por falta de conhecimento, Exu foi muito
demonizado no passado. Mas, na verdade, na tradi¢do ioruba nGo
existe a figura do "diabo". Exu € como a internet de hoje: é ele
quem conecta as pessoas aos Orixds. Ele € o dono do mercado,
da troca e da vitalidade. Ele € quente, rapido e alegre.

Imagens 22 e 23: Primeiro Prato

A Comida Sagrada: O
Padé

« Farinha de Mandioca:
A farinha de mandioca,
produto indigena, foi
incorporada as
praticas de origem
iorubana,
demonstrando a
capacidade de
adaptagdo e de
resisténcia das
tradi¢des africanas.
Representa a terrq, a
base de tudo, o p6 do
qual viemos e o chdo
que pisamos.

O Dendé (Ep6 Pupa): O
azeite de dendé é o
sangue vegetal da
natureza. Ele traz o
fogo, acoragemea
forca de atitude que
Exu precisa para abrir
os caminhos.

A Bebida (Oti) e o Mel
(Oyin): Muitas vezes o
Padé leva cachaga

(para esquentar e dar
vigor) ou mel (para

adogar as palavras e
trazer bons negdcios).

Ingredientes tradicionais do Padé
de Ex

500g de farinha de mandio

milho
200ml de azeite de dendé

200g de carne desfiada (ou
calabresa frita)

1 copo de cachaga (ou a by

que seu Exu bebe)

Cebolaroxa

Pimenta

Modo de prepa
Aquega o azeite de den
cadesfiadaoua

ente a farinha e mexa até
formar uma farofa Gmida.
Finalize com pimenta ou cebola,
deseijar.

Coloque o padé em um prato de
barro, oum emuma folha de
bananeira.

Por fim, sirvaum ¢

No Kitat
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Imagens 24 e 25: EXU

O SENHOR DOS CAMINHOS E DAS ENC

B Sugestdo de atividade interdisciplinar

Tema: Abertura de caminhos e comunicagdo na.
afro-brasileiras

Obijetivos:

Compreender o papel simbolico de Exu como mensageiro
e protetor dos caminhos;

Refletir sobre o valor da comunicagdo e da palavra nas
relagées humanas;

Relacionar o uso de ingredientes africanos na culindria
brasileira com o legado cultural afrodescendente.

Atividade proposta:

Em grupo, os alunos pesquisam o significado das

encruzilhadas em diferentes culturas (africana, indigena,

europeia).

Criam uma exposigdo ou cartaz com o fema “Abrir

Caminhos com Re: ifo", unindo texto, imagens e trech

ntigas de Exu.

Finalizam com a degustag¢do do padé simboélico (sem ritual

religioso), acompanhada de uma roda de conversa sobre
peito e diversidade,

Trabalho e da Resisténcia.

Ogum ¢é o orixd do ferro, do trabalho e da guerra.
Representa a for¢ca e a persisténcia que moldam o mundo, o
esforgo humano para transformar a natureza em cultura. Na
tradigdo afro-brasileira, Ogum é também aquele que abre
os caminhos da luta e protege os que enfrentam as
dificuldades da vida cotidiana.

O dlimento mais associado a Ogum é a feijoada,
prato que se tornou um simbolo da culindria brasileira e da
resisténcia negra. A histéria da feijoada remonta ao periodo
da escraviddo, quando os africanos escravizados
reinventaram as sobras da comida senhorial, criando um
alimento farto, nutritivo e coletivo. No terreiro, a feijoada é
também uma oferenda de gratiddo e de forga, sendo
preparada em grandes panelas e partilhada entre todos.

O que é a feijoada de Ogum?

A feijoada de Ogum é uma comida ritualistica das
religides afro-brasileiras (Candomblé, Umbanda e nos
terreiros de Mina) e estd ligada ao orixé Ogum, o senhor da
guerra, do trabalho e do ferro. Diferente da feijoada
brasileira tfradicional, que é um prato comercial com
diversas carnes salgadas, a de Ogum é uma oferenda feita
de forma mais rustica e com ingredientes especificos.
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Imagem 28: Segundo Prato

Histéria da tradicao

A feijoada de ogum é feita desde o o do século XX
nasceu no Terreiro llé Ogunja@ casa fundada por Pai
Procépio de Ogum, que retornou ao Orum em 1958. Hoje a
feijoada é um ritual realizado por todas as casas de Axé do
Brasil. Segunda a histéria, um filho de Sanfo foi até ao
terreiro e Procépio néo Ihe ofereceu comida, negar comida

aum filho de santo € uma ofensa.

Do ponto de vista pedagogico, a feijoada ensina sobre
a forca da coletividade, o valor do frabalho e a importancia
da solidariedade. E um alimento que convida & reflexdo
sobre as desigualdades sociais e sobre o papel histérico dos
povos africanos na formagdo da cultura brasileira. No nosso
produto, ela é apresentada como simbolo da histéria viva
dos saberes negros, um prato que fala de luta, mas também
de comunhdéo e esperanga.

Imagens 29 e 30: Segundo Prato (Modo de Preparo)

Como fazer o prato

A feijoada de Ogum tem um preparo ritualistico e nGo ™
leva a variedade de carnes de porco da feijoada
comercial. O preparo bdsico envolve cozinhar o feij@o

com poucos ingredientes e temperos especificos.

Ingredientes basicos:

1 kg de feijéo preto

100 g de carne seca

70 g de orelha de porco
70 g de rabo de porco
70 g de pé de porco
100 g de costelinha de
porco

50 g de lombo de porco
100 g de paio

150 g de linguica
portuguesa

2 cebolas grandes
picadinhas

1 mago de cebolinha

verde picadinha

3 folhas de louro

6 dentes de alho
Pimenta do reino a
gosto

1 0u 2 laranjas
espremidas

Sal se precisar
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Imagens 31 e 32: OGUM

Modo de preparo

Deixe a carne seca e as
carnes duras de molho na
véspera em separado, tfroque
a dgua da carne algumas
vezes. Pode colocar gelo por
cima para conservar melhor
caso o clima esteja muito
quente.

Cozinhe o feijdo em 3 litros de
agua.

Doure a cebola e o alho no
azeite ou dleo e adicione a
feijoada.

Coloque a cebolinha picada, as
folhas de louro e a pimenta-do-

reino a gosto.

Deixe ferver até apurar por
cerca de 20 minutos. Prove e
acerte o tempero ou coloque
uma pitada de sal se achar
necessario.

Sirva na panela de barro de

Lave as carnes e cozinhe em preferéncio com os

outra panela. acompanhamentos classicos

Quando o feijdo estiver quase como couve refogada,, farofa

cozido, junte as carnes, as simples e arroz branco.
lingliigas e os paios. a simples

e arroz branco.

- G ‘,
(OUVES
L
’ ’
4

’ ’ (CHEIRO VERDE

¢ (EBOLINHA)

Terceiro Prato:

Sobo (Sogho) — O Acarajé e a For¢a do Fogo

Entre os voduns cultuados no 1lé Axé Ogum Sogbé, Sobd
ocupa lugar de destaq E o Vodun mais importante da
tradigdo jeje no maranhdo. E associado ao som do trovao e do
relampago, forga que ilumina e sacraliza. Sua energia se
associa ao fogo, ao calor e a sabedoria que vem do
movimento. Nesse culto, Sobé € uma divindade representada
por uma mulher velha que € uma mde bravia, corajosa e
guerreira, reforgando a tradigdo matriarcal do Tambor de Mina.
Em didlogo com Ogum, Sob6 representa a dimensdo espiritual
da forga e o equilibrio entre o trabalho e a palavra.

O alimento consagrado a Sobé € o acarajé, bolinho
feito de feij@o-fradinho, cebola e sal, frito em azeite de
dendé. Sua cor dourada e seu brilho simbolizam a luz do
trovdo e o fogo que transforma. O som do 6leo quente,
quando a massa é langada na frigideira, &, segundo os
mais velhos, o préprio som do axé em movimento.

Historicamente, o acarajé é um dos pratos mais
antigos da culindria afro-brasileira, trazido ao Brasil por
mulheres iorubas conhecidas como baianas de tabuleiro.

Segundo Verger (1981), o termo “akara” significa fogo, e

“ié", comer — comer o fogo, portanto, & assimilar a
energia vital que anima o mundo. No Maranhdo, o
acarajé também estd presente nos rituais de Mina e de
Candomblé, sendo preparado para diversas entidades
associadas a forga e ao poder.
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Imagens 35 e 36: Terceiro Prato

No terreiro, o preparo do acarajé € conduzido pela
labasseé, que conhece o fempo cerfo do fogo e o ponto
da massa. O cuidado com os ingredientes, o respeito ao
siléncio durante o preparo e o ato de oferecer o primeiro
bolinho ao sagrado revelam o cardter educativo do rito.

Como lembra Bastide (1971, p.248), “no candomblé,
cozinhar € orar’, pois cada gesto no fogo & também
gesto de fé.

No Kitabu Culindrio Afro-Brasileiro, o acarajé de Sobd
é apresentado como simbolo da pedagogia do fogo — o
aprendizado que vem do calor da experiéncia e da
transformagdo. Ao reproduzir essa receitq, o estudante &
convidado a compreender o fogo ndo como destruicdo,
mas como poténcia criadora: o fogo que cozinha, ilumina
erenova.

Ingredientes

5009 de feijdo fradinho

(preferencialmente sem casca)

2 cebolas grandes

1 dente de alho grande

(opcional) m processador ¢
Sal a gosto

Azeite de dendé para pincelar

ou regar (opcional, mas

recomendado para e sabor)

ral, de bai

Unte uma forma cor

u azeite

tradiciona
tapé, carury, comart

vinagrete (opcio

Imagem 37: SOBO BABADI

-=NOCH

0BO BABADI

RAINHA DO RAIO, DO TROVAO E DO FOG(

MAE BRAVIA, CORAJOSA

FORCA QUE PROTEGE

Noché Sobd Babadi € o raio X SALVE NOCHI
SOBO BABADI!

Jue rasga o céu
a mie que proteg

gen
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Imagens 38 e 39: Atividade e Quarto Prato

trabalho, ar ro de Ogum
Objetivos
Compreender o 2| de & simbolos de
forga e sabedoeria nas religio:
Relacionar a feijoada como eler 1l e historico da
culindria afro-brasileirg;
Refletir scbre o wvalor do trabalho, da disciplina e da
coletividade na vida cotidiana e na histéria do povo negro.

Atividade proposta:

Apods a leitura do texto, os alunos pesquisam o ¢

do ferro e suas representagdes nas culfuras africanas e na
sociedade confempordnea.

Produzem um painel ilustrativo com o tema “Ogum e Sobo:
Forga que constrodi, ndo destréi’, usando colagens, desenhos
e trechos de musicas de capoeira ou samba que
mencionem Ogum.

Como fechamento, realizam uma roda de conversa sobre o
papel do trabalho e da solidariedade como formas de
resisténcia.

Quarto Prato:

lemanja (Yéyé Omo Eja) — O Peixe e o Alimento do

lemanija é a senhora das dguas e mae de todos os orixds.
E o principio da fertilidade, da criagdo e do acolhimento. Seu
dominio € o mar, espago simbolico das origens e dos
reencontros. No Ilé Axé Ogum Sogbd, lemanja é
representada por Mée Ailq, labassé da casa e guardid@ dos
segredos da cozinha — espago sagrado onde o fogo e a
dgua se equilibram para gerar vida. No terreiro tudo se
alimenta, pessoas, divindades, lugares e objetos dai a
importéncia da cozinha nas religides de matrizes africanas.

Imagens 40 e 41: Quarto Prato

O prato consagrado a lemanja € o peixe, alimento das
aguas, preparado com leite de coco, azeite de dendé e
temperos suaves. A escolha dos ingredientes reflete o
carater acolhedor e sereno dessa divindade: o leite de coco
simboliza a dogura e a maternidade; o peixe representa a
fartura e o renascimento; o azeite de dendé, presente em
todos os pratos do terreiro, lembra o sangue que alimenta o
axeé.

No contexto ritual, o peixe & servido em lougcas brancas e
azuis, cores associadas a pureza e a calma do mar. O ato de
preparar e partilhar esse alimento &€ também um gesto de
cuidado, de cura e de reconciliaggo.

Em termos pedagégicos, o peixe
de lemanjd representa a educagéo
como cuidado. Assim como o
alimento acolhe e fortalece, o ensino
deve nutrir e amparar.

Ao trazer o peixe de lemanja
para o espago escolar, nosso produto
convida & reflexGo sobre o papel do
afeto, da escuta e do respeito na
construgdo do conhecimento. A
cozinha ancestral de Mae Ailg,
espago de fogo e de fé, é também
lugar de meméria. Cada prato
preparado € um arquivo vivo das
tradigdes que atravessam o Atlantico
e encontram eco no presente. No
gesto de cozinhar, o saber ancestral

se renova e o DGSSOdO se torna

alimento.
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Imagens 42 e 43: Quarto Prato

e ropidamente;
Adicione o peixe e frife leveme
Ingredientes lados para

peixe da panela e re:
Num liquidificador coloque o suco de

aeoleite d

0.5 xicara de cha de azeite

1 coher de sopa de alho
picado

0.5 xicara de cha de cebola em
pimento, o e dé uma leve pulsada;
Transfira o caldo do liquidificador para a
sisads anela onde frifou o peixe;

1 xicara de cha de alho
picado

0.5 colher de sopa de curry

s de namorado s

pele (350 @ 400 g) temperadas

com sal e pimenta a gosto
250 ml de suco de laranja
250 ml de dgua de cor
300 m de leite de c

0.75 de cebola

&o vermelho

05 pimenta dedo-de-moga

O ool 1, oo e e ol D o
2 absorver o sabor

Coentro a gosto e milho ou de trigo, cobrindo foda a superficie

1 cebola roxa cortada em

odelas finas a 2 Aq a g v n uma

] INE R
1 i M ﬂ.’% N g A o de atividade interdisciplinar
ALV RS JIA

YTETORA DOS SEUS F

da mat

Valorizar a prese

na preservacao das tr GC a "IEiFﬂ“,

Desenvolver  atividades ambientais  inspiradas  nos
elementos das aguas e nas mensagens de cuidado e
acolhimen

Atividade proposta:
« Visita Guiada a uma Nascente: Leve os alunos a uma

nascentfe local. A atividade deve focar em observar a
mata ciliar (vegetagdo ao redor) e discutir como ela
prote a r 0 menfo.
Mutire Cleanup): Organi

[slelfe]

de ndo
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Imagens 46 e 47: Saideira

Saideira :

Encerramento simbdlico

Encerrar este Kitabo com lemanja é retornar a origem.
Depois do movimento e da lutg, vem o repouso e o
recomego. As dguas de lemanj@ nos lembram que toda
aprendizagem € um fluxo: o saber vem, se mistura, nos
transforma e segue adiante.

E é no gesto da labassé, que acende o fogo e prepara o
alimento com respeito, que reconhecemos o verdadeiro
coragdo do terreiro — onde a fé se cozinha em siléncio,
onde o cheiro do dendé se mistura a reza, e onde o axé se
transforma em partilha.

O Kitabo nasce desse entendimento — da consciéncia
de que a educagdo também é uma forma de alimentar.
Alimentar a curiosidade, o respeifo, a empatia e o
reconhecimento das raizes afro-brasileiras € uma maneira
de ensinar a ver o mundo com mais sensibilidade e justica.

Ao propor o estudo das comidas de ferreiro como
estratégia pedagogica, este material pretende romper com
a invisibilizagdo dos saberes africanos e reafirmar a
dignidade da cultura afrodescendente dentro das escolas.
Cada receita aqui apresentada — o Padé de Exu, a
Feijoada de Ogum e Sobd, e o Peixe de lemanjad — é um
ponto de encontro entre corpo e espirito, entre tradicdo e
contemporaneidade, entre terreiro e sala de aula.

Imagens 48 e 49: Saideira

Esses pratos representam ndo apenas divindades, mas
também valores civilizatérios africanos: a comunicagéo e a
abertura de caminhos (Exu), o trabalho e a resisténcia
(Ogum e Sobd), o cuidado e o acolhimento (lemanijd). Sao
licdes que ultrapassam a culindria e se fornam principios
educativos.

O terreiro llé Axé Ogum Sogbd, conduzido com firmeza e
serenidade por Pai Ayrton e Mae Aila, € o alicerce vivo desse

projeto.

Ao dialogar com o espago escolar, o Kitabu reafirma que

os ferreiros sdo lugares legitimos de produgdo de

conhecimento.

Ali se aprende sobre ecologia, historia, espiritualidade,
matemdtica, arte, musica e ética — tudo atravessado pelo
respeito ao tempo, ao outro e a natureza. Trazer esses
saberes para o contexto da escola € um ato de justica
epistemolégica e de valorizagdo das matrizes africanas
como parte essencial da educagdo brasileira.

Assim, o Kitabu Culindrio Afro-Brasileiro torna-se uma
ferramenta pedagoégica decolonial, pois propde um ensino
que reconhece as multiplas vozes da cultura e rompe com o
modelo eurocéntrico de conhecimento. Ele oferece aos
estudantes do Ensino Médio e da EJA uma experiéncia que
une a teoria e a prdtica, o saber e o sabor, a reflexdéo e a
sensibilidade.

Mais do que aprender receitas, os alunos aprendem a
respeitar a diversidade, a combater o racismo religioso e a
reconhecer o papel das comunidades tradicionais na

formagao do Brasil.
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Imagens 50 e 51: Saideira e Referéncias

Portanto, compreender as comidas de terreiro é
compreender o proprio Brasil.

E lembrar que nas panelas de barro, nos alguidds, nos
temperos e nas mdos das labassés, vive a histéria de um
povo que resistiu com fé, cantou com coragem e ensinou
com amor.

O Kitabu &, portanto, um ato de meméria e educagéo,
uma oferenda de conhecimento que alimenta mentes e
coragoes.

Que este material possa inspirar novas praticas
educativas, novos olhares sobre o sagrado, e novas formas
de contar a histéria — pelas maos, pelos sabores e pelas
vozes da ancestralidade.
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