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RESUMO

BOTELHO, Denise Maria. Educagéo e Orixa: Processos Educativos no Ilé Axé lya Mi
Agba. Sao Paulo, FEUSP, 2005 (Tese de Doutorado).

Este trabalho intitulado “Educacao e Orixa: Processos Educativos no “llé Axé lya
Mi Agba” tem como tematica central a relagdo entre a Educagdo e o Candomblé (religiao
afro-brasileira, que tem como referéncias espirituais os orixas). A pesquisa busca desvelar
novas respostas, por meio no universo simbdlico dos adeptos e adeptas do caminho dos
orixas, para ampliar a reflexdo sobre processos educativos voltados para a diversidade
étnico-racial do Brasil. A apreensao das praticas educativas presentes no candomblé gera
novos subsidios para o ensino de histéria e da cultura africana e afro-brasileira, além de
difundir conhecimentos sobre a cultura religiosa do candomblé e suas praticas educativas.
A mudanca de olhar, proporcionada pela emergéncia de novos paradigmas, foi cenario
propicio para a analise de um a pratica educativa que tem como fim a busca de equilibrio
dos contrarios e a insercdo de todos e todas em uma mesma comunidade, nao
importando o sexo, a idade, a condigdo socio-econdmica, a cor. Aponta, também, para a
producdo deste conhecimento como estratégia de combate a intolerdncia religiosa.
Realizar essa investigagdo pelas perspectivas da Antropologia do Imaginario e dos
estudos sobre Mitologia revela uma organizacédo educativa pouco conhecida, que muito
tem para contribuir com a tematica da diversidade étnico-racial. O referencial teérico que
alicercou a pesquisa dialogou diretamente com Joseph Campbell (mitologia) e Gilbert
Durand (estudos de imaginario), uma conjungao favoravel para o estudo proposto. A
pesquisa “Educacao e Orixa: Processos Educativos no Ilé Axé lya Mi Agba” alcangou a
sua proposta inicial de apreender os processos educativos presentes no candomblé, em
especial no 11é Axé lya Mi Agba, revelando uma possibilidade pedagdgica orientada por
valores, por visdes de mundo e por conhecimentos afro-brasileiros.

Unitermos: Imaginario. Candomblé. Diversidade Cultural. Religidao. Educagao
Multicultural. Mito. Mitologia. Orixa.
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ABSTRACT
BOTELHO, Denise Maria. Education and Orisha: Educative Processes in the ‘llé Axé lya
Mi Agba’. Sao Paulo, FEUSP, 2005 (PhD These).

)

This work called “Education and Orisha: Educative Processes in the ‘llé Axé lya Mi Agba
has as its main concern the relationship between Education and candomblé (Afro-Brazilian
religion that has the orishas as its spiritual references). The search aims to find out new
answers through the symbolic universe of the orishas’ pathway followers for the
broadening of the reflections on the educational processes concerning the Brazilian ethnic-
racial diversity. The apprehension of the educative practices found in the Candomblé
brings new elements to the teaching of the African and Afro-Brazilian history and culture.
The change of the look brought about by the rise of new paradigms was an appropriate
background for the analysis of an educational practice whose purpose is the search for
the balance between opposites and the insertion of all in the same community, no matter
sex or age or socio-economic status or skin color. It points out also to the production of
this knowledge as a strategy for the religious intolerance overcome. Carrying out this
research through the perspective of the anthropology of the imagery and the studies on
mythology showed an educative organization very little known but that has much to
contribute to the ethnic-racial diversity discussion. The theoretical reference that gave
ground to the search dialogued directly with Joseph Campbell (mythology) and Gilbert
Durand (studies of imagery), a favorable combination for the proposed study. The work
“Education and Orisha: Educational processes in the Ilé Axé lya Mi Agba” achieves its first
purpose: to apprehend the educative processes found out in the Candomblé practices,
specially in the [1é Axé lya Mi Agba, making known a pedagogical possibility guided by
values, by world visions and by Afro-Brazilian knowledge.

Key words: Imaginary. Candomblé. Cultural Diversity. Religion. Multicultural education.
Myth. Mythology. Orisha.

Line of Research: Culture, Organization and Education
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APRESENTAGAO

Para iniciar a minha apresentacdo, farei como aprendi com os mais

velhos e como um dia ensinarei aos mais novos:

Esu ma se mi o, baba omo ki se omo
Esu, ndo me faca mal, pai, ndo fagca mal a seu filho
(Pierre Verger: 1999)

Oxala permita que eu tenha sempre sabedoria para louvar o meu ori
(cabecga) e daqueles e daquelas a quem eu quero bem.

Cada um escolhe o ori que vai ter na Terra
(...) Deve ser esperto, para escolher cabeca
boa (...) Cabega ruim €& destino ruim, Cabeca
boa é riqueza, vitéria, prosperidade, tudo o
que é bom. (Prandi: 2001)

Seguindo a tessitura do fio de minha vida, considero importante o fato de
ser a primeira filha de uma familia negra. Rompi caminhos que nunca foram
percorridos, ensinei 0s meus pais a ensinarem-me. Como os designios do meu
orixa Ogum — o pioneiro na terra, designado por Oludumare a civilizar o mundo
— fui pioneira, foi comigo que meus pais vivenciaram pela primeira vez o
exercicio da maternidade e da paternidade.

Percebo que a comunicagcdo sempre foi algo que me instigou, talvez
porque a minha constituicdo imagética esteve sempre alicergada pela oralidade
ou, como gosto de dizer, pelo poder da fala, herangca dos meus ancestrais
africanos e africanas, os quais somente na fase adulta pude “conhecer” e
reconhecer. Até hoje, com certeza me expresso melhor pela fala do que pela
escrita.

Dialogos se estabelecem por meio de duas ou mais pessoas. O duplo, a
presencga constante do outro, esta presente no meu mapa astral, no meu signo
solar — gémeos. Para mim, a simbologia dos gémeos remete a vida
comunitaria. GEmeos sdo aqueles determinados, sempre, a serem e jamais a

ser, sao seres comunitarios, jamais a singularidade do exilio, e sim os



caminhos plurais. Na mitologia ioruba os gémeos sdo chamados
de ibejis, dois irmaos que nao se separam nunca. Um mito conta
que um dia brincavam na cachoeira e um deles se afogou. O ibeji
que sobreviveu ficou tdo triste que comecou a definhar, nao
agiientando de tanta soliddo. E assim que compreendo a minha
eterna necessidade de associacgdes, porque a soliddo é a minha

maior fraqueza, enquanto que a comunhao é o que me fortalece.

Entre muitos fios e tramas, a escolarizacdo, com suas

e

marcas e arremates, pontuada de poucas relacdes afetuosas e repleta de
registros racistas, germinou em mim o desejo de fazer do espacgo escolar um
lugar de amor e de inclusdes. Talvez o designio de aprender-ensinar
amorosamente me fez escolher a educacédo. Compartilhar com os que vieram
depois de mim conhecimentos que aprendi com aqueles que vieram antes e,
assim, alimentar um dos grandes ciclos da vida: aprender-ensinar-aprender.
Como diz Mae Stella (2000: 32), iyalorixa do llé Axé Opd Afonja, ao se referir
as agbas, mulheres mais velhas que, por sua sabedoria, s&o responsaveis pela

educacao dos mais novos nas comunidades de candombilé:

O grupo de Agba, (...) tinha de educar as iniciadas. Se estas
nao se comportassem muito bem, a culpa era atribuida a
incompeténcia das mestras. O professor responde pelos
discipulos, ndo é assim mesmo? Dai, o zelo das mais velhas
em transmitir conhecimentos que tinham recebido de seus mais
velhos, aos mais mogos.

Minha opgéo nao era, apenas, pelo oficio, mas pela paixao, pela justica,
por cidadania e igualdades multiplas. Caminho apaixonado, trilhado pelas
égides do educador social - aquele que faz da sua profissdo um trilhar de
inclusdes. Acredito na educagdo como meu veiculo de contribuicdo para um
mundo mais humanizado, no qual as relagdes interpessoais sejam permeadas
por uma ética de solidariedade, respeito e amor.

Ser uma educadora negra contribuiu com a minha
opgao por uma educacao pela paz, pois percebo na pele
a falta de equidade étnico-racial. Preta € a cor da minha

pele e negra é a minha consciéncia. Afinal, uma mulher

negra tem uma aprendizagem muito singular da vida:



além de ocupar um lugar social especifico — presente nas estatisticas’, na
ultima posigcdo da escala social e em muitas outras mazelas da vida -, busco
outras associagdes para seguir com dignidade, por mais que a sociedade me
diga: “Negra, nao!”.

Segundo Theodoro (1996), desde a escravidao as mulheres negras tém
se esforcado para ser o sustentaculo econdbmico da familia. As grandes
batalhadoras nas senzalas, nos corticos. E, no mundo contemporaneo, elas
continuam a enfrentar as barreiras criadas pela discriminagdo racial. No
mercado de trabalho, mesmo quando conseguem uma escolaridade maior ou
um treinamento efetivo de suas capacidades, e tentam colocagcbes melhores,
esbarram sempre no problema do preconceito. A sua ascensao social e
econdmica se processa em ritmo muito mais lento do que para os homens
negros e as mulheres brancas.

Contrariando as estatisticas, tenho trilhado o meu caminho com
sucesso; hoje, tenho um grau de escolaridade que ninguém da minha familia
ainda atingiu e tenho esperancas de que, depois de mim, muitos possam
alcanca-lo. Acredito que as vitdrias alcangcadas devem-se ao fato de,
miticamente, eu ser filha de guerreiros. Ogun, aquele que abre os caminhos
determinados por Olodumare (Senhor Supremo), na sua virilidade herdica
possibilita a preparacdo de um cenario favoravel para que a humanidade
desempenhe o seu papel de co-participe da evolugdo. Oy4a, divindade dos
ventos e das tempestades, que foi companheira do guerreiro e do rei, é
responsavel pelos processos transformadores, além de conduzir os espiritos
dos mortos ao orun.

Reconhecer-me e reformular-me como mulher negra € motivo de orgulho
e, principalmente, de alegria, ao reconhecer uma ancestralidade renegada e
que agora me impulsiona para a construgdo do pleno exercicio da cidadania,

que compartilho com muitas irmas e muitos irmaos negros.

! Pesquisas realizadas recentemente demonstram que a condi¢do soécio-econdmica da

populacdo negra é ainda uma condigdo de desvantagem — particularmente em relagdo as
mulheres negras, que amargam péssimos lugares na escala social brasileira. Os dados do
Ipea/Disoc demonstram que, em 2001, as mulheres negras representavam 47,2% da proporgao
de pobres por sexo e raga no Brasil, enquanto as mulheres brancas representavam 22,47%.
Em 1992, a taxa de analfabetismo na faixa etaria de 25 a 44 anos era de 20,5% para as
mulheres negras e 6,7% para as mulheres brancas. (Ipea, 2001)



Nestas memorias, os amigos e amigas do Nucleo de Estudos e
Pesquisas Interdisciplinares do Negro Brasileiro - NEINB-USP, do Grupo de
Estudos e Pesquisas Interdisciplinares das Ancestralidades Africanas e
Cidadania - GEAAC e do Grupo Nzinga de Capoeira Angola foram
fundamentais para o resgate das minhas ancestralidades negras africanas.
Assim, a trajetoria de guerreira me conduz a cumprir o meu sagrado destino,
sou Mestre em Integragdo da América Latina com a dissertagcdo Aya nini
(Coragem). Educadores e Educadoras no enfrentamento de praticas racistas
em espacos escolares. Sdo Paulo e Havana.

Nessa pesquisa para o mestrado pude constatar a precariedade da
formacéo de profissionais na area educacional para o combate ao racismo. A
inexisténcia da tematica das relacdes raciais na formacdo académica resulta
em despreparo para enfrentar os conflitos raciais presentes no cotidiano
escolar, uma vez que a maioria dos profissionais da educacgao reluta em aceitar
a crueldade direcionada ao grupo negro e o sofrimento a ele imposto.

Pergunto-me, diante do atual quadro de degradagéo social, repeténcia e
exclusao escolar de criangas e jovens negros € negras, como € possivel
interpretar esses dados como integrantes de um processo natural? Como se da
a “naturalizagdo” das desigualdades? Entretanto se, por um lado, muitos
professores sdo omissos e irresponsaveis em relagcdo a seus alunos e alunas,
sejam negros ou brancos, por outro lado outros educadores estdo diaria e
incessantemente lutando para que as novas geragdes tenham o direito de
reconhecer e respeitar a diversidade humana. Acredito que a formagao para o
combate ao racismo e para o respeito a diversidade multirracial, no ensino
brasileiro, pode auxiliar os educadores e as educadoras a compreenderem
melhor sua prépria experiéncia cultural, desenvolvendo e fortalecendo
identidades étnico-raciais e culturais. Professores e professoras, por meio
de reflexao, estudos e pesquisas, certamente estardo mais preparados para
entender o contexto politico-cultural em que a escola esta inserida.

No que diz respeito a educacdo anti-racista, creio que temos um
problema mais dificil de ser superado em médio prazo. Quando entrevistei
professores e professoras das cidades de Sdo Paulo e de Havana, percebi em

seus relatos que a conscientizagao, a mobilizacao e a acido dos educadores



sociais geralmente eram fruto de suas proprias experiéncias. Para eles, as
diferengas étnico-raciais transformavam-se em desigualdades._Por meio desta
pesquisa, foi possivel constatar que o0s grupos étnico-raciais sao
hierarquizados no Brasil e em Cuba.

Muitos questionamentos pulsavam na minha cabeca. E agora, o que
fazer para instalar uma agdo pedagogica inclusiva junto a educadores,
independentemente do teor de melanina da pele? Por que alguns professores
ou professoras sensibilizam-se para o engajamento na luta contra o
preconceito e a discriminacgao racial e outros ndo? O que falta para educadoras
e educadores superarem as desigualdades raciais nas escolas? Quando a
escola deixara de ser um cenario racista? O que € preciso realizar para se
alcancgar a igualdade étnico-racial?

A busca de novas respostas que possibilitem ampliar a reflexdo sobre
acdes pedagogicas inclusivas (Botelho, 2000) fez-me deixar a analise do
sistema educacional, para tentar encontrar em outras fontes perspectivas de
uma educagao mais igualitaria — outros espagos que tivessem como principios
o0 reconhecimento das singularidades dos seres e das sincronicidades dos

fatos.

religido afro-brasileira de matrizes africanas — revelou-se um

\.

1 Nesta busca, o espago religioso do candomblé —
= /e

cenario propicio as minhas reflexdes. Minhas vivéncias em

“ terreiros de candomblé conduziram a menina-mulher-guerreira
a pesquisar o simbolismo presente na vida dos que trilham o caminho dos
orixas, como um exemplo de uma pratica pedagogica que pode ser conduzida
em direcdo a busca da equidade sécio-racial. Afinal, como diria o Prof.?2 Paula
Carvalho (1990), em linhas gerais, 0s grupos sociais vivenciam codigos e
sistemas de agdes que s6 podem ser pensadas a partir do sistema simbdlico
que as informa. A esse sistema correspondem praticas sociais que, por serem
simbdlicas, sdo necessariamente organizacionais e educativas, na medida em
que criam vinculos de solidariedade e de contato.

Entretanto, sabemos que a escola, enquanto instituicdo burocratica,
esta empobrecida de simbolos e ritos — 0 que me leva a crer que pesquisar um

terreiro de candomblé, rico de mitos e ritos, pode ser um meio muito



interessante de mostrar como praticas simbdlicas, portanto educativas, ainda
desconhecidas e/ou segregadas podem nos indicar novos caminhos para uma
educacgao inclusiva.

Cabe-me uma ressalva: o fato de ser iniciada — ou seja, de estar
percorrendo o caminho dos orixas — possibilita-me um lugar privilegiado nesta
pesquisa. Minhas reflexdes e registros de campo datam desde o ano de 1997,
quando fui iniciada em uma casa de candomblé Ketu.

Inicialmente essa iniciagdo n&o foi uma opg¢ao tranquila e segura — afinal,
naquele momento, compartilhava de outro credo religioso, no qual havia
galgado postos de liderancga religiosa bastante significativos. A experiéncia com
0s orixas ndao se harmonizava com as minhas matrizes religiosas cristas-
européias. Mas, desde sempre, o sentido de comunidade e a convivéncia
integrativa de diferentes atores sociais em um mesmo espag¢o sagrado
chamaram muito minha atencédo — e foi o que, com o passar do tempo e dos
caminhos trilhados, tomou uma importancia e uma dimensao ainda maior.

No Doutorado, a realizagdo de algumas disciplinas foram essenciais
para o aprofundamento tedrico dos meus estudos sobre o imaginario; como,
também, sobre o universo afro-brasileiro. A disciplina “Antropologia do
Imaginario, Culturanalise de Grupos, At-9 e Pedagogia da Leitura”, ministrada
pelo professor José Carlos de Paula Carvalho, possibilitou ampliar o meu
conhecimento sobre estudos e pesquisas de campo com grupos culturais e
organizagbes educativas, que visam o levantamento do perfil culturanalitico
como "paisagem mental", de modo a configurar um imaginario grupal e uma
cultura escolar.

As professoras Maria do Rosario Silveira Porto, Maria Cecilia Teixeira
Sanches e Marcos Ferreira Santos, responsaveis pela disciplina “Cultura das
Organizagbes Educativas: Docéncia & Investigagado”, ofereceram-me uma
leitura diferenciada para o velho problema das relacdes raciais na educagao. O
cenario oferecido para apresentacao e analise dos projetos de pesquisas por
meio de uma perspectiva transdisciplinar e as principais abordagens teodricas
que fundamentam os estudos sobre cultura das organiza¢gdes educativas foram
metodologias que valorizaram muitas trocas de experiéncias educacionais, que

somente a pratica inclusiva poderia oferecer.



A oportunidade de assistir as aulas do professor-visitante Pierre Kita
Masandi e da professora Denice Catani, com a disciplina “Historia da Educacéao
na Africa”, contribuiu para apurar o meu olhar na identificacdo das
africanidades presentes no cotidiano brasileiro e, principalmente, na
identificacdo dos processos educativos do candomblé. A disciplina, como o
préprio nome sugere, apresentou e discutiu especificidades da histéria da
educacgao da Africa — abordando, em linhas gerais, o objeto e os métodos, além
das ideologias e influéncias que estdo na base do ensino dos varios paises
africanos, em especial aqueles relacionados as culturas negras. A disciplina foi
importante para aprofundar o meu conhecimento sobre mitos e a sua relagéo
com os seres humanos, o que me possibilitou compreender a simbologia dos
orixas e os ensinamentos contidos, originariamente, na mitologia ioruba, hoje
adaptada pela realidade afro-brasileira.

Nesse trajeto também foi fundamental a minha participagdo no Centro de
Estudos sobre o Imaginario, Cultura e Educagao — CICE. Os conhecimentos
compartilhados nos ciclos de estudos agregaram valores para a minha busca
por novas possibilidades educacionais. Percebo que, além do fortalecimento
metodologico no paradigma tedrico emergente, a conjungao da antropologia do
imaginario e da mitologia como teorias de base extrapolou a dimensdo da
pesquisa, contribuindo também com a minha formacéo profissional.

Mais recentemente, estou desenvolvendo atividades junto a Secretaria
de Educagao Continuada, Alfabetizacdo e Diversidade — SECAD/MEC e a
experiéncia na gestado publica tem consolidado as minhas crengas sobre a
enorme lacuna existente em relagao a histoéria e a cultura dos povos africanos e
afro-brasileiros. A SECAD, por meio de sua Coordenacao-Geral de Diversidade
e Inclusdo Educacional, tem envidado esforgos para a implementagao da Lei
Federal n® 10.639 e das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacao das
Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e
Africana. Nesta acdo, percebo que a auséncia de material sistematizado sobre
os povos africanos e afro-brasileiros inviabiliza o ideal democratico de
igualdade, condicdo essencial para o alcance da equidade étnico-racial em

territdrio brasileiro. Como afirma o Parecer CNE n° 03/2004:



(...) a valorizagdo e respeito as pessoas negras, a sua
descendéncia africana, sua cultura e historia. Significa buscar
compreender seus valores e lutas, ser sensivel ao sofrimento
causada por tantas formas de desqualificagdo: apelidos
depreciativos, brincadeiras, piadas de mau gosto sugerindo
incapacidade, ridicularizando seus tragos fisicos, a textura de
seus cabelos, fazendo pouco das religibes de raiz africana.
Implica criar condigdes para que os estudantes negros nao
sejam rejeitados em virtude da cor da sua pele,
menosprezados em virtude de seus antepassados terem sidos
explorados como escravos, ndo sejam desencorajados de
prosseguir estudos, de estudar questdes que dizem respeito a
comunidade negra. (2002: 12)

Acredito que a presente investigacdo revelara uma organizagao
educativa pouco conhecida, que muito tem para contribuir com a tematica da
diversidade étnico-racial, possibilitando o desvelamento das culturas africanas
e afro-brasileiras presentes em todos os brasileiros e brasileiras, em maior ou
menor grau, e subsidiando a implementacao da Lei Federal n°. 10.639/2003,
como também a insergcdo das Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Educacdo das Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura
Afro-Brasileira e Africana.

Assim, esta pesquisa, intitulada “Educacdo e Orixas”: Processos
Educativos no “llé Axé lya Mi Agba”, tem como objetivo especifico apreender
alguns processos educativos presentes no candomblé, com a pretensdo de
gerar novos subsidios para o ensino de histéria e de cultura africana e afro-
brasileira e de difundir conhecimentos sobre a cultura religiosa do candomblé e
suas praticas educativas — ndo apenas como estratégia de combate a
intolerancia religiosa; mas, principalmente, como € possivel, a partir de uma
mudancga de olhar proporcionada pela emergéncia de novos paradigmas,
imaginar um processo educacional que tem como fim a busca de equilibrio dos
contrarios e de insercao de todos — ndo importa o sexo, a idade, a condi¢céo
sdcio-econdmica, a cor — em uma mesma comunidade.

A opcado por um referencial tedrico alicercado nas transformacodes
paradigmaticas, tendo Joseph Campbell como referéncia para a mitologia e
Gilbert Durand para os estudos de imaginario, promoveu uma conjungao
favoravel que me possibilitou um olhar complexo sobre a realidade do

candomblé, elegendo tanto os aspectos patentes como os latentes dos



individuos-colaboradores, bem como do imaginario do grupo organizativo ao
qual eles pertencem.

Na pesquisa qualitativa, sete membros do Ilé Axé lya Mi Agba foram
colaboradoras e colaboradores. Iniciei a reflexao tedrica deste trabalho a partir
da hipétese principal de que os processos educativos presentes no candomblé,
pelo seu principio de comunidade e de familia de santo, favorecem processos
de inclusdo que podem ser transplantados para uma educacgao anti-racista,
com fortalecimento do respeito a diversidade, promocédo da integracdo dos
diferentes e valorizacido de principios éticos. Para trabalhar com essa hipotese
inicial, estruturei a tese da seguinte forma:

O “Oraculo de Ifa: fundamentos teéricos-metodoldgicos” agrega os
componentes epistemoldgicos da pesquisa, incluindo a revisdo bibliografica, a
metodologia e os métodos e aspectos éticos, tendo como fio condutor a
correlagdo com o Oraculo de Ifa, que no cenario do candomblé é o grande
detentor do conhecimento.

“A iniciagdo. Conhecendo o universo do candomblé” tem a
preocupacdo de realizar a contextualizagcdo do universo do candomblé,
principalmente para os leitores leigos que conhecem a religidao de uma forma
bastante deturpada.

“llée Axé lya Mi Agba (Casa da minha mae ancestral)’” é uma
etnografia da casa de candomblé e de seus processos educativos.

O perfil das colaboradoras e dos colaboradores esta retratado em
‘Egbé”, onde as analises e interpretagcbes das entrevistas revelam as
peculiaridades dos seguidores e das seguidoras dos orixas.

Finalizando o trabalho, “Caminho dos Orixas: A transcendéncia para
uma educagdo para a diversidade” apresenta as minhas reflexdes sobre
possiveis contribuicbes da religido do candomblé para a educacéo afro-
brasileira.

Feitas as minhas apresentagbes, vamos comegar a nossa jornada
conhecendo um pouco da produgao intelectual brasileira sobre a tematica do

candomblé e do seu encontro com a educagao.
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CAPITULO |
ORACULO DE IFA. FUNDAMENTOS TEORICOS METODOLOGICOS

Os caminhos dos adeptos e adeptas dos orixas sdo perpassados pelas
consultas ao Oraculo de If4?.

O oraculo € um complexo sistema de divinagao, que permite ao povo de
santo conectar o Sagrado. Ifa € detentor de toda a sabedoria de Orumila e é a

base teoldgica que contém os ensinamentos cosmoldgicos do povo ioruba.

[O Oraculo de Ifa] é imprescindivel para todo complexo religioso
ioruba. O oraculo é consultado em todas as situagdes
importantes, nos aspectos liturgicos e sociais. A divinagéo é
considerada vital ao homem para o cumprimento do seu
designio. Por essas razdes os iorubas recorrem a divinagdo em
periodo regulares de suas vidas.

(...) Ele [sistema divinatério] é presidido pelo orixa que assistiu
0 inicio do processo de criagao, portanto, é capaz de revelar as
divindades e aos homens os seus destinos (limites e
possibilidades); seu sistema interno guarda uma légica precisa
e matematica; ha um sofisticado sistema de versos exemplares,
indices de conduta e procedimentos; ha figuras de divinagao,
indicadores de mensagens. (Xavier, 2000: 169 e 170).

Assim como o Oraculo de Ifa, este capitulo sera o grande detentor dos
mistérios da pesquisa. As “ancestralidades teoricas”, apresentadas a seguir,
contém a revisdo da bibliografia sobre o tema — ou seja, o acumulo tedrico
produzido sobre o candomblé, os odus (caminhos/metodologia) e os ikines

(instrumentos/método) que designam o destino da pesquisa.

Ancestralidades Teodricas. Revisao bibliografica.
O universo religioso do candomblé tem um respeito significativo por
aqueles que nos antecederam. A for¢ca da ancestralidade jamais € esquecida, é

sabido que o ser presente é fruto dos que antes vieram. Intelectualmente,

2 Ifa, segundo Lopes, é “na teogonia iorubana, [a] grande Divindade, considerada juntamente
com Odudua e Obatala, um dos orixas da Criacdo.” (2004: 336).
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pensamos que Os autores e autoras a seguir representam a nossa
ancestralidade tedrica — pois, por terem desenvolvido anteriormente suas
pesquisas, estudos e escritas, permitem-nos compartilhar de seus caminhos
iniciaticos.

A partir da década de cinquenta, com o apoio financeiro da UNESCO,
muitas pesquisas foram desenvolvidas sobre a tematica do negro e assuntos
correlatos. Neste momento, focalizarei os trabalhos que estdo relacionados
com o universo religioso afro-brasileiro e que, de alguma forma, contribuiram
para delinear essa pesquisa. Para isto, delimitei o universo da pesquisa
bibliografica a partir do candomblé e de trabalhos na area de educacao que se

relacionam com a tematica da religiosidade de matrizes africanas.

A religido do Candomblé

A revisdo bibliografica foi realizada a partir dos seguintes assuntos:
candomblé, religides afro-brasileiras e africanas, religido e negros, orixas,
cultura afro-brasileira e grupos religiosos. A seguir, apresentamos uma pequena
cartografia das referéncias pesquisadas.

Em 1954, Edison Carneiro langa “Candomblés da Bahia”. O autor reuniu
neste livro etnografias sobre: as casas de candomblé e as festas, as origens

africanas da religido e o papel do sincretismo, liturgia e ritos de alguns orixas,
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as autoridades religiosas e os diversos cargos (ogas, axogun, ekédes, mae-
pequena, os filhos e abias).
O argumento central de Roger Bastide, em “O Candomblé da Bahia. Rito

[

Nagd” (1961) é o tratamento do candomblé como uma cosmologia em que o
pensamento africano é também um pensamento culto. O livro faz uma
apresentacdo do candomblé (sacrificios, oferendas, deuses, dancgas, ritos de
saida e de comunhao) e traz capitulos que discutem o espago e o tempo
sagrados, a estrutura do mundo religioso, Exu, o éxtase, o humano como
reflexo dos deuses e a epistemologia africana.

O mesmo autor publica, em 1971, “Religides Africanas no Brasil:
Contribuicdo a uma Sociologia das Interpretagdes de Civilizagdes”, que
apresenta a descrigdo e interpretagdo das religides afro-brasileiras, captando
as relagbes entre brancos e negros no Brasil e, através dessas relagoes,
contribuindo para o conhecimento da sociedade brasileira.

Em 1973, com “Estudos Afro-brasileiros”, Bastide faz uma radiografia do
negro brasileiro, abordando diversos temas, entre eles o mundo dos
candomblés.

Claude Lépine, em sua dissertacdo de mestrado “Contribuicdo ao
Estudo de Classificagcdo dos Tipos Psicolégicos no Candomblé Ketu de
Salvador”, defendida em 1978 na Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas da USP, estuda o perfil das divindades — como modelos com os
quais os adeptos se identificam e seus filhos reproduzem seu temperamento —
visando responder trés perguntas: Quais os esteredtipos da personalidade
propostos por esta psicologia popular? Qual a natureza do sistema de
classificagdo em que se inserem estes esteredtipos? Qual a estrutura légica
que oculta o sistema classificatério?

O livro “Bandeira de Alaira: outros escritos sobre a religido dos Orixas”,
organizado por Carlos Eugenio M. de Moura (1982), reune cinco artigos.
“Bandeira de Alaira: a festa de Xangb-Séo Joao e problemas do sincretismo”,
de Roberto Motta, argumenta que o sincretismo religioso n&o representa
apenas a concessao de senhores aos escravizados, mas possui aspecto de
legitima apropriacdo dos bens do opressor pelo oprimido. “Analise formal do

pantedo nagd”, de Claude Lépine, desvenda a lbégica que estrutura a
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cosmovisao dos iorubas e dos jejes, examinando as caracteristicas proprias do
sistema de classificagdo do pensamento nagé brasileiro. “O tocador de
atabaque nas casas de culto afro-maranhense”, de Octaviano da Costa
Eduardo, reune informacdes sobre o treinamento dos tocadores de atabaque,
bem como as obrigagdes rituais e as cerimbnias de pagamento. Vivaldo Costa
Lima escreve “Organizagdo do grupo de candomblé: estratificagdo, senioridade
e hierarquia’, analisando a estrutura de mando no candomblé jeje-nagd e
sistematizando os conceitos do universo religioso. O quinto capitulo € uma
extensa bibliografia sobre o0 candomblé e suas variagoes.

Em 1982, Monique Augras produz “O Duplo e a Metamorfose: a
identidade mitica em comunidades nagd”, cujo propdsito é compreender como
as tradicdes religiosas afro-brasileiras atuam no individuo, moldando a
estrutura do seu mundo e a sua personalidade. O foco esta nos modelos
miticos de comportamento do candomblé e na maneira como esses modelos
sdo integrados na vida dos iniciados, ndo somente nas suas atuagdes
religiosas, mas nas totalidades de suas vidas.

“Ago Ago Lonan: repensando o ser negro em terreiros de candomblé —
Salvador/Bahia” dissertacdo de Maria de Lourdes Siqueira, de 1985, defendida
no Departamento de Antropologia da Pontificia Universidade Catdlica de S&o
Paulo, visa repensar a questdo do negro em sua dimenséao cultural e religiosa,
tomando o candomblé como espago onde 0s negros se reencontram e
compartilham crengas, valores, tradi¢cdes e significados. Assinala a importancia
dos terreiros de candomblé como expressdes de solidariedade tradicional das
comunidades negras do Brasil e mostra que esses constituem uma resposta
para o negro que busca um espago de vida e identificagcdo com sua histodria,
cultura e religiao.

Raul Lody, com o objetivo de tratar o candomblé enquanto fenbmeno
sociocultural e politico integrado a sociedade brasileira, analisa em
“Candomblé: Religido e Resisténcia Cultural”, de 1987, a transculturacéo dos
modelos Ketu (nagd), Jeje e Angola-Congo para o Brasil. Inclui, também, um
estudo de caso do candomblé da Bahia, no qual sdo destacadas as festas
publicas, as liturgias comunitarias, as comidas, as dangas e a discusséo sobre

o sistema de poder no candombilé.
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‘O Candomblé do Rei”, escrito por Ismael Giroto, em 1990, é uma
etnografia sobre o candomblé Kétu-Bamgbosé, centrada no local de culto e nos
objetos rituais, destacando as figuras miticas, as historias recriadas nos rituais
e a figura do pai de santo e do seu séquito.

Silvana Pollato, na dissertacdo de Antropologia “O Fascinio do
Candomblé Paulista: seus clientes e um Oluo”, defendida na Pontificia
Universidade Catdlica em 1990, visa compreender a expansao do candomblé
paulistano, bem como suas peculiaridades e caracteristicas, tomando como
mote o papel desempenhado pela clientela.

“‘Os Candomblés de Sao Paulo: A velha magia na metrépole nova”
(1991), de Reginaldo Prandi, trata da vida religiosa dos terreiros e de seus
servigos magicos, abertos aos que desejam mais do que as solugdes racionais
oferecidas pela vida moderna. Baseado em pesquisa de campo, mostra como
se deu, nos anos 1960, a chegada do candomblé em Sao Paulo, visando
entender por que essa religido, antes identificada com grupos de origem negra
do Nordeste, veio a se constituir como alternativa importante na metropole
paulista. A analise do autor abrange o jogo de buzios, as oferendas, os ritos de
iniciacao, a trajetdria de pais e maes-de-santo e questdes ligadas ao mercado
informal e aos problemas de legitimidade e poder que envolvem os terreiros.

A dissertacdo de Vagner Gongalves da Silva (1992), o “Candomblé na
Cidade: Tradicdo e Renovagao”, defendida no Departamento de Antropologia
da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao
Paulo, procura mostrar o candomblé na cidade de S&o Paulo, ndo apenas
como uma religido de sobrevivéncia e/ou resisténcia dos grupos negros ou das
classes sociais baixas, mas como uma religido de conversao universal
praticada por varios segmentos da populagao urbana, independente de classe
social ou origem étnica. Desta forma, o candomblé é visto, aqui, tanto como
religido portadora de um discurso de valorizagdo das raizes africanas
ancestrais, como religiao dindmica e inovadora que nao perde de vista o
dialogo com o mundo moderno no qual esta inserida.

“‘Povo-de-Santo, Povo de Festa: estudo antropologico do estilo de vida
dos adeptos do candomblé paulista”, dissertacdo defendida junto ao

departamento de Antropologia da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias

16



Humanas da Universidade de Sio Paulo, de Rita de Cassia de Mello Peixoto
Amaral (1992), analisa o candomblé como religido iniciatica, de possessao,
baseada num corpo de mitos e numa ritualistica, hierarquizada e capaz de
gerar simbolos que ultrapassam os limites da vida no terreiro, gerando um
gosto e um modo de viver tipico de seus adeptos, que se auto-denominam
povo-de-santo.

Alvaro Roberto Pires, em sua dissertacdo intitulada “A adolescente, a
Mulher e lansé: estudo de caso na passagem da infancia para a adolescéncia
no interior do Ache llé Oba” (1993), defendida na Pontificia Universidade
Catolica de Sao Paulo, desvenda os principais valores simbdlicos de uma
comunidade-terreiro e os relaciona aos mecanismos mentais que presidem o
imaginario da passagem da vida infantil para a adulta, por meio de estudo de
caso de uma adolescente. O corpus se constitui de trés narrativas, analisadas
a partir da teoria do imaginario de Gilbert Durand, a dos mitos do candomblé de
Monique Augras e Claude Lepine. O autor partiu do pressuposto de que a
vivéncia e a iniciagao nos ritos do candomblé, durante a adolescéncia, marcam
de maneira particularizada o cotidiano e o processo de passagem da
adolescente para a vida adulta.

“As Senhoras do Passaro da Noite: escritos sobre a religido dos orixas”,
organizado, em 1993, por Carlos Eugénio de M. Moura, reune sete artigos.
“Grandeza e decadéncia do culto de lyami Osoronga entre os yorubd”, de
Pierre Verger; “Os gémeos e a morte: notas sobre os mitos dos Ibeji e dos
Abiku na cultura afro-brasileira”, de Monique Augras; “Violéncia e caos na
experiéncia religiosa: a dimensdo dionisiaca dos cultos afro-brasileiros”, de
José Jorge de Carvalho; “As artes da adivinhagdo: candomblé tecendo
tradigcbes no jogo de buzios”; “Frutos da memoaria e vivéncia: o grande sacrificio
do boi na nagdo Nagé e outras tradigbes dos xangds do Recife”, de Manoel do
Nascimento Costa; “Santeria: uma religido cubana de origem africana”, de Jose
Luis Hernandez Alfonso; e “A religido dos orixas, voduns e inquices: uma
bibliografia em progresso”, de Carlos Eugénio Marcondes de Moura.

Em 1994, Rosa Maria Costa Bernardo defende na Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao Paulo a

dissertagao “Objetos do Axé: um estudo antropoldgico que vai da construgéo
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do objeto a manutencao da vida nos grupos de candomblé de Sao Paulo”. Este
trabalho percorre o caminho que vai da confecgcdo de cada objeto utilizado no
culto aos orixas em Sao Paulo, até a combinagdo desses objetos entre si e
com outros elementos — como canticos, gestos, palavras e ritmos — que
conformam os espagos de culto, onde se verifica a harmonia de axé para
manutengao da vida.

“Fazer estilo criando géneros: estudos sobre a construgéo religiosa da
possessao e da diferenga de géneros em terreiros de umbanda e candomblé
no Rio de Janeiro” foi publicado em 1995 por Patricia Birman. A autora
habilmente concilia dois temas importantes dentro do universo do candomblé: a
possessao e a diferenga de género dentro do culto. O texto aponta para a
alteridade que os homens podem vivenciar através da possessao feminina,
mas de fato é pela mulher que se estabelecem as relagdes de familia e de
consanguinidade.

‘O Dono da Terra nos Candomblés da Bahia”, de Jocélio Teles dos
Santos (1995), tem como propdsito entender a inser¢ao do caboclo no sistema
religioso afro-baiano e na sua relagédo com os orixas-deuses. Inclui a descrigao
das tipologias e das praticas dos caboclos e a distingao entre caboclo e orixas.

Reginaldo Prandi, no artigo “Deuses Africanos no Brasil Contemporaneo
(Introdugao sociolégica ao candomblé de hoje)”, de 1995, publicado na revista
Horizontes Antropolégicos, v. 1, n. 3, p. 10-30, analisa o movimento de
crescimento do candomblé na regidao Sudeste nos anos 1960, mostrando como
a natureza ritual e étnica do candomblé faz dele uma religido bastante
adequada as demandas das populagdbes do mundo desencantado das
metrépoles. Para os poucos familiarizados com o tema, o texto oferece alguns
quadros com os principais atributos dos orixas, segundo o candomblé do rito
Keto, certamente o mais prestigiado e conhecido dentre as diversas nag¢des do
candomblé.

Vagner Gongalves da Silva, em seu livro “Orixas da Metrépole” (1995),
tem como objetivo entender o desenvolvimento do candomblé na metrépole
paulistana, analisando como as comunidades religiosas vivenciam as tradigdes
que constituem o patriménio da cultura afro-brasileira em fungao das condi¢des

do ambiente urbano, para apontar como as tradicbes s&o continuamente
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constituidas, reinventadas e ressignificadas no contexto das demandas
especificas.

O mesmo autor e Rita Amaral, a partir da analise do processo de
formagao do candomblé, propdem-se a pensar os diferentes significados pelos
quais a religiao afro-brasileira passou ao longo do tempo, no texto intitulado
“‘Simbolos da Heranca Africana. Por que Candomblé?”, publicado no livro
“‘Negras Imagens: Ensaios sobre cultura e escraviddao no Brasil’, organizado
por Lilian Schwarcz, em 1996.

No livro “As Herdeiras do Axé: Sociologia das religides afro-brasileiras”
(1996), Reginaldo Prandi apresenta cinco estudos sobre o sentido das religides
afro-brasileiras para a sociedade contemporanea. O primeiro ensaio aborda a
constituicdo do candomblé tradicional e sua expanséo; o segundo focaliza
como a religidao dos orixas penetra nos diferentes grupos de cor; o terceiro trata
do oraculo do candomblé, comparando diferentes formas que se reconstituiram
no Novo Mundo com as matrizes africanas; o quarto € um estudo sobre a
Pomba-gira, que discute a questdo da moralidade na concepgdo da umbanda;
e o ultimo faz uma recomposi¢ao da historia de vida de quatro maes-de-santo -
Mae Manudé, Mae Merua, Mae Cidinha de lansa e Mae Sandra de Xango -,
identificando, em suas biografias, etapas e processos decisivos da constituicao
da religido em Sao Paulo.

Julio Braga, em “Fuxico de Candomblé: Estudos afro-brasileiros”, de
1998, relata o que existe nos bastidores e no cotidiano dos terreiros, revelando
como a heranga africana, diversificando valores e transformando-se em palco
de lutas seculares, promove a auto-estima dos afro-descendentes.

O mesmo autor publica, em 2000, “Oritameji: o antropdlogo na
encruzilhada®, no qual, equilibrando o seu duplo lugar social como académico e
sacerdote de candomblé, apresenta, de forma etnografica, as questdes
fundamentais sobre o candomblé, a estrutura religiosa e seus fundamentos. O
livro € uma resposta consistente aqueles que sempre inquiriram o professor
pela sua condigao religiosa.

No ano de 2000, Juarez Tadeu de Paula Xavier defendeu dissertagcao
junto ao Programa de Pdés-Graduagdo em Integracdo da América Latina da

Universidade de Sao Paulo, intitulada “Exu, lkin e Egan: Equivaléncias
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universais no bosque das identidades afrodescendentes Nagd e Lucumi.
Estudo comparativo da religido tradicional ioruba no Brasil e em Cuba”, no qual
aborda a construcdo da identidade afro-descendente a partir de trés
equivaléncias universais presentes na ‘cartografia matriciall da civilizagéao
ioruba: o pantedo, a divinagao e a iniciagao.

Marco Aurélio Luz, ao publicar “Agada: dinamica da civilizagdo africano-
brasileira”, em 2000, inaugura uma nova logica para os orixas: além da
dimensédo religiosa, as divindades africanas assumem, também, papel de
suportes simbdlicos; as regras sociais das comunidades-terreiro indicam um
sistema de pensamento filoséfico que justifica o sentido e a existéncia do
grupo.

Em 2001, Reginaldo Prandi reune 301 histérias sobre os mitos dos
deuses iorubas, desvelando a mitologia dos orixas afro-brasileiros, em
“Mitologia dos Orixas”. No mesmo ano, o autor publica “O Candomblé e o
Tempo: Concepgdes de tempo, saber e autoridade da Africa para as religides
afro-brasileiras na Revista Brasileira de Ciéncias Sociais” (v. 16, n°. 47), no
qual procura mostrar como as concepg¢oes de tempo, aprendizagem e saber
préprias do candomblé sdo constitutivas da cultura africana de povos que
instituiram no Brasil a religido dos orixas. Com a transformag&o do candomblé
em religido nao restrita aos afro-descendentes e sua propagacéo por todo o
pais — congregando agora adeptos inseridos num mundo de trabalho e
aprendizado controlado pelo tempo capitalista — as concepgdes ocidentais vao
minando os conceitos africanos de tempo e, especialmente, de saber, vao
alterando-se principios iniciaticos e de constituicao da autoridade, da hierarquia
e do poder religioso nos terreiros, o que acarreta mudangas profundas na
religido.

Awofa Ogbebara (Adilson de Oxala), em “lgbadu: a cabaca da
existéncia: mitos nagb revelados” (2001), reuniu em prosa as histérias de Ifa, o
que possibilitou, para aqueles que acreditam no orixas e nas ancestralidades
africanas, uma maior compreensao dos fundamentos da religido.

Maria Salete Joaquim, em 2001, traduz em seu livro “O papel da
lideranga religiosa feminina na construgcéo da identidade negra”, a perspicacia e

a habilidade das maes de santo em resistir e resguardar os valores sociais,
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religiosos e culturais africanos, tao vilipendiados e desagregados nesta
sociedade que ainda ndo aprendeu a ser justa e a garantir espagos de respeito
para todos, homens e mulheres.

Em “Xiré: O modo de crer e de viver no candomblé”, Rita Amaral (2002)
busca desvendar a importdncia das festas no candomblé, como fontes
agregadoras de valores a sociedade e preservadoras da tradigdo religiosa.
Com isso, o candomblé funciona n&o apenas como instituicdo religiosa, mas
como um agrupamento socio-religioso, com estilo de vida proprio e regras bem
definidas pela hierarquia e pelo seu contexto mistico-festivo.

“O terreiro e a cidade: a forma social negro-brasileira” (2002), de Muniz
Sodré, € um estudo interdisciplinar sobre a cultura negra brasileira, que aborda,
em especial, as formas de resisténcia na religido do candomblé e como este
territério litrgico € uma espécie de continuum africano para os afro-
descendentes da diaspora.

Teresinha Bernardo elegeu como interlocutoras privilegiadas as
mulheres negras de axe, nos dialogos presentes na obra “Negras, mulheres e
maes: lembrangas de Olga de Alaketu”, de 2002, mostrando a coragem e a
determinacado dessas através das tematicas da religiosidade e de género. A
autora transcende a analise da falta de prestigio social destas mulheres, para
apresentar a riqueza da heranca africana presente em suas vidas.

As obras apresentadas nesta breve revisdo bibliografica sobre o
candomblé, na sua grande maioria, anunciam um ethos peculiar presente nas
casas de candomblés. Existe uma grande incidéncia sobre as casas de filiagdo
Ketu, retardando a difusdo e analise da participacédo efetiva de outras nacdes
negro-africanas na constituicdo do pensar religioso afro-brasileiro. De qualquer
maneira, ha um forte indicativo de que os sistemas religiosos de matrizes
africanas, adaptados para a realidade do Brasil, proporcionam uma
territorialidade negra privilegiada para os seguidores e seguidoras dos orixas.

O espago da comunidade-terreiro cria e recria, por meio das suas
estruturas, da sua organizacao, da sua teologia e das relagdes inter-pessoais,
um lugar de plenitudes e realizagdes para os seres excluidos socialmente,

independente do seu pertencimento étnico-racial. Homens, mulheres, negros,
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nao-negros, idosos, criangas celebram a plenitude dos orixas, e isto os faz

mais diferentes em suas diferengas, mas jamais inferiores e incompletos.

Educacao e Candomblé Vi

Para pensar a educagao e o candomblé, realizei um levantamento a
partir dos seguintes temas: educagao e candomblé; educacéao e religides afro-
brasileiras e africanas; educagao e negros.

O resultado da busca bibliografica apresentou um numero significativo
relacionado aos estudos negros que tém como tematica central a condicéo
discriminada das criangas e dos jovens negros em sala de aula, tematica que
nao sera abordada neste trabalho. No entanto, a auséncia de produgdes sobre
os aspectos educativos da religiosidade afro-brasileira e africana é significativa
na area educacional. Particularmente na Faculdade de Educacdo da USP, os
trabalhos relacionados aos estudos negros sao incipientes, nao permitindo a
constituicdo de uma pratica educativa a partir de e para os negros. Ainda ha
pouco incentivo para “a pesquisa sobre processos educativos orientados por
valores, visbes de mundo, conhecimentos afro-brasileiros e indigenas, com o
objetivo de ampliagcao e fortalecimento de bases tedricas para a educagéo
brasileira” (Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacado das Relagbes
Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana,
2004: 24).

Na relacdo mais proxima as herancas culturais africanas e afro-
brasileiras, localizei a tese “Da tradigdo africana brasileira a uma proposta
pluricultural de danga-arte-educagao®, de Inaicyra Falcdo dos Santos (1996), na
qual a autora elege a tradicdo africana-brasileira para refletir a linguagem
corporal e os seus aspectos educativos, sobretudo na area de danca-arte-
educacgao, em contraposi¢ao as teorias etnocéntricas, bastantes arraigadas e
disseminadas no sistema educacional brasileiro.

Na tese “Ritmo e ancestralidade na forca dos tambores negros”,
defendida por Maria da Gléria da Veiga Moura, no ano de 1997, o estudo partiu

da observagdo de comunidades negras rurais, por meio de uma vivéncia
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compartilhada nos quilombos. A pesquisa indica a importancia da cultura no
campo da educacdo e a necessidade de se levar em conta, no caso da
populagdo escolar de origem negra, a formagcdo de uma identidade étnica
positiva como parte do processo de ensino-aprendizagem.

Situada no mesmo cenario encontra-se a dissertacdo de Rosangela
Costa Araujo (Janja): “Sou discipulo que aprende, meu mestre me deu lic&o:
tradicdo e educagdo entre os angoleiros bahianos (anos 80 e 90)". Neste
trabalho de 1999, a autora revela a dimenséo pedagogica da Capoeira Angola.
Os dados coletados indicam a crenga num modelo educativo, aglutinador,
holonbémico e — diferentemente da visdo da educacgao oficial —, que dirige o
olhar do educador sobre a diversidade cultural e sobre os sujeitos enquanto
produtores de conhecimento. A autora defendeu, em 2004, a tese intitulada “I&,
viva meu mestre: a Capoeira Angola da 'escola pastiniana' como praxis
educativa”, na qual mostra que a Capoeira Angola é uma praxis pedagdgica
vinculada as tradigbes africanas no Brasil, que dialoga permanentemente com
o entendimento sobre a resisténcia negra e sua permanéncia nos fazeres
educacionais destas matrizes, apresentando-se sob a forma de comunidades
culturais. Para o campo da Educacao, a autora indica a necessidade de ampliar
as bases de entendimento destas tradi¢des, fazendo-as migrar do lugar
ingénuo e fossilizado da folclorizagdo para o lugar da formagéo do
conhecimento e dos demais cédigos civilizatorios brasileiros.

Ampliando a busca bibliografica em outros acervos, a baixa produgao
literaria também se repetiu. Mas, apesar do numero reduzido de publicacoes,
parece ser possivel inferir que o aspecto regional € determinante nelas. As
obras selecionadas, na sua maioria, foram desenvolvidas em Salvador (BA) ou
por protagonistas negras baianas. A seguir, apresento as publicagcdes que
estao fortemente associadas a tematica da presente pesquisa.

A Associagédo Cultural Bloco Carnavalesco Ilé Aiyé langa, em 1996, o
Caderno de Educagdo do llé Aiyé n°. 4 sobre o “Projeto de Extensio
Pedagogica A forca das raizes”. Os textos referem-se ao universo do
candomblé com suas entidades e a hierarquia da comunidade nos terreiros, € a
algumas entidades que sao cultuadas no candomblé da Bahia pelas Nagdes de

Angola, Jeje e Ketu. Mostra a dimensao religiosa do lIé Aiyé e faz uma reflexao
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sobre como reverter o quadro atual da imposi¢ao de uma unica matriz religiosa
nos curriculos de ensino. A referida publicacdo encontra-se no campo da
divulgacdo do candomblé e da denuncia dos modelos hegemdnicos
educacionais, que elegem a vertente judaico-cristd como unica detentora de
saberes e “verdades” socio-religiosas.

Inaldete Pinheiro de Andrade, em sua obra “Pai Adao era Nagd” (1989),
narra a historia dos orixas, abrangendo a vinda de negros para o Brasil e como
a cultura negra € passada de geracdo em geragdo. Suas reflexdes estédo
direcionadas para o movimento dos profissionais da educag¢ao popular, que
visa ao resgate dos saberes populares. Porém, os processos educativos
presentes na cultura negra ainda n&o sao o enfoque principal deste trabalho.

A dissertacdo de Erivaldo Pereira dos Santos (1997), “Religiosidade,
Identidade Negra e Educacédo: O processo de construgdo da subjetividade de
adolescentes dos Arturos”, ndo esta intrinsecamente relacionada a tematica da
presente pesquisa, mas apresenta a histéria e os conteudos originais dos
Arturos, herdeiros de tradicdbes engendradas no contexto escravagista
brasileiro. Tal heranga consiste na devogdo dos negros a Nossa Senhora do
Rosario, através das guardas de Congo e de Mogcambique e do Candomblé.

Na publicagdo intitulada “Abebe: a criagdo de novos valores na
educacao”, de Narcimaria Correia do Patrocinio Luz (2000), estdo presentes
didlogos proficuos com protagonistas da experiéncia pedagogica desenvolvida
no projeto piloto de educacéao pluricultural Mini Comunidade Oba Biyi, da casa
de candomblé IIé Axé Opd Afonja — desenvolvido inicialmente por Mestre Didi e
Juana Elbein e, mais tarde, com a adesédo de Marco Aurélio Luz. Essa escola,
desde a sua construcéo, foi idealizada com principios da cultura negro-religiosa
afro-brasileira — sem, no entanto, impingir a religidao do candomblé aos alunos e
alunas. Narcimaria tece bases conceituais sobre uma educagéo pluricultural
que tem como eixo norteador a memoria ancestral e as forgcas cosmicas do
universo, sem duvida uma educacao exercida pelo amor e pelo respeito ao
pertencimento étnico-racial daquelas criangas e jovens.

Vanda Machado (2002), ao escrever “llé Axé: Vivéncias e invengao
pedagogica - as criangas do Opd Afonja”, compartilha com os seus leitores e

leitoras a experiéncia da pedagogia da alteridade, vivenciada pelas criangas da
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Escola Eugénia Anna dos Santos. A partir de suas observacoes e analises, a
autora anuncia uma Pedagogia Nagd, que tem como caracteristica central a
convivéncia entre os diferentes. Vanda indica um caminho pedagogico de
respeito a diversidade humana, por meio dos processos pedagdgicos vividos
por criangas negras e nao-negras, independente de suas filiagdes religiosas,
mas que tém como principio a légica religiosa africana e afro-brasileira.

‘O Terreiro, a quadra e a roda: formas alternativas de educacido da
crianga negra em Salvador”, organizado por Edvaldo M. Boaventura e Ana
Célia da Silva, € uma coletdnea de textos em homenagem a educadora
Eugénia Lucia Viana Nery, que foi a grande mentora desta tematica. A
publicagdo agrega escritores e escritoras preocupados com a educacéo afro-
brasileira, presentes nos terreiros de candomblé, nas quadras dos blocos afro-
carnavalescos e nas rodas de capoeira, posicionando-se contrariamente a
escola oficial, formal e eurocéntrica. O elemento agregador dos trés territorios
se faz pela memdria ancestral manifesta, direta ou indiretamente, na relagcéo
com o sagrado apreendido nas religides afro-brasileiras.

As obras apresentadas ndao esgotam o arsenal de produgdes literarias
sobre a tematica das religides de matrizes africanas e/ou afro-brasileiras e a
educacao. Mesmo assim, foi possivel perceber que as produgdes que buscam
desvendar e compreender o0s processos educativos presentes nas
comunidades de candomblé precisam ainda ser ampliadas, uma vez que
auxiliam no desvelamento da identidade do povo brasileiro, permitindo uma
elaboragao educativa mais consonante com os alunos e alunas presentes nas
escolas do Brasil. Nesse sentido, no transcorrer da pesquisa, tentaremos
apresentar elementos educativos deste universo religioso, visando contribuir

com a ampliagdo do conhecimento da cultura afro-brasileira.
Odus. Caminhos tedricos-metodolégicos
Na religido dos orixas, cada odu carrega uma simbologia

que indica o destino, o pré-estabelecido na trajetoria de seus e

f suas consulentes. O oraculo de Ifa contém 16 odus principais,
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mas a combinagdes entre esses signos possibilitam um desdobramento de 256
caminhos ou possibilidades. Na presente pesquisa, muitos odus - caminhos -
encontram-se, principalmente, neste momento proficuo de mudancgas
paradigmaticas.

Na perspectiva de uma forma diferenciada de ciéncia, mesmo sabendo
que o nosso pensar é fruto do amalgama de diversos caminhos metodologicos
ja percorridos por aqueles que nos antecederam, tentarei trilhar novas veredas
metodolégicas para a compreensdo da complexidade da sociedade
multicultural que é a brasileira.

A comunidade cientifica tem-se deparado com um processo de
metamorfose dos paradigmas cientificos, questionando o conhecimento
fundamentado em objetividade e neutralidade, que tém servido a sociedade de

forma unilateral:

Na verdade, esta ciéncia que se queria neutra, apolitica e
descomprometida acabou sendo utilizada cada vez mais como
uma ferramenta de engenharia social. Empregados por
agéncias governamentais, o0s cientistas sociais contribuiram
para a implantagdo gradual de toda uma série de instituicoes
de controle social — desde a escola e o hospital até o asilo
psiquiatrico e a prisdo — cuja finalidade €& modelar o
comportamento de todos pelos padrbes de normalidade
definidos pelos donos do poder. (Oliveira e Oliveira, 1983: 22-3)

Percebemos que a complexidade contida na contemporaneidade
transcende os padrdes estabelecidos; e a ciéncia, posta como engenharia
social, ndo mais permite a compreensdo do mundo e dos seres em estado
pleno de transformacdo. Afinal, a atualidade é composta por marcas da
transformacdo e os paradigmas classicos sdo contestados em virtude do
aumento das incertezas em quase todos os sistemas sociais. Como afirma
Greco (1996: 11), é preciso “preparagao intelectual e mental para atender o
probabilismo e incerteza dos fatos, aumentando a responsabilidade de quem
tem qualquer funcao relevante em qualquer atividade de ambito social".

Neste cenario de inovagbes metodoldgicas, novos caminhos estdo
sendo definidos, entre duvidas, riscos e equivocos. Paralelamente ao conjunto
de incertezas, ocorre uma nova leitura de velhos problemas; afinal, como

afirma Morin (1965: 61), “0 objeto e o sujeito, abandonados cada um a eles
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préprios, sao conceitos insuficientes...”. As pesquisas, as analises e os estudos
realizados sob a égide classica privilegiavam, quase que exclusivamente, um
determinado aspecto da reflexdo — a racionalidade. Hoje, a tendéncia é de
transcendéncia da unilateralidade para a complexidade.

Com o redirecionamento das mentalidades, novas propostas tém surgido
para auxiliar os pesquisadores na compreensao dos fendbmenos sociais, novos

paradigmas — holista, da complexidade, holonédmico — que pressupdem:

Uma comunicagao-elaboragdo transdiciplinar entre as
diferentes areas do conhecimento, oposta ao isolamento
disciplinar caracteristico do paradigma classico, abrindo
brechas para o estudo do imaginario como tematica
transdisciplinar. (Teixeira, 2000: 26)

A influéncia de um paradigma da complexidade possibilita a percepgao
de nuances da cultura®, anteriormente negadas pela ciéncia classica, que séo
fundamentais para a compreensao da totalidade do ser humano.

Como afirma Durand (1989: 51), “essa reviravolta, essa ‘subversao’
epistemoldgica (...) € prenhe de um forte impacto inconsciente sobre a ciéncia
do homem?”, subversdo decorrente do fato de que as teorias classicas nao
deram conta de aprofundar aspectos da realidade humana que ndo sao
preocupacao dessas teorias, por serem da ordem do nao racional. Nesta
pesquisa especifica, estou abordando a Educagdo por meio do candomblé,
com o objetivo de apreender os processos educativos presentes nesta pratica
religiosa de origem negra africana. Ou seja, privilegiar a voz daqueles e
daquelas que, por muito tempo, foram silenciados®, principalmente nos
espagos escolares, como contraposi¢ao ao modelo de educagao alicergado em
valores exclusivamente pautados pela ideologia do branqueamento®.

Sobre negritude, Marcus Garvey defendeu o retorno fisico a Africa, e

Dubois a rejeicao aos elementos espirituais das religides negras. Nao tenho a

A nogao de cultura utilizada na presente pesquisa passa pela idéia dindmica dos processos
de criagcdo, difusdo e apropriagdo dos bens simbdlicos e de suas relagbes na sociedade
SFerreira Santos, 2004).

Para aprofundamento da tematica, indicamos Eliane Cavalleiro (2000) “Do siléncio do lar ao
siléncio escolar: racismo, preconceito e discriminagdao na educagdo infantil’. Sdo Paulo:
Contexto; e Narcimaria Correio do Patrocinio Luz (2000) “Abebe: a criacdo de novos valores na
educacao”. Salvador: Edicdes Secneb.

° Branqueamento: valorizagdo da cultura branca européia e, implicitamente, a concordancia
dos demais grupos étnicos em renegar as ancestralidades africanas ou indigenas (Piza, 1998 e
Bento, 2002).
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intencdo de estabelecer aqui uma discusséo sobre a ideologia do enegrecer,

mas entendo a negritude a partir da idéia de Cashmore (2000: 389):

Ela [negritude] visava fazer a presenca africana ser sentida por
milhdes de exilados, negros espalhados que sofreram uma
‘lavagem cerebral’ pelos modos ocidentais de pensamento. Era
uma tentativa de criar consciéncia africana para os negros,
onde quer que eles estivessem; um retorno & Africa por meio
da percepgao de sua presenga na mente dos negros.

Como a Lei Federal n® 10.639/2003° preconiza, é preciso trazer a Africa
para dentro da sala de aula, melhor dizendo, trazer as Africas para dentro da
sociedade brasileira, em especial os espagos educacionais.

Tratar aspectos da negritude — neste caso especifico a religiosidade
afro-brasileira de origem ioruba — amplifica a compreensdo da diversidade
étnico-cultural do Brasil, uma vez que a nossa sociedade favorece uma atitude
de nao aceitacdo e de distanciamento dos valores das ancestralidades
africanas.

Lembremos que os candomblés - espaco, por exceléncia, dos orixas -
serviram e servem para a preservagao da heranca cultural e religiosa africana,
sempre atuantes na luta do povo negro, resistindo a opressao, a dominacgao e a
exclusdo, buscando um espaco de valorizagdo da particularidade negra no
patrimoénio cultural brasileiro.

A medida que o sistema religioso propde uma visdo de ser humano e de
mundo, - que, por meio da socializagdo’, molda a percepgao de si e do outro —
esta pesquisa tem como objetivo entender como ocorre o processo educativo
de seguidores e seguidoras de orixas, sabendo-se que esses processos
educativos proporcionam “uma reconstrucado reflexiva e critica da realidade,
tomando como ponto de partida as teorias, conceitos, procedimentos e
costumes que existem nessa comunidade” (Santomé, 1995: 160). E esta

educacdo, alicercada em saberes religiosos ancestrais, perpetua uma

® A Lei Federal n° 10.639, de 9 de janeiro de 2003, altera a Lei Federal n° 9.394, de 20 de
dezembro de 1996, que estabelece as Diretrizes e Bases da Educacao Nacional, para incluir
no curriculo oficial da Rede de Ensino a obrigatoriedade da tematica “Histéria e Cultura Afro-
Brasileira”.

’ Socializagdo entendida como a introdugdo plena de um individuo no mundo social,
assimilando os seus conteudos, tanto do meio fisico como do meio social (Berger & Luckmann,
1976).
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sabedoria que desenvolve o respeito a diversidade, promove a integragao dos
diferentes e valoriza principios éticos.

Para alcancar o objetivo desta pesquisa, partiremos da investigagao
tedrica, a fim de compor um quadro de referéncias sobre a religido afro-
brasileira denominada candomblé. O dialogo se dara, principalmente, a partir
das obras de Roger Bastide e Pierre Verger®.

Na pesquisa propriamente dita, buscarei nas histérias sagradas dos
orixds e nos fragmentos de histérias de vida de iniciados e iniciadas no
candomblé uma hermenéutica dos simbolos, tentando colocar a descoberto
tracos miticos e suas simbologias. Joseph Campbell (2002: 214 e 215) afirma
que os simbolos religiosos antecedem os eventos histéricos e, se os
observarmos por tempo suficiente, encontraremos uma abordagem precisa e
esclarecedora para qualquer tema da tradicdo que gostariamos que fosse
explicada: “os simbolos mitolégicos derivam do psiquismo e falam ao
psiquismo; eles ndo brotam de ou se referem a eventos histéricos”.

O presente trabalho tem como pretensao contribuir para o conhecimento
da cultura e da religiosidade do povo negro brasileiro, relacionadas ao
candomblé, visando uma nova organizagao educativa que promova condi¢des
de igualdade através da socializagdo de um conhecimento multicultural. Nesta
perspectiva, realizar a analise a partir do enfoque do imaginario sera um novo
olhar para a tematica da educacao anti-racista, levando em consideracado que o
imaginario é o “conjunto das imagens e relagbes de imagens que constitui o
capital pensado do homo sapiens — aparece-nos como o0 grande denominador
fundamental onde se vém encontrar todas as criagcbes do pensamento
humano” (Durand, 1997: 18).

Como afirma Durand (op.cit.), a pedagogia da imaginacéao esta no mesmo
patamar da cultura fisica e do raciocinio; sendo assim, pelo estudo do
imaginario estaremos construindo um caminho que possibilitara uma

“‘concepgado ampliada de educagdo: quer como o conjunto de praticas socio-

¥ E importante ressaltar que a linha de pesquisas sobre o candomblé tem continuidade nas
obras de autores contemporéneos como Carlos Eugénio Marcondes de Moura, Deoscoredes
Maximiliano do Santos (Mestre Didi), Fred Aflalo, Juana Elbein dos Santos, Juarez Tadeu de
Paula Xavier, Marco Aurélio Luz, Maria de Lourdes Siqueira, Maria Stella de Azevedo Santos,
Reginaldo Prandi e outros que, pela dimensdo da producao intelectual, ndo foi possivel serem
apreendidas neste momento.
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educativas e fendbmenos educacionais, quer por propiciar e até estimular novas
formas de organizacionalidade” (Porto, 1999: 99). Afinal, o universo do
candomblé é permeado de mitos, ritos e simbolos, os quais “para uma cultura
ainda nutrida na mitologia, a paisagem, assim como cada fase da existéncia
humana, ganham vida através da sugestao simbdlica” (Campbell, 1997: 47).

Pretendo, pois, uma abordagem que contemple os aspectos latentes e
patentes da cultura grupal, n&o elegendo apenas uma fragmentada
possibilidade de reflexdo, mas sim a complexidade do trajeto antropoldgico,
cujo conceito proposto por Durand (1997: 41) - "a incessante troca que existe
ao nivel do imaginario entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras e as
intimagdes que emanam do meio cosmico e social” — € fundamental para
entendermos a complexidade dos seres. Sendo assim, perceber o universo
simbdlico dos seguidores dos orixas pela 6tica do imaginario possibilita uma
leitura historico-cultural que agrega a logica do raciocinio e as subjetividades
dos sentimentos, analise que amplia o pensar sobre novas propostas
educacionais.

Acreditamos que o universo simbdlico dos seguidores e seguidoras dos
orixas, presente no candomblé, alimenta quotidianamente o modo de ser e de
estar no mundo desses, pela combinagao das intimagées externas as pulsbées
Subjetivas, resultando em um ser de pensamentos e ag¢des diferenciados e
ainda pouco explorados pelos paradigmas classicos — os quais, como
sugerimos anteriormente, sdo alicergcados na objetividade, na logica e na

neutralidade. Nesse sentido, como afirma Porto (2000: 5):

(...) o estudo do imaginario permite a compreensao dos
dinamismos que regulam a vida social e suas manifestacbes
culturais. O imaginario consiste-se do capital inconsciente dos
gestos do sapiens, mas € também o conjunto de imagens e de
relacbes de imagens que constitui o capital pensado do homo
sapiens e o universo das configuragbes simbdlicas e
organizacionais. Esta, pois, subjacente aos modos de pensar,
sentir e agir de individuos, culturas e sociedades.

A importéncia do imaginario para a compreensdo do homo sapiens vai
ao encontro da emergéncia paradigmatica:
Os esforcos e avangos nos campos da Fisica e das Ciéncias

Humanas para romper com o racionalismo cartesiano e com a
tradicdo paradigmatica formal tém contribuido no processo de
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ressurgimento do pensamento simbdlico, como possibilidade
de compreensao do ser social total. Pesquisas sdcio-historicas
recentes vém desenvolvendo estudos sobre a profundidade
dos mitos e do imaginario considerados como Unica saida para
0 renascimento das utopias. Esse reencantamento se orienta
na direcdo de uma nova episteme que, livre da inexorabilidade
do tempo e de determinismos causais e mecanicistas, conceba
um novo olhar sobre o presente, a histéria e a existéncia
humana. (Carvalho,1997: 17 e 18).

Dar-se conta que os paradigmas classicos ndo possibilitam a
compreensao integral da existéncia humana nos conduz a desenvolver novas
“armas”, trilhar outros caminhos, buscar formas imaginativas que evoquem a(s)
totalidade(s) do ser. Eleger a mitologia e o imaginario como catalisadores das
reflexdes deste trabalho tem como intengdo e pretensao a busca do prazer, a
busca do reencantamento educacional.

Tenho presenciado e, também, elaborado discursos contundentes sobre
as desigualdades raciais no Brasil e, em especial, sobre as condigdes socio-
educacionais dos negros e negras. Confesso, entretanto, que como mulher
negra, quero transcender concepg¢des de miserabilidades historicas e avangar
ao encontro de universos poéticos educativos presentes na cultura negra
religiosa ioruba. Nao quero mais que a educacgao, sob suas vestes burocraticas
e desumanizadas, mascare a desagregagao socio-histérico-racial do outro,
mas anseio por buscar outros caminhos que ajudem a superar o etnocidio que
marginaliza, que cria estigmas, que inviabiliza as especificidades “sécio-
culturais e, pois, de elisdo das profundas resisténcias plurais”. (Carvalho, 1990:
86).

A légica mitica religiosa ioruba, seguida pelos adeptos e adeptas do
candomblé no Brasil, promove a ética a qual estdo vinculados os seus
seguidores. Sem duvida, mulheres e homens iniciados conhecem, identificam-

se e tém como norteadora a mitologia dos orixas:

(...) a mitologia e o ritual levam a uma transformacao do
individuo, desprendendo-se de suas condigdes historicas locais
e conduzindo-o para algum tipo de experiéncia inefavel.
Funcionando como uma ‘idéia étnica’, por outro lado, a imagem
prende o individuo ao seu sistema familiar de valores,
atividades e crencas historicamente condicionados, como um
membro ativo de um organismo sociolégico (Campbell, 1992:
373).
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Os mitos manifestam o sagrado no mundo, contam a histéria sagrada do
inicio da existéncia. Relatam um acontecimento ocorrido no tempo da criagao,

dizendo:

(...) como uma realidade passou a existir gragas as faganhas
dos Entes Sobrenaturais. Seja uma realidade total ou o Cosmo,
ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um
comportamento humano, uma instituicdo. (Eliade, 1972: 11).

Para explicitar os caminhos percorridos neste trabalho, é importante
socializar a idéia de Campbell (1997) de que o mito esta presente e permeia
todas as manifestagdes culturais humanas, as crengas religiosas, as
concepgdes filosdficas, as expressdes artisticas, as descobertas cientificas e
tecnolégicas e os proprios sonhos da humanidade. O mito assume o papel de

decodificador do desenvolvimento humano:

Podemos, portanto, considerar qualquer mito ou rito como uma
pista para o que pode ser permanente ou universal na natureza
humana (nesse caso, nossa énfase sera psicolégica, ou talvez
mesmo metafisica), ou, por outro lado, como uma fungéo do
cenario local — a paisagem, a histéria e a sociologia do povo
em questdo — nesse caso, nossa abordagem sera etnoldgica
ou historica. (Campbell, op.cit.: 372).

O herdi empreende a sua trajetéria com o objetivo de transcender os
reveses da vida em busca de conquistas favoraveis a realizacdo de sua
emancipagao. Nos caminhos da vida, ha sempre obstaculos a serem
superados. Na tematica desta pesquisa, a nossa trajetoria se dara na busca de

uma educacgao anti-racista e a fungdo da mitologia sera de:

(...) favorecer os simbolos que levam o espirito humano a
avancgar, opondo-se aquelas outras fantasias humanas
constantes que tendem a leva-lo para tras. Com efeito, pode
ser que a incidéncia tdo grande de neuroses em nosSsSO meio
decorra do declinio, entre nés, desse auxilio espiritual efetivo.
(Campbell, op.cit.: 21).

Desejando alcangcar uma abordagem realmente critica e dialdgica, a
reflexdo sobre as novas formas de organizacionalidade educativa que
queremos pensar a partir do candomblé sera, também, aportada pela razao
metodologica inovadora presente em Edgar Morin. Porque, segundo Paula

Carvalho:
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(...) tanto Durand quanto Morin questionam o “paradigma
classico da simplificacdo”, e a correlata légica binaria,
subjacentes a razdo analitica e a pregnante “ideo-légica” da
racionalizacdo do trabalho produtivo, e a correlata
racionalidade tecno-organizacional. (1987:47)

Neste momento, o encontro do enfoque mitoldgico e do imaginario vem

como um anjo anunciador, e as suas revelagdes consideram:

(...) ndo o que é, mas o modo como funciona, o modo pelo qual
serviu a humanidade no passado e pode servir hoje, revela-se
tdo sensivel quanto a propria vida as obsessbes e exigéncias
do individuo, da raga e da época.”(Campbell, op.cit.: 368).

O olhar reencantado possibilita novas reflexdes sobre a humanidade e a

nova episteme leva-nos a percepg¢ao de que:

(...) figurar um mal, representar um perigo, simbolizar uma
angustia é ja, através do assenhoreamento pelo cogito,
domina-los. Qualquer epifania de um perigo a representacao
minimiza-o, € mais ainda quando se trata de uma epifania
simbdlica. Imaginar o tempo sob uma face tenebrosa é ja
submeté-lo a uma possibilidade de exorcismo pelas imagens
da luz. A imaginacido atrai o tempo ao terreno onde podera
vencé-lo com toda a facilidade. E, enquanto projeta a hipérbole
assustadora dos monstros da morte, afia em segredo as armas
que abaterdo o Dragdo. A hipérbole negativa ndo passa de
pretexto para a antitese. (Durand, op.cit.: 122).

Para Durand (1997), os arquétipos sao sindnimos da “origem primordial”,
da “imagem original” e do “prototipo”. A compreensdo destes esquemas

permite a elucidagédo da organizagao dos grupos e suas praticas educativas.

Ikines. Instrumentos/método

A comunicagcao com os orixas se da através da consulta
ao Oraculo de Ifa. Tal comunicacdo € possivel através da
manipulacéo e disposi¢céo dos ikines (instrumentos de consulta

aos orixas), que podem ser buzios ou sementes do dendezeiro.

- A seguir, apresentamos os instrumentos que permitiram a
consulta a realidade do candomblé como processo educativo.

Foi realizada uma pesquisa qualitativa. Pelas caracteristicas do
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candomblé, entende-se que o estudo de caso, enquanto descricao densa do

individuo, da organizac&o e/ou da comunidade atenderia, de forma mais eficaz,

a socializagéo dos dados junto ao universo dos educadores e educadoras que

tencionamos sensibilizar para novas possibilidades educativas.

O llé Axé lya Mi Agba (Casa da Minha Mae Ancestral), uma casa de
candomblé da nacéo Ketu®, foi selecionada para este estudo em fungdo de ser
uma comunidade-terreiro em construcdo e da insergao privilegiada da
pesquisadora, pelo fato de ser pertencente a esta comunidade.

O estudo de caso foi desenvolvido a partir de dois grandes eixos:

A) Apresentacao dos sujeitos das entrevistas: nesta categoria quis identificar a
percepgcdo que as pessoas tinham de si proprias (objetivos, dificuldades,
crengas); sua histéria de vida (infancia, familia, escola, trabalho) e a
trajetdria religiosa (incluindo-se as mudangas de vida apds o ingresso na
religido e os problemas em funcao da opcéo religiosa).

B) Apresentacdo da opinido dos sujeitos sobre o Candomblé: quais os
significados da religido para a pessoa (valores da religido); as relagdes no
terreiro (relagdo com a méae de santo e com a sua familia de santo); com a
sua concepgao; e relagdo com os orixas € o sacerdocio; e, por fim, os
processos educativos dentro da religido (formas de aprender).

A coleta de dados transcorreu em dois momentos distintos: um momento
atemporal de observagao participante (Ludke & André, 1986), resultante das
minhas vivéncias memorizadas; e um segundo momento, no periodo de abril a
dezembro de 2004, da aplicacdo de entrevistas pré-estruturadas a membros
selecionados da casa de candomblé.

A observagao participante teve como caracteristicas 0 meu
envolvimento/participacao em atividades rituais, em processos de iniciacdo e
em diversas atividades, vivenciadas enquanto seguidora efetiva da
comunidade-candomblé. Na experiéncia participante, foi-me possivel atuar

como educadora em diversas situagoes ritualisticas.

°A opc¢ao metodoldgica deu-se apenas pela minha facilidade de levantamento de dados junto a
nacdo Ketu. Cabe, ainda, ressaltar que ndo compartiiho da equivocada idéia de uma
predominéncia da referida nagdo em detrimento das demais matrizes religiosas negras
africanas. Registro aqui os meus respeitos aos inquices, voduns, encantados, caboclos etc, e a
seus respectivos zeladores e zeladoras.
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As entrevistas realizadas tiveram como fio condutor um roteiro de

temas, os quais, respeitados os perfis individuais, foram aplicados a totalidade

dos colaboradores e colaboradoras. Os temas utilizados foram os seguintes:

Dados biograficos

infancia
adolescéncia

juventude

Auto-definicao

objetivos e propdsitos

concepgao de bem

concepcgao de mal

concepcao de doencga

concepgao de morte

medos que tem

superacao dos medos e dos problemas
herdis/heroinas/referéncias

sonhos/desejos/fantasias

Religiao

motivo que o levou para o candomblé

mudangas de vida a partir da entrada na religiao

valores e principios aprendidos no candomblé
candomblé como processo educativo

relagéo vida religiosa/vida cotidiana
identificagdo com os rituais

situacao de preconceito por ser do candomblé
concepcao de orixa

relagdo com os orixas

mitos de orixas apreciados

vivéncia de mitos de orixas na propria vida
aprendizado sobre os orixas

caracteristicas da casa que frequenta

relagdo com a yalorixa
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Foram entrevistados sete participantes do Ilé Axé lya Mi Agba, trés
homens e quatro mulheres. A escolha dos entrevistados passou pelos crivos
do tempo de envolvimento na casa e pela representatividade na relacdo com o
sagrado.

O agendamento das entrevistas respeitou a disponibilidade de dia,
horario e local de preferéncia dos colaboradores e colaboradoras. A analise de
conteudo das entrevistas foi desenvolvida em trés fases:

a) Transcricdo das entrevistas em protocolos organizados, contendo as
entrevistas na integra. Este procedimento possibilitou o primeiro contato
com a linguagem dos entrevistados e a formulagdo de um sentido geral
dos dados coletados;

b) Apresentagdo dos conteudos mais significativos de cada entrevista, onde
apareceram as opinides dos entrevistados sobre a tematica central de
investigacao;

c) Descricdo dos aspectos recorrentes que aparecem nas entrevistas,
identificacdo das convergéncias e divergéncias que as entrevistas
apresentaram.

Os dados — coletados por meio dos procedimentos de pesquisa acima
descritos, da observacao participante, da observacdo de campo e da
realizacdo de entrevistas — delinearam um quadro de informacbdes que
permitiu sistematizar e compreender o0s aspectos dos processos

educativos presentes na casa de candomblé estudada.

A forga da palavra. Aspectos éticos

O candomblé € uma cultura de predominancia oral. A palavra equivale
aos tratados, contratos e formas de compromisso estabelecidos no mundo
ocidental. Como aprendi no candomblé com os mais velhos uma palavra
proferida tem o poder da transformacao, o halito de Deus esta presente na

palavra dos seguidores dos orixas.
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Os colaboradores e as colaboradoras foram convidados para participar
de uma entrevista como voluntarios da pesquisa. Os convites e 0s encontros
das entrevistas foram conduzidos pela propria pesquisadora.

As entrevistas foram gravadas em fitas-cassete. Minha primeira
intervengao, ainda com o gravador desligado, era perguntar a pessoa que seria
ser entrevistada sobre como ela gostaria de ser identificada. Foram oferecidas
trés opgdes: a) pelo seu proprio nome, b) por um pseuddnimo, c) pelo seu
nome religioso. Manifestada a intencédo, essa era orientada a responder a
pergunta da identificagdo conforme o seu desejo de identificacdo. As opgdes
foram respeitadas e os nomes que figuram na pesquisa foram os indicados. A
identificac&o real ndo foi considerada prejudicial aos participantes da pesquisa.

Aos entrevistados foi garantida a liberdade de n&o responder perguntas
da entrevista, interromper a mesma quando quisessem, bem como solicitar
quaisquer explicagdes que julgassem necessarias.

Nao é demais lembrar, mais uma vez, que os candomblés — espago, por
exceléncia, dos orixas — serviu e continua servindo como instrumento de
preservagcao da heranga religiosa e cultural africana, sempre presente na luta
do povo negro, que resiste a opressédo, a dominagao e a exclusao, através da
busca por espagos de valorizagdo das particularidades negras presentes no
patriménio cultural brasileiro.

A seguir, sera entdo apresentado um contexto geral do universo do

candomblé. O chamado ecoou, comecemos os ritos de iniciagao.
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INICIACAO. CONHECENDO O UNIVERSO DO
CANDOMBLE
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CAPITULOII
INICIAGAO. CONHECENDO O UNIVERSO DO CANDOMBLE

A iniciacao na tradigao religiosa afro-brasileira representa:

(...) ruptura da transicdo do profano para o sagrado (...) marca
também o processo de sacralizagdo do corpo. O corpo do
iniciado é preparado para poder receber o axé que advém do
sagrado, do orixa. A introjecdo de axé ancestral no corpo do
iniciado marca sua sacralizacdo. Com o tempo e as novas
obrigagdes, o axé inicialmente introjetado tende aumentar.
Aumenta, assim, a capacidade de realizacao e tranformagao do
inciado: ele passa a interferir e até construir cenarios. (Xavier,
2000: 151)

Neste trabalho, optamos por realizar uma iniciacdo intelectual do
universo religioso do candomblé que, a posteriori, subsidiara a nossa reflexao
para uma educacgao anti-racista e multirracial. Pelo conhecimento, vamos
preparando as nossas mentes para novos conhecimentos, que poderao ser
ressignificados para a pratica educacional.

Conhecer o universo do candomblé é o inicio do caminho para o dialogo
entre a academia — o lugar institucionalizado do saber — e a cultura milenar
africana, complexa e ainda desconhecida para a maioria da populacdo do
Brasil.

O continente africano influenciou por varios séculos na manutencao
soOcio-econdmica da sociedade brasileira e, desde a chegada dos negros e
negras escravizados, a amalgama cultural se fez fortemente presente no que
hoje chamamos de cultura afro-brasileira.

Apesar da exigéncia legal instituida com a Lei Federal n°® 10.639/2003 -
da obrigatoriedade do ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira nas escolas
brasileiras — pouco se tem contribuido para a formagcado dos educadores e
educadoras nesta tematica. Com excegdo e destaque para as iniciativas
desenvolvidas pelo movimento social negro nas ultimas décadas, pouco se tem
avancgado no processo de formacao educacional direcionado para as relacdes
raciais.

O candomblé, enquanto manifestagcdo cultural-religiosa que fortalece a

identidade do povo negro, tem servido de cenario para reflexdes de pequena

39



parcela de educadores e educadoras que estdo inseridos em um processo de
educacgao anti-racista, os quais podem perceber que as comunidades-terreiros
trazem na sua estrutura tracos significativos dos diversos povos africanos que
foram trazidos para o Brasil e que se manifestam em uma cosmovisao peculiar.
Avalio ser importante inaugurar saberes sobre a cultura afro-brasileira a
partir do desvelar e do desvendar das culturas presentes nos candomblés,
desprezadas e desvalorizadas, quando ndao simplesmente desconhecidas pela
educacéao formal e por seus professores, mas de grande importancia para uma
pedagogia multirracial que permita uma real inclusdo educacional.
Acredito que o universo simbdlico dos orixas realiza um trabalho de
resgate e manutencdo da cultura religiosa ioruba que reconhece e valoriza o
ser negro, oferecendo-lhe subsidios para o desenvolvimento de identidades

positivas e o fortalecimento do amor préprio.

O candomblé é a primeira forma do psicodrama de Moreno: o
negro livra-se de seus conflitos, de seus complexos, de suas
tendéncias escondidas, exteriorizando-os através das dancas
imitativas de seu deus, cujo carater e tendéncias sado analogos
aos seus. (Bastide apud Verger 1999: 87).

Para os que trilham o caminho dos orixas, o significado de viver e de ser
humano esta ligado as formas miticas, as expressdes da unidade ser/mundo.
Ao descrever as origens do universo e das criaturas, as relagdes entre as
divindades, entre elas e os seres humanos, e ainda como se da o equilibrio
dinamico entre eles, o mito impregna de sentido o mundo e fornece um sistema
de valores e de principios. A transcendéncia provocada pelo exercicio religioso
do contato com a divindade fortalece seguidores e seguidoras e ressignifica
suas vidas.

Os africanos e as africanas trouxeram para o Brasil o culto aos orixas,
que foi ressignificado e reinterpretado, resultando no que conhecemos hoje
como candomblé. Conservaram-se muitos de seus costumes, de seus
conceitos filosoficos e estéticos, de sua literatura oral e de sua mitologia, que
prevalecem até os dias atuais através das dangas e cantigas ritualisticas

vivificadas nesta religiao.
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Estrutura geral do candomblé Ketu no Brasil.

No Brasil, devido as condi¢des historico-politicas da introducdo dos
africanos e africanas escravizados, cultua-se, no mesmo espago sagrado,
diversos orixas, diferentemente do continente africano, onde cada regido é
consagrada a uma divindade. A liturgia do candomblé é complexa e extensa,
tanto na relagdo espago-temporal como nos atos votivos publicos e secretos.
Muitos ritos comegam bem antes da festa publica, onde iniciados e iniciadas,
possuidos(as) por seus orixas, apresentam as coreografias miticas dessas
divindades — portando seus pertences sagrados —, identificando-se com os
seus dominios naturais pela cor das vestimentas.

Anteriormente a exibicdo publica, iniciados e iniciadas passam por
diversos ritos de purificagdo, de equilibracdo, de doagado, de entrega, para
serem portadores desta experiéncia singular; e, a cada ressonar dos
atabaques, os orixas apresentam-se e celebram a comunhdo com a
comunidade presente. Os ritos do universo religioso afro-brasileiro fortalecem a
alianca entre os membros do candomblé e as divindades.

Para acontecer este divino encontro, existe uma sabedoria no manejo do
sagrado, o caminho do orixa € ordenado e ha varios papéis sacerdotais.

As sacerdotisas sdo chamadas de iyalorixas'®. As iyalorixads sdo as
liderancas maximas do candomblé, detém o maior conhecimento dos
fundamentos da religidao e a responsabilidade de transmitir esse conhecimento
e 0 axé a sua familia de santo.

O babalab é o sacerdote que desvenda os segredos por meio da
manipulagdo do jogo de buzios ou do oraculo de /fa. O processo divinatorio
permite a comunicagdo com o0s orixas, revela o odu de cada um e indica as
necessidades das pessoas.

As equedis e 0s ogans, cujos orixas ndo se manifestam'’, auxiliam as
iyalorixas na organizagao ritual de diferentes formas. Cuidam das oferendas, de
vestir e paramentar as divindades, tocar os atabaques, preparar as comidas

sagradas, realizar os atos votivos. Sdo essenciais para a dinamica da religido,

1:’ Também conhecidas como mae-de-santo. Babalorixa é o correlato masculino.
As equedis e 0s 0gas ndo entram transe de possesséo.
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nas situagdes de transe dos adeptos e adeptas que manifestam orixas. Séo
estas pessoas que conduzem os rituais, sendo sempre de grande confianga da
lideranga religiosa. Sado nestas relagbes de alternéncia de poder que as
relagdes se estabelecem e se fortalecem nas chamadas familias de santo.

O adéxu entra em transe de possessao, manifesta os orixas. Segundo
Concone (1987), o conceito de transe de possessédo € definindo como um
estado de alteragdo de consciéncia associado a presenca de seres ou forcas
sobrenaturais. A possessdao € bem vinda e esperada para os que estido
reunidos, celebrando as benesses das divindades.

Quando o/a abia — frequentador(a) nao-iniciado(a) — atende ao chamado
ancestral, tem como ritual inicial o bori. Oferece-se alimento ao ori (cabega)
para alcancar o seu equilibrio, para sua individuagao e para seu centramento.
Para maior compreensao sobre o ori, recorremos a Babatundé Lawal (apud

Beniste, 2002: 128), quando fala sobre as expressodes artisticas:

Na maioria das esculturas africanas tradicionais, a cabeca é a
parte mais proeminente porque, na vida real, é a parte mais
vital do corpo humano. Ela contém o cérebro — a morada da
sabedoria e da razao; os olhos — a luz que ilumina os passos
do homem pelos labirintos da vida; os ouvidos — com os quais o
homem escuta e reage aos sons; e a boca — com a qual ele
come e mantém o corpo e alma juntos. As outras partes do
corpo sao abreviadas para enfatizar suas posicoes
subordinadas. Tao importante é a cabeca em muitas
sociedades africanas, que ela é adorada como a sede da
personalidade e destino do homem.

A vida de iniciados e iniciadas € marcada por predi¢des, interdi¢coes,
influéncias dos orixas e oferendas. Estar ciente da vontade divina, conhecer o
seu destino e estabelecer comunicacdo com as divindades € possivel através
do oraculo de Ifa ou pelo jogo de buzios.

Quando a predicao revela que a vontade divina indica um caminho de
alianga com as divindades-orixas, € estabelecido o momento da iniciagdo. Essa
inaugura um caminho que sera fortalecido, de tempos em tempos, por rituais
de passagem, até que o herdi percorra toda a sua jornada.

O ritual de iniciagao no candomblé significa morrer para valores que nao
foram alicergcados na légica dos orixas e renascer na unido com a forga

ancestral dos orixas. O ritual de iniciacdo prefigura a morte para o mundo da
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fragmentacao e do desconhecimento da propria origem e destino miticos e
renascimento para o orixa, para a forca dos ancestrais miticos, para uma busca
incessante de equilibrio entre essas forcas e o fortalecimento do destino

pessoal (Gama apud Santos, 1998). Como afirma Verger (1999: 82):

A iniciagdo consiste em criar no novico, em determinadas
circunstancias, uma segunda personalidade, um
desdobramento mitico inconsciente, durante o qual ele
manifestara o comportamento tradicional do orixa ancestral.

Durante a iniciacdo, o(a) nedfito(a) ou iad'?

, em linguagem ritual,
adquire, conforme o cargo sacerdotal para o qual estda sendo iniciado ou
iniciada, um aprendizado que inclui desde codigos de relagdo com o ambiente
e com os outros membros do terreiro, até atividades como danca, canto,
narracao, musica, artesanato e cozinha — “ritos de iniciacdo e instalagao,
portanto, [que] ensinam a licdo da unicidade essencial entre individuo e grupo”
(Campbell, 1997: 369).

Os rituais contribuem para uma reorganizagdo da humanidade dos
seres, manipulando simbolos em um contexto carregado de estimulos
intelectuais e sensoriais, redirecionando sua atencdo para uma nova
experiéncia. Ensinam, ainda, a necessidade de reordenagdo do
comportamento segundo as exigéncias deste novo contexto, conduzindo o
individuo a reorganizar seu mundo e sua pratica de acordo com 0s novos
cenarios construidos (Rabelo apud Santos, 1998). Apds a iniciagdo, o(a)
neodfito(a) adquire uma nova identidade, para a qual “os processos sociais
implicados na formagao e conservacao da identidade s&o determinados pela
estrutura social”. (Berger & Luckmann, 1976: 228). Sem duvida, esta nova
identidade esta estruturada numa légica afro-brasileira de costumes e habitos
africanos trazidos nos coragdes e na memoaria dos africanos e africanas que
chegaram ao Brasil, ontem e hoje.

As comidas, as roupas, as festas o conjunto dos ritos sdo realizados em

homenagem ao(s) orixa(s), ou melhor, a verdadeira esséncia do(a) iad.

"2 1ad é ser esposa do orixa, independente da sua condigdo feminina ou masculina. Os sete
primeiros anos dos iniciados e iniciadas serao para estabelecer uma relagao profunda e
gradativa com o(s) seu(s) orixa(s).
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No caso dos iniciados afro-descendentes e daqueles que tiveram suas
identidades subjugadas por processos racistas'® na maior parte de suas vidas,
tendem a abandonar uma identidade massacrada e oprimida, para florescerem

fortalecidos, respeitados e amados pela sua comunidade. Siqueira afirma:

O ponto de partida para uma transformacéo na vida pessoal e
social da filha(o)-de-santo, marcadas sobretudo pelo
tratamento diferenciado e cuidadoso que cada um recebe na
comunidade a qual esta vinculado, é o rito de iniciacdo. Para
toda a comunidade, para a Mae ou Pai de Santo, para
aquelas(es) que cuidam da pessoa iniciada, ela se torna
UNICA. (1988: 36)

Outro aspecto a destacar nas religibes de matrizes africanas é a
compreensao dos poderes cosmicos da vida e a concepgao de tempo distinto

do tempo linear e ciclico presente na cultura européia ocidental:

O tempo nao passa por nds de modo a desaparecer no
passado, mas € algo que nds criamos ao agirmos.

O futuro ndo existe, nem mesmo como uma percepg¢ao, € o
passado é apreendido na medida em que é novamente
desempenhado no presente. (Botas, 1996: 23).

O conjunto de valores oriundos das religides africanas tradicionais e
afro-brasileiras revela que as divindades estdo presentes no nosso cotidiano e
sao vivificadas por seus participes, afinal as forcas sobrenaturais estado sempre
presentes — nunca se esta s para vencer os reveses da vida.

Apesar da protecao dos orixas, todos morrem, "contudo a duragao da
vida e as modalidades do fim s&o diferentes segundo as classes a que
pertencem os mortos" (Maranhdo, 1987: 21), para os adeptos e adeptas do
candomblé a faléncia do corpo fisico ndo conduz a morte, a esséncia do ser
desencarnado continuara sendo vivificada pelos seus descendentes — e assim

permanecera vivo para aquela comunidade. Como afirma Durand (1997: 121):

'® Milton Santos afirma que “os negros ficam la embaixo, ndo apenas nesta sociedade como ela
se constitui, mas na sociedade como ela pode constituir-se. Poderia comegar com uma
listagem de situagdes de cidadania mutilada do negro: das oportunidades de emprego, da
menor remuneragao do proprio desemprego, das mesmas oportunidades de promocgao social
econdmica, profissional. Os negros também deslocalizados, colocados em posigéo inferior na
tipologia dos lugares, os negros também diferenciados para baixo na circulagédo dentro do pais
e dentro da cidade, ndo s6 em fungédo do preco da circulagdo, mas na oportunidade de cada
localizagao (...) e os negros vivendo em lugares criminalizados tém dificuldades em ascender a
lugares que para eles se tornam proibidos” (1998: 147-60).
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Vimos sucessivamente o tempo revestir-se da face teriomorfica
e da agressividade do ogro, aparecer ao mesmo tempo como o
animado inquietante e o devorador terrificante, simbolos da
animalidade que reenviam, quer para o0 aspecto
irrevogavelmente fugaz, quer para a negatividade insaciavel do
destino e da morte.

Qual é a duracdo da vida para os que trilham o caminho dos orixas?
Penso, como adoxu, que é o tempo de morrer para o mundo que nido comporta
a ancestralidade, é o tempo de cultuar os orixas, que nos livra do fim da
jornada, é o tempo das oferendas que restabelecem a energia. Como afirma
Santos (1976, 223):

A oferenda devolve, transfere ao grande utero fecundado e,
consequentemente, a ambos o0s progenitores miticos
universais, ndao s6 seres humanos, mas também tudo aquilo
que existe como matéria individualizada: o que caminha, o que
anda de rastos, 0 que voa, 0 que nada, o que € selvagem e o
que é doméstico nos trés reinos.

E, também, o tempo de ser ancestral e se manter vivo na memoria de
seus descendentes.

Devemos estar nos perguntando, também, qual o significado da morte
no candomblé? Poderiamos discorrer sobre o axexe, mas essa reflexdo sera
realizada a posteriori junto a mitografia de Oya-lansa. Mas talvez uma das
respostas seria viver sem dignidade.

Para a concepcéao religiosa de origem ioruba, dignidade significa viver
muitos anos, ter prosperidade, ter muitos filhos, ter saude do ponto de vista

fisico e financeiro e ter retiddo de carater. Santos (1976: 222) afirma:

A morte prematura de um ser que nao alcancou a realizagao de
seu destino é considerada anormal, resultado de um castigo
por infragdo grave em seu relacionamento com as suas
entidades sobrenaturais.

Mas, também, havendo seguido com dignidade pela vida, a morte, para
0s seguidores dos orixas, nao significa o aniquilamento ou a extingao; a morte
passa a ser "uma mudanca de estado, de plano de existéncia e de status. Faz
parte da dinamica do sistema que inclui, evidentemente, a dindmica social”.
(Santos: 1976).
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Parece-nos que vencer a morte para se prolongar a vida sempre foi
anseio do homem (Kovacs, 1996), desejo representado em mitos, fabulas e
lendas épicas de forma recorrente. Assim, o galopar desenfreado do tempo ao
encontro da morte aniquiladora desencadeia o universo da angustia, gerando
produgdes imaginarias eufemizadas.

Paula Carvalho (1992) afirma que a angustia originaria vincula-se a teoria
do Imaginario de Gilbert Durand como motivagao primeira: o enfrentamento da
temporalidade e da morte. Badia (1999: 65) corrobora: "é a 'fonte' e a
motivacdo profunda das producbes e elaboragbes imaginarias, ou seja, a
angustia original e a presentificagdo do tempo e da morte, que esta na origem
de qualquer das outras estruturas”.

Para pensar o universo da angustia na perspectiva da cultura religiosa
ioruba, obrigatoriamente precisamos compreender que cada pessoa e cada
elemento sdo fundamentais para a sobrevivéncia do sagrado, como também
que nesta cosmovisdo a trilogia vida-tempo-morte relaciona-se com

transformacao, e ndo com finitude:

Poderiamos nos perguntar em que a cultura tradicional dos
terreiros difere da moderna cultura ocidental. No principio
fundamental das trocas. (...) E o grupo — concreto — e ndo o
valor — abstrato — que detém as regras da troca, e esta troca
simbdlica ndo exclui nenhuma entidade: bicho, planta, mineral,
homens e mulheres vivos e mortos participam ativamente como
parceiros legitimos da troca nos ciclos vitais. (Botas, 1996: 24-
25)

Nesta perspectiva, o passar do tempo traz sabedoria e também conduz
para a transformacgao do corpo — e, consequentemente, para a proximidade da
morte. Mas os iniciados terdo sua existéncia perpetuada por seus
descendentes e a sua memoaria estara sempre viva na sua comunidade.

Ao apresentar esta breve -cartografia da estrutura religiosa do
candomblé, almejo promover melhores condigcbes de compreensdo desta
cultura renegada e desvalorizada, mas fortemente presente no imaginario das
populacgdes locais.

Em outras palavras, aos estabelecimentos de ensino esta
sendo atribuida responsabilidade de acabar com o modo falso

e reduzido de tratar a contribuicdo dos africanos escravizados e
de seus descentes para a construgdo da nagao brasileira (...)
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assumir estas responsabilidades implica compromisso com o
entorno sociocultural da escola, da comunidade onde esta se
encontra e a que serve, compromisso com a formacgédo de
cidadaos atuantes e democraticos. (Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Educacdo das Relagdes Etnico-Raciais e
para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana,
2004)

Como afirma Augras (1983), a compreensao de mundo destes adeptos e
adeptas é diferenciada. E é através da compreensido das diferengas que o

caminho dos orixas aproxima e integra os diferentes.
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Xiré. Apresentando os Orixas

Neste cenario estrutural do candomblé, os protagonistas principais sao
os orixas. Os orixas sao divindades africanas trazidas para o Brasil pelos
negros iorubas, grupo étnico do Oeste da Africa, o qual inclui paises como
Nigéria, Togo e Republica do Benin. Aléem dessas divindades, ligadas a cultura
ioruba, existem também os inquices (divindades dos negros Bantos),
circunscritos as regides pertencentes ao Congo, Angola e Mogambique, e 0s
voduns (divindades relacionadas aos negros Jéjes) da regido hoje pertencente
a Republica do Benin.

Na concepcéao religiosa afro-brasileira, os orixas sdo emanagdes de
Olodumare (Deus). O Ser Supremo presenteou cada divindade com um
atributo para auxilia-Lo na grande obra de perpetuacdo da humanidade; as
forcas da natureza e o reflexo das emanagdes de Deus no planeta sao
administradas pelas divindades-orixas. Os leigos quanto a religido do
candomblé muitas vezes a interpretam como politeista, alcando os orixas a
condi¢do de Deus. E preciso elucidar esta idéia equivocada. Esta religido é
monoteista: o Ser Supremo Criador do Universo (Oludumare) é o Deus; as
divindades-orixas sdo seus auxiliares para viabilizar o encontro do sagrado
com a humanidade. Algumas destas divindades s&o primordiais, principios
universais da criagcdo do cosmos por Olodumare; outras sao ancestrais que,
por suas vidas exemplares, foram deificadas; e outras personificam forgcas e
fendmenos naturais (Ribeiro, 1996).

Cada orixa possui uma ritualistica que inclui comida especial,
interdicdes, roupas, insignias, cores e cantos caracteristicos, sem uma
hierarquia fixa entre eles, uma vez que a sua "natureza e suas funcdes,
influenciadas por suas posigdes relativas, variam igualmente de acordo com os
lugares" (Verger, 1999: 40).

No micro-cosmo do candomblé brasileiro, varias divindades se reunem
para receber os agrados de seus seguidores e doar-lhes suas dadivas: € a

hora do xiré'. Sobre a danga dos deuses, Bastide (2001: 39) relatou:

" S30 apresentacdes publicas onde todos os orixas sao louvados e quando manifestam em
seus adeptos e/ou adeptos executam suas dangas miticas (Aflalo, 1996).
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Os gestos, porém, adquirem maior beleza, os passos de danga
alcancam estranha poesia. [...] Os rostos metamorfosearam-se
em mascaras, perderam as rugas do trabalho cotidiano,
desaparecidos os estigmas desta vida de todos os dias, feita
de preocupacgdes e de miséria; [...] Eis presentes aqui os
orixas, saudando os tambores [...] Nao existem mais fronteiras
entre natural e sobrenatural;, o éxtase realizou a comunhao

desejada.

Cada orixa tem suas caracteristicas e seus dominios, os atabaques

retumbam e vozes euféricas entoam cantigas chamando as divindades para

brincar, em terra, com os seus seguidores.

- . Yy "

=
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Exa. Laro ié! Senhor da comunicagdo, tem o
designio de levar até os pés de Olodumare os pedidos
dos homens. A segunda-feira € o seu dia, as cores
vinculadas a este orixa sdo o vermelho e o preto. Seu
instrumento é o 0gd, um poderoso porrete. Os caminhos,
as encruzilhadas, as portas e os portais em geral

compdem o seu dominio, o inicio de tudo é Exu.

Exu era o irmao mais novo de Ogum, Odé e outros orixas.

Era tao turbulento e criava tanta confusdo que um dia o rei, ja
nao suportando sua malfazeja indole, resolveu castiga-lo com
severidade. Para impedir que fosse aprisionado, os irmaos o
conselharam a deixar o pais. Mas enquanto Exu estava no
exilio, seus irmaos continuavam a receber festas e louvacgdes.
Exu ndo era mais lembrado, ninguém tinha noticias de seu
paradeiro. Entdo, usando mil disfarces, Exu visitava seu pais,
rondando, nos dias de festa, as portas dos velhos santuarios.
Mas ninguém o reconhecia assim disfarcado e nenhum
alimento lhe era ofertado. Vingou-se ele, semeando sobre o
reino toda sorte de desassossego, desgracga e confusdo. Assim
o rei decidiu proibir todas as atividades religiosas, até que se
descobrissem as causas desses males. Entdo os babalorixas
reuniram-se em comitiva e foram consultar um babalad que
residia nas portas da cidade. O babalad jogou os buzios e Exu
foi quem falou no jogo. Disse nos odus que tinha sido
esquecido por todos. Que exigia receber sacrificios antes dos
demais e que fossem para ele os primeiros canticos
cerimoniais.

O babalad jogou os buzios e disse que oferecessem um bode e
sete galos a Exu. Os babalorixas cagoaram do babalad, n&o
deram a menor importancia as suas recomendagdes e ficaram
por ali sentados, cantando e rindo dele. Quando quiseram
levanta-se para ir embora, estavam todos grudados nas
cadeiras. Sim, era mais uma das ofensas de Exu! O babalad
entdo pbs a mao no ombro de cada um e todos puderam
levanta-se livremente.
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Disse a eles que fizessem como fazia ele proprio: que o
primeiro sacrificio fosse para acalmar Exu. Assim convencidos,
foi o que fizeram os pais e maes de santo, naquele dia e
sempre desde entdo.” (Prandi, 2001:83).

Por seu estimado valor, até hoje, nas casas de candomblé, inicia-se a
liturgia louvando Exu.

Ogum abre os caminhos, como lhe foi
determinado pelo Senhor Supremo; e, na sua
virilidade herdica, possibilita a preparacdo de um
cenario favoravel para que a humanidade
desempenhe o0 seu papel de co-participe da
evolucao. Ogunhé!

Geralmente as tergas-feiras, dia consagrado a

Ogum, filhos e filhas deste orixa adornam-se com
tecidos azul escuro, suas cores.

Ogum, também, chamado Senhor do Ferro, € o grande ferreiro
primordial. Através do manuseio deste metal possibilitou o progresso para a
humanidade, com a fabricacdo das ferramentas que auxiliam na agricultura.
Em tempos modernos esta associado a metalurgia das industrias,
principalmente as automobilisticas. A espada € o seu signo emblematico, &
com ela que desbravou as matas, possibilitando a instalagdo da humanidade

na terra.

Na Terra criada por Obatala, em Ifé, os orixas e os seres
humanos trabalhavam e viviam em igualdade. Todos cagavam
e plantavam usando frageis instrumentos feitos de madeira,
pedra ou metal mole. Por isso o trabalho exigia grande esforco.
Com o aumento da populagdo de Ifé, a comida andava
escassa. Era necessario plantar uma area maior. Os orixas
entdo se reuniram para decidir como fariam para remover as
arvores do terreno e aumentar a area da lavoura. Ossaim, o
orixa da medicina, dispbs-se a ir primeiro e limpar o terreno.
Mas seu facdo era de metal mole e ele nao foi bem sucedido.
Do mesmo modo que Ossaim, todos os outros orixas tentaram
um por um e fracassaram na tarefa de limpar o terreno para o
plantio. Ogum, que conhecia o segredo do ferro, nao tinha dito
nada até entdo. Quando todos os outros orixas tinham
fracassado, Ogum pegou seu facao, de ferro, foi até a mata e
limpou o terreno. Os orixas, admirados, perguntaram a Ogum
de que material era feito tao resistente facao. Ogum respondeu
que era de ferro, um segredo recebido de Orunmila. Os orixas
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invejavam Ogum pelos beneficios que o ferro trazia, néo sé a
agricultura, mas como a caca e até mesmo a guerra. Por muito
tempo os orixas importunaram Ogum para saber do segredo do
ferro, mas ele mantinha o segredo s6 para si. Os orixas
decidiram entdo oferecer-lhe o reinado em troca de que ele
Ihes ensinasse tudo sobre aquele metal tao resistente. Ogum
aceitou a proposta. Os humanos também vieram a Ogum pedir-
Ihe o conhecimento do ferro. E Ogum lhes deu o conhecimento
da forja, até o dia em que todo cacador e todo guerreiro teve
suas lancas de ferro. Mas, apesar de Ogum ter aceitado o
comando dos orixas, antes de mais nada ele era um cagador.
Certa ocasiao, saiu para cagar e passou muitos dias fora numa
dificil temporada. Quando voltou da mata, estava sujo e
maltrapilho. Os orixas ndao gostaram de ver seu lider naquele
estado. Eles o desprezaram e decidiram destitui-lo do reinado.
Ogum se decepcionou com 0s orixas, pois, quando precisaram
dele para o segredo da forja, eles o fizeram rei e agora dizem
que nao era digno de governa-los. Entdo Ogum banhou-se,
vestiu-se com folhas de palmeira desfiadas, pegou suas armas
e partiu. Num lugar distante chamado Iré, construiu uma casa
embaixo da arvore de acocd e la permaneceu. Os humanos
que receberam de Ogum o segredo do ferro ndo o
esqueceram. Todo més de dezembro, celebram a festa de
ludé-Ogum. Cacgadores, guerreiros, ferreiros e muitos outros
fazem sacrificios em memoria de Ogum. Ogum é o senhor do
ferro para sempre. (Prandi, 2001: 88).

O Senhor do Ferro ensina que o caminho da prosperidade é trilhado
quando partilhamos as nossas conquistas. Ogum é cultuado pelo povo de
santo até os dias de hoje por ter ofertado a humanidade os segredos do
manuseio do ferro.

Para que se tenha fartura, saldamos o grande

#'. " cagador Oxossi — Oké ar0! — na sua elegancia

peculiar, o grande provedor que beneficia aqueles que
lhe cultuam com a mesa farta. Sua comida preferida é
o milho cozido, apreciado as quintas-feiras pelos seus

filhos. Os seus adornos sdo o ofa e a flecha,

geralmente sobre um tecido azul turquesa, a principal

cor nas festas em louvor ao grande Odé.

Na cidade de Ifé, realizavam-se festividades e rituais por
ocasido das colheitas. Os sacerdotes da aldeia, fugindo aos
seus costumes, nao realizavam as oferendas obrigatérias para
trés das maiores bruxas conhecidas: as lya-mi Oxorongas.
Esse ato imperdoavel precisava de uma boa punigéo. Foi assim
que elas enviaram um enorme passaro para assombrar aquela
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aldeia. A ave ficou pousada no telhado do palacio, de onde
podia avistar toda a cidade. Um clima de medo e mau agouro
espalhou-se entre os moradores, que ndo sabiam o que fazer
para acabar com aquele terrivel monstro. Oferendas foram
realizadas para as Oxorongas, mas sem resultado. Era tarde
demais para isso. Foi entdo que alguns cacadores se
apresentaram para matar o passaro das bruxas, mas foram
todos derrotados. O Ultimo cagador possuia apenas uma
flecha, e era a ultima esperanca de livrar a aldeia da morte.
Esse cagador era Odé. Sua mée, que estava longe daquele
lugar, teve um mau pressagio com relagéao a ele. Consultando
um babalawd, teve a confirmacdo do que ja sabia: seu filho
corria perigo. Foram necessarias muitas oferendas para que a
missao de Odé fosse executada com perfeigédo e, graga a isso,
Odé pdde matar o passaro com sua unica flecha, livrando sua
aldeia da aniquilacdo. Desde entdo, vem sendo venerado por
esse povo. (De Lascio, 2000: 68 e 69).

O Senhor das matas, das florestas, da natureza, € o grande provedor
das tribos. E Oxossi que traz a caca para os homens.

Partilhando dos segredos das ervas medicinais e
litargicas com os homens, Ossain — Ewe desperta o axé
contido nas plantas, permitindo aos iniciados manejarem
a sabedoria das plantas para fortalecerem seus corpos e

espiritos.

Aquele que vive na arvore e que tem um rabo
pontudo como um pinto. Aquele que tem o figado
transparente como o da mosca. Aquele que é tao forte quanto
uma barra de ferro. Aquele que é invocado quando as coisas
nao estdo bem. O esbelto que, quando recebe a roupa da
doenca, se move como se fosse cair. O que tem uma so6 perna
e é mais poderoso que os que tém duas. O fraco que possui
um pénis fraco. Todas as folhas tém viscosidade que se tornam
remédio. Agbénigi, o deus que usa palha. O grande sino de
ferro que soa poderosamente. A quem as pessoas agradecem
sem reservas depois que ele humilha as doencas. Aroni que
pula no pogo com amuletos no peito. O homem de uma perna
que incita os de duas para correr. (Barros, 1993: 84).

Ossain, como Oxossi, tem as matas e as florestas como seu dominio;
domina, também, as raizes e as folhas. Cultuado também as tercas-feiras, a

sua cor € o verde-mata.
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Obalué, "dono da terra", faz a transmutacgéao e
exerce influéncia sobre a saude das pessoas,

controla as pestes e as epidemias. Afotd!

Chegando de viagem a aldeia onde nascera,
Obaluaé viu que estava acontecendo uma
festa com a presenca de todos os orixas.
Obaluaé nao podia entrar na festa, devido a
sua medonha aparéncia. Entdao ficou
espreitando pelas frestas do terreiro. Ogum, ao perceber a
angustia do orixa, cobriu-o com uma roupa de palha que
ocultava sua cabega e convidou-o a entrar e aproveitar a
alegria dos festejos. Apesar de envergonhada, Obaluaé entrou,
mas ninguém se aproximava dele. lansa tudo acompanhava
com o rabo de olho. Ela compreendia a triste situagdo de
Omolu. E dele se compadecia. lansa esperou que ele estivesse
bem no centro do barracdo. O xiré estava animado. Os orixas
dangavam alegremente com suas equedes. lansd chegou
entdo bem perto dele e soprou suas roupas de marid,
levantando as palhas que cobriam sua pestiléncia. Nesse
momento de encanto e ventania, as feridas de Obalué pularam
para o alto, transformadas numa chuva de pipocas, que se
espalharam brancas pelo barracdo. Obaluaé, o deus das
doencgas, transformou-se num jovem, num jovem belo e
encantador. Obaluaé e lansa Igbalé tornaram-se grandes
amigos e reinaram juntos sobre o mundo dos espiritos,
partilhando o poder Unico de abrir e interromper as demandas
dos mortos sobre os homens. (Prandi, 2001: 206 e 207),

Nas festas em louvor ao Senhor das Epidemias a comida €& farta,
predomina a pipoca, referéncia direta as suas chagas metamoforseadas. E
Obaluaé, o médico dos iniciados; que prepara também os corpos dos mortos
quando finda a trajetoria terrena. O preto, o branco e o vermelho sdo suas

cores, seus dominios sdo a terra, os cemitérios e o universo das doengas em

geral.

Nana, o principio da vida, € dona da lama onde a
sabedoria é gestada. Indica a energia daqueles que
acumulam muitas experiéncias pelos anos vividos -

Saluba!

Dizem que quando Olorum encarregou Oxala de
fazer o mundo e modelar o ser humano, o orixa
tentou varios caminhos. (...) Foi entdo que Nana
Burucu veio em seu socorro. Apontou para o fundo
do lago com ibiri, seu cetro e arma, e de la retirou uma por¢ao
de lama. Nana deu a porgao de lama a Oxala, o barro do fundo
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da lagoa onde morava ela, a lama sob as aguas, que é Nana.
Oxala criou o homem, o modelou no barro. Com o sopro de
Olorum ele caminhou. Com a ajuda dos orixas povoou a
Terra.[...] Mas tem um dia que o homem morre e seu corpo tem
que retornar a terra, voltar a natureza de Nana Burucu. Nana
deu a matéria no comecgo, mas quer de volta no final tudo o que
é seu. (Prandi, 2001: 197).

Serpente-arco-iris, Oxumaré cria a grande alianga
entre 0 ceu e a terra, reafirmando o compromisso dos

homens com Olodumareé.

Oxunmare, filho de Nanan e Orixala, recebeu de
Olorun uma missdo muito especial e importante
para dar continuidade ao processo de criacdo e
renovagcao da natureza. Sua tarefa consistia em
carregar, dentro de suas cabacas, toda agua da
Terra de volta para o céu. (...) Oxumare ja tinha colocado em
movimento todos os seres criados, como Olorun havia
ordenado, mas ainda n&o bastava, tudo parecia muito igual e
sem vibragao. Ele resolveu, entdo pedir a Deus que o ajudasse
a encontrar uma maneira de trazer felicidade para a Terra, e
Olorun concedeu a ele a realizacdo desse desejo. Quando
estava carregando agua, sem querer, deixou cair algumas
gotas pelo caminho. De repente, formou-se um arco colorido,
de uma beleza incrivel.

Aquele arco mostrava as cores do universo, e, através dele e
de suas infinitas combinagdes, Osunmare poderia colorir toda a
Terra com diversos matizes, tornando-a mais alegre e vibrante.
A partir de entao, formou-se uma alianga entre Deus (Olorun) e
0s seres criados, que sempre poderia ser vista quando as
aguas do céu encontrassem a luz do sol. (De Lascio, 2000: 149
e 150).

Kawo-Kabiyésile! Saudamos o rei Xangd, a
divindade dos raios e trovbes que, com a sua opuléncia
justiceira, legisla em favor dos menos e dos mais

afortunados.

Xangd e seus homens lutavam com um inimigo
implacavel. Os guerreiros de Xangé, capturados
pelo inimigo, eram mutilados e torturados até a
morte, sem piedade ou compaixdo. (...) Xangb
pediu ajuda a Orunmila. Xangé estava irado e comecou a bater
nas pedras com o oxé, bater com seu machado duplo. O
machado arrancava das pedras faiscas, que acendiam no ar
famintas linguas de fogo, que devoravam os soldados inimigos.
A guerra perdida foi transformada em vitéria. Xangdé ganhou a
guerra. Os chefes inimigos que haviam ordenado o massacre
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dos soldados de Xangd foram dizimados por um raio que
Xangd disparou no auge da furia. Mas os soldados inimigos
que sobreviveram foram poupados por Xangb. A partir dai, o
senso de justica de Xangd foi admirado e cantado por todos.
(Prandi, 2001: 245).

Xangb manifesta-se por meio dos trovoes e os raios. O vermelho e o
branco sido as cores de suas vestes. Domina as pedreiras e os minérios. Nas
quartas-feiras, as iniciadas e os iniciados o invocam clamando por justica.

Oya, Epa heyi! Deusa guerreira dos ventos e das
tempestades, também cumpre a funcdo de encaminhar os
espiritos desencarnados ao Orun. O seu principio é a
transformacdo e é cultuada as quartas-feiras junto com

Xang6. Gosta do marrom, do branco e do rosa.

lansd usava os seus encantos e seducido para
adquirir poder. Por isso entregou-se a varios homens,
deles recebendo sempre algum presente. Com Ogum, casou-
se e teve nove filhos, adquirindo o direito de usar a espada em
sua defesa e dos demais. Com Oxaguia, adquiriu o direito de
usar o escudo, para proteger-se dos inimigos. Com Exu,
adquiriu os direitos de usar o poder do fogo e da magia, para
realizar os seus desejos e os de seus protegidos. Com Oxéssi,
adquiriu o saber da caca, para suprir-se de carne e a seus
filhos. Aprimorou os ensinamentos que ganhou de Exu e usou
de sua magia para transformar-se em bufalo, quando ia em
defesa de seus filhos. Com Logum Edé, adquiriu o direito de
pescar e tirar dos rios e cachoeiras os frutos d'agua para a
sobrevivéncia sua e de seus filhos. Com Obaluaé, lansa tentou
insinuar-se, porém, em vao. Dele nada conseguiu. Ao final de
suas conquistas e aquisicdoes, lansa partiu para o reino de
Xangé, envolvendo-o, apaixonando-se e vivendo com ele para
a vida toda. Com Xangd, adquiriu o poder do encantamento, o
posto da justica e o dominio dos raios. (Prandi, 2001: 296 e
297)

O vento é a sua expressao, mas o taquaral € o lugar de exceléncia para
suas oferendas. Encontra-se também nos cemitérios, caminhos e em todos

lugares que a ventania possa alcangar.
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Oxum, com sua graga e encantamento, distribui
riquezas e prosperidade. Ore ye yeo! Podemos perceber,
em um de seus orikis, a sua graga e 0s seus poderes.
Poderosa yaba, nés a louvamos:

[Oxum] apareceu, na forma de um peixe, ao rei
Laro depois que a filha do rei passou um dia em
sua morada, dentro do rio, onde foi muito bem
tratada. Laro jogara comida aos peixes, em
agradecimento, e eles vieram comer na margem.
Laro recebeu o titulo Ataoja, forma concentrada de A Tewo gba
eja, que significa ele estende as méaos e recebe o peixe (Verger
apud Luz, 2000: 64).

Oxum simbolizada na forma de peixe traz prosperidade para aqueles que
reafirmam a alianga com a divindade das aguas, quando o rei manifesta sua
gratiddo a Oxum, alimentando os peixes, ela lhe retribui com o peixe que
alimenta, nutre e perpetua a vida.

Oba - Oba-xiré, lutadora destemida, € simbolo de energia e muita forga.

Oba escolheu a guerra como prazer nesta vida.
Enfrentava qualquer situacdo e assim procedeu
com quase todos orixas. Um dia, Oba desafiou a
luta Ogum, o valente guerreiro. O ardiloso Ogum,
sabendo dos feitos de Oba, consultou os babalads.
Eles aconselharam Ogum a fazer oferendas de
espigas de milho e quiabos, tudo pilado, formando
uma massa viscosa e escorregadia. Ogum preparou
tudo como foi recomendado e depositou 0 ebé num
canto do lugar onde lutariam. Chegada a hora, Oba3,
em tom desafiador, comegou a dominar a luta.
Ogum levou-a ao local onde estava a oferenda. Oba pisou no
ebd, escorregou e caiu. Ogum aproveitou-se da queda de Oba.
Num lance rapido tirou-lhe os panos e a possui ali mesmo,
tornando-se, assim, seu primeiro homem. (Prandi, 2001: 314)

Mae de todos, Yemanja — Adoya alimenta seus
filhos com seus seios fartos, reina na vastiddo das aguas

-
3 3 dos mares; é a grande mae dos seios fartos, a dona das

cabecas.

Quando Olodumare fez o mundo, deu a cada orixa
um reino, um posto, um trabalho. (...) Para lemanja,
Olodumare destinou os cuidados de Oxala. Para a
casa de Oxala foi lemanja cuidar de tudo: da casa,
dos filhos, da comida, do marido, enfim. lemanja nada mais
fazia que trabalhar e reclamar. Se todos tinham algum poder no
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mundo, um posto pelo qual recebiam sacrificios € homenagens,
por que ela deveria ficar ali em casa feito escrava? lemanja nao
se conformou. Ela falou, falou e falou nos ouvidos de Oxala.
Falou tanto que Oxala enlouqueceu. Seu ori, sua cabeca, nao
aglentou o falatério de lemanja. lemanja deu-se conta do mal
que provocara e tratou de Oxala até restabelecé-lo. Cuidou de
seu ori enlouquecido, oferecendo-lhe agua fresca, obis
deliciosos, apetitosos pombos brancos, frutas dulcissimas. E
Oxala ficou curado. Entdo, com o consentimento de
Olodumare, Oxala encarregou lemanja de cuidar do ori de
todos os mortais. lemanja ganhara enfim a missao tao
desejada. Agora ela era a senhora das cabecas. (Prandi, 2001:
399).

Finalizando a grande danga dos orixas, Oxala —
Epa Baba! O Orixa fun-fun traz a paz aqueles que nem
sempre sabem, no seu cotidiano, o que é tranquilidade e
alegria — e vivem a angustia da inexorabilidade do tempo

e da morte.

Oxala era conhecido como o pai de todos os orixas,
que caminhava pelo mundo espalhando a paz e a
prosperidade. Certa vez, pensou em visitar Xangdé em sua
aldeia. Queria ver como estava seu filho, pois ndo o via ha
muito tempo. Antes de mais nada, foi consultar um babalaw
que o desaconselhou dizendo que esperasse mais alguns dias,
pois, segundo o que dizia Exu, grande comunicador de Ifa, o
momento nao era propicio para tal jornada. Mas Oxala, teimoso
como era, insistiu com o babalawd que ndo poderia mais
esperar, pois ja havia se decidido. Nenhum argumento foi forte
0 bastante para fazé-lo mudar de idéia. Foi, entdo, que o
sacerdote viu no jogo que Oxald poderia ir, se nao
desobedecesse trés preceitos: 1) deveria levar trés trocas de
roupas brancas; 2) ndo poderia reclamar de nada; e 3) ndo
poderia revelar a sua identidade a ninguém, em hipétese
alguma. Oxala concordou e deu sua palavra de que tudo seria
cumprido. Exu ficou tdo indignado com a teimosia de Oxala,
que resolveu pregar-lhe umas pecas para dificultar sua viagem.
O grande orixa fun-fun partiu, levando as mudas de roupa
como fora aconselhado. Com alguns dias de caminhada,
encontrou um menino, que carregava um pote muito pesado.
Ele pediu para Oxald ajuda-lo, pois nao agientava mais
carregar o pote, que estava cheio de dendé. Oxala, sentindo
pena do menino, retirou o pote de suas maos, com muito
cuidado para nao derramar o liquido. Imediatamente, aquela
pequena criatura transformou-se em Exu e, com seu porrete,
quebrou o pote, fazendo derramar todo o dendé nas roupas
brancas de Oxala. Sem poder reclamar, mesmo irritado,
pacientemente foi até um rio, onde pode lavar-se e mudar de
roupa. Continuando sua caminhada, encontrou, mais adiante,
um velho que trazia um saco de carvao, muito grande nas
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costas. Nao podendo ajuda-lo, Oxald ofereceu-lhe para
carregar o fardo. Exu, novamente, apareceu e rasgou o saco,
derrubando todo o carvao nas roupas de Oxala. Mais uma vez,
0 grande orixa ndao pOde fazer nada, a nao ser trocar suas
roupas. Exu ndo conseguiu vencer a teimosia de Oxala, que,
mesmo, depois de todo o acontecido, ndo desistiu de sua
viagem. Mas ele também nao iria deixa-lo em paz. Quando
Oxala estava chegando perto da aldeia de seu filho, encontrou
um cavalo branco, o mesmo que havia ofertado a Xangé.
Temendo que o animal estivesse perdido, achou melhor leva-lo
consigo. Mas esta era mais uma armadilha preparada por Exu.
Ndo demorou muito, e os soldados de Xangd encontraram
Oxala montado no cavalo branco. Eles o detiveram, pois
pensavam que fosse o ladrdo que havia roubado o cavalo do
rei. Oxala, que nao podia revelar sua identidade, foi preso e
levado ao calabougo do palacio de Xangd, onde permaneceu
por muito tempo. O reino de Xangd, que sempre foi préspero,
comegou a atravessar um periodo muito dificil. As colheitas,
que eram abundantes, estavam secando, pois as chuvas ja nado
caiam ha muito tempo, tornando a terra seca e sem fertilidade.
A fome e as pragas atacaram os habitantes da aldeia, trazendo
doengas e mortes. Havia uma grande quantidade de mulheres
estéreis, e as criangas que conseguiam nascer ndo tinham
cérebro. Uma onda de negatividade estava se abatendo no
reinado de Xang6. Um babalawé foi consultado para ver o que
estava acontecendo. Ele disse a Xangd que, ha sete anos, uma
pessoa muito importante estava presa por engano no
calabougco do palacio e, por isso, havia tanta desgracga
acontecendo. O sacerdote nao revelou quem era tal pessoa,
mas disse que o rei deveria liberta-lo imediatamente e trazé-lo
ao palacio para corrigir o terrivel engano. Xangé reuniu o povo
e sua familia no palacio real, ordenando aos soldados para
buscarem um prisioneiro que estava encarcerado ha sete anos.
Yemonja e Oxum, que também estavam presentes no palacio,
nao aglentavam de curiosidade e apreensdo. Os soldados
vinham caminhando lentamente com um homem de idade
avancada, cabelos compridos e muito sujo. Yemonja foi a
primeira que reconheceu Oxala, deitando-se aos seus pés para
suplicar por perddo. Oxum pegou um enorme pano branco e o
estendeu sobre a cabega do grande pai. Xangd também o
reverenciou e quis saber porque Oxala nao se identificara,
deixando-se aprisionar por tanto tempo. Ele contou, entado, a
todos que, por causa da sua teimosia, desrespeito os designios
de Orunmila e Exu, insistindo em fazer a viagem. Por isso, ele
nao poderia reclamar de nada e nem dizer quem era. Xangb
mandou trazer muita agua de cheiro, colénias e sandalos para
que Oxala se banhasse e pudesse colocar a ultima troca de
roupa que havia restado. Depois disso, uma bonita festa foi
feita em homenagem ao grande orixa branco, que, perdoando
a todos, derramou suas gragas sobre a aldeia de Xangd,
fazendo a fertilidade voltar. (De Lascio, 2000: 174 a 176)
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E assim, até hoje, realizam-se as Aguas de Oxala para celebrar o
grande orixa fun-fun. Esta festa serve de pretexto para lavar as dores do corpo
e d’alma dos seguidores e seguidoras de Orixas, dando lugar a alegrias e a
festividades.

As estruturas gerais do candomblé no Brasil foram apresentadas, cada
comunidade-terreiro dentro de suas particularidades ou enredos'® re-significam
as estruturas gerais apontadas e desenvolvem seus ritos segundo os patronos
da casa. Dando sequéncia as fungdes, vamos conhecer como o |Ié Axé lya Mi

Agba desenvolve suas atividades religiosas.

'® As combinagdes ente o orixa patrono do candomblé, que podera coincidir com o(s) orixa(s)a
da iyalorixa ou babalorixa, a relagdo de filiacdo do terreiro e os odus presentes na concepgao
da casa de axé determinam as especificidades de cada terreiro.
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ILE AXE IYA MI AGBA (CASA DA MINHA MAE ANCESTRAL)
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CAPITULO Il
ILE AXE IYA MI AGBA (CASA DA MINHA MAE ANCESTRAL)

O Brasil é um pais multicultural — a populacéo brasileira € composta por
diversos grupos étnicos-raciais — as grandes metropoles agregam o moderno e
o tradicional, o pobre e o rico, o velho e o jovem, o0 bem o0 mal e uma série de
contrapontos intrinsecos presentes na nossa realidade.

A cidade de Sao Paulo, considerada capital mundial, € o local onde esta
instalado o 1lé Axé lya Mi Agba, sob o comando da lyalorixa Suru (Patricia
Xavier).

O llé Axé lya Mi Agba existe desde 24 de agosto de 2003, quando a
sacerdotisa lya Suru, em cerim6nia de Oyé lyalorixa conduzida pelo Babalad
Falagbe Exutunmibi, na época Babalorixa do llé Axé Marabo, recebeu do
Sagrado a permissdo de estar a frente de um espago dedicado ao

conhecimento e a pratica do encontro com a ancestralidade, o l1é Axé.

A estrutura liturgica da casa agrega dois egbés (comunidades), um que
agrega as mulheres e outro que agrega os homens — este ultimo consagrado
ao orixa Ogum.

As mulheres do egbé feminino iniciam os rituais com uma grande roda,
exclusiva para cultuar a ancestralidade feminina. Nesta grande cabacga
humana, as mulheres recebem ensinamentos da iyalorixa, trocam experiéncias,
cantam e ofertam suas oferendas-gratiddes a Oxum e as grandes maes
ancestrais. Simultaneamente, os homens estdo reunidos para cumprirem o
sagrado compromisso de salvaguardarem e cuidarem da mée-terra e das suas
representantes. Os encontros dos egbés sdo de extrema importancia para a
manutencdo do equilibrio entre as energias feminina e masculina de
Olodumare. Nas duas sociedades, a busca pelo equilibrio entre o sagrado e a
humanidade é o principio gerador dos encontros, nos quais as duas energias
sao evocadas com a maxima responsabilidade e respeitabilidade.

Superado o momento das singularidades, os dois grupos encontram-se,

para formarem um unico corpo e dar continuidade aos ritos. Na sequéncia,
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Exu, Oxum e Ogum sado saudados e recebem suas oferendas para a
renovacgao da energia vital de todas e todos, e para o fortalecimento da relagao

entre o humano e o sagrado.

A iyalorixa, preocupada com a integridade e a boa orientacdo da sua
comunidade, oferece bimensalmente um obi'® ao ori (cabega) das suas filhas e
filhos de santo, aos membros dos egbés e também aos visitantes que queiram
participar da cerimbnia de fortalecimento do Ori. Esta cerimbnia, de tal
comprometimento com as pessoas desta comunidade, tem como dinamo
gerador o desejo da iyalorixa de manter os seus discipulos fortalecidos na fé do
orixa e, principalmente, o fortalecimento individual de cada um, como dizem os

mais velhos: “quando o ori ndo quer, nem o orixa pode”.

O llé Axé lya Mi Agba: O cenario conciliador das contradigoes humanas

Partindo do marco zero de Sao Paulo — Praga da Sé — percorre-se
aproximadamente 70 km para chegar ao I1é Axé lya Mi Agba, no extremo sul da
regidao metropolitana. A area é considerada rural. Para quem vem da regiao
central paulistana, inicia-se o trajeto pela Avenida 23 de Maio, com as suas
quatro pistas largas e um fluxo constante de automéveis.

Um olhar desatento pode passar por esta via e nem perceber o
monumento do Ibirapuera, denominado Obelisco, no qual, muito
provavelmente, ja se fazem presentes as marcas falicas de Exu'’, o primeiro a
ser contatado no universo religioso afro-brasileiro. Nos rituais do candomblé
esta divindade desempenha papel fundamental na comunicagcdo entre os
homens, Deus e as divindades africanas.

Seguindo por este caminho interpretativo, o Aeroporto Internacional
de Congonhas, com a sua alta tecnologia, vincula-se a Ogun, o Senhor da
tecnologia e das vanguardas em geral. O ar que é singrado pelas modernas

aeronaves € o habitat de Oxumaré, representado pelo arco-iris, que renova a

1‘75 Semente sagrada africana de uso generalizado nos candomblés.
O simbolo de exu é o 0gd, uma bastdo que remete a virilidade masculina.
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alianca entre a humanidade e Oludumare (Deus). Coadjuvante deste cenario
aereo esta Oya-lansa, a Senhora dos ventos e da transformacéo.

Seguindo em frente nos deparamos, além dos grandes comércios, com o
Autdédromo de Interlagos. Se a realeza ioruba estivesse presente, com certeza
Xango teria o seu lugar reservado nas grandes corridas — nas quais o prestigio,
o dinheiro e o status se fazem marcantes.

Adentrando a regido sul, o requinte, a modernidade e a ostentagéo
paulistanas véao ficando para traz e uma outra Sdo Paulo vai surgindo aos olhos
de quem observa. A regido mostra a sua grande concentragdo populacional,
em especial de migrantes nordestinos. As paradas de 6nibus sao povoadas por
muitos "Zés" e muitas “Marias”, que arrastam, carregam as suas crias nos dias
de domingo para passear no parque, ou no dia-a-dia de labuta tentam superar
as grandes distancias para poder garantir a sobrevivéncia dos seus, que quase
sempre sao muitos.

Mudancga radical. As ruas ja ndo sdo mais sinalizadas, a poeira € parte
constante do cenario, cachorros e meninos atravessam de um lado para o
outro as vias como num balé tortuoso sem cor e sem vida.

A esta altura, para quem vai ao encontro do sagrado, os varios universos
deixados para tras vao dando lugar a uma vegetagao verde, ligada aos orixas
Oxdssi e Ossain, onde a mao de Deus se mostra constantemente, perpetuada
nas aguas da Represa ao fundo, morada por exceléncia de Oxum.

A estrada de terra batida e as arvores como teto anunciam a chegada ao
local sagrado do IIé Axé lya Mi Agba. Uma cerca de arame farpado, misturada
ao verde da vegetacéo, faz a demarcagao do terreiro. Um simples portdo de
madeira registra a passagem do mundo instituido como profano para o mundo
sagrado daquela comunidade.

Um caminho, calcado de britas, langa os
adeptos e adeptas da religido aos pés de Ogum,
guardido do local. Como marca do sagrado, o
marié (palmeira) recepciona os visitantes com o
balancar das suas folhas e pela forca de seus

pertences, na maioria em ferro, ali assentados.

Ogum abre os caminhos, como |he foi
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determinado pelo Senhor Supremo. Na sua virilidade herdica, possibilita a
preparacdo de um cenario favoravel para que a humanidade desempenhe o
seu papel de co-participe da evolugéo. Ogunhé!

Geralmente as tergas-feiras, dia
consagrado a Ogum no Brasil, seus
filhos e filhas homenageiam o orixa
simbolizado pelo azul escuro,
também,chamado Senhor do Ferro, o
grande ferreiro primordial. Através do
manuseio deste metal, ele possibilitou
0 progresso da humanidade, com a
fabricacdo das ferramentas que
auxiliam na agricultura e, em tempos
modernos, associado a metalurgia das
industrias, principalmente as
automobilisticas. A espada é o seu
signo emblematico, € com ela que

desbravou as matas, possibilitando a

instalagdo da humanidade na terra.

Quando Ogum estava no orun vivia muito insatisfeito. Por
isso resolveu vir para o aye. Essa decisao levou-o a consultar
Ifa, a fim de saber o que poderia ser feito quando chegasse a
terra, para ser um homem forte, bem sucedido e famoso. Ogum
pretendia, através do seu conhecimento, ensinar muito aos
habitantes do aye. Recebeu a resposta de que conseguiria
tudo o que desejasse desde que fizesse um ebd para afastar
obstaculos de seu caminho. Ogum providenciou todos os
elementos solicitados e os entregou ao babalad, que fez o ebo,
aumentando-lhe a forga vital. Somente entdo iniciou sua
viagem para o aye. O ebd deu-lhe toda a forgca de que
precisava.

No aye, tudo em que punha a mao dava certo: com seu facéo
limpou uma area e plantou milho e inhame; na colheita teve
muito sucesso e sua casa era farta de comida. Assim, seus
vizinhos foram beneficiados por sua imensa generosidade. Do
mesmo modo que dava comida, ensinava artes como cagar,
forjar, guerrear e o segredo relativo a plantagao (tornou-se
também patrono dos agricultores). Por essa generosidade
chamavam-no:

Ogun Onire

Ohum gbogbo ayé ti Ogun ni
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Ogun koélé, ko ni ilekun

Oh! Ogum, o rei de Ire,

Tudo o que ha no mundo pertence a ele.

Oh! Grande Ogum,

Que construiu uma casa e nela ndo colocou porta

Para que todos pudessem entrar. (Salami, 1997: 73 e 74).

Nesta mitologia, fundante da humanidade, o Senhor do Ferro ensina que
0 caminho da prosperidade é trilhado quando partiihamos as nossas conquistas
e, principalmente, quando seguimos os designios de Deus. Ogum, quando
aciona Ifa e estabelece a comunicagdo com Deus, demonstra que a vida pode
ser plena quando em consonancia com Oludumare. Cumprindo o que lhe foi
determinado, ele qualifica-se e a comunidade para viverem em abundancia.
Prosseguindo no caminho do 1lé Axé lya Mi
Agba, uma ligeira inclinacéo do terreno pde a vista a
morada de Exu. Ao seu lado repousa Onilé, a
Senhora da terra.

Laro ié! Seu instrumento € o0 ogd, um poderoso

porrete. Os caminhos, as encruzilhadas, as portas e |
os portais em geral compdem o seu dominio. Exu

esta no inicio de tudo:

Bem no principio, durante a criagcdo do

universo, Olofim-Olodumare reuniu os sabios do Orum para
que o ajudassem no surgimento da vida e no nascimento dos
povos sobre a face da Terra.

Entretanto, cada um tinha uma idéia diferente para a criagao e
todos encontravam algum inconveniente nas idéias dos outros,
nunca entrando em acordo. [...]

Exu veio em auxilio de Olofin-Olodumare.

Exu disse a Olofim que, para obter sucesso em tao grandiosa
obra, era necessario sacrificar cento e um pombos como ebd.
Com o sangue dos pombos se purificariam as diversas
anormalidades que perturbavam a vontade dos bons espiritos.
Ao ouvi-lo, Olofim estremeceu, porque a vida dos pombos esta
muito ligada a sua prépria vida.

Mesmo assim, pouco depois sentenciou:

‘Assim seja, pelo bem de meus filhos’.

E pela primeira vez se sacrificaram pombos.

Exu foi guiando Olofim por todos os lugares onde se deveria
verter o sangue dos pombos para que tudo fosse purificado e
para que seu desejo de criar o mundo assim fosse cumprido.
Quando Olofim realizou tudo o que pretendia, convocou Exu e
Ihe disse:

65



‘Muito me ajudaste e eu bendigo teus atos por toda a
eternidade. Sempre seras reconhecido, Exu, seras louvado
sempre antes do comec¢o de qualquer empreitada’. (Prandi,
2001: 45).

Por seu estimado feito até hoje, na maioria das casas de candomblé
inicia-se a liturgia louvando Exu. No caso do lIé Axé lya Mi Agba, as louvagdes
iniciais sdo direcionadas para a energia ancestral feminina.

No mito de Exu é possivel apreender o significado da experiéncia do
sacrificio votivo como um processo de reequilibragdo das energias que nao
estdo condizentes com a vontade divina. Como os pombos estavam muito
relacionados ao Olofim, também estdo a natureza humana e os sacrificios -
para o povo do santo, oferendas sdo importantes para manter a integridade
psico-fisico-social dos adeptos e adeptas dos orixas.

Continuando a descida, cravada na terra esta a
construgdo do barracao, lugar consagrado as festas e
rituais da religido dos orixdas. Como o candomblé é o
proprio culto e respeito a natureza, o terreiro é todo
ladeado por uma mata nativa. Procurou-se a menor
intervengao possivel para a constru¢do do barracdo. De
dentro do terreiro mantém-se a visdo da paisagem
natural pelas suas amplas janelas e escuta-se o barulho

da mata, o soprar dos ventos e sentem-se os raios de sol

% acariciando a face.
-A parte fisica da casa esta em construgéo. Ja foram erigidas as paredes,
necessitando, agora, do telhado para a finalizagdo da obra. A area construida
constitui-se de um quarto de santo, onde estao os assentamentos dos filhos e
filhas da casa; um sabaiji, que € um quarto anexo ao quarto de santo, onde as
esposas dos orixas serdao gestadas na preparag¢ao para a iniciagdo no caminho
dos orixas; e, completando esta arquitetura, tem um banheiro. Esta area ja esta
coberta e com portas e janelas definitivas, faltando apenas a fase do
acabamento. O saldao central, além das paredes, tem janelas e portas
improvisadas, e falta a cobertura do telhado. Deste saldo se tem acesso a duas

cozinhas, uma para preparagao das comidas e/ou oferendas dos orixas e outra
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para a alimentacdo dos membros e visitantes da casa. Conjugados as cozinhas
existem dois banheiros: para mulheres e para homens.
Findado o reconhecimento do 1lé, é hora de entrar em sintonia com Oxum,
a quem pertence o terreiro.
Oxum, com sua forga geradora, distribui riquezas e prosperidade. Ore ye
yeo! Podemos perceber, em um de seus orikis (louvagdes), a sua graca e os
seus poderes. Poderosa iyaba, nés a louvamos:

Ela faz por alguém aquilo que o médico
nao faz.

Orisa que cura a doenga com agua fria.
Se ela cura a crianga, nao apresenta a
conta ao pai.

Podemos permanecer no mundo sem
temor.

lyalode que cura as criangas, ajude-me
a ter um filho.

Ela ¢é testemunha da felicidade
renovada de alguém.

Ela diz a cabega ma que se torne boa.
Quando Osun vai embora, ela me
chama e segura minha mao.

Mulher descontente no dia em que seu
filho briga.

Osun nao consente que as coisas mas
do mundo recaiam sobre mim.

Com as pessoas, ela desvenda de
onde vem a maldade.

Ela tem remédios gratuitos e da de
beber mel as criangas.

Ela segue aquele que tem filhos sem o
deixar.

Ela permanece na galeria da casa e
ensina as criangas aquilo que elas néo
sabiam.

Ela tem um patio interior onde vamos receber sua béngao.
Alguém junto a quem eu me refugio

Ela chega e a perturbacao se acalma. (Verger, 1999: 403).

Oxum ¢é a grande mae zelosa, ela que cuida da vida e, principalmente,
do bem estar das criangas, garantindo a perpetuagdao da humanidade. A
divindade da fecundidade é o grande simbolo da mae terra, onde nascemos,
onde vivemos, onde realizamos o0s nossos feitos e para onde um dia o corpo

fisico retornara. Oxum, a guardia do ciclo da vida, € a patrona do lIé Axé lya Mi
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Agba. Neste terreiro, os participantes aprendem constantemente a importancia
de reverenciar a ancestralidade feminina.

Os cumprimentos sdo trocados entre participantes e os orixas sao
reverenciados. Cada orixa tem suas caracteristicas e seus dominios. Vozes
euféricas entoam cantigas chamando as divindades para brincar em terra, em
busca do equilibrio para a manifestagdo das energias do sagrado, com os seus
filhos e filhas.

Os orixads, como canais do encontro com o Sagrado, auxiliam os
viventes a enfrentar as batalhas do mundo. No comeco, os orixas e os homens
viviam e conviviam nos dois mundos; depois que o orun foi maculado, a relagao
entre as divindades e os seres humanos ficou restrita. Muito do que sabemos
foi contado por velhas e velhos seguidores dos orixas, que repassaram 0s seus
conhecimentos para os mais jovens; esses, quando alcangarem a sabedoria
ancestral, passarao para 0os mais jovens; e assim se faz desde o principio. Foi
assim e é assim nos candomblés do Brasil: por meio da oralidade, de geracgéo
a geracao, faz-se conhecer as histérias miticas do Deus africano e de suas

divindades.

No comecgo nao havia separacado entre o Orum, o Céu dos
orixas, e o Aié, a Terra dos humanos.

Homens e divindades iam e vinham, coabitando e dividindo
vidas e aventuras.

Conta-se que, quando o Orum fazia limite com o Aié, um ser
humano tocou o Orum com as maos sujas.

O céu imaculado do Orixa foi conspurcado.

O branco imaculado de Obatala se perdera.

Oxala foi reclamar a Olorum.

Olorum, Senhor do Céu, Deus Supremo, irado com a sujeira, o
desperdicio e a displicéncia dos mortais, soprou enfurecido o
seu sopro divino e separou para sempre o Céu da Terra.
Assim, o Orum separou-se dos homens e nenhum homem
poderia ir ao Orum e retornar de la com vida.

E os orixas também nao poderiam vir a Terra com seus corpos
(...)

Os orixas tinham saudade de suas peripécias entre os
humanos e andavam tristes e amuados.

Foram queixar-se com Oludumare, que acabou consentindo
que os orixas pudessem, vez por outra, retornar a Terra.

Para isso, entretanto, teriam que tomar o corpo material de
seus devotos.

Foi a condi¢ao imposta por Oludumare.

Oxum (...) recebeu de Olorum um novo encargo: preparar 0s
mortais para receberem em seus corpos os orixas. (...)
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Finalmente as pequenas esposas estavam feitas, estavam
prontas, e estavam odara. (...)

Os orixas agora tinham seus cavalos, podiam retornar com
seguranga ao Aié, podiam cavalgar o corpo das devotas.

Os humanos faziam oferendas aos orixas, convidando-os a
Terra, aos corpos das iads. (...)

Os orixas estavam felizes.

Na roda das feitas, no corpo das iads, eles dancavam e
dancavam e dangavam.

Estava inventado o candomblé.

(Prandi, 2001: 526-528).

Um aspecto importante neste mito (referente ao estabelecimento do
candomblé na terra) € que, apesar do processo de profanagdo do espago
sagrado, ainda assim a humanidade, por meio das manifestacdes de
possessao, tem a oportunidade de vivenciar a alegria de estar em contato
direto com os orixas e, por meio dela, pode experimentar a grandeza de fundir-
se com as divindades. Sem duvida, a experiéncia deste exercicio de
transcendéncia é um elemento de emancipag¢ao para mentes aprisionadas em
dificuldades cotidianas.

No Ilé Axé lya Mi Agba, em especial, revivem-se os momentos de
fartura, beleza e prosperidade presentes no orun; e € nesses momentos que
podemos louvar os orixas.

Nesta plena comunhdo com Oludumare e os orixas, o llé Axé lya Mi
Agba tem como finalidade o culto a ancestralidade feminina. Sdo as mulheres
que inicialmente encontram-se, de forma reservada, para saudar Oxum e as

Grandes Maes Ancestrais.

E uma casa de culto a ancestralidade feminina, uma casa de
matriz ioruba, casa de candomblé de matriz ioruba, de culto
especifico a ancestralidade feminina, o que nao significa que
nds n&o. respeitamos todo o pante&o loruba (lya Suru, 2004).

Percebe-se que a reunido reservada das mulheres € uma agdo em
busca de equilibrio das forcas masculinas e femininas de Deus. A
contemporaneidade ressalta os aspectos masculinos como absolutos na
sociedade moderna, e o que estas mulheres buscam é a face feminina de
Deus, entendendo que somente a elevagdo do feminino ao mesmo status do
masculino é que permitira que a experiéncia divina seja concretizada na sua

totalidade. O projeto espiritual do 1€ Axé lya Mi Agba é a busca de equilibrio
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entre o feminino e masculino, sendo este o caminho para a verdadeira
transcendéncia espiritual do grupo.

E aqui fago uma pausa para penetrar melhor nos mistérios dessa busca.
Grande parte das religibes tem como crenga basica a ocorréncia de uma
“‘queda” da humanidade por acidente, falta ou erro (pecado/queda) decorrente
da desobediéncia de ordens divinas, da transgressdo aos interditos ou da
contestagdo de uma ordem primordial
vigente estabelecida pelos deuses (por
exemplo, a maculagdo do orum). Essa
gueda causa uma cisao primordial entre as
porcbes masculina e feminina do ser,
originando o homem e a mulher como
partes separadas, mas intrinsecamente
complementares, que mantém o desejo € a
esperanga de reunirem-se para recuperar,
restaurar a unidade perdida e as condi¢coes

paradisiacas originais.

A reunido entre ambos significaria,

portanto, reconciliar totalmente as partes
outrora disjuntadas e regenerar, resgatar a plenitude, a perfeigdo da origem e
da condigao primordial, instaurando, inaugurando, uma outra ordem, marcando
o retorno a harmonia fundamental de um Paraiso perdido. Este é o Mito da
Androginia que, parece-me, também esta presente no candomblé e,
especificamente, no l1é Axé lya Mi Agba.

O ser androgino simboliza a conciliagado dos contrarios, reunindo em si
principios que, existencialmente, estdo separados pela cisdo, pela queda
primordial, e remete-nos para o Regime Noturno proposto por G. Durand, em
especial a estrutura sintética das imagens.

A iyalorixa do llé Axé lya Mi Agba define a casa como um candomblé de

tradicdo ioruba; mas o llé tem uma peculiaridade, como diz a mesma mée de
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santo: a fundacdo do axé nao transcorreu de modo natural’™™ como a maioria

das casas de fundamento ioruba.

(...) a gente vem de uma histéria de candomblé, que a gente
conhecia, de religiao de matriz africana, o que se conhece
muito ai, uma religido de submissao, de medo, de coisa pronta,
entdo pra gente. essa casa, ela exige mais das pessoas que
estdo, dos seus filhos, do egbe. (lya Suru, 2004).

O grupo, atualmente liderando pela lya Suru, passou por um processo de
ruptura com o candomblé, em que a maioria havia sido iniciados e iniciadas,
por considerarem que o “modelo” de religiosidade vidente ndo possibilitava a
transcendéncia dos membros da comunidade. Apesar da ruptura os vinculos
da tradicao religiosa estdo presentes por meio da confirmagdo dos
compromissos assumidos com Oxum. Neste caso, o orixa € o fio condutor e
agregador da continuidade da tradicdo de matriz africana. E bastante presente
na fala dos membros do terreiro a necessidade dos iniciados e iniciadas de
terem autonomia religiosa — invertendo, assim, uma logica de submissao para

um processo participativo e de emancipacgao.

(...) essa dificuldade que as pessoas tém de transformar o
entendimento sobre a religido, a forma de lidar com orixa,
como se remeter, e de entender que ela vai precisar
transcender e ela esta ali para isso, para chegar a
autonomia. (lya Suru, 2004).

Para a compreensdo da estrutura da casa, vamos conhecer 0s seus
frequentadores mais assiduos. Resgatando a origem de seus membros,

constatamos que o grupo inicial®

pertencia, também, a uma casa de tradigao
ioruba, de fundamento de Oxum, e conduzida, igualmente, por uma mulher
negra. A relagéo entre os dirigentes do templo e as filhas e os filhos do terreiro
dava-se de maneira excludente. Percebia-se que, na maioria das vezes,
valores capitalistas, racistas e sexistas eram sobrepostos ao conhecimento

ancestral. As atitudes anti-emancipatorias ndo condiziam com os anseios do

'® O “modo natural” ao qual a iyalorixa se refere é ter permanecido na casa onde foi iniciada e
receber o oyé (cargo) de iyalorixa pelas maos da sua iniciadora no orixa.

O grupo era composto por dez pessoas entre iniciados (Patricia, Juarez, Karen, Igi Lola,
Denise e Mariana) e nao-iniciados (Gil, Edson, Alessandro e Miguel).
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grupo, que buscavam o enfrentamento de um mundo de dificuldades pelo
contato com as forgas supremas de Oludumare e dos orixas.

As pessoas, quando recordam da antiga vinculagao religiosa, referem-
se, quase sempre, a insatisfagcao que sentiam quando os principios monetarios
eram postos como condicao fundamental para o exercicio da transcendéncia
espiritual — e, consequentemente, privilégios e desvantagens estavam
associados ao poder aquisitivo, e ndo a fungao religiosa estritamente.

No contexto atual, as estruturas organizacional e religiosa do Ilé ainda
nao estdo definidas, figuram legitimadas apenas a lideranga religiosa da
lyalorixa e a fungdo de Axogum, pelas suas responsabilidades votivas. Os
niveis hierarquico subsequentes, de assessoramento a iyalorixa, como lya e\ou
Baba Egbe (pai e mae da comunidade)®’ e lya e/ou Baba Kekere (pai e mae
pequenos)?', ndo foram designados a pessoas especificas. O que se percebe é
que estas fungdes sao parcialmente assumidas e revezadas entre as filhas e
filhos com mais tempo de iniciagdo no orixa.

Cabe ressaltar que, a exemplo da sociedade brasileira, na qual as
mulheres e, em especial, as negras eram (e ainda sdo) quase sempre
submetidas a um processo de servidao, isto acaba por se refletir nos terreiros
de candomblé, fendmeno apontado por Bernardo (2003: 152), na fala de uma
de suas entrevistadas “... ndo sai da religido, sai do terreiro, que sociabilidade
que nada! Mulher negra pobre sé fica na cozinha e lava banheiro. Eu continuo
com os orixas, coloco agua na quartinha...”. Este tratamento desigual foi um
dos aspectos de ruptura com a filiagao religiosa anterior, dos membros do llé
Axé lya Mi Agba que buscam uma preposi¢ao igualitaria de realizagbes e nao
de castracoes.

As filhas e os filhos do 1lé Axé lya Mi Agba, liderados pela lya Suru,
buscam construir um viver religioso diferenciado. Distanciar-se de velhas
praticas opressoras para alcancar uma relagcdo harmoniosa e evolutiva ndo é
um processo facil e imediato, muito sdo os processos de aprendizagens e

reflexdes, como afirma a iyalorixa:

2 Responsaveis pela gestdo administrativa da casa e por todas as questdes comunitarias,
assim como pelas questdes interpessoais que se desenvolvem entre os integrantes da casa.

! Responsaveis pelo acompanhamento individual dos integrantes do Il1&, no que diz respeito ao
seu desenvolvimento espiritual e religioso.
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[...] foi tao dificil a gente se desfazer de muitos valores para
agregar esses valores que a gente aprendeu quando se iniciou,
e agora noés temos que transforma-los em outros valores, nos
desfazer de algumas coisas que nao cabem naquele espago de
comunh&o, de compartilhar, que é o II&é Axé lya Mi Agba. (lya
Suru, 2004).

O espaco religioso do Ilé Axé lya Mi Agba configura-se, também, como
um espaco de transcendéncia, no qual os membros tém como utopia um
convivio de completudes, livre de sujeicbes sociais e étnico-raciais,
principalmente aquelas de género. Em relagdo a condicdo da mulher, a

iyalorixa diz o seguinte:

Bom, ai a minha fungéo é justamente, dentro do lIé Axé
lya Mi Agba, resgatar esse valor do sacerddécio feminino...
trazer para os seguidores da religido, seguidores assim
iniciados - os Omos, os filhos - essa consciéncia do papel
da mulher, do valor da mulher, (...) um axé onde nao se
cultuaria simplesmente Oxum, mas esse poder de trazer a
vida, esse poder de gerar (...) esse culto a terra, a
grande... a grande mae, o grande utero da humanidade!
(lya Suru, 2004).

E a busca da grande méae ancestral - da protecdo que esta pode
proporcionar, do reequilibrio, da forca vital necessaria para a continuidade da
jornada - que estimula os membros da comunidade, mesmo com muitas
dificuldades, a estarem mensalmente renovando os seus votos com a terra
sagrada, a terra que nutre, que revitaliza e permite que mulheres e homens,
negros e n&o-negros, ancides e criangas, leigos e sabios, dediquem seu tempo,
seus ganhos, seus saberes na constru¢do de um candomblé diferenciado, no
qual a iyalorixa personifica a grande méae acolhedora que deseja que suas crias

possam um dia alcancgar a sua transcendéncia:

[...] eu sou a pessoa que tem a responsabilidade de
acompanhar esse processo de transcendéncia individual
de cada um, até cada um alcancar o seu Ori e poder fazer
0 que eu fago, sozinho, para si mesmo. (lya Suru, 2004).
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Quem séo as filhas e os filhos do llé Axé lya Mi Agba?

A propria lyalorixa Suru é uma jovem negra de 30 anos, filha de Oxum. E
formada em Pedagogia e trabalha como coordenadora pedagdgica junto a um
projeto social na zona norte de S&o Paulo.

O Axogum Juarez é filho de Ogum. Estd com 45 anos e é Doutor em
Integracdo da América Latina. Trabalha como professor universitario na area
de jornalismo em instituicbes da Grande Sao Paulo e milita ha anos a frente de
uma entidade anti-racista na Cidade de Sao Paulo

Karen é da Oxum, como se fala na linguagem do terreiro. E uma mulher
negra de 39 anos e trabalha como empregada domeéstica. Esta cursando o
ensino médio pelo sistema de Telecurso. A sua filha Igi Lola € uma linda jovem
negra, também da Oxum, com 14 anos, frequentando a 1°. série do ensino
médio.

Denise tem 39 anos, é filha de Ogum com Oya, é uma educadora negra
envolvida com educacao anti-racista e, atualmente, atua como consultora na
area de educacao e relagdes raciais, em Brasilia.

Mariana é uma mulher branca com 32 anos de idade. Formada em
Psicologia, trabalha com responsabilidade social empresarial, tendo sua vida
regida por Logun Edé. Anteriormente, trabalhou por 9 anos em uma
organizagcdo do movimento negro.

Eliana tem 39 anos e € filha de Oxum. Formada em Administracdo de
Empresas, trabalha como Coordenadora de Projetos junto a uma instituicdo
paulistana de mulheres negras.

Gil € um filho gaucho de Ogum, com 39 anos, atualmente residindo no
exterior e atuando como professor de capoeira.

Os demais membros ndo s&o iniciados e participam efetivamente junto
aos egbés (sociedades) feminino e masculino dentro das limitagdes de um
abia.

Alessandro tem 33 anos. E um jovem negro Doutor em Psicologia e atua

como pesquisador e educador social.
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Edson é Mestre em Ciéncias Sociais, na area de Antropologia.
Atualmente esta com 44 anos e trabalha como professor e coordenador de
projeto social.

Andrezza é uma mulher negra, assistente social de 28 anos e atua junto a
um projeto social na zona sul de Sao Paulo.

Marcia tem 33 anos, é negra e trabalha na area de Engenharia como
tecndloga.

Miguel é educador social e trabalha em pontos de cultura na area de
informatica, como instrutor no programa de inclusdo digital da Prefeitura
Municipal de Sao Paulo (Telecentro).

Marcelo é educador social e desenvolve oficinas relacionadas ao
movimento Hip Hop junto a FEBEM de S&o Paulo.

Ha outros participantes que freqiientam o espago sagrado e que estdao no
processo de conhecimento da religido, mas que nao configuram, ainda, como
membros efetivos dos egbés.

As criangas que acompanham os pais também fazem parte efetiva dos
rituais e, em alguns casos, lhes sdo designadas fungbes especificas: Bolaji,
Ashole Adelakin, Keniuata e Diogo.

Apesar do seu pouco tempo de existéncia, o llé Axé lya Mi Agba agrega
em seu seio participantes de perfis distintos, mas imbuidos na construgao de
um viver religioso pautado nos principios afro-brasileiros de comunidade,
solidariedade e integragao.

Outra particularidade desta casa € que a maioria dos seus membros €&
negra ou assim se identifica Quase a totalidade é graduada, ficando acima da
média brasileira em grau de escolaridade, para um grupo de maioria negra.
Outro destaque é que a maior incidéncia de experiéncias profissionais ocorre
no campo social — sendo muitas delas em areas ligadas a tematica das
relagdes raciais.

Alguns adeptos e adeptas se declaram negros poderiam ser identificados
como brancos. Mas, no dizer deles proprios, sua vida religiosa, familiar,
profissional se caracteriza pelos valores e praticas ligados a negritude. Assim,
mais do que a cor da pele, ser negro é como se constituem enquanto ser

social.
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Embora ndo vamos proceder a uma analise profunda do imaginario
desses membros, veremos, em suas entrevistas, que estas condi¢gdes exercem
influéncia clara sobre sua participagao religiosa. Como exemplo, a necessidade
que comega a despontar de registrar e sistematizar por escrito praticas,

conhecimentos, ritos etc - que sdo fundamentalmente - transmitidos de forma

oral.
Quadro resumido dos membros do 11é Axé lya Mi Agba
Participantes® | Idade Orixa Profissdo Cor/Raga®
Patricia 30 |Oxum Coordenadora Negra
Pedagdgica
Juarez 45 | Ogum Professor Universitario Negro
Karem 39 |Oxum Empregada Doméstica Negra
Igi Lola 14 | Oxum Estudante Negra
Denise 39 |Ogum Consultora Educacional Negra
Mariana 32 |Logun Psicéloga Social Branca
Edé
Eliana 39 |Oxum Coordenadora de Projeto Negra
Gilson (Gil) 40 |Ogum Professor de Capoeira Negro
Alessandro 33 |Abia Pesquisador e Educador Negro
Social
Edson 44 | Abia Professor Negro
Andrezza 28 | Abia Assistente Social Negra
Marcia 33 |Abia Tecndlogo Negra
Miguel -- |Abia Educador Social Negro
Marcelo 31 |Abia Educador Social Preto

Partindo-se do principio de que o imaginario € o grande denominador
fundamental da formulacdo do pensamento humano (Durand, 1997),
aprofundarei a compreensao do conjunto de imagens desta comunidade com
destaque para os elementos educativos do grupo. Para isto, iniciarei com uma
breve contextualizagdo do regime de imagens apresentado por Gilbert Durand
na sua obra classica “As Estruturas Antropologicas do Imaginario”.

O mundo vivido é constituido de poucas certezas, a humanidade faz seu
caminhar a cada passo. Ha apenas uma certeza que aterroriza os homens — o

passar do tempo e a aproximagdo da morte - a angustia original (Paula

2 Os entrevistados e entrevistadas fizeram a opgao de manter os nomes originais.
*0 quesito raca/cor foi coletado através de auto-identificagdo dos entrevistados e
entrevistadas.
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Carvalho, 1990). Para defender-se desta experiéncia negativa, o imaginario
elabora significados para o enfrentamento mitico do que lhe aterroriza.

Dependendo do repertério bio-psico-sécio-cultural de cada um, é possivel
assumir o combate e lutar contra a aproximagao da morte (estrutura herdica)
ou eufemizar o medo do passar do tempo (estrutura mistica); ou, ainda, por
meio das constantes ciclicas temporais, equilibrar as atitudes de luta e
eufemizagao (estrutura sintética). Os enfrentamentos do universo da angustia
estdo associados a regimes de imagens que Durand (1997) denominou de
diurno e noturno.

O regime diurno, que compreende a estrutura herdica, é o regime da
separacgao, da representacao dicotbmica entre a luz e as trevas, da oposicao
entre elevagao e queda, e relaciona-se com a postura ascensional, buscando
alcancar o céu.

O regime noturno compreende as estruturas mistica e sintética ou
dilematica, e € o regime da negagdo dos medos da vida, € o processo de
introspecgdo como negacdo do exterior que aterroriza. Contrario ao regime
diurno, a postura dominante na estrutura mistica € a do acolhimento, do
recolher-se a terra; a queda € descida suave para a intimidade. Na sintética, a

dominante € a cupulativa, que sugere o ciclo, o reinicio.

Para Durand (1997), os regimes de imagens e estruturas do
imaginario decorrem do isoformismo e da homologia entre o
biolégico, o psiquico, 0 social e o césmico, e das interagdes
entres estes na dindmica de formacéo das imagens, chamado
por ele de trajeto antropolégico, ou seja, “a incessante troca
que existe ao nivel do imaginario entre as pulsdes subjetivas e
assimiladoras e as intimag¢des objetivas que emanam do meio
coésmico e social’. (p. 41).

O imaginario decorrente desse ftrajeto antropolégico € composto por
conjuntos de imagens que abarcam estruturas arquetipicas. As estruturas do
imaginario sao resultado da conjungao entre as representagdes simbdlicas, o
centro-nervoso e o gestual do corpo dos seres humanos. Dependendo da
predominancia de um ou outro aspecto, identificamos gestos dominantes que
podem ser postural, digestivo e copulativo.

Os aspectos da dominante postural estdo relacionados ao processo de

elevacdo, manifestando-se principalmente pela separagao, pela dicotomia, pela
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iluminacdo e pelos instrumentos de corte. A dominante digestiva tem como
representantes a intimidade, as profundezas, os recipientes. Vasos e tacas sao
seus objetos representativos. Para a dominante copulativa, a manifestagéo
ritmica e os periodos sazonais sdo suas expressdes significativas; e o
processo repetitivo que possibilita a assimilagdo e a integragao dos contrarios.
As representagdes correspondentes as dominantes expressam-se nos
esquemas — substratos gestuais que, ao entrarem em contato com o meio
natural e sociocultural, substantificam-se em arquétipos. As estruturas do
imaginario oscilam ao redor dos trés esquemas matriciais: separar (herdico),
incluir (mistico) e dramatizar (sintético ou disseminatoério). Em contato com o
ambiente natural e social, os esquemas determinam os arquétipos — os quais,
em contato com o meio cultural e preenchidos pelos simbolos, vao se

consubstanciar nos grandes mitos. Como afirma Campbell (2003: 32 e 33):

Mitologia € um sistema de imagens que dota a mente e os
sentimentos de um sentido de participacdo num campo de
significado. As diferentes mitologias definem os possiveis
significados da experiéncia de uma pessoa em termos de
conhecimento do periodo historico, bem como o impacto
psicoldgico desse conhecimento, difundindo através das
estruturas sociologicas [e antropoldgicas], sobre o sistema
complexo e psicossomatico conhecido como ser humano.
(2003: 32 e 33)

S&o os regimes e as estruturas da teoria do imaginario, apresentados por
Gibert Durand, que norteardo a percepgao do trajeto antropolégico das filhas e
filhos do 11é Axé lya Mi Agba.

A principal dimensao simbdlica do Ilé Axé lya Mi Agba esta permeada
pela idéia da ancestralidade feminina ou, em linguagem mitoldgica, da Grande

Mae, presente de forma contundente na fala da iyalorixa:

(...) um axé onde nao se cultuaria simplesmente Oxum,
mas esse poder de trazer a vida, esse poder de gerar...
esse culto a terra... a grande mae, o grande utero da
humanidade! (lya Suru, 2004).

Segundo a classificagao isotépica das imagens de Durand (1997), de

acordo com lya Suru, o llé Axé lya Mi Agba parece orientar-se pelo regime
noturno de imagens e, em especial, pela estrutura sintética das imagens.
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[-..] ndo nos deixaria esquecer dos lados masculino e feminino de
Olodumare, da complementaridade, da necessidade dos dois agirem;
porque Olodumare é feito dos dois lados; entdo, para acessa-lo, vocé
precisa dela [feminino], mas vocé também precisa dele [masculino].
(lya Suru, 30 anos).

Realizada a descrigdo do 1lé Axé lya Mi Agba, percebo — como afirma
Paula Carvalho — os aspectos educativos na organizacionalidade do grupo. E
sdo estes processos educativos que serdo focalizados na analise das

entrevistas dos filhos e filhas da Grande Mae ancestral.
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CAPITULO IV

EGBE

Nas casas de candomblé existem os egbés, que sdo as sociedades
especificas dentro da macro-estrutura da comunidade e nos quais as relagoes
e as aprendizagens ocorrem. Como apresentamos anteriormente, no € Axé
lya Mi Agba o grupo de mulheres (egbé feminino) reune-se reservadamente
para dialogar, trocar e ensinar particularidades da agcédo feminina dentro e fora
do terreiro, o que também se processa com o egbé masculino.

A estrutura organizacional do candomblé realiza um processo educativo
no qual todos e todas sao co-participes da aprendizagem de si e do proprio
grupo. A pergunta do iab gera conhecimento, tanto para ele como para quem
responde — seja em relagao ao conteudo perguntado, ou em relagdo a outro(s)
tema(s) que, avaliado pelo mais velho (que responde), podera representar um
conhecimento mais significativo naquele momento. O aprendizado sobre o
tempo certo de aprender acontece, muitas vezes, por meio de uma aparente
auséncia de resposta. Cabe refletir sobre a organizacionalidade grupal, como
afirma Kaés apud Paula Carvalho (1988: 254):

[...] as dimensdes do sentido de viver: através da busca do
ser-em-grupo afirma-se a busca, recapitulativa e prospectiva,
de wum ser-grupo paradigmatico, o questionamento
arqueologico dos fins ultimos do ser grupal que ¢ o homem.
Por ser grupal, o homem projeta sobre os grupos suas
concepgOes imaginarias que por vezes a realidade “capta” e
faz acreditar, que contesta ou por vezes contradiz. A
convicgao intima que o grupo ¢ a melhor ou pior das formas
de existéncia social remete invariavelmente a experiéncia
intima de si mesmo como ser grupal.

Neste capitulo apresento o perfil dos participantes-aprendizes-educadores
do llé Asé lya Mi Agba. Identificar e descrever os processos educacionais em
uma casa de candomblé supbs uma abordagem que permitissem a livre

expressao dos envolvidos e envolvidas com esses processos. Desse modo,
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apresentarei a seguir o conteldo das entrevistas com seis pessoas®
participantes. As informagdes coletadas nas entrevistas foram organizadas da

seguinte forma:

e Apresentacao dos entrevistados (sexo, cor/raga, idade, escolaridade,
profissao, estado civil, percepgao de si e objetivos de vida).

e Analise do conteudo das entrevistas a partir das categorias: religi&o
(concepgao e valores), orixas (concepcao e vivéncia), sacerddcio (papéis e
funcdes) e educacgéao (formas de aprender e ensinar no candomblé).

e Discussao dos dados que surgiram a luz da literatura sobre processos
formais e informais de educac&o no ambito das religides e, em especifico,

do candomblé.

Apresentacao dos entrevistados e das entrevistadas

O quadro | mostra o perfil das pessoas entrevistadas:

Nome Sexo Cor/Raca |ldade| Escolaridade Profissao Estado
civil
Alessandro | Masculino Preto 33 |Pos-Graduacao | Professor Solteiro
universitario
Mariana Feminino Branco 32 | Ensino superior | Psicologa Solteira
Gil Masculino Preto 40 Ensino médio | Professor de | Divorciado
capoeira
Juarez Masculino Preto 45 | Po6s-Graduacao Professor Casado
universitario
Karen Feminino Preto 39 Ensino médio Domeéstica Casada
Patricia Feminino Preto 30 | Ensino superior | Pedagoga Casada

Quadro l. Perfil dos entrevistados (2005)

Os entrevistados e entrevistadas fizeram a opg¢do de figurarem na
pesquisa com os proprios nomes. O procedimento de identificacdo real nao
seria possivel dentro de uma perspectiva classica metodolégica. Nesta
pesquisa, no entanto, a opgao por uma nova bacia paradigmatica possibilitou
respeitar o desejo de identidade dos membros. A minha compreensao indica

ser esta uma forma positiva de afirmagéo do pertencimento grupal.

* Foram realizadas sete entrevistas no total. Mas, na analise optei por trabalhar apenas com
as entrevistas dos membros adultos do terreiro.

A coleta desse quesito corresponde ao que foi declarada pelos colaboradores e colaboradoras
da pesquisa.
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A analise inicial do grupo revela que, além da maior presenca negra,
chama atencdo, no perfil dos entrevistados e entrevistadas, o fato de quatro
pessoas, trés delas negras, terem completado o ensino superior. Uma das
principais caracteristicas do grupo de pessoas que forma a casa é, ainda, o
fato de que a maioria possui profissdbes e/ou trabalhos relacionados com
educacao.

Relembremos que o grupo nasce de uma ruptura com um terreiro de
candomblé onde os processos de perpetuacdo de uma sociedade desigual
socioecondmica e culturalmente eram presentes. A perspectiva de resisténcia a
este modelo e a busca por um processo libertador tém alicerces profundos no
nivel de escolaridade do grupo, na opgao politica pela luta anti-racista e no
desejo de desenvolver um processo de integragao entre as pessoas.

Seguem abaixo alguns trechos dos depoimentos dos entrevistados e
entrevistadas, falando a respeito de si mesmos, de seus objetivos de vida e da
vivéncia escolar. Como essas categorias ndo serdo objetos de analise neste
trabalho, selecionei os depoimentos mais significativos do conjunto das

entrevistas.

e Percepgao de si-mesmo

(...) uma pessoa caseira, religiosa, um pouco velho demais
para a idade (...) uma pessoa que esta descobrindo que existe
outros niveis de consciéncia (...) de percepc¢édo da realidade
(...)*. (Alessandro)

(...) essa coisa de ter tido varias experiéncias (...), uma
caracteristica da classe média, de transitar entre os mundos,
essa coisa de ricos e pobres, e vocé ndo é um nem outro, e
acho que tem muito a ver com o que eu sou hoje (...) Eu acho
que sou muitas em uma. Isso é até uma caracteristica do meu
orixa (...) carregar em si muitas contradic¢oes (...), transitar, ndo
ser muito radical em nada (...). (Mariana)

(...) ainda sou uma crianga, gosto de brincar (...) fago as coisas
com emogao (...) Sou agressivo algumas vezes, mas para me
proteger, porque é muito dificil existir em um mundo desse, se
vocé nao consegue dar um limite (...) Isso me preocupa muito,
o limite das pessoas com vocé. (...) Sou uma pessoa muito

% Para identificar pausas, siléncios e sistematizar informagdes fornecidas pelo participante,
utilizei parénteses (...) para pausas curtas e sistematizagcdes e (....) para pausas longas.
Informacgbes complementares e comentarios do pesquisador foram identificados com (()), por
exemplo: ((sorri)), ((fala alto)), ((tossindo)).
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demorada para resolver as minhas coisas, porque eu penso
muito (...). (Gil)

(...) sou uma mulher realizada (...), nunca paro (...), sou
batalhadora (...) Me considero uma grande mulher porque,
depois de tudo o que eu passei na vida, os meus dois filhos
terem doenga [cancér], & porque os orixas la de cima acham
que eu sou uma grande mulher (...). (Karen)

Nas falas apresentadas ha uma diversidade de perfis pessoais, de auto-
conhecimento, de caracteristicas individuais muito distintas umas das outras, o
que nos leva a pensar como estas pessoas conseguem conviver de forma
harmoniosa. Parece-me que o exercicio da fé no orixa possibilita a unidade
entre estas pessoas, que a estrutura do candomblé idealiza uma integracédo em
diversos niveis, possibilitando que, mesmo com - ou por causa - das
diferengas, os pares precisem se completar para que os rituais de louvacao
ocorram a contento.

Refletindo sobre processos educativos, o cenario polissémico do terreiro
oferece uma relagdo de ensino-aprendizagem bastante diversificada, exigindo
das pessoas uma ampliacdo significativa do seu repertorio socio-cultural,
principalmente quanto a acomodacgao e assimilagdo de valores e atitudes. Ou
seja, um motivo maior — a fé — acaba por unir pessoas tdo dispares em torno

de acles e ritos que sao da ordem do sagrado.

e Objetivos de vida

(...) o propésito da minha vida é contribuir para que as pessoas
possam se emancipar e combater processos de “colonizacéo
do futuro®, aquele sociologismo pessimista que parece que
todas as alternativas ja foram dadas, que tudo ja foi construido
e que a gente ndo pode fazer nada para transformar a
realidade (...) eu preciso fazer isso porque a condigdo da minha
emancipacao e do meu crescimento passa por isso (...) 0 meu
proposito é este, de alimentar e de ser alimentado, estabelecer
uma troca através da educacdo que possibilite o meu
crescimento e o do outro. (Alessandro)

Eu tenho muito orgulho de ser psicéloga, € uma formagao que
da uma base para a vida, da uma base para vocé amadurecer
mesmo e contribuir também com o desenvolvimento da
humanidade. (Mariana)
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(...) Meu sonho é ter uma casa com varanda, com plantas, com
frutas no quintal (...), estar com os meus filhos (...), construir a
minha maestria dentro da capoeira como foi a dos mestres
mais antigos, sem queimar etapas, sem me precipitar, sem dar
vacilo, mas sentir uma permanéncia (...) O meu sonho é
concluir coisas importantes para mim. (Gil)

Meu objetivo principal é criar minha filha (...) terminar a obra do
llé Asé lyami Agba (...) ingressar numa universidade que me dé
condicbes de dar aulas, pesquisar e desenvolver projetos (...)
participar da luta politica contra o racismo (...). (Juarez)

Eu penso para frente, para tras eu tento apagar, ndo tem como
apagar porque € uma coisa marcante, mas eu nao deixo atras
destruir o meu futuro para frente; o que passou, passou; € eu
vou seguindo sempre andando para frente. Entdo, esse é o
meu objetivo de vida. (Karen)

Os objetivos apresentados apontam para um processo de auto-

superacgao das pessoas. Os processos educacionais, entendidos como trocas e

crescimentos, figura como tematica central nos depoimentos.

Vivéncia escolar

Eu fui o primeiro aluno negro de um colégio tradicional aqui de Sao
Paulo e, quando eu entrei, (...) imediatamente recebi o apelido de
“Neston Chocolate”, porque eles achavam que eu tinha feito a
propaganda (...) como se (...), por eu estar ali, tivesse que ser
famoso ou filho de embaixador, porque depois os outros negros
que entraram no colégio eram sempre assim: filhos de
embaixadores, filhos de ministros de paises africanos ou de
funcionarios da ONU, da Unesco que estavam em S&o Paulo (...)
Eu passei a juventude nesse colégio, tive uma formagao classica e
intelectual muito profunda, a gente lia muitos livros, eu tive contato
com Filosofia, Psicologia; e ai me ajudou bastante a entrar na
faculdade depois. (Alessandro)

(...) na quarta-série eu fui para uma escola estadual (...) Na escola
que eu estudava eu era das criangas que mais tinham dinheiro, la
tinha crianga, por exemplo, que eu via que sé comia a merenda no
dia inteiro; eu comecei a olhar, a perceber aquilo. Amigos que
tinham muito menos dinheiro que eu e eu convivia, ia na casa
deles e eles na minha. (Mariana)

(...) na segunda série eu tinha uma professora (...), ela batia nos
alunos (...), batia com a régua na sua cabega, na sua mao, botava
de castigo atras da porta, ndo deixava vocé ir no banheiro (...), ela
me bateu com a régua e eu chutei a canela dela (...). Eu ndo
aceitava esse tipo de tratamento, a minha mae nao me batia (...)
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passei por todo esse processo de muitas brigas na escola (...),
carreguei desde crianca esse titulo de garoto-problema (...). (Gil)

Da escola eu tenho trés recordagdes ruins. Uma é quando a gente,
pequeno, ia para a Educacgao Fisica, eu ia todo vestido de branco,
sapato branco, short branco e camiseta branca; e a cruel
brincadeira das criangas na época que cantavam a musica: “negro
fedorento, bate a bunda no cimento para ganhar mil e quinhentos”
(...). No primeiro ano, tinha uma professora (...) Ela escolhia os
alunos remediados ou classe média da sala para levar lanche para
os alunos pobres (...) Era super constrangedor, na hora do recreio,
receber o lanche do rapaz. E a terceira lembranga que eu tenho é
quanto ao fato de, durante todo o primeiro grau, ser sempre o
segundo aluno da sala (...). (Juarez)

(...) Em vez de ir estudar, eu ia para o aeroporto ver os avides, com
sete ou oito anos. Até que um dia a policia me pegou (...), minha
mae que falou que eu nao ia estudar mais, ja que eu nao queria
estudar (...) Nunca contei porqué que eu ndo estava indo na escola
(...), eu vi uma professora batendo em um aluno, porque ele tinha
faltado dois dias (...), colocando ele de joelho atras da porta no
milho (...) Deu varias reguadas nele (...) Eu ja tinha faltado um
pouco, porque a minha mae tinha bebido e eu ndo conseguia ir
para escola; entdo, imagina o que é que ia acontecer comigo.
Entao, eu resolvi n&o ir mais para escola e ia para o aeroporto. (...).
(Karen)

(...) quando eu terminei o ensino médio, como todo adolescente de
periferia, eu nunca mais queria ver escola na minha frente, porque
eu trabalhava e estudava de noite (...). (Patricia/lya Suru)

Com excegdo da fala da Mariana, que também aponta para uma
situagdo de desigualdade social, todas as demais relatam experiéncias
negativas em relagdo a escola. A educagao formal serviu para estas pessoas
como cenario de praticas racistas e discriminatérias e, em alguns casos,
manifestaram-se em expressées de pura violéncia. Parece-me que a
necessidade de homogeneizagdo da escola, perpetuada em um padréo de
aluno ideal — branco, classe alta ou média, com familias padrao -, inviabiliza o
exercicio da diversidade no ambito educacional, de modo que estes alunos
negros, pobres ou simplesmente diferentes na pele, no cabelo, na aparéncia
e/ou nas suas crengas, sao expurgados do ambiente escolar por diversos
mecanismos, mas todos eles extremamente eficazes na desestruturacdo da

sua dignidade, sua auto-estima e, muitas vezes, do seu gosto pela escola.
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Analise do conteudo das entrevistas

O conteudo das entrevistas foi organizado em quatro categorias de
analise: religido, orixas, sacerdocio e educagdo. A categoria religido reune
informacdes sobre a concepcao e os valores dos entrevistados a respeito do
candomblé e das religides em geral. A categoria orixas, sobre a concepgao e
vivéncia dos entrevistados com as entidades do candomblé. A categoria
sacerdécio refere-se aos papéis e fungbes desempenhados pelos
entrevistados. A ultima categoria, educacéo, trata das formas de aprender e

ensinar no candomblé, sendo o foco principal deste estudo.

¢ Religiao

Em seu depoimento, Alessandro chamou atencao para aquilo que, na
sua opinido, seria a principal caracteristica de uma religido e a sua diferenga

em relacgdo as outras formas de desenvolvimento espiritual:

(...) religido vocé s6 faz com o outro — ou seja, vocé soO atinge a
espiritualidade plena em grupo, no coletivo, com mais pessoas (...)
Tem gente que acha que vai achar o espiritual lendo Osho ou
Gurdieff, ou Castanheda, ou que vai achar participando de algumas
seitas (...) com certeza, vai achar, agora o nivel maximo de
espiritualidade para mim esta na religido, ndo nessas seitas,
porque (...) ai sdo desenvolvimentos espirituais individuais e isso
tem um limite; o grande desenvolvimento se da no coletivo.

Para Alessandro, o candomblé é “(...) uma invenc&o brasileira de cultos
e tradicbes africanas voltada para os orixas”. Segundo o entrevistado, ha
religides de espiritualizagao de corpo e religides de corporificagdo do espirito.

O candomblé pertence ao segundo tipo:

Todas as religides ocidentais, o judaismo, o catolicismo, elas tém
essa premissa de vocé espiritualizar o corpo. E, nas religides de
tradicdo africana, nas religibes de transe, de possessdo, é o
contrario. A idéia é que o corpo traz o espirito. E a idéia de
corporificar o espirito; o espirito vem para terra, danca, come,
conversa com as pessoas (...) Eu gosto dessa religiao porque o
paradigma dela é diferente, a gente podia pensar que tém dois
paradigmas de religido, religides de espiritualizagdo de corpo e
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religibes de corporificagdo do espirito. Essa é uma idéia do
professor José Carlos Paula Carvalho.
A diferengca com outras religides também foi o foco da Mariana. De

acordo com ela, o candomblé “(...) € uma religido alegre, ao contrario das
religides cristas, que sdo muito tristes (...)". No candomblé: “vocé danga, canta,
toca, celebra, come com seus irmaos (...), oferece alimentos (...)". Para Juarez,

essa religido possui trés dimensoes:

A primeira dimensao (...) é religiosa (...), a compreensao mais
cosmoldgica (...) Tem duas outras dimensodes (...) que € essa das
fungdes sociais que vocé tem dentro do candomblé; e essa fungéo
pedagogica, porque o candomblé tem uma importante funcao
educacional, no sentido de transmissédo de valores, de aspectos
religiosos, sagrado (...), € um espago de relagao religiosa e, dentro
dessa dimenséo religiosa, tem essas dimensoes (...).

Juarez apresenta uma compreensao profunda do candomblé enquanto
sistema de interpretacdo de mundo e das relacbes do ser humano com o

sagrado e a natureza:

No candomblé vocé pode dizer que cada mito corresponde a um
rito. E, como qualquer religido, ele também tem as suas dimensdes
de transcendéncia e imanéncia. Transcendéncia de elevacao
religiosa e imanéncia sao os seus ritos (...) A pessoa, ao iniciar-se,
€ como altar ambulante, ela acaba sacralizando tudo no espaco
onde ela esta. Entéo, é natural que tudo tenha rito, é natural que a
pessoa, antes de beber alguma coisa, (...) provoque um pequeno
rito. O rito ndo esta restrito ao espaco sagrado (...) No espaco
sagrado, desde o primeiro momento em que vocé pisou, ja passa
por uma série de ritos individuais e coletivos (...) de renovacao,
ampliagao, preservacao e difusdo do axé (...) Sao ritos marcados
por mitos que pretendem compreender a magnitude de elementos
da natureza como a terra, agua, fogo, ar, e procurar compreender
as fungdes das polaridades feminino e masculino. A questao
central dos ritos é que eles procuram reproduzir o momento em
que o sagrado se manifesta na terra, entdo cada um dos atos faz
com que vocé reproduza isso (...). Por exemplo, ndo sou eu quem
segura a faca, mitologicamente, ritualisticamente, € Ogun (...), ndo
€ o homem que faz o sacrificio (...), ¢ Ogun quem faz isso.

No depoimento de Karen, chama a atencéo a associacdo do candomblé
com as normas de comportamento social: “(...) o candomblé, para mim, é vocé
ser integro, ser ético. (...)". Tal associagdo mostra como a religido opera como

fonte de valores do convivio social.
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No que se refere aos valores mais importantes do candomblé, os
entrevistados foram unanimes em destacar o respeito a ancestralidade, aos
mais velhos da casa, aqueles iniciados ha mais tempo. De fato, nas antigas
comunidades africanas, os mais velhos tém sempre um lugar de destaque
como detentor das tradigdes, sobretudo religiosas. De acordo com Juarez, o

respeito a ancestralidade significa o respeito as proprias raizes:

(...) tem um ditado africano que diz que “uma arvore sem raizes
nao se mantém em pé”; entdo é essa procura as suas raizes e o
contato com ela na solidez que ela te da para a realizacdo dos
seus projetos. Um dos principios basicos da tradicdo ioruba é
nunca ferir a sua descendéncia — quando vocé faz isso, quando
vocé destroi a sua descendéncia, vocé esta se destruindo.

Dois valores importantes do candomblé destacados por Mariana foram o
respeito a natureza e a fusao entre a vida e o sagrado: “(...) ndo tem essa
separagao entre bem e mal, entre o corpo e o espirito (...), vocé junta o
trabalho com a vida, a religido com o cotidiano (...), respeita o outro e a
natureza”.

Em seu depoimento, Gil destacou a reciprocidade como valor importante
do candomblé. Segundo o entrevistado, uma pessoa adquire reciprocidade na
religido: “(...) quando comeca a entender o outro pela singularidade, pelas
qualidades dele, pelo convivio com respeito”.

Segundo Alessandro: ”(...) a matriz da socializagdo do ser humano nao é
s6 a familia, a escola e o trabalho, mas a religido também; a religido € algo que
forma o ser humano”. Para esse entrevistado, ha trés valores principais na

religido do candomblé: a fraternidade, a prosperidade e a eternidade.

(...) vocé desenvolve a fraternidade com os seus irmdos,
desenvolve o olhar da alteridade, de ver o diferente, aceitar o
diferente como ele é (...) A prosperidade, porque é isso, quando
vocé realmente participa, vocé sente 0 axé na sua vida (...) E vocé
sente que vocé prospera, no sentido que vocé cresce
materialmente, emocionalmente, fisicamente e, sobretudo,
espiritualmente. E eternidade, porque vocé participa de um projeto
eterno (...) O candomblé é um porto seguro, porque ele te da
outras referéncias para vocé se situar no mundo.
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Em seu depoimento, Juarez destacou como um valor importante do

candomblé a responsabilidade perante o sagrado:

(...) Quando vocé se inicia, vocé tem uma espécie de DNA da sua
vida, vocé tem o orixa, vocé tem os seus projetos, as suas fungoes
(...) Isso & um valor importante, vocé saber cumprir com aqueles
designios que religiosamente foram apresentados a vocé (...), isso
impbe uma responsabilidade grande (...) Conhecer a
responsabilidade que o0 mundo da ao sacerdote é imaginar quando
vocé da uma navalha para uma crianga de trés anos e quando
vocé da uma navalha para um barbeiro. O instrumento esta dado,
mas vocé tem que ter a responsabilidade de utiliza-lo.

Assim como a responsabilidade frente ao sagrado, a lealdade constitui
outro valor importante no candomblé. Como destacou Karen: ”(...) um dos
valores € a lealdade (...) A partir do momento que vocé se iniciou (...), ndo tem
como voltar atras (...) romper aquele pacto (...)".

De acordo com os entrevistados e entrevistadas, o respeito a
ancestralidade, a natureza e as outras pessoas, assim como a
responsabilidade frente aos designios do sagrado, constituem os principais
valores do candomblé. Trata-se de valores importantes porque, como diz
Juarez, contrapdem-se “aos valores que vocé aprende nessa sociedade global,
que € o individualismo, que € a obsessao pelo consumo, que é a visdo egoista

da acumulagéao de bens”.

e Orixas

De acordo com o depoimento dos entrevistados, os orixas sdo uma forca
ou energia cosmica que se manifesta na natureza, nas pessoas iniciadas no
candomblé e no espacgo sagrado do terreiro.

Os orixas representam uma extensao de Deus, sao programas da
criacdo de Deus: ”(...) Olodumare criou uma série de programas para poder
operacionalizar a criagdo do mundo (...), 0s orixas sdo esses programas da
criacéo” (Alessandro).

No depoimento de Gil chama a atencéo o cuidado em definir os orixas,

sem antropomorfiza-los:
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(...) a gente tem essa influéncia catdlica da imagem (...) de Ogum
guerreiro, espada na mao; Oxossi com a sua flecha (...), o orixa [é]
uma forca permanente, € uma energia permanente em vocé, nao
essa coisa de vocé dar um corpo a essa forca, ndo de vocé ver o
orixa como um corpo, mas sim como a energia que ele representa.
O orixa para mim é uma energia césmica muito forte, uma forca
transformadora e uma forca permanente (...), uma forca viva e
permanente dentro do espacgo sagrado e dentro das pessoas (...).

No depoimento de Juarez, os orixas foram definidos a partir da relacao
que estabelecem com os seres humanos. Segundo o entrevistado, o orixa: “(...)
€ um fragmento sagrado que brota em uma pessoa iniciada e € capaz de
iluminar essa pessoa (...), levanta-la e impulsiona-la para ela realizar os seus
projetos”.

De acordo com os depoimentos, a relagao entre os orixas e as pessoas
de candomblé esta baseada no cuidado e na aprendizagem. Cuidado para que
a pessoa possa entrar em relagdo com o orixa: “(...) eu preciso me cuidar,
trabalhar o meu corpo, minha a saude (...) preciso me preparar para receber o
meu orixa (...), 0 meu corpo tem que estar pronto para isso (...)"” (Mariana). E
aprendizagem, para que ela seja capaz de estabelecer uma relagao adequada:
“(...) o orixa € uma entidade que ou te ensina um valor, ou te ensina um
comportamento, um modo de ser, ou te ensina alguma prescricdo (...)"
(Alessandro).

E interessante notar que, a partir do cuidado e da aprendizagem, as
pessoas de candomblé desenvolvem um vinculo muito forte e estreito com os

orixas, como mostram os depoimentos abaixo:

(...) minha relagdo com orixa € uma relagcao de amizade (...). Meu
amigo secreto com quem eu posso falar (...) e para quem eu posso
pedir (...). Se eu ndo estiver integrado com essa forga [orixa] eu
acho que eu vou estar perdido, totalmente perdido (...). (Gil)

(...) Todas as manhas eu levanto e faco a saudagcéo do meu orixa
(...), quando eu vou para a minha atividade, antes de sair na rua,
eu faco saudacdo a um orixa (...) A cada momento, eu estou
sempre reverenciando o orixa (...). (Juarez)

(...) todos os problemas que eu tenho em casa, com familia,
pessoal, no trabalho... na hora que recebo um abrago do orixa, isso
tudo some, eu estou pronta para outra coisa.(...), 0 orixa nao te
falta, o orixa te ouve, esta do seu lado (...). (Karen)
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Os depoimentos indicam que a relagdo com os orixas €& fonte de
equilibrio e crescimento. Os orixas sdo organizadores psiquicos dos membros
da religido; sao eles que, por meio de seus mitos e orientagdes, indicam um
caminho a ser percorrido em busca da felicidade. Sendo os orixas os
organizadores psiquicos desse grupo, eles sdo, portanto, “(...) um fator ‘fatico’,
por ‘ressonancia fantasmatica’, formador de sensibilidades e organizador de
socialidade” (Paula Carvalho, 1988: 260).

e Sacerdécio (papéis e fungoes)

Os papéis e funcdes sacerdotais estado relacionados com o processo de
iniciacdo no candomblé. Ao ser iniciada na religido, a pessoa recebe papéis e

funcdes especificas que s6 ela pode desempenhar.

(...) Oxum me deu o cargo de iya egbé da casa (...), seria a méao
direita da mae-de-santo (...), fui escolhida por aquele orixa para ser
mae dela, ser a pessoa que ia cuidar dela enquanto ela estava na
terra (...) (Karen).

No Candomblé, fungdes e papéis sacerdotais sdo organizados de
acordo com a condigado de rodante ou ndo-rodante do iniciado. Como configura
no capitulo dois deste trabalho, os rodantes manifestam os orixas através do
transe de possessdo. Os ndo-rodantes, ogas e equedes, por sua vez, ndo 0s
manifestam em si mesmos. Suas fungdes relacionam-se com a organizagéo e
conducgao dos rituais. Os orixas no qual foram iniciados sdo sacralizados por
meio dos seus altares, chamados assentamentos. O papel de oga é ocupado

pelos homens e o de equede pelas mulheres.

(...) na minha fungéo sacerdotal [og3] (...) toda vez que ha um rito
(...), eu cumpro uma fungao sacerdotal especifica (...) A partir do
momento que vocé se iniciou na tradicdo, cada um dos pedacos da
sua vida é um pedaco da reproducdo do mito do seu orixa (...) nos
temos que preparar a terra, como Ogun [orixa do entrevistado] fez
no mito, para que o sagrado possa se manifestar. Entdo, a minha
fungdo é limpar os locais de sacralizagao dos orixas, € limpar o
terreno, é criar condi¢des para que a terra possa manifestar o seu
axe (...). (Juarez)
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(...) essa fungao que eu recebi (...) as pessoas chamam ekedi, que
€ um termo genérico que (...) se refere as funcdes tipicamente
femininas de cuidar do orixa quando ele esta em terra e de cuidar
de tudo que é relacionado a ele (...), quando as pessoas entram
em transe, eu estou para ajudar, para vestir (...), ir atras de alguma
coisa que ele precise, que ele solicite, ouvir algum recado que ele
tenha para dar para os seus filhos. (Mariana)

Neste mundo de fluxo continuo de influéncias entre seres humanos e

divindades, o axé, em si mesmo e no grupo.

¢ Educacao (formas de aprender e ensinar no candomblé)

divindades, os rituais sao fundamentais. Na medida em que os seres humanos
sao compreendidos como compostos por elementos das divindades, sao eles
que permitem fixar estes elementos na prépria pessoa (iniciagdo dos rodantes)
ou através de seu assentamento (iniciagdo dos n&o-rodantes). Por meio dos

rituais € possivel adquirir, manter, transferir e aumentar a forgca sagrada das

Segundo Alessandro, Mariana e Karen, no candomblé é possivel

assim como aprender sobre si mesmo, o orixa e a vida comunitaria.

Ele [candomblé] educa para a diversidade, porque uma das
caracteristicas da nossa religido é poder receber todos os tipos de
pessoas, relacionadas & cor, a orientacdo sexual, situagéo social. E
uma religido que tem um sentido ecolégico forte. Ela te ensina o
respeito a natureza, o respeito a todos os seres vivos. (Alessandro)

(...) eu aprendo a me conhecer, conhecer o meu orixa (...) a estar
na vida comunitaria (...) a fazer coisas pelo coletivo (...) sdo duas
coisas, aprender quem eu sou e essa perspectiva de coletivo, de
vocé ndo se pensar sozinho, de vocé pensar na comunidade da
qual faz parte (...). (Mariana)

(...) vocé aprende a conviver com as pessoas (...), a respeitar o ser
humano, (...) a entender os defeitos e as virtudes do ser humano
(...), aprendo uma energia positiva (...), aprendo aquela energia
positiva, aquela paz de espirito. (Karen)

aprender valores como o respeito a natureza, ao ser humano e a diversidade,

E Interessante notar que os valores apontados sdo contrarios aos

instituidos nas sociedades racistas e discriminatorias, o que me induz a dizer

que uma educagado para a diversidade devera obrigatoriamente pensar em
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uma inversao radical ao encontro de valores comunitarios, de igualdade e de
inclusdo, seja de raga, de credo ou género.

Existem muitas formas de aprender no candomblé. Mas os
entrevistados apontam a vivéncia cotidiana no terreiro como a principal delas,
porque possibilita o contato direto com os mais velhos e com os orixas

incorporados.

(...) vocé aprende vendo, ouvindo e participando dos rituais e das
cerimébnias, quer dizer, vocé aprende com os sentidos. (...) & vocé
observar os mais velhos, ouvir o que eles falam. (Alessandro)

(...) € vocé estar la, vocé botar a mao na massa, pegar no pesado,
varrer o chao, é limpar assentamento, montar assentamento, dar
comida, preparar a comida para os seus filhos, para os filhos dos
orixas, para seus irméaos. (Mariana)

(...) © momento em que o orixa chega numa casa de candomblé e
faz um rito, aquilo vocé institui como parte do aprendizado que a
casa passa a ter a partir daquele momento (...), procurar
compreender o que o orixa faz e, com o conhecimento que eu
tenho, interpretar aquilo, € dai que vem o aprendizado (...).
(Juarez)

(...) ouvindo os mais antigos (...), lendo bastante (...), perguntar
para o orixa, porque o orixa responde o que € o certo e 0 que &
errado (...). (Karen)

O processo pedagogico se da pela vivéncia, a aprendizagem ocorre
pelo grau do seu significado na vida dos aprendizes-educadores. Embora,
segundo os entrevistados, também seja possivel aprender fora da vivéncia
cotidiana no terreiro, por meio dos livros, das pesquisas académicas e da

internet. E isso tem ajudado a estruturar melhor os rituais.

(...) nessas pesquisas que a gente faz, a gente consegue encontrar
o mito, a letra na qual uma cantiga foi baseada (...), a gente tem
conseguido passar conhecimento sobre cantigas (...) E uma
experiéncia mais recente, baseada na tecnologia, € um exercicio
que nés estamos tentando, de regularizar um espaco virtual para
isso (...), nés temos um pequeno blog (...) na internet (...), um
espaco também de vocé poder difundir e compartilhar
conhecimento com 0s seus irmaos e com as pessoas que estdo ao
seu redor. (Juarez)
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Contudo, como comenta Juarez, essas formas de aprender possuem
limitagbes porque: “(...) o aprendizado intelectual no candomblé n&o te da a
profundidade do ato religioso”. Ndo basta pesquisar, € preciso vivenciar

intensamente o candomblé para aprender essa religido.

Eu acho que ¢é vivenciando mesmo (...) tem muitos
pesquisadores hoje que escrevem livros [sobre o Candomblé],
mas de fato eles nao tém a vivéncia (...) eles até circulam no
meio, mas nao estdo 14 de fato pegando no objeto, construindo (...)
como a gente ta fazendo. (Gil — grifo da autora)

No candomblé as formas de aprender estdo relacionadas a vivéncia
cotidiana da religido. O conhecimento estd nas pessoas, nos orixas
incorporados e nas relagdes que elas estabelecem com o espaco sagrado do

terreiro.

(...) observar o comportamento do outro, a atitude do outro, ai é
que tem o verdadeiro aprendizado (...) como é que funciona,
como € que se cumpre um preceito, como é que se da a
continuidade das coisas (...). (Gil)

Neste contexto, aprender a se comportar, ouvindo e observando através
da rotina cotidiana do terreiro, € o meio para se adquirir conhecimento. Mas é
sO quando os mais velhos reconhecem nos mais novos a sua capacidade e os
consideram socialmente identificados com as normas do grupo de culto, que
esse conhecimento é compartilhado, sempre de maneira assistematica e a
partir das tradicbes conservadas por varias geragdes, por muito tempo, e

expressas cotidianamente.

(...) vocé aprende a ficar olhando a pessoa fazer alguma coisa
durante varios anos. E ai vai chegar o dia em que vocé vai ser
ensinado a fazer aquilo que observa ha tanto tempo; vocé,
entdo, esta sendo preparado para aprender. Acho que vocé
leva varios anos assim, um tempo de convivéncia se
preparando para aprender. E ai, entdo, quando vocé estiver
preparado, vocé aprende; e vocé aprende uma coisa que
jamais esquece. (Gil)

No terreiro, estda presente a heranga coletiva de varias tradicbes

africanas. Esta heranca é transmitida por meio de um processo educativo
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baseado na transmissdo oral de lendas, mitos e conhecimentos sobre os
rituais, o uso de folhas e objetos de culto, as comidas, as proibigbes
alimentares e os resguardos religiosos. A transmissdo oral no candomblé
segue um principio africano. Povos como os nagls e os jéje, quando no seu
apogeu na Africa, tiveram condigbes de criar uma escrita, mas n&o o fizeram.
Eles dominavam o comércio, a metalurgia, a agricultura, possuiam
organizagao politica e social e uma rica literatura oral. Entretanto, acreditavam
que todos os conhecimentos deveriam caber na mente do ser humano. Para
eles, o universo de cada um estendia-se até onde sua mente alcangava. Logo,
armazenar conhecimentos fora do ori (cabega, em ioruba) significa congela-
los, paralisa-los no tempo (Marinho apud Oliveira Santos, 1999).

Segundo Alessandro, o conhecimento € adquirido da seguinte forma na
vivéncia cotidiana do candomblé: “(...) vocé pega um pouco aqui, um pouco ali

e vai reunir as coisas”. Isso ocorre, de acordo com Juarez, porque:

(...) como nés estamos passando por um processo de construgao,
0os momentos para que a gente possa receber ou passar
ensinamentos ndo sdo momentos demarcados, sdo momentos em
que vocé vai fazendo (...), a gente passa [0 conhecimento] no ato
(...), o cara aprende fazendo (...).

Tudo no candomblé é um aprendizado. E uma faca que cai no
chado e quando vocé vai pegar € um aprendizado; uma folha que
vocé arranca, uma palavra que vocé 1é (...), € um processo
permanentemente pedagogico.

Em seu depoimento, Juarez também destacou a responsabilidade diante
do conhecimento que é transmitido e chamou a atencao para o fato de que as
diversas experiéncias de aprendizado com os orixas constituem-se em etapas

de uma “pedagogia religiosa”.

(...) aprender a fazer ndo te da o direito de fazer (...) Eu vou te dar
um exemplo muito concreto, eu posso e aprendi muitas coisas
importantes no processo de iniciagcdo de um iad, mas eu nao
posso, ndo devo e jamais farei a iniciacdo de um iad. Quer dizer,
jamais n&o, depende das circunstancias muito limitadas que o orixa
pde (...), mas eu saber isso ndo me da o direito de fazer (...).

(...) esse orixa que cultuamos tem um plano no projeto de criagcdo

(...) Entao, pedagogia religiosa € entender e aprender o papel que
vocé pode cumprir dentro desse plano mais geral do orixa, € um
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processo de aprendizado (...), 0 meu projeto de vida esta contido
no projeto do meu orixa, o projeto do meu orixa esta contido no
projeto da minha iyalorixd e o projeto da minha iyalorixa esta
contido no projeto maior de Olodumare. Isso € o que eu considero
pedagogia religiosa (...)

Dentre os depoimentos, selecionamos e reproduzimos abaixo aqueles que
mostram o que de mais significativo os entrevistados puderam aprender no
candomblé.

Ele [candomblé] educa para vocé aprender que é uma
continuidade nessa linha, que vocé veio de algum lugar e que vocé
vai formar pessoas para continuar nesse caminho. (Alessandro)

(...) respeito aos outros (...), respeito a cultura africana, respeito
aos negros brasileiros que carregam essa cultura, respeito a essa
heranga negro-africana que a gente tem (...) ter a dimensao do que
€ cultura negra no Brasil. (Mariana)

O candomblé me ensinou a ser permanente (...) que vocé nao €
um, que vocé é parte de um todo (...), que vocé precisa do outro,
que sozinho vocé nao faz nada (...). (Gil)

Convém destacar que os participantes da 1lé Axé lya Mi Agba
compartilham um pensar coletivo, que se manifesta nas impressdes sobre as
formas de aprendizagem e as formas de se relacionar com os orixas. Nao
existe uma caracteristica de reforco ao individualismo, ao contrario, € preciso
reconhecer os talentos pessoais para integra-los a comunidade e completar a
circularidade que esta presente na roda do xiré. Com a ética religiosa do
candomblé aprendemos que a unidade do todo se faz na integragdo dos muitos

e estes muitos somos noés.

Socializar um pouco do universo das idéias de adeptos e adeptas dos
orixas tem como objetivo possibilitar que esta cultura religiosa possa ser
conhecida e aproveitada por educadores e educadores na constru¢gao de uma
pratica educativa voltada para a inclusdo, principalmente naqueles espagos

sécio-pedagodgicos que ainda estédo vinculados a uma pratica racista.

No proximo capitulo caminharemos para os saberes vivenciados com esta
pesquisa.
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CAMINHO DOS ORIXAS: A TRANSCENDENCIA PARA UMA
EDUCAGAO PARA A DIVERSIDADE
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CAPITULO V

CAMINHO DOS OR~IXAS: A TRANSCENDENCIA PARA UMA
EDUCACAO PARA A DIVERSIDADE

Passado o processo de fortalecimento da alianga entre a iad e os orixas,
0 conhecimento religioso engendrou-se nas iniciadas e nos iniciados. A partir
da maioridade religiosa®, os adeptos e adeptas dos orixas alcancam a
transcendéncia espiritual. O fortalecimento do vinculo com os orixas possibilita
o exercicio pleno do sacerddécio a que foram chamados as ebomis e os ebomis
— irmas e irmaos mais velhos — ficando aptos a socializar com os mais novos a
sabedoria adquirida em anos de aprendizagem e a assumir maiores
responsabilidades perante aos orixas e a sua comunidade.

Em meu exercicio de maioridade intelectual, penso que a pesquisa
“‘Educacao e Orixa: Processos Educativos no Ilé Axé lya Mi Agba” alcanca a
sua proposta inicial na apreensao dos processos educativos presentes no
candomblé, em especial no llé Axé lya Mi Agba, revelando uma possibilidade
pedagogica orientada por “valores, visbes de mundo, conhecimentos afro-
brasileiros e indigenas, com o objetivo de ampliacéo e fortalecimento de bases
tedricas para a educacédo brasileira” (Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Educacdo das Relacdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura
Afro-Brasileira e Africana, 2004: 24).

O percurso idealizado para a discussao e apresentacao desta tematica foi
a opcao por uma estrutura que permitisse aos leitores a incursao ao universo
religioso afro-brasileiro, porque € sabido, por meio de diversos estudos e

pesquisas®’, que o racismo criou mecanismos bastante sélidos para a negagao

%A iniciagcdo da ou do iad transcorre por um periodo de sete anos, sendo realizadas
cerimOnias rituais, ou como se diz no candomblé obrigagdes, no primeiro, no terceiro, no quinto
e no sétimo ano da aliangca com os orixas, apesar, da cronologia demarcada, as vezes, 0
nedfito ou a nedfita, ndo realiza as referidas obrigagbes no tempo cronolégico exato, o que
postergara a sua maioridade até o cumprimento da Ultima obrigacdo, que depois sera
fortalecida a cada sete anos.

%" Para aprofundamento da tematica indicamos os seguintes autores: Azevedo,
1975; Bandeira, 1988; Barbosa, 1987; Botelho, 2000; Cavalleiro, 1998; Crochik,
1995; Cunha Junior, 1996; D’Adeski, 1996; Fernandes, 1972; Gomes, 1995;
Gonzalez e Hasembalg, 1982; Hasenbalg, 1981; Moura 1994; Munanga, 1996;
Teodoro, 1996 e Valente, 1994.
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de valores e principios negros afro-brasileiros, no campo educacional e na
sociedade em geral, resultando em desconhecimentos, informagdes
deturpadas e, principalmente, em preconceitos e discriminagdes.

Tenho certeza de que, para a efetivacdo de uma educagdo para a
diversidade étnico-racial, é preciso mais do que elogios as diferengas, é preciso
aprofundar a reflexdo sobre as particularidades dos grupos étnicos-raciais;
assim como é preciso, também, implementar politicas publicas, alterar relagdes
de poder, redefinir escolhas, tomar novos rumos e questionar a cosmovisao
dominante (Gomes, 2003). Em suma, é preciso que a sociedade brasileira, em
todas as suas areas de atuacgao — e, particularmente, ressalto a importancia da
educacdo — assuma a sua condicdo multirracial com respeito e dignidade a
todas as pessoas.

Os eixos tematicos presentes em cada capitulo foram eleitos com a
intengdo de trabalhar alguns valores afro-brasileiros, bastante presentes no
universo da religiosidade do candomblé, com o objetivo de subsidiar e ampliar
o repertorio socio-cultural dos leitores e leitoras deste trabalho, no que diz
respeito a conteudos historicamente excluidos do curriculo oficial da educagao.

A sequir, apresento o trajeto antropologico da presente pesquisa.

Por meio da “Apresentagao” desejei mostrar-me a partir da constituigao
da minha identidade — ou melhor, dos meus pertencimentos de identificacao;
afinal, nenhum processo educativo ocorre se o ser do ensino-aprendizagem
estiver desenraizado de seus valores, de suas crencgas, de seus objetos, do
seu proprio ser. Percebo, muitas vezes, no ambiente escolar, que
determinados alunos e alunas precisam negar ou camuflar o que sao para se
enquadrarem na oOtica hegemonica da escola. Estes processos esquizofrénicos
impedem a vinculagdo afetiva e o pleno exercicio dos talentos
intelectuais. E preciso ser na sua integralidade, para ensinar,
aprender e transformar. Assim como nos remete Sesa Woruban, o

simbolo adinkra® da transformac&o da vida.

2 \West African Wisdom: Adinkra Symbols & Meanings. Conjunto de simbolos graficos de
origem akan, chamado adinkra pertencentes ao povo de Gana

100



Em “Oraculo de Ifa: fundamentos teéricos-metodolégicos”, para
além dos componentes epistemoldgicos apresentados, a idéia que fundamenta
o referido capitulo deu-se a partir do principio da ancestralidade — somos o
resultado daqueles e daquelas que nos antecederam. Ha um fio
condutor da humanidade que permite que as geragdes atuais sejam

receptaculos das elaboragdes anteriores e, consequentemente,

propulsoras das futuras. Como expressa o Sankofa, € importante a
aprendizagem do passado, simbolicamente representado pelo bico da ave

voltado para tras.

Com a “Iniciagdao. Conhecendo o Universo do
Candomblé”, pensei ser possivel apresentar, por intermédio
da contextualizagdo do universo do candomblé, a
necessidade de desapegarmo-nos de valores civilizatorios
racistas, tao cristalizados em nds, para entrarmos em contato
com um olhar diferenciado sobre a humanidade e a

sociedade. Como os iads que, quando sao recolhidos para a

sua iniciagao, passam pelos ciclos de morte e renascimento.

A hegemonia tedrica que privilegia apenas o conteudo eurocéntrico nas
escolas brasileiras tem alijado negros e brancos de um conhecimento socio-
histérico, presente na cultura brasileira, pertencente a outros grupos étnicos-
raciais, dificultando uma consciéncia reflexiva e emancipatéria da nossa
populacdo. E preciso criar novos espacos e eleger outros atores sociais para

um conhecimento educacional diferenciado.

Como nos cargos e fungdes determinados na hierarquia do candomblé,
todos e cada um de nés tém o seu papel social a desempenhar; sem, com isso,
criar processos de submissao e subordinagédo pelo lugar social que
ocupamos na sociedade. Como no Ne Tekrema de Esse, é preciso
amizade, porque a interdependéncia respeitosa dos seres se faz

urgente.

Realizada a iniciagdo para uma nova possibilidade educacional, a
etnografia da casa de candomblé “llé Axé lya Mi Agba” revela um ambiente

favoravel para processos educativos polissémicos. A diversidade de

101



possibilidades de aprendizagens se da pela oralidade, quando os mais velhos
compartilham suas sabedorias com 0s mais novos; na pratica, pelo manuseio
da natureza, pela musicalidade, nas vozes altivas dos que entoam as cantigas
dos orixas, na expressao corporal, pela epifania dos mitos sagrados, e,
principalmente, pela nogdo de comunidade, onde todos e todas sé&o
importantes para a perpetuagcdo da tradicdo e sido acolhidos nas suas
particularidades e especificidades.

“Egbé”, ao revelar as peculiaridades dos seguidores e seguidoras dos
orixas, indica um pensamento comum que tem como alicerces valores
civilizatérios construidos numa légica afro-brasileira, de comunidade,
solidariedade e interdependéncia. E possivel afirmar que os orixas, enquanto
organizadores grupais, viabilizam a harmonizagao dos contrarios — coincidentia
oppositorium (Paula Carvalho, 1995) — conduzindo a um processo de equilibrio
entre os diferentes que facilita e viabiliza uma educacgao voltada para
a diversidade, tendo como simbolo o Bi Do Bi Nka — que nos remete

a necessidade de paz e harmonia.

O “Caminho dos Orixas: A transcendéncia para uma educacgao para
a diversidade” é um exercicio de apresentar o que vivo € 0 que enxergo como
possiveis contribuigdes da religido do candomblé para a educacgédo dos afro-

brasileiros.

Na construgdo do Ilé Axé lya Mi Agba, esta sempre presente, entre seus
membros, a preocupagédo de que a aprendizagem seja compartilhada, de que
todos e todas sejam responsaveis pela transcendéncia de cada componente da
comunidade, desde os abias que observam até os mais velhos que ensinam. A
educacéo € vivenciada, € rica de significados e permite que, no devido tempo,
0 sagrado seja assimilado em sua complexidade. E isto se da, principalmente,
pela atuagao da iyalorixa — o0 que aparece tanto na sua fala, como nas falas dos
demais entrevistados.

Teodricos diversos tém nos mostrado que a cultura africana se funda em
valores matriarcais, portanto noturnos, fundantes. Numerosos exemplos sao
encontrados nos mitos dos orixas e no proprio pantedo das varias religides
africanas, nos quais as orixas femininas atuam pari passu com as masculinas

e, nao raro, sdo o contraponto ou o complemento destes. Ou seja, valores
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matriarcais que se orientam e permitem a manifestagdo de uma outra
caracteristica fundante da cultura africana: a conciliacdo dos contrarios,
expressos pela estrutura mitica sintética do imaginario. Portanto, como Nan4, a
presenca da Grande Mae fundadora, de cujo seio é extraido o alimento da terra
e cujos bragos apoiam a caminhada daqueles que pretendem empreender sua
jornada.

Os tambores que dao o ritmo ciclico (do coragédo) durante os rituais, as
rodas de danca, o retorno constante dos orixas, o respeito aos ancestrais, a
eufemizagao da morte, sdo outros tantos exemplos que podem ser citados e
que confirmam a presenga do Regime Noturno nos terreiros de candomblé e,
por extensdo, nas manifestagdes religiosas afro-descendentes.

Pensando nestes aspectos propicios para o ensinar-aprender, remeto-
me, novamente, aos regimes de imagens propostos por Durand (1997), cuja
interpretacdo permite inferir que o simbolo de identidade grupal, do referente
terreiro, € a cabacga, afirmativa reforcada pela referéncia a esse objeto, em

diversos trechos da entrevista com a lyalorixa Suru:

(...) Ele [Orumila, orixa responsavel pela criagdo do mundo] da
a Odua [orixda feminino] a cabaga da criacdo, a cabaga que
representa o utero, para que ela crie os filhos desse aiyé (...
Odua, com a cabaga da criagdo, com a representagao desse
utero, com o poder de gerar a vida (...) (...) mas eu nao posso
perder a cabaga, se eu perder a cabaga, eu nao cumpro meu
papel (...) Essa casa é uma grande cabacga! Até me arrepiei
agora... P6xa, essa casa é uma grande cabacga! (fala bem alto
e ri). Acho que é isso, essa casa € uma grande cabaga! (...)
essa casa € uma grande cabaga [referéncia a casa de
candomblé] (...) Entao, é isso, a casa é uma grande cabaca...
(...) E eu consigo, hoje, compreender essas diversas pessoas
que sao gestadas nesta grande cabaga (...) as pessoas que
estdo dentro, construindo essa grande cabaga, que essas
pessoas possam olhar para ela e dizer assim: “Pbxa, ela esta
construida! A gente esta pronto para, ou ja esta gerando muitas
outras vidas”. (...) Quero que a cabaga continue muito feértil. (...)
eu entendo que é aquele principio feminino da cabaga, ndo é?
A religido, esse mito, justifica que ela seja matriarcal e justifica
0 sacerddcio feminino, porque o sacerddécio com a sua
autorizacao de trazer a iad, de trazer a vida, de iniciar uma
pessoa no culto, fazer com que naquele momento ela nasca é
uma prerrogativa feminina (...) Olodumare [Deus], que
determinou que quem geraria e traria a vida era a sua parte
feminina, era o utero, era a cabaga (...) a cabaga foi dada a
mulher (...) assim como a cabacga ¢ dela, o opele [instrumento
de consulta ao oraculo de Ifa] é dele [homem] (...) o que a
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gente precisa fazer para que a cabaga continue feértil (...).
(grifos da autora)

Também Gil fala sobre isso:

(...) € uma casa muito especial e particular desse chamado
poder feminino, desse poder maximo da feminilidade, que esta
concentrado numa prerrogativa que Olodumare deu as
mulheres, por serem elas aquelas que carregam a cabaga
como representacao do uUtero e o parto como representacéo da
gestacdo de tudo o que é sagrado e importante na existéncia
humana. (grifo da autora)

A partir de Ferreira Santos é possivel afirmar que a cabaca € uma forte

representacéo imagética do universo afro-brasileiro:

... altamente emblematica da natureza matriarcal
do imaginario negro-africano €é a cabaga
universal. E uma cabaga cortada em dois lados
que contém os segredos da vida (...) A cabaga
na tradicdo dahomey aparece como uma chave
para compreender o mundo (...). (2004: 141).

A cabaca, em suas formas arredondadas e com a sua relagao direta
com o utero da grande mée, traz em seu bojo os principios da acomodacgao, do
acolhimento e do aconchego. Em outras palavras, € o adentramento na
intimidade da terra que protege e minimiza os aspectos tragicos da vida ou,
melhor dizendo, possibilita a vida. E a inversdo dos aspectos negativos da vida
(escoar do tempo e aproximagdo da morte) que se contrapde a estrutura
herdica do Regime Diurno de imagem, com seus aspectos ascensionais,
dicotdbmicos, de separacao e exclusdo, atualmente bastante presentes na
l6gica pedagdgica da educacgao brasileira.

Diz-nos lya Suru que as pessoas estao construindo a grande cabaca, ou

seja, a casa, o llé. Como?

E uma casa que tem como caracteristica o culto das grandes
maes. Ela foi fundada por um grupo que (...) resolveu tomar
nas proprias maos a conducdo do seu processo religioso e é
um grupo que efetivamente tem axé. Vocé vé as coisas
acontecerem quando (...) esse grupo esta fazendo os rituais
juntos (...), ndo é a iyalorixa ou o axogun, mas € aquele grupo
de pessoas ali que se reune (...), que é capaz de dar um poder
de realizagdo para cada um que esta ali (...) E uma casa onde
as pessoas tém prazer de estar juntas, tém prazer em
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aprender, em estar com a natureza, em estar construindo (...)
Isso € a minha casa, um culto onde vocé cultua o orisa com
amor, ndo com medo, cultua com prazer, com vontade, por
alegria. (Alessandro)

Quando noés nos envolvemos,
irmaos e irmas, nessa empreitada
de seguir a iyalorixa na construgao
dessa casa de candomblé, a gente
tinha niveis diferentes de relacao
entre as pessoas, porque algumas
eram iniciadas e outras n&o eram
iniciadas (...) A instituicdo dos
egbés (...) fez com que houvesse
uma mudanga, hoje eu me sinto
mais proximo dos meus irmaos de
santo, mais proximo no sentido
religioso. Para mim, também é uma
experiéncia nova de construir uma
relagao de solidariedade
inquestionavel com pessoas com

e = quem eu tinha pouco convivio.
Hoje eu me smto mais proximo dos meus irm&os de santo, de
compreendé-los mais, de pedir para que eles me
compreendam mais, eu tenho uma relagdo mais solidaria do
que a que tinha antes. (Juarez)

(...) € uma casa que estamos construindo com dignidade e com
ética (...), € um trabalho de construgao (...) Ela esta no comeco
(...), mas daqui a alguns anos ela vai ser muito falada, vai ser
muito reconhecida. (...) fazer parte dessa construcéo é uma
honra. (Karen)

Percebe-se que a construcao do lIé acontece de forma harmoniosa — ou
seja, nao de forma individualista e com estimulo a competigdo, tdo presentes
na escola, mas buscando-se o equilibrio, a amizade, a fraternidade entre os
membros. Uma pratica simbdlica, portanto educativa, de inclusdo — resultado,

em grande parte, da influéncia de lya Suru:

Como o préprio nome dela em iorubd, que é paciéncia, ela esta
tendo paciéncia com os filhos, com o tempo de cada um dos
filhos, para que a realizagcdo material do terreiro possa
acontecer (...) Eu ndo vejo ela s6 como uma méae-de-santo,
mas também como uma amiga. (Alessandro)

(...) antes dela ser minha iyalorixa, quando ela era minha irma-
de-santo, ela ja era uma referéncia para mim, uma pessoa que
eu tenho como modelo de mulher, uma pessoa que ¢é forte, que
é corajosa, que enfrenta as dificuldades (...) Estd sempre se
auto-superando, transformando, se dispondo a crescer e
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trazendo as pessoas junto (...) Ela aceita desafios, ela corre
atras de corresponder e ela traz as pessoas, ela chama, ela da
abertura para as pessoas virem junto com ela. Porque eu acho
que tem gente que corre atras, que cresce, mas corre sozinha,
vai la na frente e todo mundo atras; e a lya Suru é uma pessoa
que esta indo atras, mas ao mesmo tempo ela esta chamando
e falando: “Vem, vem...”; sabe, trazendo junto, dando abertura
para vocé entrar na vida dela, entrar e crescer junto. (Mariana)

A pesquisa realizada junto a comunidade do Ilé Axé lya Mi Agba
apresenta uma realidade proficua de imagens, simbolos e mitos sagrados
presentes no cotidiano e na vida dos seus adeptos e adeptas. A partir dos
orixas - organizadores psiquicos do grupo — € que os iniciados e também os
nao-iniciados vivenciam uma possibilidade conciliadora entre os opostos, tais
como: morte e nascimento; jovem e anciao; homem e mulher; terra e céu; e
uma infinidade de outras situacbes de aparente oposicdo, mas que sao
apreendidas e assimiladas de forma complementar, e nao excludentes,
possibilitando a circularidade da vida, que nasce na ancestralidade e realiza-se
nas novas acgoes e idéias da contemporaneidade.

A forga desta pesquisa reside no exemplo socializado de homens e
mulheres que aprenderam, pela vivéncia, a possibilidade da alteridade,
compreendendo o “outro” como um ser complementar, e ndo como um
opositor. Homens e mulheres que s6 puderam empreender essa jornada,
porque foram e sdo conduzidos por alguém cuja acdo se da no sentido de
congregar, unir, e ndo de afastar, dividir.

Acredito que, para o fortalecimento da educacado para a diversidade,
principios pedagogicos relacionados ao regime noturno (neste caso, de
caracteristicas matriarcais), tais como comunidade, fraternidade e comunhao
sao favoraveis para uma pratica educativa que concilie os contrarios, que
estimule a harmonizacao dos diferentes e possibilite o convivio afetuoso entre
os muitos diferentes presentes no nosso cenario educacional.

Nas sociedades contemporaneas tém dominado atitudes e atributos
masculinos, ligados ao regime solar, diurno. Principios como poder,
competigdo, progresso, éxito, sdo a tobnica do mundo masculino. Entretanto,

sem o contraponto dos principios femininos, como o amor € a coesao, esses
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principios masculinos podem ser muito perigosos, pelas praticas de excluséo e
de intransigéncia que estimulam. Entretanto, a uni&o de ambos, melhor
dizendo, a restauracdo do equilibrio dos opostos, que € a caracteristica
principal da estrutura sintética de imagens, do Regime Noturno, pode ser o
caminho para o desenvolvimento de uma sociedade mais igualitaria e
democratica. Essa € a verdadeira revolug&o paradigmatica.

Assim, as praticas simbolico-educativas desenvolvidas na comunidade
do Ilé Axé lya Mi Agba apontam para uma mudanga paradigmatica de olhar
quanto a atuacao da escola. Pelo conhecimento dessas, por meio de reflexdes,
de estudos sobre o muIticuIturaIismozg, pela pratica solidaria irrestrita e afetiva,
professores e professoras tém condicdo de entender o contexto politico-étnico-
racial-cultural em que estdo inseridos nossos alunos e alunas, negros e nao-
negros, e promover uma educagao para a diversidade.

Pensar a diversidade étnico-racial na area educacional é possibilitar
inclusdes, respeitos, conteudos e solidariedades as criangas e jovens que
carregam o estigma da diferenga, seja pela sua cor de pele, seja pela sua
religiosidade, seja pela sua orientagdo sexual, seja pelo seu grupo étnico ou
apenas por serem diferentes daquilo que é considerado o ideal ou padréo. E,
principalmente, buscar caminhos de emancipacao para os excluidos.

Acredito que a formacdo para a inclusdo e para a diversidade
multirracial, no ensino brasileiro deva auxiliar os educadores e educadoras a
compreenderem melhor sua propria experiéncia cultural e desenvolverem
identidades raciais e culturais mais positivas. Como afirma Moura (1988), é
preciso ampliar a compreensao dos universos afro-brasileiros, porque este
novo conhecimento ajudara na transformacgdo social que rompera com a

segregacao invisivel, mas operante, em que vive a populagao negra.

29 Para Gongcalves e Silva (1998: 11), falar de multiculturalismo “é falar do jogo
das diferengcas, cujas regras séo definidas nas lutas sociais de atores que, por
uma razao ou outra, esperimentam o gosto amargo da discriminagédo e do
preconceito no interior das sociedades em que vivem”. Segundo Capelo (2003:
129), “o multiculturalismo ndo pode abrir mao da igualdade de direito e das
necessidades compensatérias, caso contrario tera contribuido para excluir,
para separar, para fragmentar, permitindo que a dominagado sobre a minoria
seja ainda mais eficiente”.
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Percorrida a jornada ao som dos atabaques, ao sabor das comidas dos
orixas, pelas cores dos fios de contas, pelas coreografias miticas, pelo
exercicio pleno da religiosidade afro-brasileira, penso que a tarefa ainda nao
esta finda. Nao ha finalizagbes absolutas. As idéias aqui socializadas serao
lidas, analisadas, interpretadas de diferentes formas, por variados saberes e
por diversos sentimentos, afinal isto é a diversidade.

Como o processo nao termina, desejo apenas afirmar que o fim é o

comeco... e o continuum da vida nunca se esgota.
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Glossario

Abébé — leque ritual circular, dourado para Oxum e prateado para lyemaja
Abiyan/abiyan — frequentadores(as) do candomblé, que ainda n&o foram
iniciados(as)

Abo — preparado de ervas sagradas maceradas em agua

Abor6 — orixa masculino

Acaca — alimento a base de milho branco ou arroz cozido.

Acarajé — bolinho de feijao fradinho, frito em azeite de dendé.

Adja — sineta dupla ou tripla em metal presente nos rituais do candomblé
Adodsuu - iniciados(as) que entram em transe

Adura - reza

Agba — mulheres

Agb — pedido de licenga em lugares sagrados ou para dirigir a palavra aos mais
velhos

Agogb — instrumento musical utilizado no culto de Ogum

Aguidavi — varetas de tocar atabaques utilizadas no candomblé Kétu

Aiyé — mundo terreno

Ajeum — alimento ou ato de comer

Ala — toalha branca que protege os orixas ou a iad

Alafia — resposta plenamente afirmativa no jogo de buzios

Alagbé — responsavel dos instrumentos musicais e dos canticos que envocam
0s orixas para terra em dias cerimoniais

Asé/axé — forga revitalizadora

Asésé - ritual de homenagens flunebres, que pode durar até sete dias
dependendo do tempo de iniciagao

Assentamentos — representac&o simbdlica dos orisas

Atabaque — tambor ritual

Awo - segredo

Babalawo — pai do mistério, sacerdote responsavel pelo jogo de ifa ou buzios

Babaldrisa — sacerdote do candomblé

109



Bori — cerimonia ritual de oferenda a cabeca de uma pessoa, que tem como
objetivo buscar o equilibrio e fortalecimento.

Candomblé - religido afro-brasileira

Deka - titulo de maioridade na cultura do candomblé

Ebo — oferenda

Egbe - sociedade ou comunidade

Egbénmi - irmao mais velho. Titulo conquistado apds realizada as obrigacdes
rituais de sete anos

Egun/egungun — espirito de morto

Ekedi - auxiliares do culto que néo entram em transe

Elegba ou Elegbara - exu

Emi — sopro vital

Eré — espirito de crianca

Egu/Exu — divindade primordial, interlocutor entre os homens e as divindades
Ewé — folha, erva sagrada

Ewo — coisas proibidas, restricdes alimentares, restricdes de usar determinadas
cores e recomendacao de conduta moral

Fundamentos - esséncia da religiao

Ibejis - divindade gémeas

Igba — cabaca, terrina com objetos rituais dos orixas

ljuba - invocacao as divindades

ki — morte

llé — casa

lya Kékeré — mae pequena, a segunda autoridade depois da iyalorixa

lyabas — orixas femininos

lyalérisa — sacerdotisa, lideranca maxima do candomblé

lyawé (lad) - nedfito, recém-nascido no culto, esposa do orixa, tanto para
mulher como para o homem. Todo(a) iniciado(a) € iad por um periodo, apds a
sua obrigagao de sete anos passa-se a condicdo de ebomi.

Kélé — colar ritual recebido quando da iniciagao

Kétu — antigo reino da Africa Ocidental

Kizila — tabus
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Nagb — povo iorubano, compreende diversos grupos e linguagens entre eles o
kétu

Obi — noz de cola

Odu — Oraculo sagrado possui 4.096 poemas, com base nesses poemas
realiza-se a interpretacdes do sinais do processo de adivinhagao

Ofo - encantamento

Ogén — auxiliar masculino dos cultos que nao entra em transe

Ogun/Ogum — divindade da guerra e caga, patrono do ferro

Oja — faixa de pano largo nas cores dos orisas

Olodumare - Deus, Ser Supremo

Omi - agua

Ori — forca da vida que reside na cabecga das pessoas

Oriki — cantico de louvores

Orisas/Orixas — nome genérico das divindades da teogonia nago,

Oro — cerimdnia ritual

Oruko - nomeOlodumare (Deus Supremo) e os seres humanos

Orun — mundo espiritual onde habita os orisas

Owo - dinheiro

Oyé - cargo dentro da hierarquia do candomblé

Padé - rito incial das cerimdnias do candomblé em homenagem a exu

Ronco — local sagrado, claustro secreto onde sao feitas as iniciagcoes

Sire/Xiré - festa publica onde os orixas apresentam-se para receber os votos
dos seus seguidores. Conjunto de dangas cerimoniais onde ocorrem varios
ritmos, canticos e expressodes corporais de cada orisas

Yoruba — povo e a lingua da regido ocidental da Africa, de Lagos até o rio Niger
e do Daomei, para o leste, até a cidade de Benim. Conhecidos, também, como

nagos
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