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Apresentacao

Hermes de Sousa Veras (UECE)
Doutor em Antropologia Social, Professor visitante no Programa de Pds-Graduacdo em
Sociologia da Universidade Estadual do Ceara (UECE)

Jeronimo da Silva e Silva (UNIFESSPA)
Doutor em Antropologia,

Professor Adjunto na Universidade Federal do Sul e Sudeste do Para (UNIFESSPA)

Por forca do acaso, temos uma parte dois do dossié “Conviver com ori-
xas, entidades espirituais e seres encantados: etnografias junto a religides de
matrizes africanas, indigenas e encantadas”. Acontece que a Entrerios esta
ha algum tempo com um site novo, entretanto o antigo permanece no ar.
Varios artigos foram submetidos para o nosso dossié sem que soubésse-
mos. Para ndo desperdicar a oportunidade de publicizar boas pesquisas e
reflexdes sob a égide da convivéncia com tantas diferencas, resolvemos reu-
nir essa continuac¢ao do dossié. A tendéncia é a mesma: pesquisas distintas,
com abordagens que confluem, mas ndo necessariamente se confundem.
De nossa parte, consideramos instigante continuarmos com o tensionamen-
to das categorias produzidas pelas ciéncias sociais, em especial a antropolo-
gia, que se rejuvenescem, transformam-se, enfim, vivem ao se relacionarem
Ccom essas convivéncias tdo bem apresentadas por essas pesquisas que logo
mais nomearemos.

O presente numero conta com a conversa (entrevista) entre Aline Paiva
e Fabio Furtado, oga na Casa de Mina Jeje Nagbd Nossa Senhora das Graga,
enraizada no sul do Macapa, capital do Amapa. E se na edi¢ao passada conta-
MOoS com uma entrevista com a encantada Cabocla Mariana, permanecemos
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nesse mesmo territorio etnografico e com a presenca encantada e participativa da
Cabocla Mariana. Fabio nos conta que, desde crianca, morava em frente ao terreiro
que ja contava com a protecao espiritual da encantada, sendo guia da mae de santo
da casa, Mde lolete, ha mais de 52 anos. Nessa toada, Fabio conversa com Aline sobre
intolerancia e racismo religioso, os encantos das festividades e praticas da umbanda
e do tambor de mina em Macapa e 0 compromisso com o que Fabio denomina de
“sobrenatural”’, a necessidade de se estar relacionado com outras ordens e seres.

Iniciamos o conjunto de artigos com a nacdo indigena Koiupanka em Alagoas.
Em “Sem balanca ou trena: as ferramentas de medida dos ancides no sertdo de Ala-
goas”, Luiz Gustavo e Allan dos Santos aprendem sobre a matematica vinculada ao
manejo da terra e da agricultura mobilizada pelos velhos sabios. Se como nos apre-
senta o titulo do artigo, as medi¢bes ndo utilizam instrumentos tais como a “trena”
e a "balanca”, esses indigenas utilizam a cuia, o litro e a braca para calcularem a terra
cultivavel, a quantidade de sementes necessarias para determinadas praticas agricolas,
dentre outros usos. Assim, caminhamos com os Koiupanka e as suas matematicas e
agriculturas, que estdo interligadas com suas praticas rituais que pdem em relacdo o
milho, a mandioca, o murici e divindades, fazendo com que esses rituais fornecam o

ritmo da organizacao social e vital dessa nacdo indigena enraizada no sertdo alagoano.

A nossa “aruanda” e 0 nosso “jurema” sao abertos por Fanuela Vasconcelos, Na-
talia Franco, Hannyn Garcia, Caroline de Oliveira e Monica Costa. As autoras se ins-
piram nas rodas, giras e praticas rituais circulares para construir um ensaio circular,
buscando trazer para a ciéncia e a educacdo a abertura giratoria das encantarias.
Cada autora articula a sua experiéncia, mergulhada nas pluralidades amazonicas,
partindo desde o tambor de mina, a pajelanca, a ancestralidade indigena Mura, e
dai por diante, para desaguar em praticas docentes e académicas na Universidade
Estadual do Amazonas. Assim, as autoras reforcam que sao professoras que atuam
no descentramento da légica cartesiana, buscando cosmosensibilidades e corpoéti-
cas multiplas. Ao nos mostrar que “Cada mulher é uma propositura, uma composi¢ao
de incontaveis corpas encantadas amazoénicas”, nos fazem girar junto nessa infinida-
de. E assim que “Cartografias circulares de uma encantaria na Amazonia: entre convi-
véncias e afetos de suas ciéncias e educacdes” vem ao mundo.

Seguindo a trilha das princesas encantadas, agora temos um artigo que mer-
gulha na mitopoética da Cabocla Herondina. Em “Princesa turca ou pombagira:
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mitopoética e performance da Cabocla Herondina em Dona Maria Natalina Santos
Costa (1943-)", Diogo Jorge de Melo, Ana Souza e Ramon Alcantara apresentam o
dialogo com a mde de santo Dona Maria Natalina, enfatizando a participacdo da en-
cantada na historia de vida da afrorreligiosa. Participacdo essa que se irradia pelo
seu terreiro e outros territorios, tais como a propria Universidade Federal do Para e
0 Museu Virtual Surrupira de Encantarias Amazonicas, percorrendo varios territorios
em Belém e arredores. Nesses cenarios, vivenciamos a vitalidade afro-amazonica.
O artigo contribui para uma compreensao sensivel das interrelacfes entre pessoas e
Seus guias, em especial, entre mdes de santo, sabias liderancas, e suas encantadas,
guias, orixas e outras entidades espirituais.

Nos levando para Salvador e regido metropolitana, Bahia, Sisnando Pacheco e
Douglas Sacramento expdem os percursos da feijoada, que circula enquanto pratica,
comensalidade e ritual, aléem de ser devorada. Dessa feita, o prato é dividido entre
as pessoas, caindo no gosto popular, além de ter seduzido o préprio Oglin em seus
sabores. Nessa esteira, 0s autores passam por candomblés, focando as suas obser-
vacdes em junho, quando as feijoadas para Ogun confluem com os festejos para San-
to Anténio de Padua. Destrinchando as muitas transformac¢des que a comida passa
no contexto de rela¢®es culturais diversas e criativas, 0s autores estdo atentos aos
modos de relacionar pessoas, comidas, orixa e santo. Dessa forma, em “Igual eu faco
na minha casa, cheia de carne, cheia de calabresa: uma andlise da feijoada de Ogun”
aprendemos mais sobre as transformac8es culinarias no contexto da reelaboragdo

ritual das religides de matrizes africanas.

O artigo "Ko siewé ", ko si orisa” (sem folha, ndo ha orixa): 0 axé como ressignifica-
¢do darelacdo entre ser humano e meio ambiente” de Jeferson Botelho, Cora Hagino,
Erika Moreira e Juliana dos Santos, retoma discussao classica sobre as religies de
matriz africana, reativando o dito de que “sem folha, ndo ha orixad”. Nessa perspecti-
va, acrescenta reflexao que amplia nossas concep¢des a respeito do meio ambiente,
a natureza e as relagdes humanas mergulhadas no ambiente. Tendo como uma de
suas autorias um pai de santo de um terreiro de Umbanda, o artigo busca tensionar
as defini¢Bes sobre meio ambiente da ciéncia eurocentrada, pluralizando os referen-

Ciais sobre cosmos, corpos, natureza e existentes.

Com “Dono Katendé de Aruanda é - reflexdes sobre as praticas de cura na his-
toria entre Ana de Katendé e o caboclo Katendé em Itaparica (BA)’, Ana Lucia Galvao

Hermes de Sousa Veras | Jerbnimo da Silva e Silva



de Castro, Ananda Sandes e Marcelo dos Santos encerram o nosso dossié. O artigo
conta com a participacdo e autoria da lyalorixa do I1& Oya Axé Alakayé, Ana Lucia Gal-
vdo Castro (Oyadaré). As autoras nos levam para a llha de Itaparica, nos presentean-
do com as relacBes entre candomblé, caboclos, praticas de cura, oralidades e outros
saberes. Dessa forma, o caboclo Katendé se apresenta na conexdo com a lylorixa,
na feita que o artigo exp8e dinamicas de raca, género, classe e religiosidade, acom-
panhando os agenciamentos que possibilitam, inclusive uma ampliagdo sobre as no-
¢Oes de corpo e saude, incorporando as sabedorias dos candomblés para pensar e
repensar politicas publicas de salde voltadas para a populacao negra.

Os artigos e entrevista aqui reunidos trazem riqueza territorial e cosmica, Nos
colocando em contato com multiplas experiéncias humanas em seus modos de se
relacionar com tudo aquilo que, no ato de viver e nos emaranhar em ambientes e
tessituras, ainda nos diz algumas palavras, imagens e conceitos sobre 0 que somos,
0 que podemos fazer e esta no porvir.
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Sem balanca ou trena:

as ferramentas de medida
dos ancioes Koiupanka
no sertao de Alagoas

Without scales or measuring measure:
the measuring tools of the Koiupanka
elders in the backlands of Alagoas

Luiz Gustavo de Souza Feitosa
Graduado em Matemadtica pela Universidade Estadual de Alagoas (UNEAL)

Allan Gomes dos Santos
Doutor em Ciéncias da Educacdo, Universidade Estadual de Alagoas (UNEAL) e Secretaria
Municipal de Educacdo de Maceid (SEMED/AL)

Resumo

A matematica surge em nossO pensamento a partir da necessidade de
resolver algum problema cotidiano. Portanto, esta pesquisa teve como
propdsito investigar as ferramentas de medida utilizadas pelos ancides a fim
de compreender como eram utilizadas. Os Koiupanka, como outros povos
indigenas do Sertdo Alagoano, sentiam essa necessidade e desenvolveram
técnicas para amenizar essa problematica em suas atividades, como na
agricultura. Dentre os aportes tedricos buscou-se Silva (2015), Santos (2006),
Lima (2014) e D'’Ambrésio (1996, 2016). No percurso metodoldgico foi realizado
uma revisdo bibliografica de conceitos fundamentais das ferramentas
de medidas, em seguida, foi realizado um levantamento de informacdes
através de pesquisa etnografica na comunidade para investigar o porqué
do uso desses instrumentos de medi¢cdo e os beneficios de sua aplicacdo.
Os resultados obtidos demonstram que os instrumentos ainda sao utilizados
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para o planejamento e gestao do uso do solo e aplicados em atividades de
medidas para a comunidade.

Palavras-chave: Ferramentas de medida; Etnomatematica; Povo Koiupanks;
CLIND/UNEAL.

Abstract

Mathematics emerges in our thinking from the need to solve some everyday problem.
Therefore, this research aimed to investigate the measuring tools used by the elders in
order to understand how they were used. The Koiupanka, like other indigenous peoples
of the Sertdo Alagoano, felt this need and developed techniques to alleviate this problem
in their activities, such as agriculture. Among the theoretical contributions, we sought
Silva (2015), Santos (2006), Lima (2014) and DAmbrésio (1996, 2016). In the methodo-
logical approach, a bibliographic review of fundamental concepts of measuring tools
was carried out, followed by a survey of information through ethnographic research in
the community to investigate the reasons for using these measuring instruments and
the benefits of their application. The results obtained demonstrate that the instruments
are still used for planning and managing land use and applied in measuring activities
for the community.

Keywords: Measurement tools;, Ethnomathematics, Koiupanka people; CLIND/UNEAL.

Introducao

O presente trabalho pretende conhecer as ferramentas de medida utilizadas
pelos anciBes Koiupanka, tais como o salamim ou cuia, o litro e a braca, identifican-
do suas caracteristicas e como eram usadas na comunidade pelos ancides. Esses
ancides, que migraram de Brejo dos Padres, povo Pankararu, localizado entre Ta-
caratu, Petrolandia e Jatoba em Pernambuco, chegaram as terras conhecidas como
“as matas’, atualmente municipio de Inhapi no alto sertdo de Alagoas, situada a
275km da capital.

Esses indigenas, viviam basicamente de atividades campesinas, da caca, peque-
nas criacdes de animais e da agricultura como descreve Silva (2015, p. 8) “O solo fértil
foi preenchido por varias plantacdes e encheu essas terras de fartura com cultivos
de: milho, feijdo, purnuca?, andu, fava, batata e tantos outros alimentos”.

' Planta da familia da mandioca que era cultivada pelos antigos indigenas.

Sem balanca ou trena: as ferramentas de medida dos
ancides Koiupanka no sertdo de Alagoas
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Assim, enfrentavam grandes dificuldades técnicas e, a partir dos desafios diarios,
utilizavam ferramentas que com o passar do tempo foram padronizadas para pesar,
medir comprimentos e como formas de comparacao de grandezas ou tamanhos.
Essas medidas com o passar dos anos também foram utilizadas para negociar com
0s ndo indigenas.

As ferramentas eram utilizadas pelos ancifes para ter precisao nas atividades coti-
dianas, como por exemplo usavam a braca para medir as areas de plantio. Além disso,
de acordo com o conhecimento da regido habitada, do solo, tipos de sementes culti-
vadas e periodos de chuva, a partir da medida como o salamim sabiam a quantidade
necessaria de grdos para plantar determinada area e, consequentemente, tinham a
nocdo de quanto conseguiriam colher caso 0 ano fosse chuvoso, pois apesar de ter
uma base, a alteracdo das épocas de chuva ou estiagem ndo poderiam ser previstos.

E triste perceber que muitos dos saberes dos mais velhos foram perdidos com
0 passar do tempo por influéncia e imposi¢cdo de outras culturas. Quando falamos
sobre a realidade dos povos indigenas esse sentimento é ainda mais agravado, pois,
0 processo de coloniza¢do foi responsavel por impactar diretamente essas culturas e
saberes ancestrais, como por exemplo nas linguas, na espiritualidade e organiza¢des
sociais e observando essa realidade surge um desejo de que seja preservado o que
nos resta, a historia viva contada pelos ancides.

Essa pesquisa surgiu a partir de profundos didlogos com as liderangas e an-
cides que tiveram contato com seus avos e bisavos, e viveram em épocas em que a
presenca de instrumentos como balancas modernas eram escassos, pois naquela
época essas ferramentas eram muito caras e por conta disso pouqguissimas pessoas
possufam. Portanto, fazia parte do seu cotidiano utilizar ferramentas adaptadas a
regido e que podem ser vistas hoje como rusticas ou atrasadas.

Dentre estes questionamentos tedricos e praticos do uso de ferramentas de me-
didas ou outras acdes de comparacdo de grandezas utilizadas pelo povo Koiupanka,
esse estudo traz como objetivo identificar as ferramentas de medida utilizadas pelos
ancides Koiupanka com suas especificacdes e formas de uso para que, dessa forma,
seja mantido vivo esse conhecimento. Nesse contexto do propdsito principal, tra-
tou-se de responder algumas perguntas que guiasse a compreensdo da problema-
tica de pesquisa. Entre as muitas questdes suscitadas destacam-se: como registrar a
importancia dessas ferramentas no passado e, assim, valoriza-las enquanto

Luiz Gustavo de Souza Feitosa e Allan Gomes dos Santos
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conhecimento etnomatematico? E possivel comparar a utilizacdo das ferramentas an-
tigas de uso do povo Koiupanka com as modernas observando as suas diferencas?
De que forma ocorreu o processo de transicdo das ferramentas antigas para as novas?
Essas ferramentas ainda sdo usadas e se forem qual a finalidade atualmente?

As pesquisas bibliograficas também tiveram muita relevancia, pois € a partir de
pesquisadores como Lima, Nascimento e Santos (2014) com o estudo intitulado Abor-
dagem Pedagdgica para um Sistema de Medidas utilizado no Sertdo Pernambucano:
Litro, Cuia e Saca, Santos (2006) Cuia e Litro: Um estudo Etnomatematico no Munici-
pio de Tacaratu em Pernambuco e Silva (2015) Formacdo e Delimitacao Territorial das
Aldeias Koiupanka, que se pode observar a realidade dos povos indigenas sertanejos e
perceber as dificuldades de territorios que foram muito explorados. Contudo, apesar
de serem pouco utilizadas, atualmente, devido sua antiguidade, essas medidas ainda,

sdo presentes culturalmente e no vocabulario dos indigenas mais jovens desse povo.

Portanto, além de identificar, essa pesquisa também possui 0 desejo de que se-
jam imortalizadas essas ferramentas, afinal, além de grande valor cultural para os
Koiupanka, reforcam a ideia da importancia matematica no cotidiano e a capacidade
do ser humano de desenvolver e aprender técnicas para calcular, medir e resolver
problemas utilizando a matematica, mostrando que a Etnomatematica possui seu
valor e hoje pode ser usada como artificio no ensino aprendizagem matematico.

Por todo dito, este trabalho buscou registrar essas ferramentas e o saber que foi
usado pelos mais velhos, imortalizando-os para que seja conhecido pelas proximas
geracdes, mesmo que, futuramente, surjam novas tecnologias que serdo utilizadas.
Entretanto, 0s mais novos saberdo o processo e as dificuldades pelo qual passou o
povo Koiupanka, valorizando o pensamento matematico do ser humano frente as
dificuldades do seu cotidiano.

2. Marco teorico

2.1 Povo Koiupanka: sua historia

O povo Koiupanka é um grupo indigena que habita o Alto Sertdao de Alagoas,
no atual municipio de Inhapi. Esse povo tem suas origens a partir de migracdes de
seus mais velhos vindos do Brejo dos Padres, povo Pankararu, que fica localizado en-
tre os municipios de Tacaratu, Petrolandia e Jatoba em Pernambuco. No ano de 1883

Sem balanca ou trena: as ferramentas de medida dos
ancides Koiupanka no sertdo de Alagoas
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Ancelmo Bispo de Souza veio do Brejo dos Padres para uma localidade conhecida
como “as matas”. Esse lugar ja era conhecido por ele desde a sua infancia, pois era
um trajeto que fazia com seu pai. Como o proprio nome diz era um lugar com a vege-
tacdo densa onde havia abundancia de caca e terra fértil para plantio. Dessa forma,
sem presenca humana alguma ele resolveu fazer um rancho e fixar moradia e aos
poucos outros de seus familiares migraram também para esse lugar assim como
descreve Silva (2015, p. 8) que

A constru¢do do rancho marcou o inicio da formagdo do seu territdrio no ano de 1883 e seus
rocados deram evidencia da delimitacdo do novo territério. Gracas a habilidade com as pra-
ticas agricolas, o patriarca redesenhou o solo antes coberto por matas, porém propicio para
cultivo de muitas culturas, fazendo o rodizio de suas plantacdes e com isso deu forma aos
rocados. Com o passar dos anos, parte do que era coberto de floresta cedeu espaco para as
rocas do primeiro Koiupanka.

Esse povo viveu nessas terras e com o passar do tempo ficou conhecido como
“0s Rocados” pois deu origem a inUmeras roc¢as dos que ali residiam. Com a chegada
dos ndo-indigenas, os Koiupanka tiveram que recuar em direcdo as periferias proxi-
mas as partes baixas das serras, conhecidas como pé-de-serra. Com a emancipacao
da cidade de Inhapi, os indigenas ficaram ilhados pela populacao nao-indigena. A par-
tir dai esse povo sobreviveu e fortaleceu seus rituais e tradi¢cdes as escondidas, pois
na época havia muitas perseguicdes e ameacas devido a sua espiritualidade.

Apenas no ano de 2003 os Koiupanka conseguiram o reconhecimento étnico e
passaram, entdo, a lutar pelos direitos que estao garantidos na Constituicao de 1988
e outras legislacGes nacionais e estaduais com o intuito de fortalecer e manter viva as
suas tradicBes e espiritualidade. Contudo, infelizmente muitos destes direitos adqui-
ridos nao sdo executados e, ainda, 0 povo Koiupanka permanece sem acesso as suas
terras tradicionais para que possam subsistir e praticar seus rituais.

Durante o reconhecimento do povo Koiupanka, a sua populacao era de aproxi-
madamente 150 familias, em torno de 510 individuos, com o passar dos anos e com
0 desenvolvimento comunitario, atualmente os Koiupanka tém uma populacao de
779 individuos segundo o SIASI (Sistema de Informacdo da Atenc¢do a Saude Indigena,
dados de 2024) e 306 familias, segundo dados da Unidade Basica de Saude Indigena
Koiupanka. Essas familias estdo organizadas historico e geograficamente em trés al-
deias: Aldeia Rogado, Aldeia Baixa do Galo e Aldeia Baixa Fresca. Na aldeia Ro¢ado, a
aldeia com maior populacdo, estrategicamente, acontece as reunides comunitarias.
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Nela, esta localizada a Unidade Basica de Saude Koiupanka, a escola do povo e tam-
bém é o local onde ocorre a maior parte dos rituais tradicionais e sao organizados

eventos culturais.

Os rituais tradicionais sdo muito importantes para o povo Koiupanka, pois é ele-
mento fundamental da identidade desse povo. Dentre os rituais tradicionais do povo
Koiupanka, ha todos os anos o ritual do Mami6, conhecido também como Queimada
do Murici que é celebrado, geralmente, entre os meses de abril e maio, iniciando no
primeiro sabado apds o sabado de Aleluia e perdurando por trés finais de semana,
sabados e domingos, consecutivos. Esse ritual celebra a criacdo, a vida, a fartura e
afirma as raizes tradicionais indigenas. Durante momentos de rituais os Koiupanka
fazem seus pedidos a Deus e aos encantados que acreditam para que sejam agracia-

dos durante aquele ano.

Os rituais tradicionais sdo muito importantes para o povo Koiupanka, pois é ele-
mento fundamental da identidade desse povo. Dentre os rituais tradicionais do povo
Koiupanka, ha todos os anos o ritual do Mamid, que celebra os trés alimentos sagra-
dos para o povo: o milho, que simboliza a criagdo do homem, a mandioca simbolizan-
do a criacdo da mulher, e 0o murici que é um elo entre os indigenas e sua ancestrali-
dade. Esse ritual geralmente acontece entre 0os meses de abril e maio, iniciando no
primeiro sabado apds o sabado de Aleluia e perdurando por trés finais de semana,
sabados e domingos, consecutivos. Esse ritual celebra a criagdo, a vida, a fartura e
afirma as raizes tradicionais indigenas. Durante momentos de rituais os Koiupanka
fazem seus pedidos a Deus e aos encantados que acreditam para que sejam agracia-
dos durante aquele ano.

2.2 Etnomatemdtica: o uso de ferramentas de medicoes indigenas

Em tempos antigos, antes da chegada de ferramentas e equipamentos de medi-
da convencionais, o individuo precisava utilizar o que tinha ao seu dispor para fazer
medi¢Bes de tempo, peso, comprimentos e 0 que mais fosse necessario no seu coti-
diano. A partir dessa necessidade surgiram pensamentos e ideias buscando alguma
solucdo para essas problematicas. Usar medidas do corpo como por exemplo, 0s
dedos, 0 palmo ou outros membros do corpo se tornou uma solu¢ao quase imediata
para medir algo rapidamente. Assim, 0 uso do corpo para medicdo é algo que remon-

ta tempos longinquos.
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A partir do momento em que 0 homem passou a viver em grupos e a propor¢ao
que esses aglomerados cresciam, a necessidade de medir aumentava ainda mais.
As maneiras como mediam as grandezas eram bastante simples: usavam partes do
proprio corpo, como o comprimento do pé, a largura da mdo ou a grossura do dedo,
0 palmo e a passada (SANTOS e SILVA, 2016, p. 56).

Apesar da falta de precisdao, das continuas reflexdes, as ideias comecam
a se organizar e as solucdes passam a se desenvolver como descreve D’Ambrosio (2016).
A matematica comega a se organizar como um instrumento de analise das condi¢Bes do céu
e das necessidades do cotidiano, e foram se desenvolvendo ideias matematicas, importantes

na criacdo de sistemas de conhecimento e, comportamentos, necessarios para lidar com o
ambiente, para sobreviver, e para explicar o visivel e o invisivel (DAMBROSIO, 2016, p. 5).

Portanto, fica explicita a capacidade do ser humano de desenvolvimento mo-
bilizado pelas suas necessidades. Entende-se que a Etnomatematica de cada povo
aflora a partir dessas ideias, dessas reflexdes sobre 0 pensamento matematico em
diversos contextos culturais, pois a matematica € em si uma forma humana de in-
teracdo com o espaco de convivio. A partir do pensamento matematico aliado ao
conhecimento sobre as coisas que o cercam, como por exemplo o proprio indigena,
0 homem que esta no campo ou na floresta, realizando suas tarefas e manejando
0 que precisa para pesar, medir e comparar esta operando com a Etnomatematica.
Portanto, ela tem o seu valor, afinal, € uma forma de valorizar e entender o uso da
matematica através do raciocinio humano, mesmo que 0 sujeito nunca tenha tido
contato com uma escola.

Neste momento € importante esclarecer que entendo matematica como uma estratégia
desenvolvida pela espécie humana ao longo de sua historia para explicar, para entender,
para manejar e conviver com a realidade sensivel, perceptivel, e com o seu imaginario, natu-
ralmente dentro de um contexto natural e cultural. Isso se da também com as técnicas, as
artes, as religides e as ciéncias em geral. Trata-se essencialmente da construcao de corpos
de conhecimento em total simbiose, dentro de um mesmo contexto temporal e espacial, que
obviamente tem variado de acordo com a geografia e a histéria dos individuos e dos varios
grupos culturais a que eles pertencem — familias, tribos, sociedades, civilizagdes. A finalidade
maior desses corpos de conhecimento tem sido a vontade, que é efetivamente uma neces-
sidade, desses grupos culturais de sobreviver no seu ambiente e de transcender, espacial e
temporalmente, esse ambiente (DAMBROSIO, 2005, p. 102).

Dessa forma, no contexto dos Koiupanka, eles trabalhavam trazendo consigo co-

nhecimentos milenares sobre o cultivo de plantas e medicinas tradicionais, sobre a
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fauna e aspectos geograficos, identificando as terras boas para plantio de cada legume
etc. Esses conhecimentos eram de inestimavel importancia para sua sobrevivéncia. As-
sim, no campo, de onde a maioria dos indigenas tiravam seu sustento, muitos dos cal-
culos eram feitos a partir da observacdo dos astros ou da natureza. Nao havia relégios
para saber o horario, para se basear olhavam para o Sol, a sombra de algum pedaco de
madeira fincado no chdo ou a préopria sombra do cabo da enxada. Calculavam também,
pelas passagens de Lua, o tempo de preparar a terra, de plantar, de colher, de pescar e
tantas outras necessidades. Nisso percebe-se a etnomatematica enraizada nos saberes
tradicionais e passada de geracdes em geracfes desenvolve-se através dos tempos.

Com relacdo ao tempo, apesar de nao poder segura-lo ou guarda-lo, 0 homem conseguia
medi-lo registrando as repeticdes dos fendmenos naturais periodicos. Qualquer evento fa-
miliar servia para marcar o tempo: o0 periodo entre um e outro nascer do Sol, a sucessao
das luas cheias ou a das primaveras fizeram com que 0s antigos criassem seus calendarios
periddicos, o que auxiliava nos periodos de plantacdo e colheita dos cereais.

Vocé deve saber que assim como 0s antigos, 0s indios contavam 0s anos pPor invernos ou ve-
roes, 0s meses por luas e os dias por sois. Tais calculos ndo eram muito exatos, as horas de cla-
ridade entre o nascer e o por do sol variam muito durante o ano. Ja o periodo que vai de uma
lua cheia a outra permanecia constante. Logo os homens perceberam tal fato e concluiram
que a maneira mais exata de medir o tempo era baseando-se na periodicidade de eventos em
corpos celestes. O que lhe auxiliavam nos cultivos das lavouras, pois esta periodicidade era a
forma como eles sabiam que estava adequada ao arado, pois sabiam que breve a terra seria
molhada (chuva) e estava pronta para plantar ou colher (SANTOS e SILVA, 2016, p. 59).

Assim, com auxilio dos astros e da observa¢do dos fendmenos da natureza, mo-
dos ancestrais utilizados, que se repetiam era possivel realizar diversas tarefas, pois
conseguiam calcular os periodos para executa-las, como por exemplo plantios e co-
Iheitas. Entretanto, para medir algo que quisessem construir, como um rancho, um
maovel ou qualguer utensilio, utilizavam os membros do corpo para medir tais como:
os dedos, a chave que é uma medida entre a ponta do polegar e a ponta do dedo
indicador abertos ou um palmo.

Contudo, apesar de conseguirem realizar atividades e resolver problemas de forma
individual, para determinadas problematicas sociais como a negociacdo, era necessario
adotar medidas de precisdo para atividades simples como pesar alimentos, medir terras
que, apesar de serem invadidas pelos ndo indigenas, ao recompra-las necessitava de
medidas de referéncia para as terras que eram compradas para nelas poder plantar
e garantir a sobrevivéncia de si e de suas familias. Nesse sentido, foram adotados a
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utilizacdo de ferramentas para suprir as necessidades dos membros da comunidade
indigena como também dos ndo indigenas da regidao, pois era necessario a ado¢ao de
uma forma justa de medir, para que nenhuma das partes saisse prejudicada.

E, assim, eram utilizadas ferramentas antigas, como o salamim, o litro e a braca.
Instrumentos rusticos que possuiam valores e padrdes que evitavam discussées e
possiveis desentendimentos, pois mesmo com a chegada de balanca essas eram
escassas e muitos nao confiavam nessa ferramenta, pois podia ser desregulada pelo
comerciante, da mesma forma que em outras cidades sertanejas, tanto em Alagoas,
quanto outros estados do Nordeste haviam ocorria essa pratica prejudicando 0s
agricultores como afirma Lima, Nascimento e Santos (2014).

A primeira descoberta interessante foi que ao invés de serem pesados, os produtos eram

medidos em recipientes padronizados e assim eram comercializados por toda a regido. Esta

pratica foi uma idéia desenvolvida para suprir caréncia de balancas, que a mais de um século

atras era um instrumento muito caro e um bem de poucos. Por outro lado, vinha também a

desconfianca dos produtores, pois as balangas mais primitivas ndo eram tdo precisas e mui-

tos “atravessadores” se aproveitavam disto para levar vantagem em cima dos agricultores.

Desta forma, medir seus produtos em recipientes ao invés de pesa-los tornou-se uma solu-

¢do segura e viavel para o homem do campo no momento de comercializar seus produtos
(LIMA, NASCIMENTO e SANTOS, 2014, p. 6).

O salamim ou cuia esta entre os recipientes utilizados como medida. Trata-se
de uma ferramenta feita de madeira que se assemelha a uma caixa, sendo muito
utilizado para medir grdos como feijdo, milho e farinha que era culturalmente cultiva-
dos na regido. Um salamim cheio cabia aproximadamente 10 quilos. E suas medidas
eram variadas desde que o valor total tivesse o volume equivalente a 10 litros.

Essa ferramenta era usada para calcular o volume e peso de sacos de grdos. Po-
rém, havia algumas especificac8es para usa-las com cada tipo de grao. Para feijdo ou
milho, segundo os antigos agricultores Koiupanka, o salamim equivalia a 10kg. Nesse
sentido, para encher um saco eles mediam 6 salamins cheios. E importante ressaltar
que, na verdade nem todas as espécies de milho e feijdo medidas no salamim cor-
responderiam a 10kg, pois 0 peso de cada grdo varia muito. Segundo o relato dos
ancides, os graos cultivados naquela época pelos Koiupanka e outros agricultores da
regido aproximavam-se desse peso.

Para medir farinha, eles alertavam que mesmo cheio chegava apenas a 8kg, nes-

se caso mediam 7 salamins por saco, porém, o peso da farinha também variava,
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conforme a época da lua que era produzida. O litro por sua vez, € muito semelhante
ao salamim, a diferenca sao as suas medidas. O litro, que como o0 nome diz, tinha as
medidas correspondentes ao volume de um litro, pesava aproximadamente 1kg de
milho ou feijdo e era utilizado para vender em menor quantidade.

Essas ferramentas eram produzidas para que tivessem o volume equivalente, no
caso dolitro, a 1 litro e do salamim a 10 litros. Existiam marceneiros que confecciona-
vam essas ferramentas, antes de existirem na comunidade ferramentas de medicdo
modernas, Como réguas ou trenas que sao baseadas no Metro. Ainda, esses profis-
sionais possuiam o que era conhecido como “escalas’, onde a escala era um pedaco
de madeira que tinha o tamanho para construir um determinado movel ou peca.
Por exemplo, para fazer uma cama ou uma mesa, eles tinham essas escalas com o
tamanho certo produzidas medindo com dedos, chave, palmos, passadas, a medida
do chdo ao umbigo de um adulto, que segundo o conhecimento dos ancifes muitas
vezes se aproxima a Tm de comprimento. Nesse caso, todos o0s salamins feitos por
um marceneiro teriam a mesma medida. Contudo, nem todos os salamins eram en-
comendados a marceneiros, algumas pessoas faziam o seu proprio e por essa razao
as medidas variavam. Se um agricultor confeccionasse o seu, baseando-se pelo de
outra pessoa, geralmente, fazia um pouco maior, pois, a maioria das pessoas tinham
medo de ficarem malvistas pela sociedade como desonesto.

Com o passar do tempo, muitos passaram a produzir o litro pesando-o para que
desse exatamente 1kg, sendo feito dessa forma é possivel que seu volume ultrapas-
sasse 1 litro. Nas atividades comerciais passaram a utilizar essa medida para comprar
em quantidades menores. As medidas mais utilizadas eram de 1kg, 1/2kg, a quarta
que equivalia a 250g e a meia quarta, que curiosamente correspondia a 100g.

Outra ferramenta é a braca, utilizada para medir terra. Esta era feita de madeira
tomando como referéncia a medida do pé até a ponta do dedo indicador. Essa medida
tem, aproximadamente, 2,25m (dois metros e vinte e cinco centimetros) corresponden-
do a 10 palmos de 22,5cm cada. Na verdade, naguela época existiam pessoas que eram
conhecidas para fazer esse trabalho de medicdo pois alguns deles ja tinham em seus
corpos as medidas de referéncia que eram usadas, ou seja, 0 palmo de 22,5cm para
confeccionar a braga. Com o passar do tempo essa braca foi padronizada para 2,2m.

Essa ferramenta era muito utilizada para medicdo de terra em geral. Geralmente,
na regido eram divididas em tarefas, uma porcdo de terra com valor equivalente a
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25 bragas de largura por 25 bragas de comprimento. Contudo, havia outras medidas
maiores, 0 hectare que equivalia a 3 tarefas e 3/4 de uma tarefa, a quadra 8 tarefas

e 0 alqueire 16 tarefas.

Dessa forma, os agricultores conseguiam se organizar, tanto no comercio quanto
nas planta¢8es. Conforme fosse plantado numa determinada area eles tinham bases
de quanto conseguiriam colher se 0 ano fosse chuvoso. Mediam a area de uma tare-
fa, digamos, na aldeia Baixa do Galo, nessa tarefa, era plantado um salamim de feijao,
baseado em suas experiéncias sabiam que colheriam, caso as chuvas comecassem
e findassem nos meses esperados, de 3 a 5 sacos de feijdo, ou seja, de 18 a 30 sala-
mins, que equivaleriam a mais ou menos 180kg a 300kg de feijdo.

Pelo exposto fica evidenciado que o povo Koiupanka utilizava um sistema de me-
didas préprio em suas praticas com a terra e 0 emprego de ferramentas que mantem

seus vinculos ancestrais e culturais.

2.3 O uso de ferramentas de medidas utilizadas pelo povo Koiupankd
com suas especificacoes e o contexto educacional para os

diferentes sistemas de medidas utilizados

Atualmente, no Brasil, utilizamos sistemas internacionais de medidas adotados
por muitos paises e que com o desenvolvimento de tecnologias e ferramentas de
medi¢do amplamente utilizadas no comércio para vendas e trocas com bastante pre-
cisdo. Mas nem sempre foi dessa forma, em tempos antigos ndo havia unificacdo me-
troldgica, inclusive no Brasil o Sistema Internacional de Medidas - Sl s6 foi adotado
em 1962.

O Sistema Internacional de Unidades foi oficialmente adotado no Brasil pela Portaria n.° 27,

de 29 de agosto de 1962, baixada pelo, hoje extinto, Instituto Nacional de Pesos e Medidas e,

a partir de entdo, varios ordenamentos legais passaram a dispor sobre 0 uso desse Sistema
no Pais (ROZENBERG, 2002, p. 29).

Antes disso, havia outros sistemas utilizados pelo pals, inclusive alguns com no-
mes semelhantes, mas valores diferentes, para medir e quantificar tanto os alimen-
tos quanto areas e 0 que mais fosse necessario para a sociedade. Esses sistemas
tinham seus valores e ferramentas proprias para medir. Para os Koiupanka, assim
como outros povos indigenas provenientes de Pankararu o litro era a base do seu
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sistema de medidas. Principalmente, para medir graos como feijdo, milho, farinha,
ouricuri e outros.
Os Karuazu, Kalanko, Catokinn e Koiupanka sao identificados e se auto-identificam como des-
cendentes dos Pankararu de Brejo dos Padres, Tacaratu, Pernambuco, e recebem apoio dos
Geripanko. Estes, como o0s quatro povos ressurgidos, descendem também dos Pankarary,

que, em semelhante situa¢do, emigraram do Brejo e formaram um povo a parte (AMORIM,
2003, p. 60).

Tendo esses mais velhos migrado dessa regido, é esperado que técnicas,
ferramentas, utensilios e o proprio conhecimento seja uma heran¢a de seus ante-
passados. Como foi dito anteriormente, os antigos Koiupanka oriundo de Pankarard,
tém perceptivel relacdo com o sistema de medidas utilizado em Tacaratu, municipio
pernambucano com forte presenca Pankararu. Sendo assim é notério uma grande
semelhanca, tanto nos nomes das ferramentas, quanto em suas medidas a exemplo
do litro. Assim,

A criagdo do sistema de medidas nasceu com base numa unidade de volume do sistema

internacional de medidas, o litro. Neste sistema de medida o recipiente “litro” € uma medida

padronizada formada por uma caixa de madeira cubica, cujo interior mede 10 centimetros

de lado, perfazendo um volume de 1.000 cm?3, 0 que corresponde a 1dm?3, que € exatamente
igual a 1 litro (LIMA, NASCIMENTO e SANTOS, 2014, p. 6).

Esse sistema de medida, além do litro, possufa multiplos dele como é caso
do salamim ou “cuia”, e a partir de multiplos do salamim utilizava-se o saco. Atraves
dessas trés ferramentas o sistema era articulado na regido e regies vizinhas, prin-
Cipalmente, no comércio, no campo e em casas de farinha. Esses eram necessarias
para medir quantidades maiores.

A descoberta seguinte foi a da utilizagdo de multiplos da unidade “litro”. Quando questiona-
dos sobre como farfamos para comprar uma grande quantidade de feijdo, por exemplo, 0s
comerciantes apresentaram um novo instrumento de medidas. Essa segunda medida é a
“cuia”. Ela é uma expressdo indigena que significa “recipiente onde se cabem muitas unida-
des”. Fazendo jus ao nome, o recipiente “cuia’, também conhecido por salamim, € uma caixa
em forma de prisma cujo seu interior mede 16cm de altura, por 25¢cm de comprimento e

25cm de largura, perfazendo um volume de 10. 000 cm?3, 0 que corresponde a 10 dm?3, ou
seja, 10 litros (LIMA, NASCIMENTO e SANTOS, 2014, p. 7).

O saco, geralmente, possufa o volume de 6 salamins, porém, esse valor variava
de acordo com o tipo de grao que fosse medido. No caso do feijdo e milho tinha o
volume de 6 salamins, mas no caso da farinha esse valor variava, pois segundo 0s
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mais velhos, o peso da farinha seria menor em relagdo aos outros graos. Nesse caso,
era necessario adicionar um salamim a mais no saco para chegar ao peso desejado.
Ficando explicito que apesar dessas ferramentas terem sido adotadas, era necessa-
rio saber manusea-las na pratica. Ao utilizar essas ferramentas para medir graos era
necessario medir passando da borda do recipiente. Quando isso ocorria o salamim,
formava-se uma espécie de piramide que era conhecido pelos Koiupanka e popula-
¢do em geral como “caculo”. O “caculo” servia para dar valor exato a ferramenta, caso
nao medisse dessa forma é possivel que o valor medido nao chegasse aos 10 litros.

Pelo exposto percebemos que havia uma preocupac¢do constante em garantir
que essas ferramentas assegurasse a exatiddo das medidas e, em alguns casos, até
ultrapassasse seu volume e peso.

3. Metodologia

Essa pesquisa buscou relacionar o conhecimento etnomatematico com 0s
conhecimentos tradicionais utilizados pelo povo Koiupanka ha décadas, especifica-
mente, com o sistema de medidas. Esses conhecimentos caminham para o desuso
e, consequentemente, para 0 esquecimento com o avanc¢o das novas tecnologias.
As ferramentas de medida antigas, eram bastante utilizadas pelos antepassados
dos Koiupanka e alguns mais velhos na sua juventude, em seu cotidiano para rea-
lizacdo de tarefas que exigiam pesar ou medir grandes quantidades. Essa pesquisa
tem abordagem qualitativa e € de natureza aplicada, sendo realizada com 0s ancides
Koiupanka, na aldeia Rocado, atual municipio de Inhapi, Alagoas.

Os caminhos metodolégicos escolhidos para realizacao da mesma foram, inicial-
mente, uma revisdo bibliografica para buscar apoios teoricos. Durante essa etapa
buscou-se encontrar autores que pudessem nortear a investigacdo, pois, tratando-se
de uma pesquisa é de carater exploratdrio, ndo ha trabalhos escritos sobre o tema
envolvendo o povo Koiupanka. Entretanto, ha registros em outras comunidades,
podendo assim, contribuir com o entendimento, a partir da correlagdo com povos
e comunidades sertanejas, como por exemplo Santos (2006) e Lima, Nascimento e
Santos (2014).

Além disso, a investigacdo esta apoiada também em Silva (2015) que trata da
formacao das aldeias desse povo e possibilitou compreender o contexto dessa
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comunidade e situar seu territdrio na regidao no Sertao de Alagoas. ApOs a revisdao
bibliografica, foi realizada a pesquisa de campo, através de entrevistas semiestrutura-
das, na aldeia Rocado Koiupanka, com trés ancides do povo Koiupanka, um escolhido
pelo préprio autor e outros dois sendo indicados pela lideranga do povo por terem
dominio sobre a tematica e terem vivido e convivido com pessoas que utilizaram es-

sas ferramentas em seu cotidiano.

Assim, o dialogo com os mais velhos e lideres desse povo foi indispensavel para
realizacao dessa pesquisa, pois, sao os guardides do conhecimento tradicional, co-
nhecem a regido e viveram na época em que as ferramentas de medida antigas
eram utilizadas no dia-a-dia. A obtencao das informac8es ocorreu mediante a apli-
cagdo de entrevista semiestruturada de forma individual e pessoal com cada entre-
vistado, a fim de identificar e reconhecer a matematica presente nas ferramentas
de medida utilizadas pelos ancides e, portanto, entender como eram utilizadas,
quais atividades eram usadas e a aproximacdao ou Ndo CoOmM 0S Mais jovens numa
perspectiva escolar.

Por fim, foi comunicado a todos os entrevistados que as transcricdes das entre-
vistas no contexto do material escrito neste estudo seriam repassadas para lerem
antes de qualquer publicagao da pesquisa. Portanto, ha uma grande expectativa
para ver este trabalho investigativo, em especial, no contexto da matematica se
torne uma fonte de pesquisa para outros estudos, para conhecimento e divulgacao
de docentes para as proprias pessoas da comunidade Koiupanka e os demais inte-
ressados no estudo.

4. . Resultados e discussao

Para o levantamento de dados desse estudo utilizamos entrevistas semies-
truturadas individuais nas comunidades Koiupanka, os pesquisados sdo indige-
nas do povo e residem na aldeia Rogado e aldeia Baixa do Galo. Os entrevista-
dos participantes da pesquisa foram trés ancides de mais de 60 anos de idade,
pessoas que conheceram e utilizaram as ferramentas pesquisadas, os individuos
pesquisados trabalham ou trabalharam na agricultura e utilizaram dessas ferra-
mentas para realizar tarefas cotidianas. A identidade desses ancides nao sera
divulgada e os identificaremos como A1, A2 e A3,
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Entrevistado Sexo Idade Aldeia em reside Tempo em que reside
na comunidade

Al M Acima de 60 anos Rocado Mais de 20 anos
A2 M Acima de 60 anos Baixa do Galo Mais de 20 anos
A3 M Acima de 60 anos Baixa do Galo Mais de 20 anos

Tabela de identificacao dos ancides entrevistados
Fonte: elaborado pelo autor com dados da pesquisa, 2024.

Inicialmente investigamos sobre as ferramentas utilizadas pelos ancifes e seus
antepassados para medir e pesar, 0s entrevistados responderam de forma bastante
semelhante. Sobre isso A1 respondeu:

Quando ndo tinha a balanca a gente adaptava as balancas, né? Quer dizer, os mais velhos,

né? Adaptava as balancgas, fazia, pegava dois pratos botava as cordinha, trés cordinha, trés

cordinha & no outro af pegava uma varinha e amarrava numa ponta e noutra e fazia balanca.
(Entrevistado A1. Entrevista realizada em 08/09/2024).

E 0 entrevistado segue complementando:

E, havia as medida, né, feita de madeira, que a turma e o povo mais velho chamava de sala-
mim, que eu ndo sei bem a origem da palavra, Né? E ah... fazia a medida que cabia... De fazer
a medida de 1 litro, né? E correspondia 1 kg. Que aquela medida 13, fazer a grande que cabia
0... 0... cabia 10 litro, ela enchia com 10 litro, que levava 10 litro a medida. Al eu vi muito meu
avo fazia aquilo, né? Medir. Eu medi muito também quando eu trabalhava ai tinha que medir,
né, ai media. (Entrevistado A1. Entrevista realizada em 08/09/2024).

Sobre as ferramentas de medir comprimentos ele complementa:

“Ah, ndo existia na época Ndo existia metro. Al € media... pegava, ia na la no mato, tirava uma
vara, al media do palmo de 22 cm, ai media 10 palmos e fazia a medida, a braca, chama braca
pra medir a Terra, né? (Entrevistado A1. Entrevista realizada em 08/09/2024).

Sobre a mesma pergunta A2 respondeu: “O negocio de medir antigamente era
numa folia de um litro e cuia. Uma cuia era 10 litro. Era... 0 caba fazia aqueles cai-
xdozinho de pau e fazia um peqguenininho, aquele... Aquele pequenininho 10 litro
encher aquele grande que era uma cuia.” (Entrevistado A2. Entrevista realizada em
10/09/2024).

A fala de A3 também segue na mesma direcdo:

E... O salamim substitui o peso, é... E... e a medicdo era no palmo, né? Antigamente, que hoje
em dia € metro né? Antigamente Era vara, vara... vara é... parece que € 5 palmos. Metro é 4 e
meio né. Ai era vara, falava vara, vara de pano, Vara de... Vara de fumo. Quando vocé viu, ndo
era metro. A linguagem era essa, vara. (Entrevistado A3. Entrevista realizada em 15/09/2024).
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Além disso sobre as ferramentas de medir grandes comprimentos como terre-
nos A2 disse: “A ferramenta que tinha pro caba medir um terreno, era uma braga.”
(Entrevistado A2. Entrevista realizada em 10/09/2024).

Depois buscamos saber como essas ferramentas eram manuseadas ou se havia
especificacBes de uso e obtivemos as seguintes respostas, A1 disse:

A Cuia que a cuia ela tem que ser para dar certo tem que ser com caculo, com caculo que é

para dar a conta. A cuia... a cuia tem que ficar € bem cheinha com caculo, um caculinho. Ela

fazia até as quina que ela é quadrada, né? Ai ficava até bonitinho, ficava aquela quininha aqui,

outra quininha aqui, outra aqui e outra aqui. Quando media.” (Entrevistado AT. Entrevista
realizada em 08/09/2024).

Ele explica que o salamim e o litro ndo eram medidos rentes com a borda,
0 “caculo” era como chamavam o excesso acima da borda dessas ferramentas, apro-
ximando-se do formato de piramide.

Na mesma, A2 aponta sobre a utilizacao do litro e do salamim: “Ndo... Tinha ndo
rapaz, 0 que eu me lembro é que o cabra enchia ele bem cheinho e botava I3, enchia
de novo bem cheinho e botava la. Agora, tinha cara que as vez media e nao dava,
porque ele media de todo... de todo jeito.” (Entrevistado A2. Entrevista realizada em
10/09/2024).

Ja A3 disse:

Ali é forrava uma lona, né? Colocava e ia despejando e enchendo, e botando no saco. Né?
Ai conforme o peso daquela mercadoria se fosse farinha o saco era, é... pegava mais que é

um salaminho era mais maneiro, o peso. Sendo feijdo 10 salaminho... 6 salaminho era um
saco de 60 kg fala em quilo e assim por diante. Na época existia saco que cabia 60 kg e existia
saco que cabia 90 kg. Falava saco de dois filho, um saco grande. (Entrevistado A3. Entrevista
realizada em 15/09/2024).

Ele complementa que existiam grdos como a farinha que por serem mais leves
a medida variava: “Mais maneiro. Mas como a farinha ndo era 60 kg, s6 era 50. Um
al pegava, € 7 cuia, 7 vezes 7, 42, né? A a farinha da 7 e pouco, ai chegava os 50.”
(Entrevistado A2. Entrevista realizada em 10/09/2024).

A2 também explica um pouco mais sobre a utilizacao da braca diz: “De primeiro
que eu conhecia, comecei medir terreno era uma braca, ai media aquele terreno todi-
nho ai cubava, uma braca ai tinha as medic¢6es das tarefas, tinha por 625 e tinha por 25.
Os 625 era... era 25 cubo, falava era cubo, e o por 25 era uma braca para medir 25 bra-
cae o025 quadrado era a tarefa.” (Entrevistado A2. Entrevista realizada em 10/09/2024).
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Em seguida buscamos entender como essas ferramentas eram produzidas sem
auxilio de réguas ou fitas métricas que sao ferramentas de maior precisao, e obtivemos
a seguinte resposta de A3: “E, no corpo mesmo, no palmo, eu ia fazer uma braca. Uma
braca é... € 2m e 20cm, né? ai € 10 palmos certinho.” (Entrevistado A3. Entrevista reali-
zada em 15/09/2024). Ele continua falando sobre a construg¢do do litro e do salamim:

E gente fazia é... Fazia um fazia em base, né? Fazia uma base ai, controlando até chegar o
ponto de dar, dar certo. E como se a gente fazer o litro mode 10 litro ser um salamim af o
caba faz, al testa, entendeu? Al se der mais, ai 0 cara ja tira um descontozinho, se der menos
al aumenta, fazia no tipo baseado... £, eu to falando sobre o primeiro, né? E porque quando o
cara faz o primeiro, af ja se baseia pro segundo, né? Mas o primeiro tem que ser virado numa
técnica inteligéncia, né? Se aquela inteligéncia de vir, ai, a paciéncia de ir fazendo, que muitas
vez eu via meu paifazer, ai quando dava demais... A gente sempre faz a maior um pouquinho
ai vai desberando até chegar o. (Entrevistado A2. Entrevista realizada em 10/09/2024).

Assim podemos perceber que as pessoas que geralmente faziam o primeiro é
quem tinham a destreza de medir, ja outras pessoas faziam comparando com um ja
confeccionado. Sobre isso A1 afirma que: “[...] quando... acho que quando comecou,
eu acho que ele ndo que ndo tinha metro, eu acho que eles faziam no palmo mesmo,
né? Faziam no palmo, fazia o litro, entao fazia aquela medida. Se ndo desse certo,
eles iam fazendo até acertar o tamanho que coubesse aquele litro, 10 litro naguela
medida.” (Entrevistado A1. Entrevista realizada em 08/09/2024).

A fala acima evidencia a importancia de medidas do corpo que foram descritas
anteriormente para a realizacdo de atividades desses ancides. Ainda sobre confec¢do
de medidas, A2 adverte: “Rapaz, eu ndo sei ndo, mas acho que antigamente os caras
faziam uma forma dessa era numa base do... Fazia a base do salamim que ja estava
feito para pegar e medir aquela, aquele... agueles quadrinho dele quatro quadro,
para fazer, artura. SO podia ser assim, porque se 0 cara ndo tivesse tinha que fazer
assim.” (Entrevistado A2. Entrevista realizada em 10/09/2024).

Ap0s, buscamos entender como eram utilizadas essas ferramentas na organi-
zagao de plantios, medidas das rocas, quantidades de graos plantados, e a base da
colheita. Sabendo que naquela época os agricultores se organizavam com a medida
de tarefa para terrenos, buscamos entender quais as medidas de plantio, e base de
colheitas, onde A1 afirmou ser “Um salamim por tarefa” referindo-se ao plantio de
feijdo e complementou sobre o plantio do milho: “O milho, é 2... milho ja leva mais
que milho o grao é grande, vamos dizer que leve... que leve dois salamim por tarefa,
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porque o milho o caroco é maior.” (Entrevistado A71. Entrevista realizada em
08/09/2024). Ele ainda ressalta que "Além de ser o grao maior, o milho é 4... 4, 5 ca-
rocos, uma cova, e o feijdo s6 é 3 carocos, é." (Entrevistado A1. Entrevista realizada
em 08/09/2024).

Ainda buscamos saber a média de colheita desses plantios, e A1 disse: “Eu ndo
tenho a precisao porque vai da Terra, vai da terra e do ano e da chuva. Se a chuva for
constante, numa terra boa, até 10 sacos se tira por tarefa.” (Entrevistado A1. Entrevis-
ta realizada em 08/09/2024). Ele explica também que dependendo do ano e local de
plantio é possivel tirar 1 saco de feijdo, que equivale a 60 litros por cada litro plantado.
Segundo ele é “por cuia... E por cuia, uma tarefa, né? Que é se vai uma cuia na tarefa,
dava 10 sacos, cada 1 litro dava um saco.” Ele ainda reforca que ele mesmo ja colheu
nessa propor¢ao: “ja tirei no pé da Serra, ja tirei no pé da Serra. Eu ne, em 1971, eu tirei,
cada litro tirei um saco. Plantei 7 litro e tirei 7 saco, s6 que daf para c& ndo deu mais. E,
porgue a chuva ndo é constante e certa, e a serra esfria, quando chove muito esfria e
ndo da. Queima, e ndo da." (Entrevistado A1. Entrevista realizada em 08/09/2024).

Ja A2 respondeu que plantava uma quantidade menor de graos por tarefa de-
pendendo do tipo de feijdo cultivado:

Rapaz, depende a semente. Se, se a semente fosse xoxinha era, ndo levava um salamim
numa tarefa ndo, de feijdo, né? E se o feijdo fosse graudo um salaminho ia ficar bem,
bem largdo. O feijdo rim de porco, feijdo rim de porco quando sempre nagueles tempo
era €, ainda hoje é graudo. Um salamim... um salamim de feijdo ndo da para encher uma
tarefa que nem, que nem um pequeno da, e tumbém tem outra, se o cara plantar, botar
uma cuia de feijdo, de rim de porco numa terra e a terra for boa, ndo presta, que ele
cresce demais e faz aquele barofundo, s¢ da folha. Af o cara tem que plantar para tras e
vai plantar assim uma tarefa, um salamim de feijdo era base sum 8 litro para tras, uma
tarefa. Se o cara botasse de cuia pra riba ndo tinha futuro feijdo rim de porco, agora des-
se feijdo comum que nem tinha um comum caba botava uma cuia e ficava tranquilo que
ele ndo, ndo enramava, mas o Feijdo rim de porco o cara plantava ele se fosse um ano
bom de chuva, ele ia no plano ou no liso aguela rama e os cachos de baje. (Entrevistado
Al. Entrevista realizada em 08/09/2024).

A fala acima evidencia que além de conhecer as medidas base de cultivo, era
necessario que o agricultor conhecesse 0s tipos de graos que cultivava e 0s tipos de
solo para plantar mostrando a sabedoria do povo Koiupanka.

A2 também responde sobre a média de colheita do feijdo: “A base na... naquele
tempo era a base de 6 saco. Agora o rim de porco, se 0 cara plantasse ele numa terra
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boa, erade 10, 10 saco a riba.” (Entrevistado A2. Entrevista realizada em 10/09/2024).

Ja A3 afirmou o seguinte:

Qia, o, o feijao tem, tem gente que é utilizava um salamim por tarefa, né? Porque cavava na
enxada, ndo tinha histdria de dizer cortar a bundinha da cova, acho que se lembra. Adepois
de de arado e a terra criou mar uma forca, ai € 8 litro [...]e ta ficando numa norma e confor-
ma terra é até menos, né? Que na caatinga usava so 50 por cento do salamim numa tarefa,
porque plantava largo. E depende a semente também, tem feijdo que enrrama, tem feijdo
que ndo enrrama, al 0 que Ndo enrrama cé pode plantar mais junto, 0 que enrrama cé pode
plantar mais espacoso e assim € a média do agricultor. (Entrevistado A3. Entrevista realizada
em 15/09/2024).

Ja sobre o plantio de milho A3 diz diferente de A1 que numa tarefa plantava ape-
nas 2 litros e meio alegando que 0 espacamento era maior, pois plantava em conjun-
to com outras culturas: O milho, ele &, € a norma dele 2m, 1m, que é pra utilizar outra
coisa dentro, né? Depois esse negdcio de espacinho que so6 era ele, né? Sempre pra
utilizar alguma outra planta, feijdo, “mandioca € 2m por Tm.” (Entrevistado A3. Entre-
vista realizada em 15/09/2024).

Tivemos ainda uma grande duvida sobre como eram pesados alimentos como
por exemplo carne, que sao alimentos que ndo tem como medir o volume com o litro
ou salamim, sobre isso A1 respondeu:

Essa af é facil de responder, a balanca que eu falei que é adaptada era... era mais pa pesar
carne. Quando matava um bode numa casa do vizinho, o vizinho matava um bode. Afia la no
vizinho, “vizinho vou matar um bode, quer carne?”, ai “quero”. Al ele vendia aos vizinho, um
porco, vendia os vizinho, né? Aquelas carne, que ele ndo ia comer todo, né? Al... (Entrevistado
Al. Entrevista realizada em 08/09/2024).

Sobre essa questdo A2 também respondeu:

Ndo. Naquele tempo, rapaz, era pesado também ja. Agora era pesado, era pesado na nessa
balanca que eu digo que pesado algoddo, a do... do meu avo ele pesava, todo mundo pesava...
pesavatudo, quetinhamuita gente que asvez pesavanela, eita que essa balangadaum, temum,
daumfilé dapega, tem delas que ndo, ndo é dessejeito, nao. Aitinha umas balancinha pequena,
tinha umas balancinha pequena, bracim deste tamanho, as vezes fazia num... dois pratos de
estanho, botava quatro cordinhas, fazia o bracinho, botava aquele negdcio, aquela maozinha ai
pesavanessa balanca. Avez quando ndo era de prato, era uma mesinha pequenininha de taba.
Eu isso ai, isso ai eu inda alcancei o pessoal aqui. (Entrevistado A2. Entrevista realizada em
10/09/2024).

A3 diz que também utilizava balancas improvisadas e destinadas a outros fins

como pesar algoddo.
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A pesquisa também buscou verificar como era realizada a constru¢do de mora-
dias e obtivemos a seguinte resposta de A1:

Desde que eu me entendo de gente que ja existia 0 metro de madeira, né? Agora, para tras,

eu ndo, eu acho que era no 6i mesmo. Eu acho que... Ele tirava a furquia, ele no mato, meu

pai mesmo fazia. Ele fazia no olho mesmo, ndo tinha metro ndo... no palmo. Oi mediu aqueles

tantos palmo. Oi meu pai era tdo de um jeito que ele cavava Barreiro é... barragem e acude

era com palmo, 20 palmo. Tudo dele era palmo, ndo tinha medida. (Entrevistado A1. Entrevis-
ta realizada em 08/09/2024).

Ja A2 respondeu:

Bom rapaz, as casa que eu conhecia antigamente que eu vi muita gente o caba fazer,
era... era de taipa, eles armava a casa botava a biquera mais baixa a arpende mais alto ai
botava os esteio, conde acabava largava pau, tiava pau e fazia uns inchumento. Ai conde
acaba, tirava vara, cipo ai envarava ela todinha. Acabar fazia barro e tapava [...]JNesse
tempo acho que era no olho, ndo tinha, nessa casa de era s6 do caba oia de assim de
que jeito era, maise pa dizer de trena na casa de barro nao tinha nao. (Entrevistado A2.
Entrevista realizada em 10/09/2024).

Sobre a construcdo das casas A3 respondeu: “Era imitando a pergunta que eu
respondi, medido no corpo, no parmo, é... Um prumo baseado em torrdo, uma Peda
Redonda, o nive fazia com agua, uma vasia com agua. (Entrevistado A3. Entrevista
realizada em 15/09/2024). E complementa sobre as construc¢des: “Ndo a de alvena-
ria, a de taipa sabe como era que, sabe como era que a de taipa era feita? Meu avd
e meu pai, e 0s mais vei fazia? Ele colocava um estei que era de pau e ele dava, e ele
dava o prumo com o corpo, Ele aprumava era com o corpo. Ficava reto nariz e €...”
(Entrevistado A3. Entrevista realizada em 15/09/2024). Ele reforca que os membros

do corpo eram essenciais para medir coisas no cotidiano desses antepassados.

NOs também tivemos a preocupacdo de saber como ocorreu o processo de tran-
sicdo entre essas ferramentas antigas e as modernas ou se houve alguma resisténcia
em usa-las. Sobre isso A1 respondeu: “Ndo, que eu saiba ndo. Que eu saiba ndo exis-
tiu ndo, resisténcia nao.” (Entrevistado A1. Entrevista realizada em 08/09/2024). a4 A2
responde sobre a transi¢ao das ferramentas afirmando:

Rapaz essa al eu ndo tO sabendo ndo, eu sei que ela, ela parou, quando ela parou na feirg, ela

parou, essa folia de medir legume na feira, foi pa balanga, depois parou a salamim na feira,

litro essas coisa assim, foi para a balanga, eu, eu conheci quando nesse, nesse, nesse tempo

eu ja era grande, mas levava pa ir pa vender. Sai, eu ficava vendendo, era... era no peso, 0
caba pesava. Pesava o... Eu medi no litro ainda, vendi medindo no litro. E depois da balanca
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0s caba deixaram o litro, ficaram tudo na balanca. O cara que ndo tinha a balanca, aqueles
cabra, agueles que vendiam legume, que tinha farinha, feijdo e tinha a balanca, o caba pesava
na balanca dele. (Entrevistado A2. Entrevista realizada em 10/09/2024).

Isso mostra que nem todos possuiam balangas, mas alguns comerciantes deixa-
vam que usassem a balanca deles. Sobre essa transicao A3 responde que:

Rapaz essa, essa é... E, transferéncia da moderna pra anterior, essa foi dos anos, aqui no Nor-
deste foi dos anos 50 pra ¢4, até os anos 50 usava muito a antiga, ai depois af foi aparecendo
um, €, agueles estudioso la mais no sul, Né?, mas no sul, Né? Os portugués que se arrancha-
ram mais 13, era coisa, ai foram os lan¢ando as coisas mais, mais muderna, mas muita gente
com, é com respeito e aquelas saudaveis e 0 medo deperder a tradicdo original usava as veia,
usava as duas tec... As duas coisa, al com o tempo, ai vai perdendo mais aquela ansiedade de
pussuir aquilo, de fazer aquilo e vdo despre... Como hoje, vocé vé que apareceu o celular &,
é... SO ligar e receber, né? Lanterninha, depois que apareceu o digital quem usa mais o oto,
né? Agumas pessoas, por que? Corre em cima da vantage, vao ficando mais priguicoso e vado
correndo mais em cima da facilidade. (Entrevistado A3. Entrevista realizada em 15/09/2024).

Ainda buscamos saber deles, quais as principais diferencas entre as ferramentas
antigas e as novas e suas principais vantagens Al respondeu afirma que tem muita
vantagem enfatizando que a balanca digital tem mais precisao, que o cliente pode
Ver 0 peso e pre¢o e ndo tem como enganar nem adulterar a balan¢a. Na mesma
direcao A2 aponta que a balanca digital € melhor do que o litro, pois garante mais
fidelidade no peso evitando vender uma quantidade menor do que a pretendida pelo
comprador. Segundo ele, na utilizacao do litro a seguranca era menor para pessoas
desonestas aplicarem golpes na medida dos graos. A3 respondeu:

A vantagem das antigas é porque € o ser humano mesmo, as vez até ele fazia, né? Ja da
muderna tem que ser coisas muderna feitas de fabrica, porque 6i, que nem eu lhe disse, o...
a... a riscadera de ceramica foi eu mermo que fiz, né? Quer dizer que é a vantagem € essa,
VOCE pegar um, uma matéria bruta um, e vocé mesmo vocé fazer aquilo que vocé vai usar.
Diferente de vocé ter que ir 1a na loja e compra daquela que a maquina fez. (Entrevistado A3.
Entrevista realizada em 15/09/2024).

Segundo ele, ao ter problemas com as ferramentas modernas, precisa procurar
pessoas para concertar ou comprar uma nova, ja as antigas ele considera mais dura-
veis e, caso tenha problemas, ele mesmo saberia confeccionar por serem artesanais.

Para concluir as entrevistas perguntamos a eles se atualmente ainda utilizam
essas ferramentas antigas e se ainda utilizam com as mesmas finalidades, e A1 res-
pondeu que a braga ainda é utilizada em lugares mais distantes da cidade. Quanto
ao salamim, ele ndo tem certeza de seu uso, mas supde que ainda seja utilizado para
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encher saco e acredita que exista algumas dessas medidas guardadas s6 como lem-
branca. A2 disse que sabe do uso do salamim nas casas de farinha. Na visdo dele, na
producdo de farinha dos agricultores familiares essas ferramentas ainda sdo utiliza-
das e com a mesma finalidade, porém, no comércio o salamim ndo é mais comum.
Para A3 as medidas continuam em uso nas comunidades rurais. Sua fala confirma: “E.
Nos interiores, é porgue eu uso. Braca, eu uso salamim... Nao na cidade.” (Entrevis-
tado A3. Entrevista realizada em 15/09/2024). Afirmando que em suas atividades no
campo, ainda nos dias atuais utiliza as ferramentas antigas.

Percebemos que nas aldeias do povo Koiupanka ha conhecimento e até mesmo
0 uso dessas medidas mais antigas e que seu uso ainda é encontrado mesmo de
maneira dispersa e com finalidades especificas como é 0 caso do uso do salamim nas
casas de farinha.

5. Consideracoes finais

Esse estudo teve como principal objetivo o desejo de identificar e registrar as
ferramentas de medida utilizadas pelos ancides Koiupanka no sertao de Alagoas,
pessoas gue viviam basicamente de atividades campesinas e precisavam usar seu
pensamento 16gico e o que tinham ao seu dispor para realizar suas atividades coti-
dianas. Por conseguinte, uma série de técnicas e conhecimentos tradicionais foram
construidos e enraizados numa etnomatematica propria desses individuos. Através
do resultado da pesquisa de campo, realizada por meio de entrevistas semiestrura-
das, podemos considerar que 0s objetivos foram alcancados com éxito, além outras

indagacOes que surgiram ao longo da pesquisa.

Através da coleta de dados realizada concluimos que o litro, ferramenta que,
COmMO 0 Nnome sugere possui o volume interno de 1l e o salamim que seria um multiplo
do litro, com o volume interno de 10I, foram as principais ferramentas utilizadas pelos
anciGes para medi¢cdo de pesos e volumes. Essas ferramentas eram caixas feitas de
madeira muitas vezes confeccionadas pelos proprios indigenas e foram grandes alia-
das no comeércio, na organiza¢do e no planejamento dos plantios desse povo, tendo
em vista que através dessas ferramentas podiam basear a quantidade semeada e 0
quanto colheriam, juntando o uso das ferramentas aos conhecimentos tradicionais
sobre a regiao habitada, tipos de solo e plantas cultivadas, essas ferramentas foram

importantes para a organizac¢do social desse povo.
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Também foi possivel identificar a braga, o palmo e outras medidas do corpo
como ferramentas utilizadas por esses ancides para as atividades que exigiam a ne-
cessidade de medir comprimentos. A braca era a principal ferramenta para medir
areas grandes, como por exemplo de terrenos. A pesquisa atingiu seu principal ob-
jetivo ao registrar essas ferramentas, suas medidas e formas de utilizacdo e ainda,
revelou que essas ferramentas foram de grande importancia para os Koiupanka e
que foi através de sua utilizacao que foi possivel organizarem seus rocados e utili-
zarem no comercio local.

Contudo, também foi identificado, que nos dias atuais o uso dessas ferra-
mentas foi reduzido ao campo e utilizadas por poucos agricultores devido a po-
pulacdo, precisdo e praticidade trazida pelas novas ferramentas introduzidas,
a0s poucos, na realidade desses ancifes. Segundo os ancides, as ferramentas
modernas utilizadas nos dias atuais sdo muito praticas e mais precisas que as
antigas, contudo, ainda ha anciGes que apesar de terem aderido as ferramentas
novas também continuam utilizando as antigas, trabalhando com elas em con-
junto em suas tarefas no campo.

Por isso, afirmamos aqui, que essas ferramentas integram o conhecimento
etnomatematico utilizado pelos anciBes Koiupanka no passado e que por todas
as questBes acima mencionadas merece ser preservado. Por conseguinte, apesar
dessas ferramentas terem perdido espac¢o para ferramentas novas, elas mantém
seu valor cultural para esse povo, sendo assim, seu registro através dessa pesquisa
assegura gue as proximas geracoes terdao a possibilidade de conhecer essa temati-
ca e ela sera passada adiante entre os Koiupanka e leitores que tiverem interesse.

Por fim, é esperado que esse artigo seja visto, além de um trabalho de registro
do conhecimento dos ancifes, como uma ideia para futuros escritores, universitarios
ou ndo de que o conhecimento ancestral sempre corre risco de apagamento. Dessa
forma, busquemos entao, maneiras de preserva-los, e tenhamos a escrita como uma
forte aliada para atingirmos esse objetivo.

Luiz Gustavo de Souza Feitosa e Allan Gomes dos Santos
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Resumo

Este artigo se prop&e em cartografar uma encantaria na Amazonia, em fruicdo com
0s encontros afectuais de todos os povos em composicdes de gentes circulares.
E constituido na ideia de estarmos em convivéncia e confluéncia em terras Amazonicas,
sermos amazonidas, e nos posicionamos em aprender a ser gente ancestral em
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processos de descolonizacdo e em composices poéticas de um cotidiano amazoénico
de encantarias e constituicbes tempo/espaco circulares. Mulheres, professoras,
pesquisadoras, encantadas que cartografam encantarias que inventam uma constituicdo
de seres encantadas que abrem mundos nos quais é possivel povoar-se de ternura,
vida, gentes, poesia, por um imaginario antropoldgico amazonico. Nos contamos a partir
de historias que ouvimos no cotidiano das nossas existéncias nos terreiros e aguas.
Nossos escritos sdo fundamentados na oralidade, através dos cantos, das conversas-
ensinamentos, nas praticas do fazer, numa epistemologia da ancestralidade. O circulo se
apresenta como conexdo corpo-encantaria e vida, conjugado pelas diferencas de seres
e em confluéncias em processos de educacdo amazonica. Em suma, sentires, encontros,
afetos, fotografias com/da encantaria na possibilidade de fazer existir educagdes outras.
Palavras-chave: Cartografia; Encantarias; Amazonia.

Abstract

Abstract: This article aims to map an enchantment in the Amazon in conjunction with
the affective encounters of all peoples in compositions of circular beings. It is based on
the idea of being in coexistence and confluence in Amazonian lands, being Amazonians,
positioning ourselves to learn to be ancestral people in processes of decolonization and
in poetic compositions of an Amazonian everyday life of enchantments and circular
time/space constitutions. Women, teachers, researchers, enchanted beings who map
enchantments that invent a constitution of enchanted beings that open worlds where
it is possible to populate with tenderness, life, people, poetry, through an Amazonian
anthropological imagination. We narrate stories we hear in the daily life of our existences
in the yards and waters. Our writings are based on orality, songs, teaching-conversations,
and practices of doing according to an epistemology of ancestry. The circle presents itself as
a connection between body-enchantment and life, conjugated by the differences of beings
in confluences and processes of Amazonian education. Feelings, encounters, affections,
photographs with/of enchantment in the possibility of making other educations exist.
Keywords: Cartography, Enchantments; Amazon.

Circulos iniciais
Vou abrir minha aruanda
vou abrir meu jurema

Vou abrir minha aruanda
vou abrir meu jurema

Com a licenca de mamde Oxum e nosso pai Oxald
Cantamos para nos encantarmos. Quando abrimos uma roda, uma gira, um

circulo de encantaria, nos mobilizamos para um sagrado em nos. Pedimos abertura

para imaginarmaos corpos-vidas outras. Abrir uma roda € encontrar outros regimes
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na tentativa de que se deixe contagiar por estas for¢as: Como podemos abrir rodas
para as convivéncias e afetos? De que modos constituir uma cartografia circular de
uma encantaria na Amazoénia? Como construir outras condi¢cdes de abrir rodas nas
Ciéncias e educacbes?

Lembramos da frase de canticos antigos, que diz: ‘Somos um circulo dentro de
um circulo, sem comeco e sem fim'. Essa infinitude em um tempo finito... Ocupar-se
do entre, do menor e do miido como invencdo de linhas que materializam o as-
sombro, “desviando da arrogancia das formas que se julgam imensas” (Rufino, 2020,
p. 180), ou seja, como pratica de resisténcia das encantarias amazonidas. Assim sen-
do, enlacadas nesse circulo, apostamos na possibilidade de criacao de saidas inven-
tivas e municdo de repertérios guerreiros contra os assédios do olho grande e da
obsessdao dos agentes contrarios a vida circular (Rufino, 2020).

Somos mulheres, amazoénidas, aqui tem mulher de terreiro de Mina, tem a en-
cantaria das matas, da encantaria do cotidiano amazonico e se encantam na docén-
Cia, na ciéncia e circularmente transitam em rodas ancestrais. Além disso, possuem
lembrancas que compdem um imaginario corpo-natureza-encantaria, seja nos ba-
nhos de ervas, seja nas defumacdes e nas vozes que ressoam em modos de existén-
cia na confluéncia afro-indigena, como também em nossas formacdes de ser gentes
da amazonia.

Desta feita, saudamos cada mulher-pesquisadora que aqui se inscreve e habita
a encantaria de uma forma. A Caroline Barroncas se encanta nas ervas e nas paje-
lancas vividas no intimo de sua ancestralidade. O caboclo ecoa seu grito em movi-
mentos circulares dissidentes das historias de sua mde, Socorro, ao contar sobre
a bisavo indigena do povo Mura advinda de Autazes-AM, na qual havia sido lagada
pelo portugués (bisavd) que atravessou o continente. Ela escuta pela sua mde, isto é:
“sua avd me levava, quando crianca, para o terreiro. La ela se consagrou mulher de
santo. Dona Violeta, sua avo, teve trés filhas que ela afirmava ser do espirito san-
to. Sendo que ela por ser médium nos anos 50 na cidade de Manaus-AM, vinda de
Autazes-AM, foi internada no hospicio pelo tio-marido tantas vezes que ndo se con-
ta”. A encantaria para mulheres é algo tido como perigoso em muitos contextos, ser
de terreiro e se encantar é ainda para poucos.

Sim, eu tenho a cara do Sol, o sabor do tucumg, as asas do curio. Sou fi-
lha de Antdnio, nordestino que me ensinou a sonhar com uma artesania de fazer
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gente-madeira, que martela, serra, lixa, palavras que pde em funcionamento a vida
feita com mdos, singular, Unica e que ndo se pode reproduzir. Nasci de Iraci, que
me ensinou sobre a coragem de viver um feminino que se faz com outros homens,
mulheres, criancgas, plantas, aguas escuras e barrentas. Sou Monica, uma vitéria régia
loura, num territério dito de indigenas e mesticos. Sou filha do Rio Solim&es e do Rio
Negro. Sou um entrelugar distante que muda a medida que se aproxima dele, no
qual, branca é mestica, indigena que fala portugués, do mato vé o mundo pelo celu-
lar. Sou multiddes compostas de muitos ritmos, muitos cheiros, muitas cores, muitas
caras. Sou da docéncia de sensibilidades. Sou uma Amazonia plural, artesa, feminina,
solar, colorida e alegre, sempre em estado de nascimento, de inauguragao. Gero vida
pelo Utero e pela palavra, tantos ja nasceram de mim.

Natalia, nome de origem latina, quer dizer “dia do natal” ou “dia do nascimento”
Ou até mesmo “renascimento”. Nasceu e morreu, e renasceu quando encontrou, nes-
sa encruzilhada-circular-encantada da vida, irma de outra dimensdo, mulher do tam-
bor de mina, mulher que cura com ervas, mulher regida pela encantaria do sensivel;
enfim, é cercada por mulheres-amazonidas. Filha de mde médium que € ressoada
por ndbmades, Laroyé Pombagiras! Dona dos cemitérios, das encruzilhadas, de uma
forca do feminino que aqui ndo entendemos em termos bioldgicos, mas de uma
energia que canta em nds como o g-rito’ de um vulcdo.

Hoje, reconheco que cresci na macumba, do lado da casa de minha bisavo no
interior de Caapiranga/AM, onde morava Boneca, uma mandingueira que fez parte
nao s6 de minha primeira infancia, mas de minha mae e tias. Depois, em Manaus, fre-
quentava o terreiro da encantadora-encantada Cabocla Mariana, a mulher de chapéu
com penas e roupas coloridas, que dava doces e incendiava meu corpo com fumaca
de banimentos, maior conselheira de minha avo, Dona Dalva.

Essas memorias ficaram num oco de mim, até que me cruzei com Fanuela, mu-
lher preta e futura mde de santo do Tambor de Mina, foi quando me re-encantei e
re-descobri o profano que habita em meu ser. Ademais, a partir-com a Carol e uma
mulher amazoénida de aruanda, filha de lansa, descobri outras dimensdes, sementes
do céu ou até mesmo sem lugar, seres ndbmades como 0 povo das ruas, sem ponto
fixo e destino, mas de tdo longe e cheio de mistérios. Nesse cenario, falar de man-

dinga, bruxaria, feiticaria para mim € dizer do-com o sensivel, é se permitir ser um

1 Termo grafado com hifen para destacar a palavra rito, fazendo alusao a um ritual.
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encantado e se en-cantar? no som do batuque, dos passaros, no cheiro das ervas...
no céu noturno espelhado de estrelas, vibrar em multiplicidades de confluéncia com
todos os seres.

A bencao aos meus velhos, a bencdo aos meus novos! Das autoras, eu sou a
macumbeiral Chamo-me Fanuela, mulher preta, amazonida, professora e pesquisa-
dora antirracista, mae, filha de santo novica do Tambor de Mina. De Oliveira, do lado
branco de minha mde, Dona Francisca, amazonense, filha de acreanos descendentes
de portugueses, emigrantes do Ceara. Vasconcelos do lado preto, de meu pai, Seu
Manuel, tocantinense, filno de uma mulher preta, mde-solo, nascida no estado do
Maranhao, poucos anos apoés o fim da escravidao.

(Des)encontro-me na poténcia do caos. Sou Hannyn Barbara, filha de Ana Clau-
dia, neta de Maria Alves. Com muito orgulho trago minhas descendéncias nordesti-
nas e digo que sou filha daquela que foi filha de uma puta. Mulheres guerreiras me
acompanham e iluminam meus caminhos, cercados de encruzilhadas. Dizem as mas
linguas dos desencantados que Pombagira € mulher vagabunda, mas nao! Pombagi-
ra que ndo tem medo de ser 0 que ela quiser, Laroyé! E eu sou mulher que se entrega
com toda poténcia que posso ser e viver! Manauara, abencoada pelo meu pai Oxala
e protegida por Nand, nos quais devo minha vida, pois sem eles para guiar e prote-
ger meus caminhos, talvez ndo estivesse aqui. Por isso, cotidianamente me encanto
pela vida, pela felicidade que é con-viver3 pelas intensidade dos momentos unicos. A
sensibilidade intensificou meu ser quando fui atravessada pelos encantos macumbis-
ticos, no qual me encontrei e permite uma vida confluente. A vida, com todo o seu
cadtico rio de possibilidades, trouxe-me até esse momento em que estou ao lado de
mulheres que me ddo poténcia para expandir e ser raios de sol em uma manhd fria.

Trata-se de escrever vidas encantadas, femininas, circulares. Nesse sentido, a es-
critora Conceicdo Evaristo (2007) nos interpela borrando as fronteiras entre a escrita
e a vida. Nos respondemos a partir dos circulos das aguas e das terras. Somos nos,
professoras, pesquisadoras, mulheres, corpo-encantaria e vida uma so coisa. Vidas
que escrevem escritas, para que essa escrita possa materializar a vida. H& como se-
parar docéncia, pesquisa e encantaria?

2 Separou-se a palavra com um hifen para enfatizar o ato de cantar, muito presente nos rituais nas religiosidades de
matriz africana.

3 Mais uma vez nesse termo faz-se um movimento de danca com as palavras, na intencdo de apresentar as
possibilidades de significados.
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Na nossa pequena casa, roupas molhadas, poucas as nossas e muitas as alheias, isto &, as das patroas,
corriam o risco de mofarem acumuladas nas tinas e nas bacias. A chuva continua retardava o trabalho
e pouco dinheiro, advindo dessa tarefa, demorava mais e mais no tempo. Precisdvamos do tempo
Seco para enxugar a preocupacdo da mulher que enfeitava a madrugada com len¢dis arrumados um
a um nos varais, na corda bamba da vida. Foi dai, talvez, que eu descobri a func¢do, a urgéncia, a dor,
a necessidade e a esperanca da escrita. E preciso comprometer a vida com a escrita ou é o inverso?

Comprometer a escrita com a vida? (Evaristo, 2007, p.16).

Em escritas de si, circulares em conexdo direta com os mundos, com as dores,
com a esperanca, entendemos que 0 nosso lugar no circulo, a partir de um amplo
campo de visdo-atuacdo, nos torna responsaveis pelo nao fechamento dos concei-
tos em si. Multiplicamos experiéncias antropoldgicas a partir da transculturacdo dos
valores ancestrais imbricados. O circulo materializa os ciclos que se abrem-fecham-
-abrem, considerando a continuidade da vida.

Girando, girando, girando, a pesquisa acontece, seguindo a natureza da propria
natu-reza. Avisamos que iremos circular por nds mesmas para constituir seres en-
cantadas por um imaginario amazoénico. O circulo é conexdo corpo-encantaria e vida,
conjugacBes pelas diferencas. Seres em confluéncias em processos de educagdo
amazodnica, nas quais muitas outras histérias saltardao se trancgardo, sobretudo en-
quanto rodopiamos por Nds mesmas.

Meu eu artista virou do avesso no movimento circulatério, as vezes me deixando em desequilibrio ou

enjoado pela rapidez com que eu giro, sempre molhando o meu corpo todo, me fazendo ver agua.

Girando eu aprendi como desaprender para que fosse possivel aprender e [em]sinar. Meus giros sdo

coreografados pelo movimento de Pambu Nzila, ja que é esta a possibilidade de se deslocar, de ir, sem
necessariamente precisar chegar (Ferreira, 2019, p. 27).

Desse modo, quando giramos e nos movimentamos pelos territérios da carto-
grafia circular e acionamos encantaria e educag¢do, podemos sentir com a presenca
de tais fluxos distintos (Santos; Martins, 2022). Como resultado, entendemos que
as discussdes mobilizadas aqui funcionam como operadores que organizam 0S Mo-
dos de narrar-constituir educa¢8es outras, mais alinhadas a formacao curricular que
comp8e um agenciamento cartografico, ou seja, em alianca com linhas de diferentes
naturezas, ritmos e dire¢des. Nesse sentido, 0 objetivo deste trabalho é cartografar
afetos pela convivéncia com a encantaria amazonica e em uma perspectiva do imagi-
nario antropoldgico.

A encantaria é territorio infinito de possibilidades. Comp&e, dentre muitos possiveis, territo-
rios misticos que muitas vezes tem relacdo com as intersecdes com rios, igarapés, cachoeiras,
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beira-mares e diversas outras geografias. Apontamos, pelo menos, trés concepcdes sobre a
encantaria que podem ser relacionadas com 0s ensaios em questdo: a) encantaria pode ser
o territério onde habitam os seres encantados; b) um modo de composi¢do de mundo e de
seres que conecta religies de matrizes africanas e indigenas; ¢) pode ser uma acdo, o ato de
encantar o corpo, um ser, um territorio (Veras, 2022) (Junior; Veras, 2023, p.14).

Em outras palavras, encantaria-territorio, encantaria-composicdo-de-mundo-e-
-seres, encantaria-ato-de-encantar, movimentos de evocar 0s cruzos culturais com
saberes ancestrais, nos mobilizando a pensar e multiplicar criac8es de possibilidades
ético-estético-politicas que nos provoquem um “convivéncias e afetos”, como praticas
de brechas inventivas de educacdes e ciéncias, repertorios guerreiros que afugentam
0 assombro e nos convocam desterritorializa¢des, ramificagdes politicas e agencia-

mentos coletivos (Deleuze; Guattari, 2015).

Cartografias circulares de uma encantaria amazonica

Do que é feita a fronteira de uma cartografia? Do que se ocupa um cartégrafo?
Num viés dito tradicional, podemos afirmar que ele cria métodos para melhor repre-
sentar 0 espaco, circunda por territorios, mapas, linhas, desenhos. Tarefas essas que
depois de terminadas fincam e fixam territérios, determinando o que cabe dentro
dele.

Nessa premissa, ao encantar a cartografia e para ela inventar uma natureza cir-
cular, o trabalho do cartdgrafo se assemelha a um acompanhar dos movimentos e
flui junto a eles desenhando outros e com o outro. O territério resiste a represen-
tacdo, o desenho que foi pincelado no Nosso pensamento, assim como o territorio

corpo-Amazonia.

Nessa perspectiva, Deleuze e Guattari, em: Mil Platds (1980). propem uma car-
tografia rizomatica, um mapeamento com os caules. Esse mapeamento ndo é feito
sozinho, mas trilhado com as multiddes. Diferente do modelo “arvore” predominante
NO NOSSO pensamento; isto é, no qual existe um fundamento e, portanto, é algo to-
talizante que se for arrancado a “raiz” dessa cabeca-arvore, ela ird desmoronar, pois
tudo se ramifica dela. Desse modo, somos levados a tornarmos 0ciosos, enraizados
em ideias de identidades fixas, verdades eternas, esséncias.

Como escapar disso se a “histéria sempre foi contada pelos sedentarios?”
(Deleuze; Guattari, 1995, p. 34). Como fugir dos amedrontados pela andanca
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selvagem da multiddo? Ndo ha uma resposta correta, mas possiveis modos. Deleuze
e Guattari (1995) mostram a possibilitude de cartografar com os caules e sair do bu-
raco dos binarismos: homem-mulher, humano e ndo-humano, para cair no abismo
das diferencas.

Como seres levados a sermos cosmofébicos (Santos, 2023), pensando o tem-
po de forma linear, a en-cantaria pensa ele em forma circular, atravessado pelos
comecos, meios e comecos. Quando nos permitimos confluir com essa en-cantaria
amazonica, descolonizamos nosso corpo, permitindo que consigamos sentir fluir em
nos Nossos antepassados; logo, carregamos 0 compasso da melodia de eras, mas s

é possivel para quem se autoriza a ser um corpo-encantado.

Imersas nesse encanto, aqui propomos uma cartografia circular, que se mo-
vimenta junto com os humanos e ndo-humanos; alias, por que diferenciar? Tudo
0 que circula no mundo, circula em conjunto. Pensando nisso, cartografamos por
“linhas vivas” (Deleuze; Guattari, 1997, p.61), haja vista que costuram nossas entra-
nhas e visceras, uma sinfonia cacofonia e en-cantada que balanga Nossos CoOrpos.
Suturas que nos confluem com corpo fogo, terra, agua, ar..macumba, feitico, en-
tidades, ancestralidades que, muitas vezes, ficam em um lugar esquecido dessa
circularidade eterna.

Essa cartografia circular nos convoca a desorganizar o pensamento colonial-o-
cidental na forc¢a da rajada dos ventos que mde lansa mandou: “lansd tem seu leque
de pena, para abanar dias de calor. Oh lansa mora na pedreira, Eu quero ver meu pai
Xangd!” (Ponto cantado* em Terreiros de Tambor de Mina), para soprar N0 N0sso Cor-
po dormente o éxtase da encantaria amazonica e assim nos fazer sermos mestres do
nosso caminho, aprendendo a ser gente ancestral, ja que “combater o esquecimento
é uma das principais armas contra o desencante do mundo” (Rufino, 2019, p. 13).

Nesse contexto, e desencantamento do mundo é fruto do pecado original
(Santos, 2023), o castigo foi a desconexdo, mas o circulo conecta, abre-se para o novo:

Agora, enfim, entreabrimos o circulo, nés o abrimos, deixamos alguém entrar, chamamos alguém, ou
entdo Nds mesmos vamos para fora, nos langamos. Ndo abrimos o circulo do lado onde vém acumu-
lar-se as antigas forcas do caos, mas numa outra regido, criada pelo préprio circulo. Como se o proprio
circulo tendesse a abrir-se para um futuro, em funcédo das forcas em obra que ele abriga (Deleuze;
Guattari, 1997, p.101).

4 Cantigas que contam e ensinam histdrias sobre os povos de terreiros e, também, sdo consideradas como rezas.
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Lancamo-nos na cartografia circular de corpos-encantados na-da Amazodnia, e
convocamos todos 0s seres e nossa conexao. Ademais, a partir-com de-eles dao a
forca para criar mundos possiveis. Aqueles que sao os desencantados, aqueles que
possuem as cosmovisdes colonizadas. Os cosmofobicos, aquindo sao reverenciados,
poIsS aqui encantamos a vida, a educacdo e “reinventamos as possibilidades de ser/
estar/praticar o mundo enquanto terreiro” (Simas; Rufino, 2018, p. 50). Entdo, abri-
MOs portais encantados para outras cosmovisdes possiveis.

Portanto, o que seria uma cartografia circular? Trata-se de um movimento que
nao sabemos onde comeca e termina.... Por meio de mulheres-amazonidas tracamos
essa rota encantada, ritornelada, como diriam Deleuze e Guattari (1997); ou seja,
como linhas de um ponto encantado repete:

0 NOssO Movimento é o movimento da transfluencia, somos come¢o, meio e comeco, porque a gente

transflui, conflui e transflui. Conflui, transflui, conflui. A ordem pode ser qualguer uma. Para nés, o con-
teddo determina a forma e a forma determina o contetdo (Santos, 2023, p. 300).

Uma cartografia circular se alinha as possibilidades de vivéncias nos territorios,
apreendendo que ha uma multiplicidade de linhas, entrecruzadas e coexistentes,
tramando composicdes de modos de narrar se fazer encantarias entre corpos, en-
contros, afetos, docéncias, as quais operam por meio de fluxos, isto €, ora como su-
perficies de regulacdes (educa¢do), ora como resisténcias, desterritorializa¢cdes, enun-
ciacBes coletivas, criacdes, aberturas, fugas e conexdes (encantarias amazonicas).

Cartografias circulares de uma encantaria amazonica

Puxem uma cadeira, sentem! Querem um cafézinho preto? Passo na hora para
gente porque, como fazem 0s Nossos mais velhos, vou contar-lhes algumas das mi-
nhas historias para explicar como a encantaria faz para nos encontrar.

Nos terreiros de macumbas, seguindo a tradicdo dos nossos ancestrais africanos,
nossa forma de aprender se da por meio do dialogo com os pares, principalmente
0s ancidos, nossos velhos. E sentando ao lado, silenciando para escutar, observar,
sorrir, perguntar.

5 Embora o termo se refira a um instrumento musical, utilizo essa palavra com o intuito de ressignifica-la, para tentar
tirar dela o teor de preconceito e intolerancia religiosa que a comp8e enquanto termo popular. Como, no periodo
pds-abolicdo, o batuque de tambor nas casas de axé, com a presenca do instrumento musical macumba, era comum
nos terreiros, esses lugares ficaram receberam a alcunha de terreiros de macumba e seus integrantes macumbeiros.
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Porisso, aqui nessa fase da prosa, contarei historias que ouvi, que ainda ou¢o no
cotidiano da nossa vida de povo de axé. Os meus escritos aqui sdo fundamentados
na oralidade, através dos cantos, das conversas-ensinamentos, também nas praticas
do fazer, no conhecimento passado pelos nossos ancestrais. E uma epistemologia da

ancestralidade.

Dia desses, em uma gira® de um terreiro em Manaus, uma encantada de nome
Ana de Légua, que baiava’ na guma?, alegre como os Léguas sdo, segurando sua gar-
rafa de cachaca, fumando seu pito, me fitou com os olhos.

Os tamborzeiros tocavam, no ritmo acelerado do terecd, e a familia de Légua em
terra entoava um dos pontos cantados mais conhecidos na macumba das terras e

mares maranhenses.

Me convidaram para o engenho
Chegando 13 tinha cana pra moer
O bota cana pra moer

A familia de légua quer beber

Eu vou beber cachaca
Mas ndo vou cair no chao
A macumba sé é boa

E na eira do Maranhéo
(Ponto cantado)

Também a encarei firme, com um sorriso maior que a boca, porque algo me
chamava atencdo. Era a energia, era a ancestralidade, era a minha historia se aproxi-

mando de mim.

Meu olhar acompanhava Dona Légua e sua danca, rodando, circulando numa
linda translacdo por toda a guma. Até que ela se achegou pertinho do meu ouvido,
em meio ao som alto do tambor, dizendo: “Quanto mais velha, mais formosa fical
Conhego vocé faz tempo! Estava com saudade da minha menina!”, dando-me um

caloroso e demorado abraco.

6 Ritual de celebragdo e rezas, que acontece nos sal6es dos templos de terreiros de matriz africana.
7 Baiar significa dangar.

8 Saldo em que acontece o ritual, com dangas e rezas.
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Por essas e outras que afirmo que ndo me encontrei com a encantaria, a en-
cantaria que me encontrou. Eles dao um jeito de trazer a gente para perto. Quem é
do Santo sabe que as confluéncias com 0s NOSSOS ancestrais e com 0S NOSSOS Mais
velhos e mais novos acontecem tdo naturalmente que, as vezes, nos deixam assusta-
dos com as “coincidéncias”.

O Povo de Légua faz parte de uma familia de encantados formada por espiritos
que, quando em vida na carne, foram lavradores, jaguncos, vagueiros e sertanejos
nas terras do estado do Maranhdo e se apresentam nos terreiros de Tambor de Mata
(Terecd), Tambor de Mina e, também, nas mesas de Pajelanca e Jurema, no Mara-
nhao, Pard e Amazonas.

Ndo se sabe, até os dias de hoje, como se deram os detalhes da morte dessas
pessoas, pois seus corpos nao foram encontrados. Simplesmente sumiram. Assim
dizem que eles ndo morreram, eles se encantaram em algum elemento da natureza.

Segundo a tradicdo oral, os Léguas vivem numa cidade encantada chamada de
“Encantaria da Mata”, localizada em uma regido espiritual no Maranh3o. E para essa
morada que, quando se encantam, 0s Léguas sao encaminhados.

Um meédium que conheco, cavalo® que carrega “Seu Manuelzinho Légua”, ensinou-
me que o patriarca da familia, “Seu Légua Boji Bua da Trindade”, era um homem ne-
gro que veio de Angola no periodo da diaspora africana. “O Velho Légua”, como eles
chamam, antes de ser trazido para o Brasil, vivia nas ilhas de Trinidad e Tobago, e dai
veio 0 “Trindade” do seu sobrenome.

Contei tudo isso para Ihes dizer que quando “Dona Ana de Légua” disse que me
conhecia, em nenhum momento a duvida se fez em meu ser gente ancestral.

Minha avo paterna, “Dona Santana Nunes Vasconcelos”, foi lavradora no interior
do Maranhdo, onde nasceu em 1914. Descobri, nas minhas investigacdes sobre mi-
nha arvore genealdgica ancestral, que ela e a familia, foram bodias-frias que iam fazen-
do servicos de lugar em lugar, para conseguir pagar um transporte ou pegar caronas,
nomadizando pela caatinga brasileira, tentando achar um local para trabalharem e
encontrar alguma terra para fixarem-se. Até fincar o pé no estado de Goias, onde fi-
nalmente conseguiram adquirir um pedaco de chdo, em uma cidade literalmente no
meio do Brasil, chamada Rio Sono, onde nasceu meu genitor.

9Pessoa que serve de suporte corpéreo para manifestacdo dos espiritos encantados, incorporando a entidade,
“carregando-0 nas costas”’, como se fosse um cavalo.
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Meu pai era cortador de cana e lavrador. Morou e trabalhou até os 18 anos em
Rio Sono. Nos anos 70, continuou a saga na busca por melhores condi¢des de vida,
indo até o Rio de Janeiro, la conheceu minha mae, até chegar na Amazobnia, onde

vivemos hoje.

Pausa para um detalhe: Minha avo paterna Santana recebeu esse nome porque
nasceu no dia de Santa Ana, dia 26 de Julho. Sant”Ana, no sincretismo religioso bra-

sileiro, corresponde a Orixa Nand, a Orixa mais velha.

E um paréntese nesse detalhe: na atualidade, nas escolas brasileiras, € muito
comum comemorar-se o dia dos avos neste dia. O curriculo escolar da educacgdo
basica tem em suas nuances um bocado da influéncia da macumba, mas de forma
apagada, silenciada.

Entdo, como é possivel perceber, nas trés décadas que ja passaram de mi-
nha vida, a encantaria sempre esteve presente, até antes de eu chegar nesse
mundo de pecador/® O axé sempre fez parte de meus cotidianos. Por mais que
eu tenha caminhado por outras estradas que escolhi. Mas, quem ¢é do Santo"
ndo tem muito querer, como diz esse outro ponto muito cantado nas religiGes de

matrizes africanas:

“Xangd aonde o Senhor esta?

O Santa Barbara, Rainha do Jacundé
Segura a pemba que eu quero ver
Se filho de Umbanda ja tem querer”
(Ponto Cantado)

Assim, meu primeiro encontro encantado aconteceu com uma entidade da Fa-
milia de Surrupira, chamada “Chica Baiana”. Ela veio até mim enquanto eu sonhava,
acordada. Foi dias depois de eu conhecer o terreiro de Tambor de Mina, onde fui

filha de santo'2.

A Familia de Surrupira é outro grupo de encantados, “Dona Chica” ndo é baiana
da Bahia. liiih, se eu for contar sobre todas as familias e histérias, haja cafézinho preto!

19 £ como os encantados chamam a Terra.
1 Assim chama-se quem é de religiosidade de matriz africana.

12 Mulheres que participam dos ensinamentos e ritos em terreiros, acompanhadas pelos pais ou mdes de santo.
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Aprendi com os meus mais velhos®™ que “Chica Baiana” é uma senhora de meia-i-
dade, astuta, animada, mandingueira e gosta de dancar. Ela nos diz que se encantou
no 0co de um pau.

Eu nunca tinha ouvido falar dela na vida! Neste dia, acordei e ainda deitada, meio
sonolenta vi 0 espectro de uma mulher na frente da minha cama. Vestida com uma
sala rodada amarela e blusa vermelha, len¢o verde cobrindo sua cabeca, ela sorriu e
me disse: “Eu sou Chica Baiana”.

Tenho a Orixa"™ Ewa como mde de cabega. Diz-se assim quando é o principal
Orixa que rege a vida de uma pessoa. Ewa € Orixa da visdo, da vidéncia, da beleza,
da sensibilidade, dos segredos. Sua energia pode ser encontrada nos horizontes
mais longinquos, do por do sol que olhos extasiados admiram, no tempo, como
dizem 0s nossos mais velhos. Os céus laranja-avermelhados do entardecer sdo
morada de Ewa.

Nossos ancestrais nos ensinam que os filhos e filhas dos Orixas tém as mesmas ca-
racteristicas dos Orixas a quem foram confiadas a protecdo. Talvez por isso que, desde
a adilescéncia, eu tinha essas visdes inusitadas, que eram comuns em meu dia-a-dia.

Voltando ao caso da figura onirica de “Dona Chica”, pareceu durar cerca de cinco
segundos, mas foi suficiente para eu saber que carregaria ela como minha encanta-

da, que viria baiar na guma e fazer suas feiticarias no terreiro.

Figura 1: Reza no altar
Fonte: Arquivo Pessoal - Fanuela Vasconcelos
em um terreiro de Tambor de Mina em

Manaus-AM, ano 2023.

13 Pessoas que tém mais experiéncias e conhecimentos, ndo necessariamente sendo mais velhos em fun¢do da idade.

14 Divindades representadas por elementos da natureza.
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Foi uma grande honra quando contei para o sacerdote® do terreiro, pois ele disse
que ja conhecia “Dona Chica Baiana”, mas na cabe¢a'® de uma senhora, que mora no
Para e gostava muito dele, na infancia. Ele me contou que “Dona Chica”, ao se despe-
dir, um dia disse que voltaria para ficar ao lado dele.

Esses sdo alguns “causos” por mim vivenciados com as encantarias. O terreiro e
sua Ciéncia nos ensina ComMo gerar convivéncias éticas e estéticas por uma vida en-
cantada, pois “educacdo deve gerar gente feliz, escrevendo, batendo tambor, dando
pirueta, imitando bicho, fazendo ciéncia e gingando com gana de viver” (Simas, Rufi-
no, 2018, p. 19).

Somos mulheres terra, mulheres agua, mulheres vento, mulheres fogo. Mulheres
que sdo circundadas por uma ancestralidade encantada e se fazem professoras na
encantaria de uma ciéncia, de uma epistemologia ancestral amazonica. Viemos da
terra que habitava na lama de Nand e para ela retornaremos, vivendo assim em um
ciclo dessa encantaria.

Na mitologia iorubd, o orixa que simboliza a paz, Oxal, foi escolhido para criar
as pessoas. Ele tentou usar diversos elementos naturais para tal, mas nenhum as-
sumia a forma desejada. Foi entdo que Nand Buruqué, a orixa mais velha, dona da
lama e senhora da vida e da morte, ofereceu sua lama a Oxala. Assim, ele conse-
guiu moldar as pessoas. Entretanto, Nand disse-lhe que um dia sua lama voltaria
a origem, pois era apenas um empréstimo. Desde entdo, somos circulares: nada
tem um fim verdadeiro, pois somos comeco, meio e comeco. E 0 que a terra da, ela
reclama (Santos, 2023).

Na propria encantaria reside um mistério irrevelado, pois nem tudo pode ser
descoberto. Ha coisas que transcendem o dito, 0 escrito — algo que se sente, mas
nao se descreve. Dessa forma, compreendemos 0 movimento cosmoldgico como
portador de um ciclo infinito que nos permeia. Quando permitimos que 0 COSMOS
viva sua encantaria, abrimo-nos para conhecer e ser o encanto da vida. Sabemos
gue, mesmo ao recortarmos um fragmento desse cosmos, jamais seremos detento-
res de toda a sua magia.

O fato € que a humanidade sempre encarou 0os caminhos cruzados com temor e encan-
tamento. A encruzilhada, afinal, é o lugar das incertezas, das veredas e do espanto de se

15 Pessoa que zela pelo terreiro e seus filhos e filhas de santo.

16 Expressao usada para dizer que a entidade incorpora e trabalha com um filho ou filha de santo.
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perceber que viver pressup8e o risco das escolhas. Para onde caminhar? A encruzilhada
desconforta; esse € o seu fascinio. O que dizemos dessa historia toda é que as nossas vidas
nos mesmos encantamos (Simas; Rufino, 2018, p. 23-24).

Mesmo que gqueiramos, a vida nunca obedecera aos nossos desejos e podera
doer, machucar ou decepcionar. Esse ciclo ndo € idealizado, pois faz parte desse viver
e ser cosmos, com toda a sua encantaria. Havera momentos em que desejariamos
desistir, fugir com medo, mas, as vezes, precisamos sentir as dores para que 0S mo-
mentos de alegria ressoem mais alto em Nossos Corpos — pois é assim que aprende-
mos. Cabe a nds olhar para a beira do abismo e decidir saltar ou ndo. A partir desse
momento, o olhar para a vida encantada passa a ser sentido e vivido em experiéncias
que transcendem nossa compreensdo.

Lembro-me de uma conversa com “Seu Surrupira’, em uma gira de caboco®.
Enquanto eu chorava, era confortada por suas palavras, que me diziam para “deixar
de me levar pela maré e tracar os rumos de minhas encruzilhadas”. Mas, tinha medo
e esse mesmo medo me perseguia e me persegue até hoje, pois estamos muito con-
fortaveis, as vezes, e quando queremos mudar, sentimos a dor que incomoda N0ssos
corpos. No entanto, temos de seguir, pois depois da dor havera momentos que com-
pensardo em felicidades profundas.

Figura 2: Assentamento de Ogum
Fonte: Arquivo Pessoal - Terreiro de
Tambor de Mina,
em Manaus-AM, ano 2024.

7Como sdo chamadas as entidades espirituais que viveram na Terra e foram indigenas; alguns nobres. Outros,
marinheiros.
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Entendemos que a fotografia “estetiza as dimensdes do sagrado, buscando
simetrizar a criatividade fotografica com a ritualistica” (Junior; Veras, 2023, p. 11);
dessa forma, essa fotografia se apresenta como parte de um rito que perpas-
sou um momento de encruzilhadas. Desde 14, carrego comigo a espada de Sao
Jorge para aqueles que me desejarem mal, ndo me alcancem, nGo me peguem, ndo
me vejam.

Asencruzilhadasesuasesquinassaocamposde possibilidade, ldagargalhadadebochae

reinventaavida, o passo enviesado é aastucia do corpo que driblaavigilancia do pecado.

O sacrificio ritualiza o alimento, morre-se para se renascer. O solo do terreiro Brasil

¢é assentamento, € o lugar onde esta plantado o axé, chdo que reverbera vida (Simas;
Rufino, 2018, p. 13).

Recebemos sinais em sonhos, em pequenos detalhes negligenciados da vida co-
tidiana, e, as veze,s até mesmo achamos que estamos ‘loucas’ pelos nossos pensa-
mentos intuitivos. Loucura ou intuicdo? “Ja estou tao cheio dos verdadeiros ou falsos
esquizos que me converteria com prazer a paranoia. Viva a paranoia!” (Deleuze, 2008,
p. 11). Quem sabe ndo seja isso a encantaria?

Sonhar é uma pratica que pode ser entendida como regime cultural em que, de manhd cedo, as

pessoas contam o sonho que tiveram. Ndo como uma atividade publica, mas de carater intimo.

Vocé ndo conta seu sonho em uma praga, Mas para as pessoas com guem tem uma relacdo. O

que sugere também que o sonho é um lugar de veiculacdo de afetos. Afetos no vasto sentido

da palavra: ndo falo apenas de sua mde e seus irmdos, mas também de como o sonho afeta o

mundo sensivel; de como o ato de conta-los é trazer conexdes do mundo dos sonhos para o

amanhecer, apresenta-los aos seus convivas e transformar isso, na hora, em matéria intangivel.

Quando o sonho termina de ser contado, quem 0 escuta ja pode pegar suas ferramentas e sair
para as atividades do dia (Krenak, 2020, p. 20-21).

Somos atravessadas pela encantaria cotidianamente, mas, muitas vezes, esta-
mos tao ocupadas e preenchidas pelos desencantamentos que a vida nos obriga
a carregar. Fomos impostas pelos colonizadores em como deveriamos viver, agir e
sentir. Quando adentramos na macumba, na encantaria, Nas ervas, N0s conectamos
com avida para aléem do que é considerado Util para a sociedade. A humanidade tem
a mania de se achar superior, ndo se sente parte do cosmos. “Os humanos sdo 0s eu-
rocristdos monoteistas. Eles tém medo do cosmos. A cosmofobia é a grande doenca
da humanidade” (Santos, 2023, p. 16).

Fazer parte da encantaria é utilizar os recursos naturais — a vida, a terra, as fo-
Ihas, as aguas. Pedimos licenca para usufruir de seus encantos e agradecemos por
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sua ajuda, devolvendo a natureza. Um rito, um respeito por agueles que nos auxiliam
e Nos ensinam, pois «a vida é transcendéncia, esta para além do dicionario, ndo tem
uma definicdo» (Krenak, 2020, p. 15).

N&s nos encantamos por pessoas gue atravessam nosso espaco-tempo e dei-
xam um pouco delas conosco, assim como nés deixamos um pouco de nos com elas.
Nesses encontros cosmoldgicos entre nossas convivéncias — especialmente nos, as
cinco mulheres —, vibramos e confluimos em diversos sentimentos compartilhados.
Giramos nessa espiral e, no meio dessa imensiddo, nos encontramos e nNos conec-
tamos. Uns dirdo que é destino; outros, coincidéncia ou algo do tipo. Somos mu-
Iheres singulares, que habitam diferentes corpos, mas em nenhum momento esta-
mos sOs, seja neste plano terreno, seja em outro espiritual, pois carregamos coNosco
nossa ancestralidade.

Circulacoes finais em comecos

Cartografar de modo circular é de uma (des)légica da encantaria na Amazonia,
que abandona os limites predeterminados que procura entender e fixar as convivén-
cias e afetos de mulheres, professoras, pesquisadoras, macumbeiras, encantadas.
Isto porque multiplicar fronteiras para caber tudo aquilo que habita em nos é como
constituir um corpo-escrita-vida.

Somos todas praticantes de nomadismos ancestrais e de (des)palavras que vi-
bram, justamente por se movimentarem impregnadas da vitalidade do escurecer e
do devir que nos convoca a sentir uma educacao e uma ciéncia-encanto que da visi-
bilidade para a multiplicidade do pensar e da ambivaléncia: mulher e planta e Ogum
e bicho e professora...

Em outras palavras, professoras que se mobilizam pela sensibilidade para ndo
serem reduzidas ao cartesianismo, ao pensamento dicotdmico e demais ordens co-
loniais. Distraidamente atentas, ainda que, as vezes, possamos espreitar a estranhe-
za de sonhar gentes que ensinam.

Nessa perspectiva, nossas vidas sdo atravessadas por cosmopercepc¢des que se
manifestam nas repeti¢des desses arranjos COrpoéticos e que, ads poucos, buscam
(des)inventar as estruturas do nosso professorar-mulher colonial. Cada mulher é
uma propositura, uma composicdo de incontaveis corpas encantadas amazonicas.
O sonho-ancestral de cartografar, de modo circular, uma encantaria na Amazonia —
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pelas cria¢Bes e pelos desejos de produzir micropoliticas formativas — perma-

nece atual.

Destacamos que, para cartografar, é preciso entrar em sintonia e estabelecer
conexdo com o outro. E necessério ter e dar tempo, estar a espreita, ser e estar
sensivel. Como professoras-encantadas, € fundamental que cultivemos essa aten¢do
sensivel, que possamos olhar para o outwro de maneira atenta, fazendo brotar nele,

também, um corpo-sensibilidade.

A sensibilidade emerge da criatividade, da forca de subjetividades capazes de
inventar outros mundos e futuros. Nos (des)caminhos de criar mundos, saber no-

mear-se como encantaria é igualmente um gesto necessario. Avante.
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Resumo

O trabalho se constitui de uma pesquisa etnografica que se aporta nos estudos do
imaginario e da performance, com o objetivo de discutir a mitopoética da Cabocla
Herondina e sua manifestacdo em Dona Maria Natalina Santos Costa (1943-). Esta uma
é sacerdotisa de umbanda, pena e maraca, com mais de 80 anos, mas que passou
pelo tambor de mina. A mitopoética da Cabocla Herondina é bastante diversificada,
normalmente identificada como princesaturca ouindigena, cabocla brava, dentre outras
representacdes simbdlicas. Diferentemente destas acepgBes, em Dona Maria Natalina
ela “performatiza” como uma pombagira, entidade ligada ao orixa Exu e manifesta um
arquétipo de cortesa/malandra. Aspectos perpassados por seus comportamentos,
vestimentas, gestualidades e narrativas.

Palavras-chave: Performance; Cultura Afrodiasporica; Mitopoética; Amazodnia.

Abstract

The work consists of ethnographic research that draws on studies ofimagery and performance,
with the aim of discussing the mythopoetics of Cabocla Herondina and its manifestation in
Dona Maria Natalina Santos Costa (1943-). This is a priestess of Umbanda religion, named
feather and maraca, over 80 years old, but who passed through the tambor de mina religion.
The mythopoetics of Cabocla Herondina is quite diverse, normally identified as a turkish
princess or indigenous, angry cabocla, among other symbolic representations. Unlike these
meanings, in Dona Maria Natalina she performs as a pombagira, an entity linked to the orixd
Exu and manifests an archetype of courtesan/trickster. Aspects permeated by their behavior,
clothing, gestures and narratives.

Keywords: Performance; Afrodiasporic Culture; Mythopoetics; Amazon.

Introducao

As entidades afro-amazbnicas possuem uma diversificada representatividade
simbdlica, sendo muitas vezes complexas em relacdo as suas mitopoéticas, estando
simbolicamente e ontologicamente compreendidas como encantados, seres miticos
OU pessoas que passaram por processos magicos denominados de encantes. Tam-
bém, podem ser considerados espiritos de pessoas que viveram em Nnosso mundo
e diferentemente dos encantados, teriam passado pela experiéncia da morte. Jus-
tamente a partir deste tipo de compreensdes, que desenvolvemos pesquisas sobre
as mitopoéticas das entidades afro-amazonicas. A complexidade de tais discussées,
sempre ganham novos aportes com a busca da compreensdo da mitopoética da
Cabocla Herondina, uma encantada extremamente complexa e com diversas repre-
sentacdes simbdlicas.
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Sabemos que esta é uma entidade que se faz presente em diferentes segmen-
tos religiosos afro-amazonicos como a pajelanca, a umbanda e o tambor de mina%.
Normalmente, quando relacionada ao tambor de mina, € compreendida como uma
princesa turca encantada, porém existem outras compreensdes mitopoéticas. Ja em
suas representacdes dentro da pajelanca e da umbanda, normalmente a vemos com
designacdes simbdlicas distintas. Normalmente nesses segmentos, se costuma fa-
lar menos sobre suas mitopoéticas, mas se percebe narrativas performaticas que
nem sempre se encaixam plenamente nas acepc¢des designadas no tambor de mina.
Onde observamos uma representatividade mais indigena, de cabocla brava, e até
como sendo uma pombagira, entidade relacionada ao orixa Exu.

No entanto, devemos compreender que no universo afro-amazonico tais acep-
¢Bes simbdlicas atravessam diversos segmentos religiosos, pois a linha que os se-
param é muito ténue. Por exemplo, podemos ver um afrorreligioso incorporando
as suas entidades em distintos lugares e em alguns contextos tradicionais, como 0s
familiares, onde prevalecem disputas entre as tradicdes culturais distintas. E justa-
mente a partir destas questdes, que este trabalho se configura, como uma tentativa
de apresentar e configurar, através de um estudo de caso, 0s aspectos sobre a mito-
poética de uma encantada.

Nesta proposicao, trazemos relatos sobre a experiencia vivida junto a Dona Ma-
ria Natalina Santos Costa (1943-) (Figura 1), destacando a sua relacdo com a Cabocla
Herondina. Ja que esta é uma mde de santo que transitou por esses diversos seg-
mentos afro-amazonicos e aparentemente sua tradi¢do ritualistica parece ndo ter
sofrido grandes influéncias ao longo do tempo®. Compreendemos que seu culto é
tido como um retrato do que fora as religides afro-amazonicas durante a segunda
metade do século XX na cidade de Belém. Sabemos que ela passou por rituais de
consagracdo com duas sacerdotisas, uma que identificava-se sendo do tambor de
mina, outra como da umbanda e posteriormente, também teve contato com um re-
nomado sacerdote maranhense.

4Todosessessegmentosafrodiaspéricosabrangem umadiversidade e complexidade de cultos, logo os compreendemos
como conjuntos que aproximar realidades, mas ndo se configuram como uma unidade litdrgica, como averiguaremos
ao longo da discussdo.

5 Aqui nos reportamos as influéncias mais contemporaneas, como as oriundas de processos midiaticas vinculadas a
internet e suas redes sociais, que possibilitam acesso a conhecimentos que ndo estdo vinculados as suas tradicBes
locais e que acabam se hibridizando nesses contextos culturais.
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Figura 1 Dona Maria Natalina em sua sala de cura na frente de seu gongd
(altar), momento quando nos apresentava e explicava o funcionamento de
seu terreiro (16/11/2021). Fonte: fotografia de Diogo Melo, 2021.

Deste modo, tais debates metodologicamente aqui sao desenvolvidos a par-
tir de uma pesquisa qualitativa, com base etnografica (GIBBS, 2009; ANGROSINO,
2009), pois estamos convivendo com Dona Maria Natalina desde 20216 e foi fei-
ta uma entrevista com ela durante a tarde, com aproximadamente trés horas de
duracdo. Também realizamos a gravacdo de sua narrativa durante o | Seminario
do Museu Surrupira e do Grupo de Pesquisa Museologia, Memoria e Mitopoéticas
Amazoénicas, em uma mesa intitulada - “Vivencias museais e discursos femininos
afro-amazonidas”. Destacamos que ndo nos foi autorizado filmar e fotografar mo-
mentos ritualisticos, as fotos aqui apresentadas foram realizadas antes dos rituais
se iniciarem.

Além destes dados coletados, somam-se referéncias bibliograficas e outras ex-
periencias dos autores vividas junto as religides afro-amazonicas, em outros contex-
tos, aspectos que permitiram travar discussdes comparativas sobre algumas destas
acepcdes mitopoéticas. Assim, buscamos elucidacdes para tais aspectos mitopoé-
ticos e compreensdes sobre as religides afro-amazodnicas, mas ndo no intuito de
legitimacdo de verdades e legitimacdo de narrativas sobre a entidade. Buscamos o
reconhecimento da diversidade existente e almejamos compreens@es genéticas do

6 Maiores detalhes sobre o convivio dos autores com Dona Maria Natalina podem ser visualizados no trabalho de
Souza, Melo e Monteiro (2022).

7 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=v2YApuBWHCE&t=2409s
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que foram as religides afro-amazobnicas no passado. Devemos destacar, que neste
trabalho acionamos o conceito de performance (ZUMTHOR, 2007), como uma das
bases tedricas da pesquisa, ja que analisaremos tal aspecto da Cabocla Herondina,
quando incorporada em Dona Maria Natalina. Como seus comportamentos, ves-
timentas, gestualidades e narrativas. Assim como utilizaremos de base, diversas
doutrinas cantadas para a entidade, coletadas em nossas vivencias com a religido.

Cabe destacar que o referencial tedrico desta pesquisa se aporta nos estudos
do imaginario e se alicerca em escritos como de Gaston Bachelard (1988), Cornelius
Castoriadis (1982) e Gilbert Durand (1983, 2002 e 2004), os quais compreendem o
termo imaginario relacionado a distintas compreensdes e dimensfes do pensamen-
to humano. Por exemplo, abrangendo o que ndo existe ou 0 que se opd8e a realidade
concreta, mas também como devaneios e fantasias ou forca criadora. Esta Ultima,
fundamental para a constituicdo identitaria individual e coletiva. Consideramos o ima-
ginar como uma atividade de reconstrucao e de transformacdo do real, produzindo
significados aos acontecimentos, o que ndo significa um afastamento do real, ja que é
um seguimento sincronico e paralelo ao real e esse processo nos ajuda a compreen-
der multiplas dimensdes, neste caso, o das encantarias afro-amazonicas.

Em contraponto, acrescentamos ao conceito de imaginagdo 0s aspectos on-
toldgicos, ligados aos sistemas de crencas dos afrorreligiosos, 0s quais compreen-
dem que estas entidades se configuram como agentes vinculados as concepcoes
de ancestralidade e sabemos que estes seres se fazem ativos socialmente. As en-
tidades se comunicam e vém ao nosso mundo principalmente pelos processos de
incorporacdo e, por estes meios, se relacionam com as pessoas e manifestam suas
personalidades, fazem o que precisam fazer® e manifestam suas vontades. Aspecto
que Melo (2020), com base em Mogobe B. Ramose (1999, 2002), destacou como
sendo oriundo da concepc¢do de mortos-viventes, presente nas compreensdes
afrodiasporicas a partir das percep¢Bes e compreensdes da ancestralidade. Por
isso, entendemos o0s encantados como parte da comunidade imaginada das re-
ligides afrodiaspdricas, capazes de intervir no social e manifestar suas vontades.
Nesse aspecto, o conceito de performance nos € caro, pois por meio dele que con-
seguimos perceber como se configuram os limites ténues e distintivos entre Dona
Maria Natalina e a Cabocla Herondina.

8 Expressdo utilizada pelos afrorreligiosos.
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Em conformidade ao que foi apresentado, podemos elucidar que o conceito de
mitopoética estabelece-se como uma configuracao de um fendmeno de fertilizacdo,
multirrevelador de imanéncias do sublime, capaz de despertar potencialidade e de
privilegiar as rela¢des dos imaginarios, manifestadas sincronicamente as realidades
vividas e experienciadas (LOUREIRO, 2015), 0 que podemos compreender como uma
resisténcia ndo intencional para com as estruturas globalizantes presentes no sis-
tema mundo. Nesse aspecto, a mitopoética se constitui como arte e deve ser com-
preendida por seu carater transcendental e ontoldgico, onde a “Natureza, cultura e
espiritos comungam de um mesmo prestigio e simbologia, dialogando e trocando
experiéncias sem a imposicdo autoritaria de hierarquias transcendentais” (PINHEIRO,
2021 p.56).

Com relacao ao conceito de performance, para Paul Zumthor (2007) esta € uma
proposicdo que se caracteriza como a unica forma viva de comunicacdo poética. Por
isso, indica a realizagdo de um ato de comunicacdo total, relacionando a recep¢do e as
condi¢Bes de expressao e percepc¢do. Diz respeito a um momento tornado, presente
nas palavras expressas, implicadas em seu ato de forma imediata. “Nesse sentido, nao
é falso dizer que a performance existe fora da duracdo. Ela atualiza virtualidades mais
OU MeNnos Numerosas, sentidas com maior ou menor clareza” (ZUMTHOR, 2007, p.50).

Devemos evidenciar que 0 Nosso objetivo aqui € compreender as acepc¢des do
imaginario da Cabocla Herondina a partir de Dona Maria Natalina, o qual reflete as
suas mitopoéticas principalmente a partir de suas manifesta¢cdes performaticas. Tra-
zendo discussBGes como a sua compreensao enquanto encantada ou espirito, que
passou ou Nao pela experiencia de morte, No caso, quando esta simbolicamente vin-
culada a sua acepc¢do de pombagira, entidade feminina, vinculada a um grupo de
entidades denominadas como exu. Metodologicamente, travamos primordialmente
uma breve trajetoria de vida de Dona Maria Natalina e seus contextos com as reli-
gides afro-amazonicas. Depois travamos discussdo sobre as mitopoéticas da Cabocla
Herondina para adentramos no estudo de caso da relagdo entre ambas e relatarmos
nossas percepgdes em relagdo aos seus aspectos performaticos.

Trajetorias afro-amazonicas de Dona Maria Natalina

Compreendermos Dona Maria Natalina atualmente como uma sacerdotisa de

umbanda, como normalmente se autodenomina, apesar de, por vezes mencionar
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0 termo pena e maracad, € sabido que passara pelo tambor de mina. Aspecto que
evidencia o que sempre estamos presenciando nas trajetorias dos afrorreligiosos no
contexto amazonico, estes costumam frequentar ou passar ao longo de suas traje-
torias por distintos segmentos religiosos afrorreligiosos e muitas vezes acabam por
hibridizar seus cultos. Logo, pensar de forma plenamente cartesiana nao faz muito
sentido para as religides afro-amazonicas, pois nunca vemos uma face simples refe-
rente as suas manifestac@es culturais, estando sempre atreladas a uma complexida-
de de fatores.

Devemos elucidar que a terminologia pena e maracd, normalmente esta asso-
ciada ao que vem sendo denominado por diversos antropologos como pajelanca
cabocla ou rural (MAUES e VILLACORTA, 2001 e 2008). Este faz uma referéncia a
dois instrumentos ritualisticos, o penacho de mdo, configurado como um conjun-
to de penas preso em uma haste, onde se destaca uma pena maior, chamada de
pena guia e 0 maraca, os tradicionais chocalhos tradicionais dos grupos indigenas.
Na pratica, quando se fala ser de pena e maracd, compreendemos como um culto
relacionado a aspectos de cura, fisica e espiritual, e sem a utilizacao de tambores,
realizado com a voz e 0s pads, as palmas. Percebemos que este seguimento acaba
por abrigar na atualidade muitas praticas tradicionais da pajelanca e encontramos
entidades nominadas de caruanas, também chamados de povo do fundo. Entida-
des que vem se fazendo cada vez menos presentes em suas manifestacdes. Segun-
do os afrorreligiosos, por estarem descontentes com o progresso do meio urbano,
e para o0s antropologos, na possibilidade de ser um processo cultural de esqueci-
mento e extingdo.

Hoje Dona Maria Natalina possui mais de 80 anos e até recentemente man-
teve plenamente ativa em suas atividades religiosas, realizando sess8es de cura em
Sua casa, em uma sala nos fundos da residéncia, onde ficam seu altar e diversas
imagens de santos e entidades. Neste recinto se destacam os ditos vultos, imagens
de entidades em escala natural, da Cabocla Mariana, Dom Carlos, Cabocla Jarina e
Cabocla Herondina (Figura 2). Espaco que sera o principal cenario de nossos tes-
temunhos sobre a performance Cabocla Heorndina. Na imagem, podemos notar
que as vestes desta entidade se destacam, por serem mais escura e por usar um
chapéu preto estilo dos malandros.
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Figura 2 Dona Maria preparando a sua sala de
cura, no dia 26 de dezembro de 2021, aniversdrio da
Cabocla Herondina. Fonte: Fotografias de Diogo Melo,

2021.

Com base nas falas de Dona Maria Natalina, sabemos que ela iniciou sua jornada
com a sua espiritualidade ainda muito nova. Quando frequentava a escola, incorpo-
rou a Cabocla Herondina quando voltava para casa, mas foi parar na casa de Dona
Maria Aguiar. Esta era uma renomada made de santo da cidade de Belém, conhecida
por ter cuidado espiritualmente do governador Magalhdes Barata (1888-1959), den-
tre outras figuras importantes da época. Com base em Azevedo (2014), sabemos
que ela era uma sacerdotisa do tambor de mina, considerada a primeira afrorre-
ligiosa que cruzou esse segmento com a umbanda, devido a um periodo em que
esteve no Rio de Janeiro e teve contato com esse segmento. Devido a estes tipos de
acontecimento, entendemos que muitos dos afrorreligiosos que se autodenominam
como sendo da umbanda em Belém (PA), na verdade sdo bem distintos do que é
compreendido por umbanda em outras localidades do pais, como no caso do Rio de
Janeiro. Devemos destacar, que em todas as narrativas de Dona Maria Natalina sobre
Maria Aguiar, ela a menciona como sendo do tambor de mina, nunca como sendo de
umbanda.

Nos contou que depois de seu casamento ndo conseguiu prosseguir no tam-
bor de mina, por compreender que seu marido era a prioridade naquele momento,
por isso, segundo ela foi procurar a umbanda, onde teve sua segunda preparacao
por meio da mae de santo, segundo sua narrativa, a alagoana Dona Nevinha. Nesse
aspecto, trouxe suas atividades religiosas para junto de sua residéncia e levou suas
atividades até a morte de seu marido. Neste momento, nos falou que tal foi seu
desespero, que ficou desgostosa com a vida e resolveu se desfazer de tudo, deu e

gueimou muitas das coisas relacionadas a religido.
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Por ironia do destino, ou como ela fala, peia® da espiritualidade, sua casa pegou
fogo pouco tempo depois e perdeu tudo que tinha. Foi quando retornou a Maria
Aguiar pedindo ajuda, fora conduzida para Sao Luis no Maranhdo, para ser cuidada
por Zé Negreiro. Outro sacerdote renomado, conhecido por ter cuidado de José Sar-
ney (1930-). Segundo Maria Aguiar, este seria 0 Unico capaz de levantar a sua peia.
Depois de passar pelos cuidados desse sacerdote, retornou a Belém, onde acabou
por ganhar uma casa nova e deu continuidade as suas atividades religiosas, conforme
presenciamos em 2021, em sua sala de cura®. Devemos ressaltar que tal trajetéria
acaba por apresentar um pouco do complexo cultural das religides afro-amazonicas
e que no caso das representatividades simbdlicas de Cabocla Herondina na sacer-
dotisa, temos um recorte representacional especifico desse contexto cultural, o qual
apresentaremos mais a frente.

Mitopoéticas da Cabocla Herondina

A Cabocla Herondina é uma entidade afro-amazonica que acreditamos ter sido
cultuada primordialmente no tambor de mina, no entanto, ndo podemos de maneira
nenhuma descartar a possibilidade de sua origem na pajelan¢a, ou mesmo ser um
produto de hibridizacdo de entidades de origem distintas, como acreditamos poder
ter acontecido como o Caboclo da Bandeira e Jodo das Matas. Hoje tido como a
mesma entidade que se apresentava respectivamente com os dois nomes distintos,
0 primeiro vinculado a pajelanca e o segundo ao tambor de mina. Destacamos que
este encantado no tambor de mina é o chefe da familia de Bandeira (Bandeirantes).
Como a presenca de Cabocla Herondina é notdéria em diversos segmentos, inclusive
0s autodenominados de pena e maraca, e existem muitos e antigos relatos desta
entidade, tendo sido registrada inclusive na Missdo de Pesquisas Folcldrica de Mario
de Andrade, realizada no final da década de 1930 na cidade de Belém (ALVARENGA,
1950). Podemos dizer que, em relatos na umbanda ou pajelanca, ela esta sempre
presente, junto com entidades como Caboclo Rompe Mato, Caboclo José Tupinamba,
Cabocla Jurema, Japentequara, dentre outras entidades. Aspecto que nos faz pensar
fazer parte de um pantedo primordial ou mais antigo da regiao (ALVARENGA, 1950;
LEACOOK e LEACOOK, 1972; FERRETTI, 2000; MELO et al., 2024).

® Termo utilizado pelo afro-religiosos, significa apanhar, sofrer com as consequéncias dos seus erros.

10 Tais narrativas encontram-se presente na entrevista que realizamos com ela e em sua fala no | Seminario do Museu
Surrupira e do Grupo de Pesquisa Museologia, Memdria e Mitopoéticas Amazonicas.
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Sua principal mitopoética a reconhece como uma das trés donzelas da Turquia,
filnas de Toy Darsalan, Jodo de Imbarambaia ou Marambaia, mais conhecido como
Rei da Turquia ou Rei Marajo6 (seu nome na pajelanca) (FERRETTI, 2000). Uma princesa
que teria se encantado na época das cruzadas, no estreito de Gibraltar, ao fugir de
uma batalha em um navio que tinha como destino a Mauritania. Justamente ao cru-
zar o estreito, um portal de encantaria teria a levado, junto com suas irmds, Mariana
e Jarina, e sua tripulagao do navio, para o mundo das encantarias.

Somos trés irmds da lingua felina/ferina (bis)
Uma é Mariana

A outra é Herondina

Ainda tem a flor que é Tdia Jarina™

Segundo essa narrativa, aportaram no arquipélago do Marajo, depois de anos
de dorméncia, e adentraram no territério amazdnico, encontrando encantados in-
digenas, como os da aldeia de Caboclo Velho. Muitos destes aspectos mitopoéticos
estdo presentes no documentario, “A descoberta da Amazonia pelos turcos encanta-
dos” de Luiz Arnaldo Campos'?, sob a narrativa de Pai Tayandd. Nessa concepc¢do, a
Cabocla Herondina seria a irmd do meio, e devido ao seu encontro com as entidades
indigenas, com os quais se identificou, se gjuremou, isto €, adotou o ethos indigena e o
que justificaria a maioria de suas manifestacdes de incorporac8es com vestes indige-
nas, com penacho na cabeca. Aspecto que visualizamos principalmente na umbanda,
quando normalmente vem como uma entidade muito séria e brava, uma entidade
feiticeira e de pouca conversa.

Oh! Herondina (3x)

Oh! Ndo me toque ndo me bulas
Oh! Herondina

Eu estou na ponta da agulha
Oh! Herondina

Muitos trabalhos eu tenho dado
Oh! Herondina

1" Ponto cantado de C. Herondina, coletado pelos autores em terreiros de Belém.

2 Documentario disponfvel no Youtube - https://www.youtube.com/watch?v=eXQMVgdR-Is.
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Muitas correntes tenho quebrado
Oh! Herondina

Ah! Eu mandei fazer uma flexa
Oh! Herondina

Da perna do gavido

Oh! Herondina

Para flechar os feiticeiros

Oh! Herondina

Na veia do coracdo

Oh! Herondina™

Conforme a doutrina cantada, vemos as suas caracteristicas de feiticeira e sua li-
gacdo com as agulhas, assim como a evidenciacdo de sua forca, capaz de lutar contra
os feiticeiros, utilizando-se de sua flecha. Cabocla Herondina ao se apossar dos habi-
tos indigenas, das matas teria ido morar junto as oncgas. Estes animais se configuram
como totémicos e muitos afirmam que ela é capaz de se transformar em uma. Suas
imagens e vultos, quase sempre possuem uma onca pintada associada. Podemos
considerar que, simbolicamente esse animal esta associado ao poder, a altivez e a
caga como todos os grandes felinos.

Conforme Jean Chevalier (2001), os leopardos, animal analogo as ongas, em seu
contexto egipcio e africano, tinham as suas peles utilizadas por sacerdotes em rituais
funebres e elas simbolizava o deus do mal, inimigo ou adversario das pessoas e dos
deuses. Usar tal vestimenta configurava que o adversario, o inimigo, estava vencido,
assim como simbolizava uma prova de virtude magica e de resguardo contra seres ma-
|éficos. Aspecto similar que visualizamos nas cosmovisdes americanas e que também
chegaram por intermédio da diaspora negra africana. Nesse aspecto, a ligacdo da Ca-
bocla Herondina com as oncas, pintadas e negras, é sem duvida, uma alegoria de forca,
principalmente dos seus trabalhos magicos espirituais, fazendo e desfazendo feiticos.

Se ela tivesse seu pai sua morada
Ndo saia das matas, procurando onde morar
Mas ela é filha das ongas negras

Sua choupana fica la em alto mar™

13 Versdo presente em Vergolino (2003). Essa doutrina costuma ter varias versfes, mas que seguem essa estrutura,
sendo alteradas algumas palavras ou expressoes.

14 Ponto cantado de C. Herondina, coletado pelos autores em terreiros de Belém.
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Aprofundando-se em sua epopeia, com base em diversos afrorreligiosos, a Ca-
bocla Herondina teria passado por diversas encantarias, como a denominada de Jun-
cal, governada por Rei Juncal, também conhecido como Junco Verde. Outros pontos
cantados a anunciam como filha de Cabucu, entidade que ndao sabemos precisar,
mas que acreditamos ser uma outra referéncia ao Rei Juncal.

Ela filha da onc¢a brava

Ela é neta de Cabucu

Quando ela vem andando pela mata
Vem comendo carne crua®™

Sabemos que ela também é compreendida muitas vezes como uma Surrupira
ou uma entidade que foi morar ou conviver com eles. A familia de Surrupiras confor-
me Melo, Rosi e Barroso (2021) compreende entidades que possuem uma esséncia
amazonida configurada com hibridismos culturais, caracterizado por intersec¢des in-
digenas, negras africanas, nordestinas e mouras. Possuem concep¢des mitopoéticas
aparentemente proximas dos curupiras, caiporas, sacis e matintas e sdo compreen-
didas como uma familia de caboclos selvagens, normalmente chamados de exus da
Amazbnia (MELO, ROSI e BARROSO, 2021).

Alguns falam que é dessa relacdao com os Surrupiras que estaria a sua ligacao
da Cabocla Herondina com as agulhas ou espinhos. Alguns afro-religiosos contam
que para ser aceita na familia teve que subir em um tucumanzeiro (arvore do fruto
tucuma), palmeira coberta por espinhos e por isso seu corpo seria cheio de agu-
lhas. Também devemos destacar a ligacdo das agulhas com determinados rituais
de magia, porém nunca presenciamos, e sempre escutamos falar que a entidade
em determinados trabalhos, pode perpassar agulhas no corpo do seu cavalo, o
médium.

Com facas e punhais na mao

Seu corpo é crivado de agulhas

F ela a Cabocla Herondina

Ou ndo |he toque, ou ndo Ihe bula®®

15 Ponto cantado de C. Herondina, coletado pelos autores em terreiros de Belém.

16 Ponto cantado de C. Herondina, coletado pelos autores em terreiros de Belém.
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Também temos informacdes que a afastam da sua concepg¢do de turca. Por
exemplo, Leacock e Leacock (1972) a descreveu com uma entidade sem filiacdo, ja
Vergolino (2003) a menciona como filha de Averequete e Maria Leonor. Ja escutamos
em diversos contextos e ocasides distintas, ter sido adotada pelo Rei da Turquia, ten-
do sido uma escrava de tradi¢do judaica ou como tendo ascendéncia cigana, sendo
romana, austriaca ou hungara. Cabe destacar que quando perguntamos a origem da
Cabocla Herondina para Dona Maria Natalina ela nos falou que era da Hungria, mas

que ndo sabia onde era esse lugar.

Um dos relatos mais singulares é de um sacerdote que vestiu a Cabocla Heron-
dina em seu festejo como Cledpatra'. Dizendo ter tido ligacdo com o Rei Herodes,
de onde veio seu nome. Por este motivo, adotamos a grafia do seu nome com a le-
tra “h”. Herodes foi a personagem historica biblica de um rei do territério da Judéia
e que, foi durante seu reinado que nasceu Jesus Cristo. Ele foi visitado pelos Reis
Magos e pediu que seguissem para Belém e voltassem para reportar sobre a crian-
¢a, mas ndo cumpriram essa tarefa. Ele é conhecido por ter mandado matar todas
as criancas de até dois anos de idade, como relatado no massacre dos inocentes
no evangelho de Mateus.

Outro aspecto interessante, que envolve a Cabocla Herondina, se faz presente
no livro de Ferraz Filho (2015), “Herondina: biografia de uma padilha”, onde narra a
historia espiritual de uma pombagira, conforme ele, narrada pela préopria entidade

.z

incorporada no Babalorixa Fernado de lemanja (Paulo Fernando Freire de Castro) do
Ilé Axé Tokolé (Salvador/Bahia). No caso, esta pombagira, ndo tem nenhuma relacao
com a Cabocla Herondina, a nao ser pelo fato de ter escolhido seu nome por reco-
nhecer a sua forca e importancia em terras paraenses.

Em minhas andancas pela Mina Nago, percebo que a cabocla mais famosa naquela época
era uma tal cabocla Herondina. Baixava em todos os terreiros, era poderosa em sua magia,
muito temida pelos filhos de santo e pelo povo que conhecia da macumba. Al pensei: se um
dia eu puder incorporar novamente, meu nome sera Herondina, mas, como ndo sou cabocla,
porgue vivia na capital e ndo tenho costumes do mato, serei apenas Herondina, formosa e
poderosa. Um dia eu chego la! (FERRAZ FILHO, 2015, p.47-48)

17 Tal histdria circula em varios terreiros, obtivemos esse relato de distintos informantes. Aqui preferimos ndo identificar
nome e terreiro.
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Todas essas diversas narrativas e compreensdes mitopoéticas nos conduzem a
percepcdo que as acepg¢des desta encantada se transformaram através do tempo e
espaco. Hoje a acepcdo de princesa turca é a que mais reverbera no social, principal-
mente na cidade de Belém. Por isso, acreditamos que compreender e descrever a
performance dessa encantada em Dona Maria Natalina nos ilumina a diversos apor-
tes mitopoéticos. Ja que sabemos ser comum, aos encantados afrodiasporicos, revi-
verem simbolicamente e performaticamente seus mitos. Evidenciamos novamente
que a sacerdotisa possui um culto praticamente familiar, o qual acreditamos ter tido
poucas trocas culturais com outros terreiros ao longo do tempo, preservando con-
cep¢des culturais que consideramos ser originarias e pretéritas, nos possibilitando
um vislumbre para um pressuposto passado dessa religiosidade.

Cabocla Herondina em Dona Maria Natalina

Destacamos aqui a importancia de estudar as diversas formas de performances da
Cabocla Herondina e evidenciar que tivemos diversos encontros com esta encantada,
em distintos terreiros, Nnos quais se apresentava de distintas formas. Como princesa,
com vestes que lembram as sinhazinhas do Brasil coldnia ou com aportes de um orien-
talismo, usando véus, turbantes e muitas joias (bijuterias douradas e extravagantes),
sendo esta sua principal apresentacdo nos terreiros de tambor de mina. Outra forma
comum é como cabocla brava, quando se apresenta como indigena, com cocares e
penas, estando sempre muito sisuda e de pouca conversa, normalmente tida como
feiticeira ou demandeira, entidade capaz de fazer feiticos considerados pesados e for-
tes, como normalmente se apresenta na umbanda e pajelanca. Também ja escutamos,

Mas nunca presenciamos, que ela pode vir incorporada como ongca.

No entanto, distintamente do apresentado, a sua representa¢cdo mitopoética
e performatica em Dona Maria Natalina é totalmente distinta, pois nela se apresen-
ta mais proxima do que compreendemos como sendo uma pombagira. Entidade
feminina ligada ao orixa Exu, pertencente ao grupo de entidades nominadas como
exus, das quais se destacam Tranca Rua, Exu Caveira, Maria Mulambo e Maria Padi-
Iha. Ja tinhamos escutado que Cabocla Herondina seria uma pombagira, mas nunca
presenciamos performances que iriam nesse sentido. Nesse aspecto, N0sso encon-
tro com Dona Maria Natalina foi crucial para a compreensdo dessa relagdo. Apenas
tinhamos ouvido alguns pontos de pombagira adaptados a essa encantada, conforme
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apresentado abaixo.

Meu galo preto do pé amarelo
Mde Herondina faz o que eu quero™

Em nossas pesquisas com Dona Maria Natalina tivemos contato com diversas de
suas entidades, principalmente a Cabocla Mariana, mas ndo tinhamos presenciado a
Cabocla Herondina. Foi quando em um dia de trabalho, a Cabocla Mariana nos con-
vidou para uma festividade, que seria a comemoracdo do aniversario de 79 anos de
Dona Maria Natalina e que seria a despedida da Cabocla Herondina em sua coroa. A
partir daquele momento, a entidade ndo mais incorporaria em Dona Maria, por ser
uma entidade muito pesada, como 0s exus e pombagiras, alegando que a matéria da
sacerdotisa ndo estava mais aguentando devido a sua idade. Nesse dia, escutamos
comentario que outras entidades ja tinham se despedido pelo mesmo motivo, como
0 caso do seu exu.

Esta festividade aconteceu no dia 26 de dezembro de 2021 e comecou por volta
das 19 horas em sua casa no bairro da Marambaia em Belém (PA). Nesse dia Dona
Maria Natalina iniciou os trabalhos de maneira semelhante aos outros dias, mas além
de um quantitativo maior de pessoas, tinhamos a presenca de um abatazeiro (toca-
dor de tambor) e um representante da federacdo, nos apresentado como um amigo
de longas datas. Dona Maria Natalina, rememorou que para tocar tambor sempre
pediu autorizacdo e apoio da federacgdo, para ndo ter problemas com as autoridades.
Uma tradi¢cdo oriunda dos tempos de repressdo sofrida pelas comunidades de ter-
reiro, mas ela comentou nunca ter tido esse tipo de problema.

Cabocla Mariana nesse dia incorporou primeiro e ficou muito tempo, sem-
pre falando que a aniversariante estava para chegar e que ela ndo gostava de vir
cedo. Quando Cabocla Herondina raiou, depois da meia noite, foi logo se arrumar.
Justamente no seu retorno para a sala de cura, marcamos o inicio da performan-
ce da encantada, configurada inicialmente por meio de sua indumentaria. Como
mencionado na metodologia, devemos destacar que ndo temos imagens nem fo-
tografias da entidade, pois nao nos foi permitido o registro durante as atividades
ritualisticas.

18 Ponto cantado de C. Herondina, coletado pelos autores em terreiros de Belém.
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Ao adentrar no saldo, percebemos uma vestimenta muito peculiar, caracteriza-
da de uma forma distinta do que estavamos acostumados presenciar para com a
Cabocla Herondina. Nunca tinhamos presenciado algo parecido, divergindo de tudo
que ja tinhamos visto, ja que ela trajava um vestido escuro e brilhoso, com bolinhas
douradas, como lantejoulas (Figura 3) e um turbante do mesmo tecido. Lembrava
uma malandra ou cortesd das antigas, mas o detalhe que mais nos chamou atenc¢do
foi as suas sandalias, que era um tamanquinho, porém calcado com os pés trocado.
Uma caracteristica da entidade, que parecia afirmar seu carater como uma pomba-
gira, realizando trabalhos pesados, ditos de esquerda pelos umbandistas, além de se
apoderar do dominio da noite/madrugada.

Figura 3 Vulto da Cabocla Herondina no
saldo de cura de Dona Maria Natalina
e vestido utilizado durante a festividade
do dia 26 de dezembro de 2021. Fonte:

Fotografias de Jenifer Blanco, 2022.

Com base nesse carater, usar calcados trocados criava uma estética particular
e peculiar que em nosso ponto de vista direcionava a entidade para esse aspecto de
pombagira em um processo desordenador e ordenador da ordena¢do do mundo.
Assim como o orixa Exu, a Cabocla Herondina se apresentava como um processo de
transgressdo do mundo. Conforme Rufino (2017) o conceito de encruzilhada e cruzo
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associados a Exu se configura como uma forma de contraponto aos absolutismos, a
partir de aspectos em que o “devir, 0 movimento inacabado, saliente, acdo ordenada
e inapreensivel. O cruzo versa-se como atravessamento, rasura, cissura, contami-
nagdo, catalisacdo, bricolagem [...] (RUFINO, 2017, p.43). E nesse aspecto, Cabocla
Herondina se encontrava em ressonancia plena, principalmente com seus cal¢cados
trocados, que simbolicamente apresentava tais acepcoes.

Devemos destacar, que em sua entrada no saldo, conheciamos muitas das dou-
trinas cantadas e atribuidos a entidade, como as apresentadas anteriormente, mas
hibridamente outras doutrinas eram vinculadas as pombagiras. Muitos deles apre-
sentados como uma bricolagem entre as distintas representa¢8es simbdlicas. De-
vemos destacar, que 0s canticos (doutrinas) eram apresentados pela entidade, mas
também pelo abatazeiro e por outros participantes, os quais pedia para cantar para
ela. Logo, tinhamos fontes de conhecimentos distintas e ndo podemos dizer quais
eram as doutrinas preferencialmente utilizadas pela Cabocla Herondina em Dona
Maria Natalina. Infelizmente devido a dinamica do momento, ndo conseguimos regis-
tra-los e ordena-los como gostariamos de fazer e ndo teriamos outra oportunidade
para isso, ja que seria a despedida da entidade.

Em entrevista realizada com Dona Maria Natalina no dia 16 de novembro de
2021, ela compartilhou um pouco as suas concep¢des sobre Cabocla Herondina.
Mencionou que ela é sua chefa, mas que ela ndo costuma vir muito, s6 em dias de-
terminados. Contou que foi uma entidade importante para o seu “chamado” para
espiritualidade, tendo incorporado nela depois da escola e a levado para o terreiro
de Maria Aguiar, como ja mencionado, uma famosa mae de santo do tambor de mina
e gue assumiu o seu desenvolvimento. Nesse aspecto, a entidade foi uma de suas
primeiras entidades a se manifestar e sabemos que foi assentada por Maria Aguiar.
Nos comentou que, sua saida foi feita no bairro de Sao Braz em uma das encruzilha-
das perto do Cemitério de Santa Izabel. Este aspecto € muito interessante, pois Maria
Aguiar, a conduziu como um exu, fazendo sua ritualistica junto a dois lugares de forca
ligado aos exus, no caso a encruzilhada e o cemitério. Sabemos, por meio de diversos
afrorreligiosos, que no passado as encruzilhadas deste cemitério foram muito utili-
zadas para rituais, sendo a em cruz para entidades masculinas e a em formato de “T"
para as femininas. Logo, acreditamos que tal ritual aconteceu na frente do cemitério,
na encruzilhada em “T".
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Dona Maria Natalina mencionou que “Dona Herondina é da Hungria, por ela ser
desse lugar que néio sei onde é ela ndo gosta tanto de bailar. E bem pouco, gosta de td
sentada bebendo, fumando. Baila um pouco no tambor e vai logo sentar”. Nos mostrou
Um recuo que existente na sala de cura, e falou ser onde ela gosta de ficar e foi exata-
mente onde mais ficou em sua festividade. Com relacdo a caracteristica de nao gostar
de bailar, na linguagem dos afrorreligiosos, significa ser uma entidade que nao gosta
muito de cantar e dancar. Por fim, falou com todos os presentes e ficou bebendo e
fumando no recuo da sala de cura até o dia raiar, quando foi embora, apos cantarem
parabéns para ela, junto ao seu bolo.

Consideracoes finais

Pensar nas performances de uma entidade, suas vestimentas, comportamentos
e canticos, nos auxilia a captar seu imaginario para que possamaos Construir uma per-
cepcao acerca de sua mitopoética e das estéticas simbdlicas que a permeiam. Aspec-
to analitico que consideramos ser bastante rico, como no relato apresentado, pois a
partir da performance da Cabocla Herondina, percebemos que ela simbolicamente
se apresentou, diferentemente do esperado, como uma entidade arquetipicamente
atrelada a concepg¢do de pombagira. O que nos faz pensar que em um passado des-
sa religiosidade tais concep¢Bes podem ter sido mais evidentes e comuns, mas que,
com 0 tempo a sua mitopoética como turca ganhou maior notoriedade. Logo, a sua
relacao especifica com Dona Maria Natalina seria uma espécie de memoria “reliquiar”
deste processo e neste caso, a performance se manifesta simbolicamente em sinto-
nia a esta concepc¢ao.

Elucidamos assim um pouco do imaginario e da estética presentes nos entre-
cruzos da diaspora negra africana, onde a Cabocla Herondina pode ser princesa,
indigena, surrupira, cortesd, onc¢a/leopardo, assim como apresentando arquétipos
das malandras e pombagiras. Representa¢des complexas de simbologias femininas
que se confrontam no social e se apresentam neste complexo cultural especifico.
O que configura a diversidade e complexidade existente no contexto afro-amazoni-
Co, nos evidenciando que as demarcac8es fronteiricas entre os distintos segmentos,
sobrep8em-se as acep¢Bes antropoldgicas, pois o hibridismo é notorio e comple-
X0. Apesar disso, conseguimos visualizar aspectos que nos sugerem compreensdes
mnémicas, onde podemos compreender parte de como se apresentava religiosidade
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afro-amazbnica no passado. Como as acep¢des relacionadas as ritualisticas, muitas
destas vistas nas praticas de Maria Aguiar.

Nesse aspecto, com base em tudo que foi apresentado, compreendemos que es-
tudos sobre mitopoéticas e performances podem contribuir para reconhecimento de
estruturas destas religiosidades e auxiliar na concepc¢do dos conhecimentos antropo-
l6gicos. Nesse aspecto, consideramos a vigéncia dos imaginarios e dos saberes onto-
l6gicos e em Nosso estudo de caso, podemos considerar que a Cabocla Herondina em
Dona Maria Natalina, se apresenta como uma entidade que socializa com sua comuni-
dade. Sendo definida como hingara, com arquétipos de pombagira, que foi assentada
por Maria Aguiar com principios religiosos do tambor de mina, mas também possuindo
influéncia da umbanda e pena e maraca. Aspectos que acabam por reforcar a ideia de
diversas origens culturais sabre a acep¢do simbdlica desta entidade.
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Resumo

A cozinha de um povo, quando analisada em sentido mais profundo, redine inUmeras
visbes de mundo perpetuadas e transcritas em seus habitos alimentares. O ato de
comer e a prépria comida em si, além da comensalidade e da cultura, sdo elementos
gue ndo podem ser entendidos apenas a partir de um olhar, mas de uma visdo inter e
transdisciplinar. O presente artigo busca apresentar leituras da tradicional Feijoada de
Ogun, a partir de representacdes nas comunidades-terreiro de candomblé da cidade de
Salvador e da Regido Metropolitana. Através da observagdo in loco, busca-se identificar
dentro da ritualistica de religiGes de matriz africana os elementos que transformam
uma comida caseira em um evento com grandes possibilidades de saberes e fazeres.
A feijjoada, mais do que uma comida de santo que se come - e que tem resistido aos
tempos, ainda que sofrendo diversas modificagdes com supressfes e acréscimos
de alguns elementos -, € uma comida que caiu no gosto popular e uma preparacao
popular que caiu no gosto de Ogun.
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Abstract

The cuisine of a people, presented in a deeper sense, brings together countless world
views perpetuated and transcribed in their eating habits. Eating, food, commensality and
culture cannot be understood just from a glance, but from an inter and transdisciplinary
vision. This article seeks to present readings of the traditional Ogun’s Fejjoada, based on
representations in Candomblé terreiro communities in Salvador and the Metropolitan
Region of Salvador. The aim is to identify, within the rituals of African-based religions,
through in loco observation, the elements that transform homemade food into an event
with great possibilities for knowledge and practices. Fejjoada, more than just a traditional
saint's food that is eaten - and which has resisted the times, even though it has undergone
several modifications with deletions and additions of some elements -, it is a food that
became popular and a popular preparation that pleases Oguin’s taste.

Keywords: Candomblé; Feijoada; Ogtin’s feijoada; Ogun’s food..

Introducao

A comida € uma das expressdes culturais mais significativas; mexe com a pessoa,
fascina seus gostos e desejos (LEONARDO, 2009), e se torna, entdo, uma das mais
relevantes formas de reconhecimento e de manifestacdo de um amontoado popu-
lacional (de uma sociedade ou de uma comunidade religiosa), atuando como uma
ferramenta de comunicacdo. E mais do que nutrientes, esta € uma prética que esta
ligada aos sentidos, memoarias e vivéncias. Também se come por prazer, ndo so por

aquilo que aquele alimento representa nutricionalmente.

A alimentacdo e os habitos alimentares ndo sao imdéveis, mas tendem a modifi-
car-se durante a historia, adicionando ou suprimindo elementos que ora represen-
tam e ora deixam de representar determinados grupos. Mudam-se os habitos, mas
as pessoas continuam se encontrando em torno de comes e bebes. Em cerimdnias
religiosas, por exemplo, nao se alimenta apenas o espirito, visto que alguns deles se
identificam e aprofundam vinculos e lagos através das preferéncias gastronémicas e/
ou etilicas (NASCIMENTO, 2007).

Comer é uma atividade humana central, a qual esta muito além de apenas man-
ter um corpo bioldgico. Come-se para estabelecer rela¢cdes com as pessoas. Comer
é uma referéncia identitaria, capaz de ser lida como um canal de afeto ou como
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uma barreira social. E preciso, portanto, analisa-la como uma gramatica de relacées
objetivando decodificar as suas regras (NASCIMENTO, 2007; SANTOS; SOUZA, 2020).

Dietas e habitos alimentares sdo inseparaveis do resto da cultura: elas interagem
com a religido, com a moral, com a nutricdo e com a medicina (FERNANDEZ-ARMES-
TO, 2004). O comer e a comida sao tematicas que vém despertando bastante inte-
resse no ramo académico, sobretudo nos estudos antropoldgicos. Nao por acaso, as
diferencas, cada vez mais emblematicas entre o que se pode e 0 que ndo se pode
comer, atreladas a uma gama de avers@es e preferéncias alimentares, produzem
uma riquissima experiéncia intercultural (MINTZ, 2001).

Ndo obstante, as mais diversas civilizagdes antigas trouxeram a comida como
digna de adoragdo, entremeando as mais diversas visdes de mundo transpostas em
habitos alimentares, nao s6 na esfera do sagrado, e entendidas a partir de um olhar
trans e interdisciplinar, como um fenémeno social total:

[..] @ comida ocupa lugar central na vida das sociedades. Acertadamente este foi um dos

principais motivos pelo qual desde cedo, nas civiliza¢Bes antigas, ela se tornou objeto de ado-

racdo. Fato é que, a cozinha de um povo, entendida no seu sentido mais amplo, redne em si
visBes de mundo escritas em seus habitos alimentares que s6 podem ser entendidas a partir

de um olhar interdisciplinar. Talvez somente assim consigamos, de fato, elevar ou perceber a
comida como um “fendmeno social total” (SOUSA JUNIOR, 2023. p. 7).

O comer e a comida, permeados de representacGes simbdlicas, fazem parte
das praticas alimentares habituais das comunidades-terreiro' de candomblé, que se
caracterizam através da pratica ancestral de culto as divindades africanas, desen-
volvidas na diaspora pelos povos de origem africana no Brasil, cujas primeiras noti-
cias datam do final do século XIX, e constituem-se como focos de resisténcia cultural
negra, além de espacos de inclusdo e coesdo social para 0s grupos historicamente
excluidos (Barros; Teixeira, 2000). Esta forma de culto é caracterizada por apresentar
fragmentos de cultura, apoiados em tradi¢Bes orais que Ihes dao forma e significado:

No caso da diaspora forcada da populac¢do africana no Brasil temos uma situacdo singular na

qual diversos grupos humanos foram deslocados de suas sociedades e institui¢des religiosas
e gque, No entanto, transladaram para 0 novo espago social uma pluralidade de culturas. Isto

1 Comunidades-terreiro ou Povo de santo sdo aquelas familias que possuem vinculo com casas de tradi¢do de matriz
africana, chamadas de casa de terreiro. Esse espago congrega comunidades que tém caracteristicas comuns, Como a
manutencao das tradi¢des de matriz africana, o respeito aos ancestrais, os valores de generosidade e solidariedade, o
conceito amplo de familia e uma relagdo préxima com o meio ambiente. Dessa forma, essas comunidades possuem
uma cultura diferenciada e uma organizacdo social prépria, além de serem consideradas patrimdnio cultural afro-
brasileiro (BRASIL, 2019).
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¢, na forma de memodria e de experiéncia individualizada, os escravos levaram “fragmentos
de cultura”, porém desprovidos das instituicdes sociais que Ihes davam expressdo. [...] Para-
lelamente, podemos dizer que a constituicdo de uma comunidade religiosa “afro-brasileira”,
0 que hoje chamamos de povo de santo, é resultado do processo de reconstrucao de novas
instituicoes religiosas por essa pluralidade de fragmentos culturais (PARES, 2018, p. 109).

Esse processo de reconstrucdo de novas institui¢des religiosas, a partir da cons-
trucdo de uma comunidade, sdo identificados como sendo representacdes dos ter-
reiros de candomblé da cidade de Salvador, na Bahia.2 Deste modo, busca-se interpe-
netrar as tradi¢cdes orais e as relagdes que se estabelecem, haja vista a necessidade
de preservacdo da heranca cultural que persiste entre os africanos e seus descen-
dentes no ambito de suas redes de solidariedade familiar e, sobretudo, de praticas
religiosas, cujo parentesco bioldgico foi substituido pelo parentesco do santo, dai o
surgimento e a manutenc¢ao destas comunidades (PARES, 2018; Lima, 2006).

A comida consegue definir e identificar a preferéncia dos deuses, de suas afei-
¢Oes e das indiferencas miticas. Expor as comidas que tal Orixa® se alimenta é evi-
denciar uma particularidade que o caracteriza. Nestas comunidades, a comida € a
forca que alimenta os ancestrais e, a0 mesmo tempo, o meio pelo qual se alcanca
0 mais alto grau de intimidade com o sagrado, através da consumacdo do alimento;
0 compartilhar da comida é também um ato de devoc¢do, no qual homens e deuses
tornam-se um (SOUSA JUNIOR, 2011; RIBEIRO; SOUSA JUNIOR, 2019). Sobre com-
partilhar a comida, o professor Vilson Caetano de Sousa Junior (2014, p. 129) afirma
0 seguinte:

A partilha da comida nos terreiros é hierarquizada. Como se come esta diretamente relacio-
nado a posi¢do que o individuo ocupa dentro do grupo no qual esta inserido. Para o consu-
mo de algumas comidas, a supressdo dos talheres é obrigatoria, e hd ocasides em que ape-
nas algumas pessoas podem utilizar talheres. Ha comidas que podem ser consumidas por
todos, mas ha também as destinadas apenas aos iniciados. Até estas sdo divididas segundo a

2 No ano de 2024, numa noticia do Jornal Correio da Bahia, utilizando dados da Prefeitura Municipal de Salvador, foi
comunicada a existéncia de 1.118 comunidades-terreiro na capital baiana. Partindo de um determinado trocadilho
advindo da sabedoria popular, informou-se que “(...) a cidade tem uma igreja catdlica para cada dia do ano, mas se
a brincadeira fosse realizada com os terreiros, o nimero seria trés vezes maior” (CORREIO DA BAHIA, 2024). Assim
sendo, para se visitar a todos, seria necessaria a visitacdo de trés comunidades didrias dentro de um ano. J& os dados
obtidos pela catalogacdo do Centro de Estudos Afro-Orientais (CEAQ) afirmam que existem cerca de 1.165 terreiros
em Salvador (CEAO, 2024). Os dados discrepantes se justificam pela existéncia de espacos que ndo sdo cadastrados
oficialmente, logo, a estimativa é que existam aproximadamente 2 mil comunidades-terreiro na cidade.

3 Orixas sdo divindades que receberam de Olodumare ou Olorum (também chamado Olofim, em Cuba), o Ser
Supremo, a incumbéncia de criar e governar o mundo. Cada Orixa é responsavel por algum aspecto da natureza e
certas dimens@es da vida em sociedade e da condicao humana (PRANDI, 2000).

Igual eu fago na minha casa, cheia de carne, cheia de calabresa:
uma analise da feijoada de Ogun



ordem iniciatica. Assim, segue a comida cumprindo uma de suas fun¢des mais antigas, socio-

logicamente falando, a de reforcar papeis sociais, realcar niveis hierarquicos, manter status e

exibir prestigio e poder.

Ndo existe ritual dentro da comunidade-terreiro que ndo exista comida, ela é
sagrada, ativadora da energia que movimenta as pessoas e sua ancestralidade. Nada
no mundo se sustenta sem se alimentar, junta-se a isso o valor atribuido a comida.
Nos terreiros, “tudo come”, isto &, seres visiveis e seres invisiveis, seres animados e
seres inanimados; e todos recebem tratamento especial. E através da comida que
as pessoas se comunicam com o sagrado e sua ancestralidade, mantendo-se presos
numa teia de rela¢gdes mutuas. Durante todas as festividades votivas as divindades,
em funcao dos seus calendarios proprios, a comida é elemento central da liturgia.
Surge, entdo, uma das comidas mais populares dos terreiros de candomblé: a feijoa-

da de Oglin, uma preparacdo a base de feijgo, carnes e visceras de animais.

Buscando realizar uma anélise interpretativa sobre a Feijoada de Ogun, fazem
parte do objetivo trilhado nesta pesquisa 0s seus aspectos historicos, religiosos e
suas significacdes, compreendendo a forma como sdo administradas pelos adeptos
das comunidades-terreiro e as repercussdes. Compreendendo que a tematica e suas
respectivas delimitaces metodoldgicas presentes neste artigo serdo Uteis para a for-
tuna critica sobre a relacao da comida com a religiosidade de matriz africana.

Este trabalho esta dividido em duas partes: i) traz 0s aspectos historicos e religio-
sos associados ao ato de oferecer feijoada ao orixa Ogun; i) anélise da observacdo
desta festividade em trés comunidades-terreiro de candomblé, duas em Salvador,
localizadas nos bairros de Cosme de Farias e Mata Escura, e uma localizada na Regido
Metropolitana de Salvador, em Lauro de Freitas, no bairro de Itinga. As observacdes
foram realizadas durante os primeiros dias do més de junho de 2024, época propi-
cia para as feijoadas de Oguin por conta do sincretismo religioso em torno de Santo
Anténio de Padua.

1. Feijoada sem carne? Nao existe!: aspectos
historicos e religiosos

Nesta primeira parte sdo apresentados elementos importantes de registros
histéricos e religiosos sobre a feijoada, principalmente a feijoada de Ogln. Ainda
que a preparacao seja bastante comum nos lares brasileiros, ela é entranhada de
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representa¢des simbdlicas. O que vai diferenciar uma comida ritual de uma comuni-
dade-terreiro para uma comida feita em casa é a maneira de elaborac¢do das iguarias e
0 axé depositado sobre as preparac¢des, tendo como pressuposto as evocacles, rezas
e ora¢Bes* que “acordam a comida”, enquanto corpo ancestral, os chamados encan-
tamentos votivos, apresentando os significados partilhados na comida e que se am-
bicionam com as iguarias, tanto para as divindades quanto para com a comunidade.

Um dos mais importantes registros encontrados sobre a elaboracdo de uma fei-
joada encontra-se no livro Historia da alimentagdo no Brasil, de Luis da Camara Cascudo
(2004), cuja primeira edicdo foi publicada em 1967. A estrutura do livro € composta por
capitulos nomeados de: Cardapio indigena, Dieta africana e Ementa portuguesa, sendo
este Ultimo associado as contribui¢des na ideia de cozinha brasileira, apresentando
elementos que dinamizam a relacdo da dicotomia entre doce e salgado; consumo de
bolo, ovos, farinha de trigo; e pratos nacionais como arroz doce e feijjoada. Cascudo
(2004, p. 271) expBe 0 seguinte pensamento sobre a feijoada, tema deste estudo:

O prato mais gloriosamente nacional do Brasil®, a feijjoada completa, € um modelo aculturativo

do cozido portugués com o feijdo-e-carne-sécg, iniciais. Os africanos e amerabas ndo empre-

gavam Oleos vegetais e menos gorduras animais para frigir. Ndo conheciam a fritura. Foi outra
revelacdo portuguesa com o azeite doce, importado das oliveiras e divulgado pelos mouros.

A discussdo acerca da feijoada realizada por Cascudo (2004) ndo perdura muito,
mas é possivel observar que, ainda hoje, esse alimento faz parte da dieta dos brasi-
leiros de Norte a Sul do pals, sendo elemento importante de sociabilidade e tradi¢ao.
Um exemplo disso pode ser observado nas feijoadas que acontecem nas casas de
Salvador nos dias de domingo, ou ainda nas grandes feijoadas realizadas pelos Gré-
mios Recreativos e pelas Escolas de Samba de Sdo Paulo e do Rio de Janeiro - even-
tos disputadissimos e com objetivos diversos, principalmente em vista da obtencdo
de recursos financeiros para os desfiles carnavalescos, como é o caso da tradicional
feijoada da Portela. A feijoada pode ainda apresentar algumas divergéncias de ingre-
dientes ou, em alguns casos especificos, modificacdes na receita original, a saber:
a feijoada vegana ou a feijjoadinha de vegetais, que em parte da composi¢ao dos car-
dapios de escolas municipais Brasil a fora.

"ol

4 Os termos “oragdes” e “rezas” sao amplamente difundidos nas comunidades-terreiro ainda que apresente um sentido
cristdo de contato com as divindades (VEIGA, 2014. p. 78).

5 Sobre a origem da feijoada, na verdade, tanto os produtos como a técnica sao de origem portuguesa, e, se quisermos
buscar uma origem mais longinqua, judia sefardita; sofrendo, a posteriori, a adi¢do do porco em outras culturas
(CARNEIRO, 2005).
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Além desta discussado, é importante destacar a figura da prépria divindade: Ogun.
Ele é um orixa guerreiro, que come apressadamente, é citado como o primeiro a vir
a Terra, considerado senhor do ferro, da forja, da guerra e da tecnologia, sendo filho
de Yemanija, e, em algumas tradic¢8es, o filho mais velho de Odudua, o rei fundador
da cidade de Ifé, de quem Ogun herda o titulo de rei regente da cidade de Iré, como
contado no itan:
Quando Odudua reinava em Ifé, mandou seu filho Ogum guerrear e conquistar os reinos
vizinhos, destruindo muitas cidades e trazendo escravos e riguezas, aumentando de maneira
fabulosa o império. Um dia, lancou-se contra a cidade de Iré, cujo povo o odiava muito, des-
truindo tudo, cortou a cabeca do rei e a colocou num saco para da-la a seu pai. Os conse-
Iheiros souberam do presente e disseram a Odudua que Ogum desejava sua morte para ser
rei. Todos sabem que nenhum rei deve ver a cabeca decapitada de outro rei. Ogum ndo co-
nhecia esse tabu. Odudua imediatamente enviou uma delegacdo para encontra-lo fora dos
portes da cidade. Apds muitas explicagdes, concordou em entregar a cabeca a delegacdo.
O perigo havia acabado. Odudua queria recompensar o filho e o presenteou com o reino de

Iré com os prisioneiros e as riquezas conquistadas naquela guerra. Assim Ogum tornou-se
Oniré, o rei de Iré (PRANDI, 2001, p. 106).

Uma das cantigas cantadas no Xiré® de Ogun, “E pé [é jd pé lé jG, Ogun Onire”,
relembra exatamente esse pedido de protecdo, isto €, lembrando que o seu poder
os protege na guerra, Ogun, rei de Iré. Por ser uma divindade cacadora - e, nas reli-
gides tribais, a caca prospera era sindbnimo de abundancia -, surgem questdes rela-
cionadas ao consumo de carnes por Oglin, sendo comumente oferecidas como as
preferéncias alimentares da divindade. Ademais, suas comidas votivas sao o inhame

(ou cara) e a feijoada.

Do ponto de vista religioso, o Babalorisa Sivanilton da Encarnacdo da Mata (o
famoso Baba Pecé do //é Axé Ostimare) conta sobre o que se acredita ser o inicio da
festividade, ressaltando a importancia e o pioneirismo do Babalorisa Procopio Xa-
vier de Souza instituindo a celebrac¢do nas primeiras décadas do século XX (CASA DE
OXUMARE, 2016a). No relato que se segue, é contada a histéria da chegada de um
homem maltrapilho as portas da comunidade, pedindo que Ihe dessem feijao para
comer. Nao obtendo éxito, ele ainda sofreu tentativas de uma remocdo forcada por
parte de Ogans, a ponto de o proprio sacerdote agarra-lo pelo braco e o remové-lo
do espaco:

6 Xiré, também conhecido como sire, é uma palavra Yoruba que significa roda ou danca para a evocac¢ao dos Orixas
conforme cada nagdo.
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Na noite do Candomblé, Ogun teria chegado muito nervoso e nada |lhe acalmava, deixando
todos apreensivos. Oglin entdo disse que Pai Procépio havia cometido um grande erro e que
ele estava descontente com aquilo. [...] a primeira em negar comida para uma pessoa dentro
do Asé e a segunda em botar uma pessoa para fora, sem sequer saber quem era. [..] Ogin
chegou a dizer que aquele homem poderia ser ele préprio (Ogun), que poderia ter resolvido
testar Seu Procépio, mas que nunca ninguém saberia (CASA DE OXUMARE, 2016a).

Para solucionar a questdo, e até mesmo como forma de puni¢do educativa, ob-
jetificando fazer memdria sobre os acontecimentos para ndo mais se repetir, Ogun
imputou uma pena a Procopio: para que todos os anos doravante, por ocasido de
sua festa ritual, oferecesse uma grande feijoada e a distribuisse para as pessoas,
sobretudo e principalmente para as que mais fossem necessitadas de tal caridade.

Nas versGes mais comuns?, a panela contendo a feijoada propriamente dita é
composta pelo fejjdo mulatinho, preto ou carioca (Phaseolus vulgaris L.), adicionado
de carne seca ou carne de sertdo, salpresa, orelha, toucinho, rabo, barriga, costela e
pé de porco, paio, linguica de porco, carne vermelha do tipo peito ou musculo, fato,
bucho, bofe; acompanhada de arroz polido ou branco (Oryza sativa L.); salada de alfa-
ce crespa (Lactuca sativa var. crispa) com rodelas de tomate e cebola branca; e farinha
de mandioca branca.

Em alguns lugares ainda é possivel encontrar a presenca de pdes, sobretudo em
tamanhos menores, para serem colocados dentro das farinhas de mesa, um sinal cla-
ro de pedido de prosperidade a Santo Antdnio, para nunca faltar alimento nas casas.
Essa pratica ritual é atribuida a lyalorixa Simpliciana da Encarnacao, aguela que deu
origem ao ritual dos Paes de OgL’m (CASA DE OXUMARE, 2016b).

Retomando as discussdes feitas por Camara Cascudo (2004), alem da feijoa-
da propriamente dita, existem outros elementos abordados pelo autor a respeito
da questdo alimentar, podendo ser encontrados vestigios na vida dos brasileiros
e na comida ritualistica aqui estudada. O autor aponta para o consumo da bebida
acompanhada do alimento, lembrando que todo povo possui sua bebida que lhe
caracteriza. Nas feijoadas podem ser servidas cervejas pretas ou cervejas sem alcool
(Malzbier), que tem a funcao ritual de brindar, com o intento de trazer coisas boas
para as pessoas que estao festejando e perpetuar essa positividade.

7 Rychelmy Veiga (2014, p. 76) elabora uma lista com os ingredientes mais frequentes na elaboracdo da feijoada: “feijdo
preto ou mulatinho, carne seca, carne de boi (chupa molho), orelha de porco, rabo de porco, pé de porco, costelinha de
porco, lombo de porco, paio, linguica portuguesa, toucinho e para temperar: a cebola, folhas de louro, alho e cominho”.
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O ato de beber possui ainda a contemporaneidade simbdlica de um cerimonial sagrado.
Beber a saude de alguém, erguer o brinde de honra, sdo gestos intrinsecamente ligados ao
protocolo social. Ndo se compreende banquete oficial ou festa intima sem esse pequeni-

no cerimonial indispensavel. Facil € sentir a convencdo da bebida depois de pronunciado o

nome em honra do qual se bebe. Banquete sem brinde de honra ndo tem significagdo algu-

ma (CASCUDO, 2004, p. 21).

Outra caracteristica apontada pelo autor sobre os habitos alimentares é a nao
utilizacdo de talheres; a feijjoada é servida e os participantes comem de mao?®. Cas-
cudo (2004), ao analisar de forma historica 0 ato de comer sem talheres, conclui
uma ligacdo deste ato com a Europa e a realeza da Idade Média, visto que, nos seus
grandes banquetes, alimentavam-se usando as mdos. Portanto, para as comunida-
des-terreiro, comer utilizando as maos demonstra uma aproximagao com a ideia

de realeza, o que é reiterado pelo ato de usar as maos na refeicdo.

Contudo, é importante analisar o contexto socio-histérico do Brasil, haja vista
que as religides de matriz africana tém sua base formada por negros escravizados.
Esses sujeitos, nesta situacdo, viviam e praticavam as suas expressdes religiosas den-
tro das senzalas, em lugares afastados das casas grandes senhoriais. Assim, apesar
de Cascudo (2004) fazer uma comparacao entre o ato de comer e a realeza, existe
um apagamento dessa realidade dentro da histoéria brasileira, pois, posteriormente,
0 ato de comer com as maos estara presente nas classes populares da sociedade,
ou, No caso da comida aqui analisada, dentro de comunidade em que a presenca da
cultura negra esta presente.

Comida amassada e comida com a mdo é de gosto incomparavelmente superior. Uma locu-

¢do denuncia a técnica milenar de servir-se com os dedos, limpos de auxilio, como era proto-

colo para os Reis, Principes e Cardeais eminentes nos séculos XIV-XVI. De uma vianda gostosa
diz-se que é de lamber os dedos. Segurar o alimento a mdo, conduzi-lo a boca, manducare,

era legitimamente o ato de comer (CASCUDO, 2004. p. 27).

Além da cerveja preta ou da cerveja sem alcool, a feijoada também pode
ser servida com farinha de mandioca. Para Cascudo (2004), o uso da fa-
rinha tem relagao direta com o cultivo da mandioca no Brasil, sempre abun-
dante. Lembrando que, entre as matérias-primas das farinhas existentes no
mercado, destacam-se a mandioca e o milho, uma vez que ja existia o cul-
tivo em comunidades indigenas desde antes da chegada dos portugueses.

8 De acordo com Cascudo (2004. p. 46), “a tradicdo é muitissimo anterior ao habito da reunido ao redor de um movel.
Anterior a criagdo da mesa. A refeicdo em si é que é sagrada. O olhar alheio é contaminante”.
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As diversas qualidades de farinha se faziam principalmente de milho, do arroz e da mandioca.
Todas estas plantas eram abundantemente cultivadas. Plantava-se a mandioca de uma maneira
que recorda o processo dos Nossos pequenos lavradores de hoje em alguns Estados: em monti-
culos de terra muito fofa, de propdsito sem duvida para facilitar assim o desenvolvimento da raiz
(CASCUDO, 2004, p. 189-190).

Sobre a popularizacdo da farinha na sociedade brasileira, Cascudo (2004) infor-
ma que a populacao mais pobre até hoje faz uso das mais variadas formas da man-
dioca, para além da farinha. Outro ponto levantado pelo autor é atrelado ao arroz,
que ganhou destague e se popularizou ao servir de acompanhamento da feijoada.

Uma constante alimentar era o arroz. Havia o que dispensava a cultura nos alagados e era o

preferido. Dava a nutricdo, pagava 0 imposto ao rei, comprava mais uma mulher para cama e

trabalho de campo. Té-lo-iam conhecido pelos berberes quando das arrancadas irresistiveis

desde o séc. VII, fazendo vanguarda aos arabes, derramando-se até o Niger e o Oubangui.

Ja em 1100 plantaram Tombutu na areia solitaria do Suddo, fazendo-a ilustre e sedutora, e,

decorrentemente, desejada e destruida, vezes sucessivas. Com o arroz veio a formula do

kuz-kuz, ainda uma permanente nas zonas islamicas da Africa Setentrional e Atlantica. Era

Com arroz, sorgo ou trigd que o kuz-kuz comecou, sozinho, até que o milho americano, Zea

mayz, apareceu como socio comanditario e presidente ciumento (CASCUDO, 2004, p. 183).

Apesar da andlise realizada por Camara Cascudo (2004) desses elementos no
decorrer da historia, € visivel que esses alimentos e suas praticas estdo amalgamados
em grupos sociais, visto que muitos foram incorporados nas ritualisticas de religiGes
de matriz africana. Rychelmy Veiga (2014) realiza uma etnografia da feijoada de Ogun
explanando a rela¢do entre a comida e o candomblé. Ambas as instancias sdo for¢a
motriz para energia dentro do terreiro e a propria festa circunscreve o ato ritual.
Sendo um fator relevante para a perpetuacdo da tradicdo e das narrativas orais que
compdem a religido, o ato de cozinhar esses alimentos € um momento para 0 mais
velho socializar e ensinar ao mais novo:

O cozimento da feijoada comec¢a um dia antes da festa, com a compra de todos os ingredien-

tes, geralmente é feito no fogo a lenha e carvdo. E o préprio pai de santo ou algum dos filhos

de santo mais velhos que a preparam. A responsabilidade de cozinhar, nesse momento, ge-
ralmente é um ato também de socializar, de aprendizado onde os mais novos auxiliam os

mais velhos. A preparacao do fogo, catar o feijdo, dessalgue de algumas carnes sdo feitos na
véspera (VEIGA, 2014, p. 77).

Veiga (2014) lista a sequéncia ritualistica comecando com a matanca para Exd,
porém, antecedido a este ato esta o preparo da feijoada, que sera ofertada aos convi-
dados e aos comensais. O autor salienta que essa comida pode ser cozida no fogdo a
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lenha em determinados locais e que os acompanhamentos da feijoada (o arroz, a fari-

nha e a bebida) se caracterizam por sua devida popularidade com o passar do tempo.

Destarte, € perceptivel que essas especificidades desaguam na feijoada de
Ogln e perpassam vérias vivéncias dentro do Brasil, pois, como dito anteriormente,
a comida é popular e se transformou numa metonimia para o pertencimento de
nacdo. Contudo, essas caracteristicas sao observadas com suas similitudes e discre-
pancias no ritual feito para Ogun, oferecendo, primeiramente, a comida ao orixa, e,

posteriormente, para a comunidade.

Com base nos pontos levantados pelos tedricos acionados no texto, na segunda
parte deste artigo sera feita a analise desta festividade em trés terreiros de candom-
blé situados na capital baiana, Salvador, e na Regido Metropolitana. Sendo assim,
apontaremos o que continua vigente e o que se modificou com o passar do tempo.

2 Onde tem feijoada eu voul!

Nesta segunda parte do artigo é disposta uma analise com base na observacao
da feijoada para Ogun em trés comunidades-terreiro de candomblé de nacdo Nagd/
Ketu, bem como os elementos observados em cada uma, os pontos de confluéncia e
os significados compartilhados, os saberes e fazeres das comunidades. Logo, a pratica
observada nestes trés terreiros empreende a possibilidade de compreender similitu-
des e disparidades presentes nesta mesma prética ritualistica: a feijoada de Ogun.

No primeiro terreiro, localizado na periferia de Salvador, no bairro Cosme de Fa-
rias, 0 comeco desta festividade foi marcado pelo ato de colocar ao chdo, no centro do
terreiro, uma esteira coberta por uma toalha branca, nomeada de mesa - uma pratica
comum a todos os terreiros observados. Em seguida, iniciou-se o toque da ramunha® ao
som de atabaques, anunciando um cortejo de filhas e filhos de santo que portavam os
mais diversos objetos e utensilios de cozinha (como conchas, colheres de servir, facas,
garfos e pegadores), além da panela contendo a feijoada e seus acompanhamentos.

Ap6s o depodsito das comidas e dos utensilios sobre a mesa, sentaram-se ao
redor do movel e evocaram diversas oracdes; o sacerdote recitava e era respondido

em unissono pelos presentes. Todas as divindades foram evocadas. Iniciou-se um

® Ramunha foi um toque da nacdo Jeje incorporado pela nacdo Ketu. E a cadéncia executada pelos atabaques e agogos
que capitula a estrutura dos diferentes toques que marcam o Xiré, mais conhecido como avamunha.
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canto sem uso dos atabaques para Oxald, a oracdo “Ebo Babd ebo unjé wd, Orisanld
bori o, ebo”, significando um chamamento para o orixa paterno Oxala vir comer o
milho branco que Ihe era oferecido. Neste ato, o sacerdote aspergiu sobre os filhos
uma agua guardada num quarto proximo ao saldo e graos de milho branco cozidos.
As divindades comecaram a se fazer presentes. O siléncio da oracdo foi substituido
novamente pelos acordes dos atabagues. O momento mais aguardado foi quando
Ogun possuiu um Elégun?, sacerdote de outra comunidade, amigo de longa data
desta Casa. Todas as divindades dancaram em conjunto e se dirigiram para um quar-

to onde seriam acordados ou vestidos.

Enguanto Oglin se vestia, as pessoas se banqueteavam com as iguarias presen-
tes na mesa. Foram servidos primeiramente 13 homens, em pratos de barro conten-
do feijoada, arroz, farinha e salada de alface - essa organizacdo do prato também
se repete nas outras casas. Nesta primeira feijoada de Ogun, os homens receberam
0 prato acompanhado de uma cerveja preta e depois todos os outros convidados
comeram da comida em pratos de vidro e ndo receberam a cerveja preta. Todos co-
miam de mdo. Quando o ultimo dos convidados fora servido, tocou-se novamente a
ramunha e, em questao de segundos, a mesa foi desfeita e levaram todos 0s objetos
novamente para o lugar de onde sairam.

Outro momento muito esperado foi a saida de Ogln para tomar o rum™.
O orixa dan¢ou inumeras cantigas enquanto era ovacionado de pé pelos presentes,
com palmas e palavras de ordem: Patakori, Ogunhé. Em um dado momento, Ogun se
aproximou do sacerdote da casa fazendo uma reveréncia, ato este que fez a divin-
dade Yemanja incorporar, também tomando rum. Com sua chegada, formou-se uma
grande roda em que outros sacerdotes e sacerdotisas foram convidados a dancar.
A ramunha tocou novamente e todos 0s que estavam incorporados foram levados
para o quarto. Ao final, cantou-se um aluja? e seguiu-se a cobertura dos atabaques
com uma toalha branca, demonstrando para os presentes que era o final do rito - ato
comum entre as casas observadas.

10O prefixo E/é significa “aquele que”, ja a palavra Gun origina-se da forma contraida do vocabulo /gégun que, em
algumas tradugdes, significa “montaria” ou “cavalo”. O vocabulo pode ser entendido como o cavalo em gue o espirito
monta, passivo do transe do orixa.

" Momento em que o orixa reproduz os atos no saldo, dancando conforme suas caracteristicas e devidamente
paramentado.

12 Toque especifico do orixa Xangd. Ritmo produzido pelo som dos atabaques que aceleram em ritmo crescente,
0s passos de guem acompanha a danga, com gestos que simbolizam a saga de guerreiros, os atabagues aceleram
gradativamente o ritmo tornando mais vibrantes os passos dos que dangam.
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Em um local a parte, a Ultima parte da festa teve inicio, que tem mais carater
de sociabilidade: todos comecaram a comemorar de forma euforica, servindo-se de
diversas iguarias, pratos que ndo faziam parte propriamente desta liturgia religiosa,
comidas tipicas dos festejos juninos, bolos, doces, frutas, e ao som de uma dupla
tocando teclado e cantando uma seresta®®: € o momento profano, ja se alimentou o
espirito, agora se alimenta a carne.

No segundo terreiro, localizado em Salvador, no bairro da Mata Escura, a cele-
bracdo, além da feijoada, era uma saida™ de Ogan' de Oxd&ssi, que estava recolhi-
do, segundo todos 0s preceitos, para ser reapresentado a comunidade durante este
festejo. O culto foi iniciado com o momento de incorporac¢do da iyalorixa, atraves de
cantigas de Oye's. Uma delas foi “Agbogbo oro oro, &ja le o, ori dé, o sin nile Ogin awa
Akoro, mobo uré”, cujo significado ritual é de pedido de licenca a Ogun para dar inicio
ao seu culto, o senhor da Casa. O mais esperado dos orixas se fez presente fisica-
mente no terreiro. A Elégun, de rosto transformado, ja apresentava as feicdes sérias
e severas de Ogln; o semblante meigo de uma idosa de pouco mais de 60 anos foi
substituido pela seriedade de um guerreiro por exceléncia. Ogun se recolheu no
quarto, para aprontar suas vestes e tomar o rum.

No momento da saida, cantou-se uma sequéncia de cantigas. Ogln, de bracos
dados, trazia o Ogan iniciado para a divindade Oxdssi para ser apresentado ao povo
que aguardava por este momento, sentando-o numa cadeira que outrora estava co-
berta por um pano branco. Apos estar sentado, foi cumprimentado pelos presentes.
Oglin dancou cantos para ele e para Oxdssi, depois se recolheu para o quarto, onde
ja 0 esperavam para dar continuidade a celebragdo com a feijoada.

Iniciou-se o toque da ramunha, as filhas e filhos de santo sairam em procissdo
portando os mais diversos objetos e utensilios da cozinha, além da feijoada e seus

acompanhamentos, colocando-os na esteira coberta pelo pano branco. Seguiu-se

13 Seresta € um nome surgido no século XX, no Brasil, para rebatizar a mais antiga tradi¢do de cantoria popular das
cidades: a serenata. E, tal como mais tarde viria a confirmar-se no Brasil, essa musica popular surgia como cria¢do das
camadas mais humildes dos negros e brancos pobres das cidades.

14 Saida é o nome comumente utilizado para simbolizar o final do processo iniciatico dentro do candomblé no qual o
iniciado passa a ocupar seu lugar dentro da hierarquia.

5 Ogan é o nome genérico para diversas fun¢gdes masculinas. No candomblé, esse é o nome do sacerdote auxiliar
escolhido pelo orix3, que permanece licido durante todos os trabalhos, ndo entrando em transe.

16 Oye é o nome dado quando alguém recebe um cargo dentro do candomblé, sobretudo nas obrigactes de sete anos,
quando ha a mudanca de status dos iniciados que incorporam.
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um convite a 7 homens' aleatodrios para fazer parte desta mesa ritual, diferentemen-
te das outras casas em que foram escolhidos 13 homens. Ao final das oracdes, os
homens comeram as iguarias com as mdos e beberam uma cerveja preta, levando
de recordacao deste momento o prato de barro - diferente das outras Casas, que
0 prato de barro foi devolvido. Enquanto os homens comiam, 0os demais presentes
foram servidos em pratos de barro, e 0 acompanhamento de cerveja preta era de
consumo opcional. Quando o ultimo convidado foi servido, recolheu-se a mesa do
chdo e foram entregues pdes de tamanho reduzido, enquanto se tocava a ramunha
para levar para a cozinha as sobras das refeicdes.

Os iniciados que haviam incorporado junto com a iyalorixa sairam em corte',
no momento posterior ao recolhimento da mesa. lansd foi a primeira a tomar rum,
seguida por Oxum, apés esta tocaram cantigas para Oxala e formou-se uma grande
roda de filhos e filhas de santo que novamente incorporaram. Findou-se 0 momento
cobrindo os atabaques.

Na Ultima casa observada, situada na regido metropolitana de Salvador, em Lau-
ro de Freitas, no bairro de Itinga, antes do inicio da liturgia religiosa houve a dis-
tribuicdao de marmitas contendo feijoada, arroz, salada e farinha de mandioca para
pessoas em situacao de rua, no centro da cidade - pratica observada exclusivamente
nesta comunidade-terreiro. Filhas e filhos de santo corriam de um lado para o outro,
arrumando quentinhas em vasilhas de isopor, correndo contra o tempo, pois o avan-
¢ar do horario era notoério. O candomblé estava marcado para ser iniciado ao meio-
-dia, mas, com 0s atrasos iniciais, ocorreu as 15 horas. Retornando apos este ato,

devidamente arrumados, iniciou-se a festividade propriamente dita no terreiro.

Seguiu-se uma sequéncia logica de invocacdo das divindades, iniciando com
0 ato de despachar™ Exu. ApoOs esse ato introdutdrio, as cantigas de Xiré foram
cantadas até invocar a ultima divindade, Yemanja. Findou-se este momento e can-
tou-se uma cantiga para evocar a presenca de todas as divindades de uma uUnica

17 Sobre a divergéncia numérica, Veiga (2014) atribui que a tradi¢do ndo foi iniciada por Pai Procopio, mas que alguns
terreiros utilizam 7 comensais, fazendo referéncia as qualidades de Oglin; ou ainda que o nimero 7 e seus multiplos,
14 e 21, definem grandes ciclos. Nos terreiros em que sdo 13 comensais, existe uma associa¢do ao sincretismo com
Santo Antonio, visto que sua celebragdo é realizada no dia 13 de junho, dai a numerologia.

8 Devidamente arrumados e paramentados, ao som de inUmeras cantigas, as divindades saem em cortejo rumo ao
saldo para tomar o rum.

% Na tradi¢do que ainda hoje predomina nos candomblés da Bahia, o ato de despachar se refere a atender, como
se fosse uma evocacdo de notificagdo. Evoca-se a Exd, como sendo a primeira divindade, e pede-se a Ele que va
comunicar aos demais sobre a realiza¢do do ato litdrgico naquela comunidade, para que se fagam presentes.
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vez, denominada de Koia koia, uma cantiga especifica para induzir o transe. A partir
deste momento, a divindade se fez presente na comunidade-terreiro, indo a um
quarto especifico onde o Elégun, agora incorporado, se vestiu conforme as pres-
cricdes pré-estabelecidas. Quando estava pronto, saiu junto com a corte de orixas
para o rum.

A saida da panela de feijdo precedeu a saida das divindades, como se o centro
da liturgia fosse o alimento. Uma fila interminavel de filhas e filhos de santo, carre-
gando o0s mais diversos objetos e alimentos (desde colheres, conchas e pratos, até
uma esteira e uma toalha branca) se deslocou até o centro do terreiro, onde tudo
foi colocado. A esteira foi coberta pela toalha branca, e as panelas contendo os ali-

mentos, os utensilios e umas banquetas foram ocupadas por senhoras mais velhas.

13 homens foram escolhidos para serem primeiramente servidos da feijoada,
em pé, a beira da esteira, portando nas mdos pratos de barro contendo a feijoada e
uma cerveja preta. Os homens circundaram a esteira, enquanto ora¢8es especificas
eram rezadas, depois se dirigiram a porta principal. Sairam em procissdo: os homens
e todo cortejo contendo a panela da feijoada, para uma area fora do barracao, onde
comecaram a comer das iguarias servidas. Comeram de mdo, sem demonstracao de
constrangimento entre os pares.

Findando-se este momento, a segunda parte da festa come¢ou, 0 momento que
as divindades comecaram suas dancas. Ogun da lyalorixa foi o primeiro a tomar rum,
seguido por Exu de um filho de santo; enquanto dancavam, os espectadores ovacio-
nam com bastante intensidade. Neste interim, os 13 homens retornaram ao barra-
Cdo, e comecaram a servir as demais pessoas, primeiro as mulheres, que ocupavam o
lado direito do barracdo, e posteriormente os homens, que ocupavam o lado esquer-
do. Serviram a feijoada e os acompanhamentos supracitados na marmita de isopor,
sem a cerveja. Todos comeram de mao.

Depois foi a vez de lansd, Ox0ssi, Oxum e Yemanja. A Ultima divindade a
dancar foi Oxala, um orixa tao velho que mal conseguia ficar de pé sem ajuda de
um cajado e de pessoas que o segurassem. Finalizado este momento, ocorre o
ato em que se cobre os atabaques e as divindades se recolhem novamente para
0 quarto. A Ultima parte da festa teve inicio, na qual os convidados comeram e
beberam diversas iguarias. O consumo de bebidas alcodlicas foi incentivado (cer-
vejas em garrafas e em latas), e foram servidos salgados de festa: kibes, coxinhas
e risoles.
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Consideracoes finais

Ao pesquisar sobre alimentacao em terreiros de candomblé, as comidas e as
celebracBes fazem parte constantemente de uma vivéncia religiosa, sendo funda-
mentais para a manutenc¢do da energia ancestral e para a manutencdo das praticas
coletivas, reunidas no entorno para cultuar suas divindades.

Neste artigo, 0 &mago era apresentar o orixa Ogln e uma de suas comidas rituais,
a fejjoada. Num primeiro momento, aludimos teoricamente acerca da importancia da
comida para as comunidades-terreiro de Candomblé, explanamos sobre topicos in-
contornaveis relacionados a religiao de matriz africana, e, em seguida, delimitamos o

desenvolvimento da pesquisa.

Este artigo é composto por duas partes, a primeira é de cunho tedrico, na qual tra-
¢amos um panorama sobre a comida, em especial a feijoada, e seus percursos dentro
de uma teoria que versa sobre a relacao do alimento com a sociedade, desembocando
na feijoada de cunho religioso, como ocorre nos terreiros para o orixa Ogun.

Na segunda parte, o foco foi a observacdo da feijoada de Ogln em trés ter-
reiros de nacdo Nagd/Ketu de Salvador e Regido Metropolitana, exemplificando,
assim, as teorias contidas na primeira parte do artigo. Estas observac¢des foram
feitas durante o periodo de junho, més em que as casas fazem festivas para a
divindade supracitada. Portanto, percebemos convergéncias e divergéncias entre
as praticas contidas nestas trés Casas, ou seja, mesmo sendo uma festa para um
mesmo Orixa e sendo ofertada uma mesma comida, a ritualista muda de terreiro
para terreiro.

Este artigo corrobora para engrossar as fileiras dos estudos sobre a feijoada,
mas com um foco pouco estudado, que € a sua vertente religiosa. A feijoada, na sua
visgo religiosa, € um alimento votivo para Oguin, uma divindade de terreiro, e, ape-
sar das limita¢bes contidas em virtude da escassez de estudos que abordassem a
temética da Feijoada de Ogln, desvelando-se como incipientes, principalmente em
relacdo a representatividade da cultura negra na construcao da identidade nacio-
nal, este trabalho desponta como uma possibilidade de perpetuar as conexdes e 0s
saberes contidos nas praticas alimentares dos terreiros de candomblé.
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Resumo

Este artigo apresenta uma reflexdo que relaciona a literatura especializada afro-
brasileira com o estudo critico da modernidade. Analisa-se as cosmovisdes

Revista Entrerios, Vol. 7, n. 2, p. 91-106, (2024)

01



desenvolvidas nos Terreiros de matriz afro-brasileira como possibilidade de
ressignificagdo do pensamento cientifico contemporaneo acerca do meio
ambiente: a dualidade entre ser humano e a natureza. O problema de pesquisa
se norteia no questionamento de como os saberes tradicionais dos Terreiros de
matriz afro-brasileira contribuem para a preservacdo do meio ambiente. Utilizando
uma metodologia qualitativa, analisou-se bibliografias relacionadas a tematica
socioambiental, bem como a cultura oral e popular praticada pelos religiosos
de matriz afro-brasileira. Os resultados indicaram que os saberes ancestrais
africanistas, aliados a releitura da ciéncia ocidental, por meio de uma ecologia
de saberes, sdo capazes de nortear as dinamicas socioambientais em que a
cosmologia ocidental ndo é hegemonica, tampouco auto suficiente para lidar com
0s problemas complexos da sociedade moderna.

Palavras-chave: povos de terreiro; ecologia de saberes; meio ambiente.

Abstract

This article presents a reflection that relates Afro-Brazilian specialized literature to the
critical study of modernity. It analyzes the worldviews developed in Afro-Brazilian religious
Terreiros as a possibility for re-signifying contemporary scientific thought about the
environment: the duality between humans and nature. The research problem is guided
by the question of how the traditional knowledge of Afro-Brazilian Terreiros contributes
to environmental preservation. Using a qualitative methodology, bibliographies related
to socio-environmental themes were analyzed, as well as the oral and popular culture
practiced by Afro-Brazilian religious people. The results indicated that African ancestral
knowledge, combined with a reinterpretation of western science through an ecology of
knowledge, can guide socio-environmental dynamics in which western cosmology is
neither hegemonic nor self-sufficient to address the complex problems of modern society.

Keywords: Terreiro people; ecology of knowledge; environment.

Introducao

Ha um ditado popular e religioso que diz "ké si ewé, ké si Orisd” (sem folha, ndo
ha Orixd), o que revela a preocupacao pela existéncia do meio ambiente saudavel
como possibilidade da continuidade de sua religiosidade, cultura e até da existéncia
do grupo, como movimento social propriamente dito. Os Orixas sdo o apice da reli-
giosidade, de modo que a manutenc¢do do existir destas divindades revela a propria

manutenc¢ao do ser humano e do ambiente que o cerca.

Neste sentido, a presente pesquisa tem como tema a analise do processo cul-
tural e religioso das religies de matriz afro-brasileira como didlogo entre o huma-
no e demais seres viventes e ndo viventes e seus desdobramentos epistemoldgicos
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como possibilidade de ressignificacdo do pensamento cientifico contemporaneo, sob
0 prisma da Teoria Critica.

Como pano de fundo norteador da tematica, tem-se por problema de pesquisa
0 seguinte questionamento: Como 0s saberes tradicionais dos Povos de Terreiro!
contribuem para a conserva¢cdo do meio ambiente?

Adiante, o estudo tem por objetivo geral compreender a relagdo estabelecida
entre as religides de matriz afro-brasileira e 0 meio ambiente. Como objetivos espe-
cificos, pretende-se: (i) analisar a relacao entre homem e meio ambiente estabelecida
pela modernidade ocidental e sua ciéncia; (ii) averiguar a possibilidade do processo
cultural e religioso do Povos de Terreiro como possibilidade de renovac¢do epistemo-
|6gica da ciéncia, por meio de uma ecologia de saberes.

Para a elaboracdo deste artigo cientifico, foi utilizado o método de pesquisa qua-
litativa, com a analise de bibliografia e da cultural oral e popular praticada pelos adep-
tos de religido de matriz afro-brasileira.

Um dos autores do trabalho é pai de santo de um Terreiro de Umbanda e co-
presidente da Mojuba Comissao de Terreiros de Volta Redonda, RJ. Os outros autores
frequentam terreiros de umbanda e de candomblé. Desse modo, acredita-se que
essa vivéncia permita um dialogo mais amplo e concreto sobre a tematica.

Este artigo esta dividido em trés capitulos. No primeiro, faz-se um estudo acerca
da divisdo Norte e Sul, oriunda do periodo colonial e seus impactos na ciéncia e no
meio ambiente. No segundo, tem-se a analise da ciéncia eurocéntrica e os desdobra-
mentos socioambientais alavancados por sua aplicabilidade. Ja no terceiro capitulo,
traz-se a analise dos saberes tradicionais das religides de matriz afro-brasileira e o
resultado de sua interacdo do homem com 0s demais seres viventes e ndo viventes,
e com o meio ambiente.

1. A linha que nos separa: apropriacao e violéncia

As linhas cartograficas que delimitavam o Velho e o Novo Mundo no periodo
colonial subsistem epistemologicamente no pensamento moderno ocidental. Desse
modo, essas linhas permanecem constitutivas das relacdes politicas e culturais de
exclusdo do Sul Global, de seus povos e saberes.

1 Terreiro é sinbnimo de Casa de Axé e de templo religioso.

Jeferson de Medeiros Botelho, Céra Hisae Monteiro da Silva Hagino,
Erika Macedo Moreira e Juliana de Castro dos Santos

93



O pensamento moderno ocidental € um pensamento abissal, que consiste num
sistema de linhas invisiveis, que separam o Norte e o Sul global, o “deste lado da
linha” e 0 “do outro lado da linha”. Nessa divisdo, a dicotomia “regulacdo/emancipa-
¢do" se aplica apenas as metropoles. Ja “o outro lado da linha”, que corresponde aos
territorios coloniais, é tratado como inexistente, a eles sendo imposta a dicotomia
“apropriacdo/violéncia” (SANTOS, 2009).

Isso significa que o mundo esta fraturado epistemicamente por linhas abissais

que separam o existente do ndo existente e o possivel do indesejado. Essas

linhas se movem de acordo com o tempo e com 0O contexto socio-politico.

Interessante observar que a maior parte das populagdes mundiais e suas

formas de produzir, suas economias, Sseus saberes e seus modos de vida

ndo fazem parte do capitalismo moderno ocidental, encontram-se “do outro

lado” (HAGINO e QUINTANS, 2015, p. 604)

No campo do conhecimento, 0 pensamento abissal consiste na concessdo do mo-
nopOlio a ciéncia moderna ocidental, ignorando uma ecologia de saberes pré-existen-
tes. Nesse sentido, os conhecimentos populares, camponeses, de povos de terreiro,
quilombolas, indigenas estdao “do outro lado da linha”, e desaparecem enquanto co-
nhecimentos relevantes socialmente. As sociedades coloniais e seus povos compreen-
dem, portanto, uma gama de experiéncias e saberes desperdicados e invisibilizados.

Do outro lado ndo ha conhecimento real; existem crencas, opinides, magia, idolatria, en-
tendimentos intuitivos ou subjetivos, que na melhor das hipoteses podem se tornar obje-
to ou matéria-prima de investigacdes cientificas. Assim, a linha visivel que separa a ciéncia
de seus “outros” modernos esta assente na linha abissal invisivel que separa, de um lado,
Ciéncia, filosofia e teologia e, de outro, conhecimentos tornados incomensuraveis e incom-
preensiveis por ndo obedecerem nem aos critérios cientificos (SANTOS, 2009, p. 23).

A epistemologia moderna ocidental historicamente renegou as outras formas de
saber e viver nas terras colonizadas. Por um lado, os diversos conhecimentos dos po-
vos originarios foram invisibilizados, no mesmo passo que descredibilizou o pluriver-
so africano que aportou em Nossas praias juntamente com 0S negros escravizados.

Na sociedade capitalista ocidental o conhecimento tradicional é trata-
do como experiéncias praticas locais, sendoreduzido a supersticGes e a
irracionalidades subordinadas ao saber cientffico (HAGINO e QUINTANS, 2015).

Inaugurou-se um verdadeiro massacre epistemologico com a colonizacao bra-
sileira, restando aos ndo europeus um local desvalorizado, demonizado e irrele-

vante. Somente 0s saberes do velho mundo eram considerados para o avanco da
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sociedade. Somente sua tecnologia era considerada Util para a solu¢do de conflitos e
organizacao do que consideravam sociedade civilizada e em expansdo.
A diversidade étnica e cultural é, naverdade, sinbnimo de riqueza de formas e de
multiplicidades de comportamentos e de experiéncias sociais, que precisam ser consi-
deradas dentro de sua prépria realidade. E impossivel entender o tempo dos povos in-
digenassob a perspectiva do tempo do capitalismo. Do mesmo modo, suas praticas
s6 podem ser entendidas dentro de um contexto situacional, assim como o capitalismo

moderno ocidental sé pode ser entendido dentro de sua propria conjuntura (HAGINO
e QUINTANS, 2015, p 7).

Pois bem, apds séculos de apagamento cultural, marginalizacdo das estruturas
de conhecimento ndo europeias, 0 mundo passa por uma crise epistemoldgica na
qual a ciéncia moderna oriunda do Norte global, ndo alcanca solu¢des que permitam
ao0s sistemas sociais manterem-se estaveis e resistentes diante da preocupante de-
cadéncia de seus ambientes.

A degradacdo ambiental atinge o planeta como um todo, mas em especial o sul
global e seus povos, em razdo do fendbmeno do racismo ambiental. Seja em razdo
das mudancas climaticas ou pela deterioracdo cotidiana ao meio ambiente, a ciéncia
moderna e os Estados nacionais vém sendo desafiados a se mobilizarem e a apre-
sentarem solu¢8es sustentaveis ao modelo atual de desenvolvimento capitalista. Ao
mesmo tempo, pesquisadores e estudiosos precisam rever 0s conceitos cientificos
que forjaram a cosmologia social atual, fadada ao fracasso.

A sociedade contemporanea pode ndo mais existir como resposta da propria
natureza as diversas intervenc8es autoritarias e violadoras que sofrera do homem
global, capitalista e detentor de uma suposta superioridade de sua espécie em detri-
mento dos outros viventes e ndo viventes.

No Brasil coexistem e resistem diversos saberes, cultura e modo de viver. A re-
ligido € um dos exemplos de diversidade de complexidade dos arranjos sociais das
terras colonizadas brasileiras pois, apesar do Estado ser laico, ha um movimento
estrutural de marginalizagdo e demonizacdo dos simbolos religiosos de matriz afro-
-brasileira, desde o Brasil coldnia, que escravizou 0s povos negros e solidificou os

mandos e desmandos do eurocentrismo opressor.

No entanto, mesmo diante dos movimentos de racismo religioso e estrutural
que permeiam as rela¢des sociais brasileiras, as religides de matriz afro-brasileiras,

desde seus primordios, indicaram uma ascendente preocupacdo com o equilibrio
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ecologico, com a estrutura do meio ambiente e, por conseguinte, com a propria
existéncia do humano diante uma crise climatica e humanitaria.

2. Jamais fomos modernos

Apesar de ndo ser objetivo desta pesquisa realizar um panorama histérico da
construcao do pensamento cientifico ocidental, tem-se por enfrentamento inicial a
analise da modernidade cientifica europeia como definidora das rela¢des entre o ser
humano e a natureza, com o possivel desdobramento que nos alavanca rumo ao de-
sequilibrio do meio ambiente e a extin¢do de espécies animais e vegetais no planeta.

Para Latour (1994), a queda do Muro de Berlim, em 1989, é o marco de uma
potencial reflexdo sobre a crise epistemoldgica do saber ocidental. Se de um lado
tem-se a ascensao do capitalismo globalizado, do outro surgem as primeiras con-
feréncias sobre a crise climatica, evidenciando-se a necessidade de um olhar mais
apurado sobre a assimetria cientifica entre homem e natureza.

Adiante, o autor (1994) afirma que o pensamento cientifico moderno, na pratica
desta assimétrica separacdo entre sujeito e objeto, homem e natureza, deixou de
analisar os fatores hibridos desta intera¢ao, criando verdadeiros “monstros socioam-
bientais” capazes de influenciar os rumos da existéncia humana e de suas proprias
criagdes pautadas nas justificativas modernas da orienta¢do ocidental.

Mas 0s quase-objetos continuavam a proliferar, monstros da primeira, da segunda, da ter-

ceira revolucao industrial, fatos socializados e humanos que se tornaram mundo natural. Mal

eram finalizadas, as totalidades rachavam em todos os lados. Os fins da historia, apesar de
tudo, davam continuidade a uma histéria (LATOUR, 1994, p. 57).

Acompanhado de Schwartz e Charvolin (1998), Latour retoma tal reflexdao apon-
tando que aquilo considerado exterior para os modernos, portanto hibrido, passa a
ser pensado como englobante, vinculante na produ¢ao do conhecimento cientifico.
Deste modo, estaria a sociedade industrializada no mesmo grau de producdo de
conhecimento das demais sociedades, num contexto reacionario a racionalizagdo
do conhecimento e do epistemicidio dos saberes oriundos dos povos originarios e
negros escravizados.

A técnica dos modernos, portanto, estaria na contramdo do que realmente se
evidenciou pelo proprio ocidente, no que se refere a produc¢do de conhecimento,
quanto pelo que era praticado por outras cosmologias ndao eurocentradas, mas de
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alguma forma subjugadas pelos colonos detentores de uma verdade em colapso

pela realidade ambiental planetaria.

Na mesma esteira, Escobar (2015), nos orienta a perceber o nosso mundo como
possibilidade de coexisténcia com muitos outros mundos, de modo que existam
outras concep¢Bes de desenvolvimento e vida social que ndo passem pelo crivo do
capitalismo e seus desdobramentos, com outras ontologias (formas de ser) e com

outras cosmologias (mundos no plural/pluriverso).

Se de um lado o modernismo cientifico pode ser orientado por uma ontologia
dualista, que prega a separa¢do assimétrica e desigual entre sujeito e objeto, homem
e natureza, viventes e nao viventes. Do outro lado, percebe-se a existéncia de onto-
logias relacionais que reforcam o ideal da ndo separac¢ao entre humano e nao huma-
nos, a inexisténcia desta dualidade e tampouco a desigualdade assimétrica.

Lévi-Strauss? (2008, p.30), ao analisar a produc¢do de conhecimento de povos
originarios das Américas, admitiu a existéncia de pelo menos duas vertentes de
formacao do pensamento cientifico: uma mais aproximada da sensibilidade hu-
mana, do conteldo holistico da observacao empirica, e outro mais distante des-
te fator, apropriado pelos modernos. Para tanto, salientou-se ndo haver uma so-
breposicao de uma vertente a outra, mas somente diferenciacdo na construcdo
do conhecimento.

De certo que, alavancado pelas grandes revoluc¢8es industriais, pelo iluminismo
e pela hegemonia eurocéntrica, a ciéncia moderna tomou propor¢des globais numa
marcha pelo apagamento cultural e desconstru¢ao de pensamento de outros povos,
a fim de tornar unico e central o seu formato de impulsionar a vida humana. Todavia,
seus anseios esbarram no fato de que sua epistemologia ndo leva em considera¢do
a impossibilidade da separagdo entre sujeito e objeto, humano e ndo humano. O seu
orgulho, a dualidade cientifica, € na verdade o desencadeamento de uma crise do
conhecimento ocidental.

20 homem do neolitico ou da proto-histdria foi, portanto, o herdeiro de uma longa tradicdo cientifica; contudo, se o
espirito que inspirava, assim como a todos 0s seus antepassados, fosse exatamente 0 mesmo que o dos modernos,
como poderfamos entender que ele tenha parado e que muitos milénios de estagnagdo se intercalam, como um
patamar, entre a revolu¢do neolitica e a ciéncia contemporanea? O paradoxo admite apenas uma solugdo: é que
existem dois modos diferentes de pensamento cientifico, um e outro fung¢des, ndo certamente estadios desiguais
do desenvolvimento do espirito humano, mas dois niveis estratégicos em que a natureza se deixa abordar pelo
conhecimento cientifico - um aproximadamente ajustado ao da percep¢do e ao da imaginagdo, e outro deslocado;
como se as relagdes necessarias, objeto de toda ciéncia, neolitica ou moderna, pudessem ser atingidas por dois
caminhos diferentes: um muito proximo da intui¢do sensivel e outro mais distanciado”.
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Crises climaticas, aquecimento global, desertificacdo do planeta, extingdo de bio-
mas e espécies, ma distribuicao de renda, desigualdade socioecondmica, disputas ter-
ritoriais e conflitos socioambientais, sdo exemplos da latente crise da epistemologia
ocidental. Seria 0 meio ambiente elucidando ao homem que ele jamais fora moderno,
que suas convicgdes de supremacia humana nao condizem com a realidade de ndo
verticalizagdo entre as rela¢8es de humanos e ndo humanos, viventes e ndo viventes.

Deste modo, reconhecida a crise do processo de conhecimento dos modernos,
evidenciada a pluralidade de ontologias e cosmologias, bem como enaltecida a im-
portancia de outros saberes distintos da ciéncia cartesiana ocidental, resta a analise
dos mecanismos de discurso que operam pela manutencdo da ciéncia dual, alheia a
existéncia dos hibridos e precaria nas respostas a crise ambiental.

Para Escobar (1994), o discurso hegemonico de uma ciéncia dualista e etnicida é
mecanismo de poder de carater “sub-repticio”, pautada na justificativa do desenvol-
vimento (industrializacdo), com argumentos etnocéntricos e tecnocraticos. O autor
aponta o sujeito técnico (em muitos casos, o cientista) como enunciador qualificado
que inspira os reprodutores (replicadores leigos) a continuidade e propagacdo do
discurso social capaz de alavancar conceitos dualistas, hegemonicos e prejudiciais ao
meio ambiente e, por consequéncia ao proprio homem.

Tal discurso é tdo profundo e latente na sociedade global, que disciplinas como
sociologia ambiental, ecossociologia, desenvolvimento sustentavel, equilibrio ecolé-
gico e demais cosmos-visdes relacionais ainda encontram-se em fase inicial e, por
consequéncia, nao estruturadas de forma expansiva na academia, tampouco no

meio social.

Assim sendo, torna-se necessario reestruturar o processo de conhecimento
cientifico face ao cenario ambiental mundial, perpassando por uma mudanca de pa-
radigmas ontoldgicos, mas também pelo crivo de uma educagdo ambiental libertado-
ra, com politicas publicas que sustentem a ndo dualidade vertical entre ser humano
e natureza.

Para isto, o presente artigo cientifico sugere a reavaliacdo da conjuntura cientifi-
ca brasileira pelo prisma dos saberes tradicionais dos Povos de Terreiro, oriundos da
interligacdo religiosa de seus adeptos com os demais seres viventes e ndo viventes,
com 0 meio ambiente equilibrado, como um exercicio da percep¢ao e respeito a

outras cosmologias.
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3. Terreiros; “sem folha, nao ha Orixa”

Conforme inicialmente descrito, “ké si ewé, ké si Orisd” (sem folha, ndo ha Orixa).
De certo que tal ensinamento esculpido nos i/és® de todo o Brasil reflete um complexo
sistema de significados oriundos de uma fé africanista. Para as cosmologias africanas,
a natureza € humanizada e a humanidade naturalizada ao mesmo tempo (rompendo
dualidades), o ser humano depende da natureza para a comunica¢cdo com o Sagrado,
com ela divide a interligagdo do vivente com o ndo vivente.

Ademais, seriam os Orixas* a propria forca da natureza, ou os guardides mais
intimos de um local de vibracdo do meio ambiente. E o que se traduz no seguinte
ponto cantado, que tem por autoria 0 pensamento afro-brasileiro, e que é altamente
difundido nos Terreiros de matriz afro-brasileira:

Oxala criou a terra, Oxala criou o mar.
Oxala criou 0 mundo onde reina os Orixas.
Oxala criou a terra, Oxala criou o mar.
Oxala criou 0 mundo onde reina os Orixas.

A pedra deu pra Xang®6, meu pai é rei justiceiro.

A mata deu para Ox0ssi, cacador grande guerreiro.
Grandes campos de batalha, deu para Ogum guerreiro.
Campinas pai Oxala, deu para seu Boiadeiro.

Mar com pescaria farta, ele deu para Yemanija.

Os rios para Oxum e 0s ventos para Oya.

Jardins com lindos gramados deu pras criancas brincar.
Oxala criou 0 mundo onde reina os Orixas.

Mas Oxala criou a terra, Oxala criou o mar.
Oxalé criou 0 mundo onde reina os Orixas.
Oxalé criou a terra, Oxala criou o mar.

Oxala criou 0 mundo onde reina os Orixas.

O poco deu pra Nand, a mais velha Orixa.
E o cruzeiro bendito deu pras almas trabalhar.

Finalmente deu as ruas com estrelas e luar
Pra ExU e Pomba-gira nossos caminhos guardar5

3 ]| possui 0 mesmo significado que Casa de Candomblé; o Terreiro.

4 Os orixas sdo divindades da mitologia africana ioruba que se popularizaram no Brasil com as religides de matriz
africana Umbanda e Candomblé.

5 Oxala criou a Terra. Autor desconhecido.
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Oxala, entdo, seria o criador de todos 0s meios ambientes, do que é palpavel,
etéreo e até do intuitivo. Teria formado os rios, montanhas, lagos, as pracas, cru-
zeiros e até as ruas e encruzilhadas: o meio ambiente natural e artificial, em outras
palavras. Destas varias criacdes, muitas delas seriam, numa cosmologia ocidental,
fruto das conclus@es do ser humano, afastando a possibilidade de uma divindade
té-las realizado. Percebe-se Oxala o criador, os demais Orixas guardifes da criacao,
e divindades multiplicadoras dessa verdade e da importancia impar e relacional do
meio ambiente, em contraponto ao discurso de uma ciéncia moderna tendente a
hegemonia de comportamentos.

Neste viés, é valido salientar que a oralidade é o documento vivo que norteia as
pesquisas referentes as religi6es de matriz afro-brasileira. O que, por si, ja denota
uma quebra de paradigmas de uma “visdo eurocéntrica e cartesiana de formata-
¢do ocidental®(MADEIRA FILHO e PORTO, 2024, p. 540-541). A produc¢do de sabe-
res deste grupo, portanto, se traduz na busca pelo entendimento do conhecimento
empirico, esculpidos na fala de Lévi Strauss (2008) como uma vertente da formacdo
do pensamento cientifico proxima a sensibilidade humana, ao conteuddo holistico da
observa¢do empirica.

Noutro giro, diversos sdo 0s processos de racismo religioso e estrutural que mar-
ginalizam as Casas de Axé” e que dificultam o didlogo sobre a epistemologia dos
saberes ancestrais dessa minoria social. E muitos destes processos perpassam por
conflitos socioambientais, oriundos do pensamento hegemonico e eurocéntrico,
como as manobras de distanciamentos dos Terreiros dos aglomerados urbanos, da
planta arquitetdnica das cidades e até de sua formalizagdo perante o Poder Publico,
com a imposi¢do de uma exacerbada burocracia para a expedicao de alvaras de fun-
cionamento dos templos, por exemplo.

Deste contexto, percebe-se a dificuldade da sociedade, estruturada no processo

6 "As instancias para a elaboragdo e pesquisa no campo das religiosidades de matriz africana (aqui, no Brasil, expressa
pelo Candomblé e pela Umbanda) tem seguido um caminho de documentacdo da experiéncia, transformandok o
conhecimento oral em ensinamento estruturavel, sem se preocupar, no entanto, com certa hierarquizacdo das formas
de conhecimento, pois, fora de uma visdo eurocéntrica e cartesiana de formatacdo ocidental, a producdo de saberes
e explicacbes acerca das religiosidades ndo ocidentais tem ilustrado uma forma “superior” de conhecimento, que
cataloga as formas outras, tidas como “primitivas’, como se a tradi¢do oral ndo fosse conhecimento e documento vivo,
externalizados por pessoas e individuos ocupantes de um lugar de fala peculiar e reconhecido. A oralidade é documento
vivo e, numa dimensdo cultural da cosmovisdo africana, ndo é o processo de escrita que da a exata valoragao”.

7 Axé é um termo de origem iorubd, com multiplos significados. Fundamentalmente, é a forca vital que estd em todos
0s seres e todas as coisas. Seus demais significados derivam desta ideia. Portanto, Casa de Axé seria o local onde se
cultua essa forga vital, seria 0 mesmo que templo religioso, Igreja em uma concepgdo cristd.
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dualista de saberes, identificar a importancia da relagdo intima entre o religioso de
matriz afro-brasileira e 0 meio ambiente onde seu Terreiro fora fixado. De certo que
uma Casa de Axé ndo se forma em qualquer local, o solo é consagrado para todo o
sempre e dele seus fieis se nutrem. Ou seja, a ameaca a permanéncia de um templo
de matriz afro-brasileira no espaco fisico em que se constituiu € um desrespeito ao
modo de vida de um povo, ameaca a propria continuidade da cultura africanista e,
revela a limitagdo cognitiva e cientifica que 0s “modernos” tem de uma relagdo entre
0 ser humano e o0 meio ambiente; viventes e ndo viventes.
A pretensdo de universalidade do capitalismo moderno ocidental tenta se impor sobre po-
vos culturalmente diferenciados como os ndo ocidentais, 0s ndo cristdos, entre outros. Esta
pretensdo que, em outros momentos da histéria levou ao desaparecimento de diversos po-
vos, hoje persiste na eliminacdo pela invisibilizagdo das formas do saber e viver de povos
colonizados. Como exemplo disso, temos os saberes locais, que adquirem status inferior ao
saber cientifico na modernidade e, dessa forma, imp&e-se uma nova forma de dominagdo
e violéncia pelo ndo reconhecimento destas praticas sociais. Neste sentido, a diversidade
epistemoldgica do mundo fica reduzida a ciéncia produzida nas universidades e nos labora-

torios, recusando-se saberes e experiéncias populares, que sdo tratados como inexistentes
(HAGINO e QUINTANS, 2015, p. 605)

No contexto, Menezes e Lobdo® (2020, p. 115) aduzem que todo este simbolismo
incutido na convivéncia sociocultural de um Terreiro o elevaria ao patamar de “Lugar” e,
portanto, a permanéncia é neste sentido inerente a complexidade existente nessas rela-
¢Bes de pertencimento e que ndo se encerram nas possibilidades limitadas do direito civil.

Muito embora a sociedade ainda necessite discutir as rela¢des de simbiose entre
Terreiro e meio ambiente, entre humano e sagrado, ha se destacar um avango na in-
cursdo sobre o processo de revisao ontoldgica da estrutura do conhecimento cientifico.
Desde 2023, que o Conselho Nacional de Saude, por meio de sua orientacdo n° 46, ane-
x0 II, da Resolugdo n® 715/20232 (BRASIL, 2023), reconheceu os Terreiros de matriz afro-
-brasileira como porta de entrada para os servicos do Sistema Unico de Saude (SUS).

8 “Pensar novos instrumentos de politica urbana e socioambiental que ndo sejam a reprodug¢do de um estatuto de
posses precarias para cidaddos de segunda categoria, a permanéncia enquanto um direito demanda reconectar e
ressignificar as relagdes do homem com seus lugares de criar, fazer e viver”.

9 “(Re)conhecer as manifestacBes da cultura popular dos povos tradicionais de matriz africana e as Unidades Territoriais
Tradicionais de Matriz Africana (terreiros, terreiras, barrac8es, casa de religido, etc.) como equipamentos promotores de salide
e cura complementares do SUS, no processo de promogdo da salde e 12 porta de entrada para 0s que mais precisavam e
de espaco de cura para o desequilibrio mental, psiquico, social, alimentar e com isso respeitar as complecidaddes inerentes
as culturas e povos tradicionais de matriz africana, na busca ,da preservacdo, instrumentos esses previstos na politica de
salide publica, combate ao racismo, a violagdo de direito, a discriminagdo religiosa, dentre outras”.
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Sabe-se que o arranjo comunitario dos Terreiros é op¢do primeira no trato de
salde até por quem detém recursos suficientes para o alcance dos mais sofisticados
equipamentos ofertados pelo Estado e pela iniciativa privada.

Os Terreiros sdo mais do que espacos para manifestacao da fé, sdo verdadeiros
emblemas de cuidado. Diferente das religides ditas tradicionais, as Casas de Axé se
prestam também ao acolhimento, partilha de culpas, alegrias, anseios, troca de afe-
tos, de experiéncias, bem como ofertam conselhos, afagos de seres espirituais que
se encontram num patamar espiritual superior, o que denota um estreitamento da
relacdo imperiosa entre 0s vivos e Ndo Vivos.

Nesta esteira, Bastide (1961) entende que os templos de matriz afro-brasileira
fomentam a interacdo social entre frequentadores enquanto sociedade, haja vista a
troca de saberes que se alcan¢a nesta comunhdo, em uma “solidariedade mistica”.
Para o autor (1961, p.133), a comunhdo se faria também “na unificacdo de todos os

éxtases particulares” dos filhos e filhas de santo durante as cerimonias.

Adiante, para Santos (2019)" os templos de matriz africana trazem a cura atraves
do acolhimento, da disseminacdo do saber ancestral, do sentimento de pertenci-
mento ao grupo social, da comunhdo entre o ser e todos aqueles que vieram antes.
Muitas dessas curas remetem a natureza, como banhos de ervas e o uso de chas.
Ao buscar acolhimento em um Terreiro, o olhar sobre o fiel é holistico, daf inicia-se
0 processo de cura espiritual, psicologica e material que, por conseguinte, pode ser
porta primeira de acesso aos servicos tradicionais ofertados pelos aparelhos esta-
tais. E a mais cristalina aplicacdo da construcdo do saber cientifico pautado no olhar
intuitivo, empirico e holistico abordado no capitulo anterior e traduzido nas falas de
Lévi-Strauss.

Alves e Seminotti (2009, p. 90) aduzem que, muito embora “0s terreiros, com
suas auto-organizac¢des, tém um modo especifico de produzir e cuidar da saude, que
nao condiz com a légica técnico-cientifica e a pratica dos profissionais do sistema
Unico de Saude’, eles prestam servicos de acolhimento e tratamento de diversas

1“0 acolhimento atualiza o cuidar trazido pelos saberes da ancestralidade, tais como sdo transmitidos pela oralidade
no terreiro angola-congo. Acolher é trazer para um espaco de pertencimento do corpo e do espirito. Acolher, neste
sentido, tem efeitos de cura, de equilibrio do corpo e espirito, de retomada da memaria, uma vez que é trazer a pessoa
necessitada para mais proximo da Terra, ou dos inquices. Corpo e espirito é a mutué, cabeca, divindade individual,
cuidada com banhos de ervas e alimentada com folhas, grdos, mel carnes, azeite, para que a pessoa ou mutué se
fortaleca: mutué, ngi ambate ku Kiriri kiuba (cabeca, leve-me para o bom lugar). 0 ermo corpo e espirito poderia
expressar essa composi¢do, que nas religicdes de matriz africana, € inseparavel, uma vez que a alimentamos com as
mesmas comidas dos santos”
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demandas oriundas da comunidade, utilizando de praticas similares aquelas inseri-
das na Politica Nacional de Praticas Integrativas e Complementares do SUS.

Ademais, é de relevancia considerar a existéncia de outros saberes/epistemes
quando se fala em salde, é necessario o exercicio de escutar. E s6 é possivel que a
escuta ao proximo se concretize, se estivermos inclinados a construirmos um ponto
de interseccdo do saber sem excluir a individualidade de cada um, num verdadeiro
respeito e observacao da diversidade, numa ecologia de saberes. Desse modo, o
processo de repercussdo de uma ciéncia moderna so poderia ser ressignificada com
0 avanco de dialogos com outros mundos, com outras perspectivas de producdo
de conhecimento.

O reconhecimento dos saberes e praticas populares de salde, sobretudo os saberes, de

matrizes africanas, oferece visibilidade a importancia da memoria e da ancestralidade, no

contexto do cuidar da salde nestes territorios e fortalecer a luta politica, como elementos

de resisténcia ao racismo vivido e a assimilacdo cultural ou genocidio dos povos (ALVES e
SEMINOTTI, 2009, p. 85).

Tal perspectiva por novos saberes/epistemes estaria incutida nas estratégias glo-
bais de busca pela justica ambiental. Para Acselrad, Mello e Bezerra (2009, p. 33-34),
os individuos deveriam realizar pressdo por novas racionalidades no exercicio do po-
der estatal, a fim de adequar a postura de um governo tecnicista a demanda cultural
e relacional dos homens com a natureza, de modo que as variaveis socioambientais,
culturais e politicas fomentadas pelo Povos de Terreiro fossem critério imperativo para
a elaboracao de politicas publicas de zoneamento urbano e trato com o meio ambiente.

Portanto, seria 0 reconhecimento dos Terreiros como porta de entrada para o SUS
um marco importante deste debate, ndo s6 pela utilidade publica que evidenciou-se
com os servicos dos templos de matriz afro-brasileira, mas com a possibilidade de re-
conhecer outras cosmologias como potenciais formadoras de ciéncia, elabora¢do de
politicas publicas e até mesmo um caminho para a reafirmac¢do da justica ambiental
alavancada nos atuais modelos de debates socioambientais nacionais e globais.

Consideracoes finais

Viver em sociedade permite a revisitacdo de varias tematicas. Sob o prisma de
diversos pontos de vista, ha se denotar novos horizontes para antigos paradoxos,
inclusive no que se refere ao processo de formacdo e reconhecimento de saberes.
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O conhecimento cientifico deve estar a servico da sociedade como for¢ca mo-
triz para avancos e melhorias, nunca como fonte de opressao e colonizagao de
outros saberes.

Evidenciou-se que a humanidade na contemporaneidade passa por uma crise
epistemoldgica sobre os conceitos e paradigmas cientificos, que nos alavanca para
um preocupante colapso global ambiental e, por conseguinte, a propria ruina da es-
pécie humana. O que se vive globalmente € um latente desequilibrio do meio am-
biente capaz de ruir com todos 0s sistemas sociais, com toda a hegemonia ocidental
e que aponta vestigios de equivocos sobre a conducdo da ciéncia pautada na onto-
logia dualista e assimétrica.

Jamais fomos modernos é uma frase de efeito que marca a ruptura de uma epis-
temologia utilizada para propagar o eurocentrismo, que eliminou povos de cosmo-
logias distintas e seus conhecimentos em nome de uma superioridade intelectual e
social do Norte sobre o Sul Global, do ser humano sobre a natureza e entre seres
viventes e ndo viventes.

Neste estudo, concluiu-se que 0s saberes ancestrais de matriz afro-brasileira,
aliados a uma ressignificacao da ciéncia moderna ocidental, por meio de uma eco-
logia de saberes, sao capazes de nortear as dinamicas socioambientais em que a
cosmologia ocidental ndo é hegemodnica, tampouco auto suficiente para lidar com
0s problemas complexos da sociedade na atualidade. A crise climatica, por exemplo,
pode ser analisada e compreendida sob o prisma do Povos de Terreiro, com 0s ensi-
namentos dos Orixas, elucidada pelos mentores da Aruanda™.

Assim como fora reconhecida a importancia dos Terreiros para a ciéncia, como
porta de entrada para os servi¢os de saude publica; que continuemos reconhecendo
a importancia de sua oralidade, de seus saberes empiricos e sensoriais para o en-
frentamento das questdes sociais, fortalecimento das relacdes entre os seres huma-
nos e a natureza, entre os viventes e ndo viventes. O homem depende da natureza,
assim como ké si ewé, ké si Orisa (sem folha, ndo ha Orixd).

" Aruanda é um conceito presente nas religides afro-brasileiras, sobretudo na Umbanda, bem como
no Espiritismo brasileiro. Descreve um local no mundo espiritual, que varia muito de acordo com a corrente religiosa,
mas que de modo geral poderia ser equiparado a uma espécie de paraiso espiritual.
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Resumo

Este artigo analisa a relacdo entre candomblé, caboclos e praticas de cura, com foco
no caboclo Katendé, presente na ilha de Itaparica (BA). Através de uma entrevista
com Ana Lucia Galvdo Castro (Oyadaré), lyalorixa do 11& Oya Axé Alakayé, explora-se
como a presenca de Katendé nas praticas de cura comunitaria envolve discusses
sobre as dimensBes de cura, que relaciona a estrutura religiosa do candomblé
com a lideranca de mulheres negras e sua relagdo com o contexto histérico-social.
Sendo a ilha de ltaparica marcada por expressGes religiosas - Candomblé, culto
de Baba Egum e convivio com entidades - que também garantem ordem social,
politica e religiosa para as comunidades, o artigo também destaca que a interseccao
entre cura, cultura e organizacdo sociopolitica funcionam de maneira integrada
aos saberes comunitarios de maneira enddgenas, enaltecendo novas abordagens
de estudos capazes de transformar herancas coloniais e resistir a necropoliticas e
epistemicidios.

Palavras-chave: Praticas de cura; Caboclo; Itaparica (BA); Katendé

Abstract

This article analyzes the relationship between Candomble, Caboclos and healing practices,
focusing on teh caboclo Katendé, present on the island of ltaparica (BA). Through an
interview with Ana Licia Galvdo de Castro (Oyddaré), lydlorixd of Ilé Oyd Axé Alakayé, it
explores how the presence of Katendé in community healing pratices involves discussions
about the dimensions of healing, which relate the religious structure of Candomblé to the
leadership of Black women and their relationship with the historical-social context. Since
the island of Itaparica is marked by religious expressions - Candomblé, the Baba Egum
cult, and interaction with entities - thas also ensure social, political, and religious order for
the communities, the article also highlights that the intersection of healing, culture, and
sociopolitical organization functions in an integrated manner with community knowledge
in endogenous ways, emphasizing new approaches to studies capable of transforming
colonial legacies and resisting necropolitics and epistemicides.

Palavras-chave: Praticas de cura; Caboclo; ltaparica (BA); Katendé

Introducao

O presente artigo objetiva apresentar a rela¢do entre candomblé, caboclos e pra-
ticas de cura através dos agenciamentos da entidade Katendé, conhecido na ilha de
ltaparica (BA) por sua incorporacdo na lydlorixa do 11é Oya Axé Alakay@ (nacdo Ketu),
Ana LUcia Galvdo Castro (Oyadaré). A partir da transmissdo oral de nossa sacerdotisa,
que aqui usamos como método da historia de vida deste ancestral, nos aprofunda-
mos na presenca do caboclo e suas praticas de cura comunitaria, que abrangem

as discussdes acerca das dimensdes de cura disposta na estrutura religiosa, assim
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como sua relagdo com o contexto histérico-social e religioso da regido. Desta forma,
serdo atenuadas as especificidades que unem as praticas de curas com a histoéria do
candomblé na regiao, os agenciamentos das mulheres negras mde de santo, suas
entidades que promovem uma organiza¢do social, familiar e comunitaria através
da religiosidade.

Religiosidade porgue, justamente neste territorio insular, tem grande populari-
dade entre as comunidades o culto de Baba Egungun, do qual Mde Ana é Oyadelé,
cargo vitalicio instituido pelos ancestrais para os cuidados litirgicos votivos a orixa
Oya dentro dessa tradi¢do. Fato é que a religido também forma os aspectos sociais,
culturais e dos costumes para as comunidades da regido, mais precisamente locali-
zada no bairro da Gameleira, municipio de Vera Cruz e Ponta de Areia, municipio de
ltaparica. Sobre Katendé, sua influéncia e reconhecimento é conhecida por pessoas
de todo o territorio insular. E ndo ha como falar desse reconhecimento sem atribuir
a importancia devida a manutenc¢do das memorias e tradicdes através da oralidade
e lideranca das mulheres negras, fator que remonta a histéria do candomblé desde
o fim do século XIX.

A presenca do caboclo nos candomblés revela a ressignificacao de diferentes
elementos culturais, que nesse caso, ocupa um papel central nos rituais e cosmologia
enquanto protetores e guias espirituais. O caboclo katend§, teria grandes casos de
sucesso, tendo sido considerado como participantes de diversas familias do entorno

mnoou

como “padrinho”, “pai” e considerado por batizar muitas criancas, que hoje, em sua
maioridade, ainda o chamam de “avd”. O intuito deste artigo, a partir do registro oral
da lydlorixa Ana de Katendé reafirma o lugar de importancia ocupado por entidades
e mulheres negras na Historia do Candomblé, que para além da cura, enuncia con-

textos sociopoliticos, econdmicos e culturais nos territérios de morada.

Percebemos através da historia do caboclo Katendé que o espaco que existe no
interior dos terreiros e o espaco publico que o circundam sdo entendidos enquan-
to campo de for¢as autoatribuidas. Logo, buscamos compreender o candomblé, as
praticas de cura do caboclo Katendé e a sociedade vivida pela populagdo negra no
territorio insular enquanto dominios relacionais de fluxos de interacdes de territorio,
familiares e religiosas. Embora o llé Oya Axé Alakayé seja um dos pontos fixos de
Katendé para consultas a comunidade, suas festas, seus aparecimentos rapidos por
motivacdes ligadas a saude, amplia a noc¢ao de territorialidade e de acesso ao axé de

cura, primordial energia que mantém a vida em equilibrio e fortunada.
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Ao relacionar candomblé e praticas de cura, as simbologias presentes entre a
doenca e a cura também se encontram numa flexivel fronteira de influéncias que
partem dos circuitos internos dos terreiros, sem, no entanto, deixar de ser transfor-
mado pelo espac¢o publico onde se encontram (TAVARES e CAROSO, 2015). Ou seja,
assim como nos agenciamentos de Katendé, o candomblé ndo pode se resumir a
influéncias e simbolos estaticos, j& que contam com as praticas dos seus adeptos,
em suas mediac¢des religiosas frente as suas rela¢8es sociais

Os agenciamentos de Katendé em rela¢gdo a salde comunitaria também pro-
movem uma importante discussao sobre os sentidos de cura atribuidos por via de
entidades e da propria organizacdo religiosa do candomblé. Com isso, € importante
considerar que em territorio brasileiro, uma mistura de referenciais culturais duran-
te, permeados pelo regime escravocrata nos indica que a predominancia nagd/ketu,
influente nas areas de Salvador e Reconcavo Baiano, nem sempre foram efetivas, ja
que a heterogeneidade étnico-racial dos candomblés sugere, a priori, a existéncia de
um paralelo processo de heterogeneidade ritual com uma progressiva interpenetra-
cdo de préticas e valores religiosos das matrizes Fon, Nagd e Angola (PARES, 2007,

0p.147-149).

Portanto, podemos também afirmar que, em territorio brasileiro, o candomblé
nasce como uma possibilidade de manutencdo de uma identidade coletiva e, os ter-
reiros, Como um espaco possivel de resisténcia cultural e étnica dos negros ora es-
cravizados, se configurando com constituicdes de redes solidarias que o regime es-
cravocrata ndo conseguiu destruir, mesmo com a marginalizagdo social da populagao
negra no pos-abolicao (CARNEIRO e CURY, 2009). Da relagao entre o candomblé e as
mulheres negras transcendem contra a submissdo colonial, propondo um novo ter-
reno epistemoldgico para o pensar historico a respeito de fendmenos sociais dessas
comunidades religiosas. Afinal, o conhecimento desprovido de sabedoria é adequa-
do para quem detém o poder, mas a sabedoria é essencial para a sobrevivéncia do
subordinado (COLLINS, 2000, p.11)

Os terreiros de Candomblés também se revelam como um lugar de materializacdo da memo-

ria coletiva dos africanos e dos seus descendentes, porque para os africanos a coletividade

é o fundamento da vida, pertencer a um grupo é pertencer a sua memoria. Todos esses

elementos tradicionais se revelam no cotidiano das pessoas, no tratamento de uns para com

0s outros, na confianca e na disposicdo para ouvir. [.] a palavra em algumas regides da Africa

se empossava de um valor moral e divino, porque a palavra revela o sentimento mais intimo
e profundo da pessoa, manipulando as cordas vocais com uma forca sobrenatural, dizer €,
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portanto segundo este autor a revelacdo dos pensamentos e sentimentos, é expor-se de ma-
neira visceral oralidade é o elemento primordial, quer seja na transmissao dos conhecimen-
tos, ou nas palavras de encantamento, de benzedura, ou nos cantos, o dizer atrai 0 encanta-
do porque revela o desejo, as palavras movem forcas magicas, porque desperta energias, e
traz presente guias e caboclo (BOTELHO, 2010, p.5).

O carater social dos processos terapéuticos ligados aos conhecimentos do
Candomblé, assim como a influéncia dos caboclos nesses processos, atende o in-
dividuo doente por quest8es de sofrimento também psicolégico e emocional. Os
modelos de socializa¢do e praticas coletivas de cura - ja que o processo ritualistico
também perpassa pelo empenho (e axé) dos integrantes do terreiro- ndo tem como
causa ou consequéncia as questdes apenas fisioldgicas do doente. O ato de limpar
0 corpo significa, em suma, um processo completo de ressocializagdo do individuo
(RODRIGUES e CARDOSO, 1998, p.142-145). As praticas de cura que atuam no corpo
sdo aliadas da natureza (terras, alimentos, folhas, minerais, agua), e da palavra, guia-
das pelas representacdes materiais e religiosas do Baba ou lyalorixa, que por sua vez
possibilitam ao paciente uma terapéutica que lhe direciona a cura do corpo fisico e
sua reintegracdo social.

Partindo das redes de terreiro ligados ao llé Oya Axé Alakayé e da sua sacerdo-
tisa Ana de Katendé, é possivel considerar, entre a realidade social e a tradi¢do, pos-
sam unir o jogo de dois tipos de memorias que permeiam a vida sacerdotal: a mortal
e a divinizada. Ambas, principais vetores constituem a Histéria de Katendé e de Ana
enquanto lyalorixd. A pessoa que pesquisa candomblé tem que ser observadora e
participante, que atraves dos relatos da histoéria oral de vida, pode constituir um ou-
tro universo de pesquisa com alguns critérios de inclusdo: o ser mulheres negras e,
NO NOSSO caso, adepta a essa expressao religiosa (BERNARDO, 2003, p. 20-24).

Escrevemos juntos

Em entrevista a revista Le Monde Diplomatique Brasil4, os autores do livro
Sobcomun: Planejamento Fugitivo e Estudo Negro, Fred Moten e Stefano Harney afir-
mam “ndo ha nada de errado conosco, vamos planejar algo juntos”. Ao serem questio-
nado pelo entrevistador Paulo Maia, antropdlogo e professor associado a Faculdade
de Educac¢do da Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG), sobre as indagacdes

4 Disponivel em: https://diplomatique.org.br/nao-ha-nada-de-errado-conosco-vamos-planejar-algo-juntas/ Acesso em
22 Jul 2024, 03h37.
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com relagao a um trabalho colaborativo que desloca o individualismo que cerca a

escrita literaria e académica, eles respondem:

Hoje, provavelmente dirlamos que essa qualidade inquietante era uma intuicdo sobre a im-
portancia de ajudar um ao outro a permanecer incompleto, como diria Cedric Robinson, ina-
cabado no sentido de Paulo Freire, ndo de estar a caminho de ser concluido, mas de perma-
necer na humildade do inacabado. Algo que compartilhdvamos nos impedia de reivindicar
nossa propriedade individual. Todavia, a0 mesmo tempo, também nos impedia da brutalida-
de de imaginar que éramos iguais. A pratica da escrita € uma extensdo dessa condicdo.

A partir das considera¢8es dos autores, podemos tomar alguns apontamentos
para construcdo deste artigo. Tinhamos o interesse de colaborar com nossa lalorixa
com 0 amor pela escrita, que tinha se perdido na dinamica vida mundana. Escrever,
a partir de intenc¢des e formas diferentes, nos colocou em margens distintas que coa-
dunam, desde a oralidade, como uma pratica de cura efetiva, que sutura, por meio
do que narramos 0s casos de Nosso pai Katendé, ao fazer de uma matripoténcia de

nossa mae, que, com ternura, des-escreve sua vivéncia.

Fanon diz que “falar € existir para o outro”, nesse sentido, ele descreve que falar
é empregar determinada sintaxe, se apossar da morfologia de uma lingua, e, acima
de tudo, assumir a cultura suportando o peso desta civilizacdo. A analise do psica-
nalista, pde em debate como a imposicdo do regime da lingua do colonizador impds
a0sS Negros uma incorporacao estratégica para se por diante a condi¢do de Ser, e
ademais, possuir a linguagem para, “por conseguinte, 0 mundo expresso por essa
linguagem e implicado por ela” (FANON, 2020). Neste sentido, sentar no apere, para
ouvir nossa mde, é também se iniciar numa outra ordem de mundo, no qual a ima-
ginacdo é, radicalmente, a base da crenca desta vida, e por meio desta, outras opor-
tunidades de curas sdo avistadas. Nao apenas pela maestria da memoria na redacdo
de uma receita de ebd, mas, sempre |3, pela circunscricao e vastiddo da memoria que
aqui, rapidamente se atira a tantos significados, e se desfaz em som, e antes que se
deforme, da forma e feitura.

Ayo'Omindiré (2020) em Yorubainidade: Oralitura e matriz epistémica nagd na cons-
trucdo de uma identidade afro-cultural nas Américas, analisa profundamente a relacdo
de povos ndo-europeus, a exemplo dos yorubas, um dos que mais usam a literatura
oral, vista como uma literatura por vezes primaria, noutras marginal. No entanto,
0 autor aponta como 0s yorubds eram povos que possuiam a escrita anteriores

a escravizac¢do, visto que na pratica oracular dos yorubanos, os textos de Ifa eram
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inscritos sobre a bandeja. Esses textos eram decodificados por babdlawo, para des-
cobrir a preocupacdo de seus consulentes (2020:160)

Ainda, o autor avanca por confirmar que a juncdo da oralidade e da escrita
pelos yorubas resolve a desqualificacao improcedente atribuida a uma superioridade
das ciéncias bibliograficas, assim sendo, o autor apresenta o conceito de oralitura,
compreendida por ele como um conceito germinal e intrinseco a géneros especificos
da vasta literatura yoruba-africana, que conseguem anexar boa parte das técnicas da
escrita em sua configuragdo e formatacao, a fim de garantir eficacia discursiva.

No entanto, e profusamente, o conceito também é trabalhado por Martins
(1997) que o indica enquanto o0 processo de cruzamento que, ao longo da historia,
engendrou jogos ritualisticos de linguagem e performance culturais, modula¢8es
semiodticas que fundam estratégias de verificagdo e traduzindo numa operacdo signi-
ca plural e plurivalente, que restaura e institui significados (1997:26), como descreve:

As culturas negras que matizaram os territorios americanos, em sua formacao e modus
constitutivos, evidenciam o cruzamento de tradi¢cdes e memorias orais africanas com to-
dos os outros codigos e sistemas simbdlicos, escritos e/ou agrafos, com que se confrontam.

E € pela via dessas encruzilhadas que também tece a identidade afro-brasileira, num pro-

cesso movel, identidade esta que pode ser pensada como um tecido e uma textura, nos

quais as falas e gestos mnemonicos dos arquivos orais africanos no processo dinamico de
interacao com o outro, transformam-se e utilizam-se, comumente, em novos e diferenciados
rituais da linguagem e de expressdo, coreografando a singularidade de alteridades negras.

(MARTINS, 1997, p. 26)

Ressaltando, como aponta a autora, que “cultura negra € cultura de encruzilhadas”,
caracterizamos como abordagem metodoldgica a escrita que seja vista também pela
maneira que nos interligamos. Conjuntamente, escrevemos uma lalorixa, um lyawo e
uma Abyian, que ainda podem ser vistos por outras areas de atuagdo, que inevita-
velmente, fica também residuos na confluéncia desta escrita, que reforcamos aqui,
que escrevemos juntos. Entretanto, queremos evidenciar e consagrar o registro oralitura
ofertada por nossa mde que tentamos imprimir nesta modalidade textual, abracando
Sua carateristica de modo indelével. Mantemos entao sua enunciagao enquanto o per-
manente uso da primeira pessoa, de modo que, compreendedos este Uso COMO UMa
disputa narrativa também a condi¢do de “Eu” ndo ser imaginada a uma pessoa negra,
mas sim, a condi¢cdo do “outro”, estabelicdade desde o iluminismo e nas tradi¢des filo-

soficas que defrenestaram os negros como merecedores de uma insensibilidade nata.

Na oralitura de nossa mde um modo reticente que nos convence a embarcar

no seu siléncio, ndo como fim, mas sempre como abertura profusa, que por vezes,

Ana Lucia Galvdo de Castro, Ananda Sandes e
Marcelo Ricardo dos Santos

113



nos convida por invaginagdes absorventes e noutras, se mantém como estufa, pane-
las fervilhantes ndo totalmente tampadas, e um, ainda um modo de alinhavar consis-
tentemente, seu movimento de pés, preciso e bailado, ao entrar e sair de um modo
de construir frases e ora¢es, por meio de uma gramatica que se observada precisa-
mente, evidencia uma segura e estabelecida de sua autoridade.

Mediante ao pensamento nagd, Sodré (2017) afirma que a experiéncia é a
“alegria na condi¢cdo da possibilidade do conhecimento auferido da vida pratica”,
assim, a experiéncia requer uma narratividade. Para ele, narratividade provém das
acoes cotidianas, nas quais sdo reveladas como constituintes ou originarias. Dessa
maneira, € algo pertencente a um coletivo, decorrente da imanéncia originaria do
grupo ao individuo, e vice-versa, pela qual, numa cultura do Arkhé, como descrito por
ele, “nada realmente se determina, mas tudo se narra ou conta” (p.226).

Nesse movimento, a for¢ca com que opera quem narra é centripeta, em que a
atracdo ou convergéncia da pluralidade direciona para uma figura especifica, um sim-
bolo de centralidade, que relata mitos fundacionais, lendas, sagas, que sdo formas de
transmiss&o assumidas pela experiéncia humana (SODRE, 2017).

As formas simbdlicas, expressdes sensiveis e polissémicas da organiza¢do social
do real, apontadas por Sodré afirmam gue o sensivel € mais vivido que entendido,
também sendo investimentos de significados multiplos, inesgotaveis, e suscetiveis,
de continua ressignificacdo pela diversidade temporal e espacial dos intérpretes. Ain-
da assim, a forma simbdlica nao é uma forca estatica, mas sim, potencialmente uma
acdo em grupo de maneira que implica tanto a origem (como constituido no grupo) e
a virtualidade para que se destina (:227). Como exp0de:

A originalidade, radicalmente ética, confere a alguém, mais velho, mais “iniciado”, na vida, a

autoridade, que serve de fundamento a experiéncia. Por isto, o sujeito da autoridade, aquele

que faz da experiéncia incorporada a memaria a matéria-prima de uma fala, pode constituir-

-se como narrador, isto € como agente de uma a¢do discursiva que organiza os seus conteu-

dos verbais numa forma linear, centrada e conexa. Ndo se trata de uma mera técnica orga-

nizativa: esse agente simboliza toda uma ordem social que integra na experiéncia o singular

e o grupal. Sustentada por uma instancia enunciativa consistente a narrativa em questao é
propriamente simbdlica (SODRE, 2017, 227).

A partir da andlise dessas relacfes, reforcamos a importancia da tradi¢ao oral en-

quanto sempre rememorar as mulheres negras e as entidades que as acompanham.
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Mas ndo somente. E também evidenciar o fato de que a heranca por via da oralidade,
vivida em terras brasileiras, instiga o desenvolvimento de formas novas de produc¢do
de aptiddes do poder feminino ressignificados para o ambito religioso, nesse caso
ligados a cura, sempre fundamentadas pela forca da cultura. E dessa forma que em
primeira pessoa, podemos conhecer o percurso oral onde a mora a histéria a memo-
ria coletiva que preserva a Historia do caboclo Katendé através de sua estimada filha.

Aqui nessa casa nao tem ninguém que faca consulta?

Sim, meus filhos.. Eu tenho uma histéria com um ancestral, né? O meu caboclo
Katendé, que na verdade, aqui na ilha, eu nao sou conhecida como Ana de Oya, eu
sou conhecida como Ana de Katendé. Eu fiz obrigacdo da minha iniciagdo em 12 de
fevereiro de 1977, e com um ano e dois meses ele apareceu pra mim. Eu morava na
época em Ponta de Areia (12km de Gameleira), ai todas as tercas e quintas, dois dia
da semana, me aparecia um senhor, ndo era... ndo parecia com indigena... assim, ele
era meio estranho.

Ele sempre chegava na minha porta, sempre era entre 8h da manhd até as 10h
ele chegava. Ndo sei se ele saltava... porque eu morava proximo a pista e na época
tinha muita Kombi, que é perua, né? Eu ndo via ele saltar, nunca tive o interesse de
ficar olhando. Ele chegava Ia na porta, me pedia um copo de agua, me pedia um pdo
e perguntava se tinha alguém para atender ele. Al eu dizia que ndo. Al eu ensinava
ele pra ele ir... Ele: "Aqui nessa casa ndo tem ninguém que faca consulta?” Eu dizia
“ndo, quem faz consulta é Ia na frente, seu Domingos”. Ele ia embora, me agradecia
e ia embora. Isso rolou, assim... umas trés semanas, tercas e quintas ele chegava la.

Depois mudou, quem chegava eram as pessoas, so batia |a na porta pra fazer con-
sulta. E foi o tempo passando, eu fui tirando de tempo o pessoal porque realmente ndo
tinha como. La, numa terc¢a feira, chegou um casal. Esse casal hoje a senhora é falecida,
mas o marido dela continua vivo. Bateu na porta, ai falou assim: “6 de casa?’; ai eu fui,
atendi: “6 de fora!”. Al quando eu chego na porta ele diz “Eu vim aqui que eu vim fazer
a consulta”; Al eu: “N&do é aqui ndo”; “E sim senhora...! ndo é aquil? Hein, menina? N&do é
aqui? Entdo deixa eu falar ai com a dona da casa...”. Quando eu quis dizer “Sim, sou eu!”
al ele me pegou e dai ja comecou a fazer consulta, tercas e quintas, tercas e quintas.

Dal pra ca ele comecou a fazer consulta para a comunidade Ia em Ponta de Areia,

pessoal aqui de Gameleira e nisso ficamos o que na realidade é até hoje. E 0 mais
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interessante era que ele, o que eu tinha dentro da minha casa, a comida, um pou-
quinho... quem chegasse com fome ele mandava dar comida, e quando acabava...
tirava minhas coisas, mandava dar para as pessoas. Eu sei que as pessoas comiam 13
e ainda levava pra casa. Sempre foi assim... e ele ali.

E af a situacdo foi aumentando e eu chorava, que eu ndo queria ter essa funcdo.
Eu relutei de uma forma que ele me tirou... eu ndo acertava nem assinar meu nome,
e dizia "Nao € isso que eu quero”, minha mde, ave maria, ficava muito preocupa-
da, minha familia, né? chorava... “Eu ndo quero essa vida ndo, é muito complicada”.
Eu praticava... um terror! Nao queria mesmo. Af ele pediu que era para o pai dos
meus filhos mandar chamar a irmd dele: Domingas, ela é de Oxum. E quando ela
chegou la em casa, af ele pegou ela e levou no lugar da pessoa que ele pegava né,
que era uma mde de santo, era uma parteira. Quando teve o carrego dela (energia
condensada, material e espiritual da pessoa que morre), ai deixou... naquela época
assentava para representar, era um altar imenso, né? E tinha outras coisas que in-
clusive estava 13, de ferro, o Ossain era bem pequenininho... Ai ela foi com ele, estava
debaixo de uma pitangueira. E essa que estd aqui em casa. E esse ail

Ai depois as coisas foram se alastrando que tinha dias que eu dizia “Meu deus do
Céu, isso ndo vai dar certo!”. Al fui conversar com meu pai de santo, ele disse que ia
ser um dos fatores que eu tinha que abrir uma casa de candomblé, por causa desse
caboclo também, independente de... entendeu? Se ndo tem jeito, porque ele ja es-
tava ali e a comunidade precisava dessa entidade. Eu sempre trabalhei, ndo queria
essa responsabilidade. Mas ele tinha que atender o povo dele, que ele tinha missdo
aqui na terra. E daf eu ndo tive como ndo aceitar. Eu levei uma época que eu fiquei
muito doente porqué as pessoas chegavam na porta eu dizia assim “Ndo, hoje ndo vai

ter ndo”, ele esperava a primeira sair, a segunda... na terceira pessoa, ele me pegava!

Entdo a coisa foi se evoluindo, foi se evoluindo muito. Quando nesse mesmo ano, a
minha irmd que também mora |& em Ponta de Areia, ela teve barriga de gémeos, duas
barrigas seguidas. Entdo o meu cunhado que ndo era s6 cunhado, era meu pai tam-
bém, Crispim Daniel de Paula, conhecido como Cosme, ele fez o caruru dos meninos.
No outro dia fez uma festa para Katendé. Foi af que a coisa foi acontecendo, acontecen-
do, af ele suspendeu as Ekedi pra casa da minha irma. Criangas, ele suspendeu varios
que hoje ja sao adultos e que foi suspenso por ele. E dai tem a primeira Ekedi dele,
Raidalva... Oba Xang®6, mas ele suspendeu ela pra ser Ekedi de Orixa. E daf vim aqui para

Gameleira, quando vim para aqui foi ja pra comecar meu ritual, minha nova etapa e aqui.
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Consultas e Curas

Olhe, aqui na llha, se vocé procurar mae Ana de Oya ndo vai achar, mas se for Ana
de Katendé, todo mundo sabe. Muito conhecido! As festas dele comeca na quinta e
termina com 8 dias, as festas grandes dele. O espaco aqui fica pequeno, é muita gen-
te, € muita gente, € muita gente mesmo. Quando eu vim aqui pra Gameleira foi em
2000. Mas ele me pega desde 1978, foi, que eu fiz santo em 1977... em 1978! Assim
que eu fiz um ano e dois meses ele... tanto que o aniversario dele é celebrado em
23 de abril. E é isso. Ele vem como caboclo, mas ele é Ossaim, entendeu? E porque ele
é feito... ele vem pela parte Angola. E ele que é o rei das folhas! Ossaim, né?! E quem
faz cada um de nds. Porque ele ja veio né... tem uma histoéria de Itaparica, foi al que
nos descobrimos que ele era ja fez parto com uma pessoa, quer dizer, pelo menos
essa pessoa quando viu ele em mim manifestado, disse que foi uma crise de choro! A
historia dele foi com uma dessas pessoas também que ele pegou. Eu tive que apren-
der a rezar, porgue ele foi guem ensinou, porque eu ndo sabia rezar as pessoas. Ele
faz varias rezas.

Todas as pessoas que estavam enfermos que ele cuidou, todo mundo até hoje é
“padrinho!” € "meu pail”. Sao as pessoas que se adotam, mas ele faz muito batizado.
Rita (lyakekeré do Ile Oyd Asé Alakayé) mesmo é madrinha de N&, uma Ekedi velha aqui,
é madrinha também de crian¢as que ele batiza aqui, porque as mdes vinham gravi-
das, al ele: "tem uma...” (gesto que indica gravidez), perguntava, “vocé quer professor
ou quer jogador?”. Ele tem um filho que é jogador profissional, estava no Vitoria, ago-
ra foi para o sul. Hoje ela é evangélica e tem o maior respeito. E Elsa, o nome dela.
A menina apareceu gravida, né?! Ai veio aqui em consulta, ele disse “sua professori-
nha..”. Olhe, ele ainda batiza com o nome que ele... ele ainda da o nome! A crianca

nasce, as criancas na barriga...oxente!

Nessa Ultima festa mesmo, dia 2 de julho, eu ndo sei se vocés viram... inclusive
ela é prima minha, Dina. Ela deu AVC, foi internada, mas ele mandou uma folha, no
instante ela... Ela tava aquil entendeu?! Tem varios processos assim que ele ja tirou
muita gente da cama. Tem uma pessoa, que ela ndo tem filhos, ela tinha uma sobri-
nha que tinha problema renal crénico, né? Ela veio pedir ajuda pra essa sobrinha
dela. No dia que ela veio quem estava foi ele aqui, af ele disse a ela que ela podia

5 A festa aconteceu em homenagem aos caboclos da Bahia, comemorados no dia 2 de julho, dia que celebra a
Independéncia da Bahia
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mandar a irma da menina ir fazer, doar os rins dela que ele ia estar I3, que ele ia
acompanhar a cirurgia. E ela diz a qualquer pessoa que ela viu ele |a.

Assim, olhe, eu ta aqui, estamos aqui conversando, ai daqui a pouco eu olhei as-
Sim pra vocé e "Vocé tem que fazer isso, bota essa folha aqui 6.” Entendeu? Isso aqui
eu sei que é coisa dele, vem dele. Olhe, ele tem a festa dele, ou em qualquer lugar...
Ele é assim, tem a festa dele, ele € muito de dar tudo, muito, muito. Ele me pega,
por exemplo, na festa dele, ele fica a noite inteira e quando é de manha ele ja deixa
0 recado que € pra o0 pessoal me “manda ela tomar um banho e tal e descansar”.
Ele geralmente me pega dormindo, no horario dele ele ta al. De novo, pra atender o
povo dele, que & muita gente. Agora quando ele vai embora ele deixa uma grade de
cerveja fechadinha que é minha, separa. AQui mesmo, nessa mesa de fruta, Jonh (oga
de Oyd), depois foi que ele me entregou, ele deixou um monte de coisa separado...
Rita disse que ndo viu, ninguém viu...deixou la e mandou que ele me entregasse. Tava
até naquele saco ali 6 (aponta), sempre muito cuidadoso.

Ele é conhecido... ave maria, Mar Grande... Esses lugarejos todos, essas ilhas to-
das al. Aqui mesmo teve um casal que é do Paraguai, disse que chegou cheio de fru-
tas com mais uma pessoa. Ave Maria, ta endeusado! Ja querem fazer festa pra ele Ia!
Sim, que eles tém terreiro 13, ela € daqui, mas tem terreiro 1. Chego a sentir falta se
ele demorar de vir quando ta em missao. Que ele também tem as missdes dele, né?
Al quando ele ndo vem... ave marial Quando ele esta em missdo, nao pode demorar,
passa 0 que tem que passar, chegou uma pessoa passando mal, se ele tiver ele vem
e ajuda e determina o que vai ser feito e diz que vai embora, e vai mesmo.

Entre a Cura, o que diz a Historia e o que se diz da Historia

Tracando o percurso historico da historia religiosa de Mde Ana, é possivel perce-
ber herancas proprias de sua trajetoria, assim como herancas de formacdo familiar
religiosa enquanto lider sacerdotal, mas também comunitaria. A origem do lIé Oya Axé
Alakayé divide com Katendé sua ascendéncia do Ilé Axé Opd Afonjas, atraves do seu pai

6 Célebre mde de santo do fim do século XIX e durante o XX, fundadora do [1é Axé Opd Afonja, mde Aninha era também
uma grande lider comunitaria em Salvador. Ligada aos ultimos e principais babalads do periodo da capital, como
Martiniano Eliseu do Bonfim, Joaquim Vieira, Rodolfo Manoel Martins de Andrade (Bamboxé), Mde Aninha vendia
artigos religiosos no Mercado Modelo, eram integradas as Irmandades Religiosas Negras, como a Rosario dos Pretos
no Pelourinho e detinha grande respaldo social, religioso e intelectual em meio aos estudiosos de candomblé no
periodo. Foi promotora de politicas de resisténcia contra preconceito e intolerancia religiosa, negociando e reafirmando
a identidade cultural das religiGes afro-brasileiras com institui¢des e politicos de grande poder do periodo.
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Figura 1- Ana de Katendé no Ilé Oya Axé Alakayé| Fonte: Acervo
Pessoal

de santo Moacyr Barreto Nobre (1934 - 2001), conhecido como Moacir de Ogum? ou
Oguntosi, natural da llha de Itaparica, filho pela célebre mae Senhora, do llé Axé Opo
Afonja. A relagdo deste com o candomblé, no entanto, foi mediada pela indicagdo de
Babad Agbould® a Mde Senhora, por ela iniciado em 23 de abril de 1961 (SANTOS, p.27).

7 Pai Moacyr, por conta conhecimento religioso, detinha os postos de Balogun do I1&é Ogum do Ilé Axé
Opd Afonja, e do Ilé Agboula na llha de Itaparica. Era muito conhecido, respeitado e acolhido nas Casas
Tradicionais de Candomblé Ketu em Salvador, como o Terreiro do Gantois, Casa Branca do Engenho Velho,
Pildo de Prata. Assim como os terreiros de Baba Egum, como o l1é Asipa, I1é Agbould, I1& Aganju, II& Mariolaje.
Além disso, o I1é Axé Ogum Alakayé mantém estreita relagcdo com o l1é Agboul3, localizado na regido de Bela
Vista, comunidade em Ponta de Areia. Alguns membros do I1é Agboula cumprem suas obrigacdes Lesse
Orixa e detém postos no I1é Axé Ogum Alakayé. Da mesma forma, o inverso.

& Tendo como origem a terra de Oy e, em terras brasileiras, a llha de Itaparica, o culto é cunho mais familiar
e sobrevive desde o0 século XIX. Fortemente presente em Ponta de Areia e sustentado pela valoragdo dos
ancestrais que um dia representara o teor comunitario da experiéncia da populagdo negra na regido,
o culto aos Babas reforca as interages entre religido afro-brasileira e espaco publico, e organizagdo
comunitaria através da ancestralidade em complexas imbricagdes se unem a importancia da valorizagdo
das linhagens familiares, de suas memarias e, por conseguinte, de sua circulagcdo na convivéncia social das
comunidades, dentro e fora dos terreiros.
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Fundando o I1é Axé Ogum Alakayé em 1974, que a posteriori passa a ter o nome
oficial de Sociedade Beneficente Sao Francisco de Assis do I1é Axé Ogum. O terreiro
ocupa a regido de Tubardo, localizada no bairro de Paripe, em Salvador. Apoés o fale-
cimento de Pai Moacyr, duas casas entdo se firmam enquanto descendentes atuais
do I1é Axé Ogum Alakayé: O Ilé Axé Ogum Osinmoletl - lyalorisa Mde Fatima de Ogum
(Toyominilé) e o 1lé Oya Axé Alakayé, com a lyalorisa Ana Lucia Galvao de Castro e,
como ela mesma conta, mais conhecida como Ana de Katendé.

Todo esse respeito legado aos 46 anos de iniciada de mde Ana de Katendé, reve-
lam uma senhora bem quista, que é convidada a integrar diversos coletivos artisticos
e culturais da Ilha. Nos blocos, desfiles, festividades religiosas nas comunidades de
Ponta de areia (Itaparica-Ba) e Gameleira (Vera Cruz-BA) reafirma o lugar de lideranca
na mulher negra no espaco social em fun¢do da sua organiza¢do, manutencdo, sus-
tento, mas também nos espacos de poder para reafirmar o lugar sécio-politico da
sua identidade aliada a religido afro-brasileira, reforcando o seu papel no combate a
intolerancias e preconceitos.

Relacionar mulheres negras, candomblé e praticas de cura onde entidades como
Caboclos também agenciam praticas nos direciona em um campo de pesquisa onde
a experiéncia e a oralidade caminham juntas. Afinal, as fontes escritas possiveis para
a Histdéria do Candomblé sdo, em suma, fontes inicialmente orais de narrativa (LIMA,
2004). Por isso mesmo que, a oralidade que sustenta a tradicdo também reserva em
Si mesmo 0s aspectos memoriais que transgridem as formas ocidentalizadas de se
compreender a Histéria dessas comunidades, assim como a propria percepc¢do da
memaria a respeito de tais assuntos.

Em vez de enfatizar as diferencas entre o ponto de vista das mulheres negras e sua epistemo-

logia em relacdo as mulheres brancas, aos homens negros e as outras coletividades, as ex-

periéncias das mulheres negras servem como uma localizagao social a partir da qual se pode
examinar a conexdo entre multiplas epistemologias. Ao encarar a epistemologia feminista
negra dessa forma, coloca-se em xeque analises aditivas da opressdo que reivindicam que
as mulheres negras tém, nesse sentido, uma visdo mais apurada do que outros grupos. [...]
A parcialidade, e ndo a universalidade, € a condi¢do necessaria para ser ouvido; os individuos

e grupos que promovem conhecimentos sem reconhecer suas posi¢des sao considerados
menos dignos de confianca do que aqueles que o fazem (COLLINS, 2000, p.31-32).

No Candomblé, o tempo esta ligado as concepc¢des sobre a vida, morte e 0 mundo

espiritual, que por sua vez subscreve as atividades rituais a partir das necessidades e
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das demandas nos atendimentos voltados a salde. O tempo é sempre influenciado
pela intervencao dos orixas e das entidades, como os caboclos, que, ora determinam,
ora exercem as tarefas a serem realizadas para o processo de cura. Cabe considerar
gue 0 passado nesse tempo, esta vivo Nos mitos e historias que constroem a memoria
coletiva e, explicam a vida presente enquanto uma continua¢do de eventos passados
que transmitem identidade grupal e normas para a¢do deste grupo em sociedade.

Essa visdo de mundo é sempre coletiva e deve ser conservada através de acor-
dos do grupo em relacdo a ela. (BERNARDO, 2003; p.170). Logo, o tempo é ligado a
memoria que a propria religido ritualiza, reiterando no cotidiano os valores ancestrais
do grupo, mas valorizada como forma de conhecer, amar e respeitar o “outro” para
prover axé, energia vital, individual e coletiva. A existéncia desses conhecimentos liga-
dos a cura, e 0 valor da oralidade para o seu significado expressa uma relacdo infra-
politica de resisténcia e contestacao da negacdo de sua humanidade, onde a tradicdo
faz parte (LUGONES, 2014).

O fator infrapolitico esta presente na sua legitimidade e autoridade social, voz,
sentidos e visibilidade na politica publica. Portanto, marca um movimento endégeno
de uma politica de resisténcia a libertacdo social, cultural e econdmica destacando
0 potencial das comunidades oprimidas para rejeitar significados estruturados pelo
poder. Afinal, Katendé, além do seu poder curativo e junto a agéncia de Mae Ana pro-
move também arranjos familiares, espirituais, através de seus batizados, do anuncio
de caminhos frutiferos para criangas, assim como agrega pessoas ao terreiro onde
firma seus encontros.

Nesse sentido, aliado ao papel de lideranca de M&e Ana enquanto lyélorixa, pode-
mos concluir que as experiéncias e conhecimentos avancam além da légica categorial
(analitica) na medida em que ampliam o entendimento sobre a légica opressiva da
modernidade colonial, levando em conta o protagonismo da mulher negra. Estas e
mais precisamente as de candomblé, em seus oficios de cura, desde sempre resistiram
a dicotomia baseada em hierarquias expressadas pelo pensamento moderno sobre
raca, género e classe.

Apesar do seu nome ter como etimologia a referéncia ao grande Nkisi Katendé?.
As origens bantu e indigenas que transformam no inicio do século XX a existéncia da

® De acordo com Filho e Voss (2016; pp. 50, 63 e 101) Katendé é uma divindade (Nkisi) do candomblé de
nagdo Angola é o dono dos segredos das ervas, senhor das folhas portador do encanto que existe nas
folhas. Representado por um lagarto, ele é o senhor da terra e dos vegetais. A erva é Katendé é o curador.
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influéncia da Nag¢do Angola e de suas praticas religiosas enquanto “candomblé de
caboclo” ndo se firma a toa. Para além das dinamicas de poder relativos ao conhe-
cimento produzido por intelectuais do periodo sobre o assunto, a troca secular de
conhecimentos dos bantus com os indigenas reafirma o lugar também brasileiro das
religies de matriz africana. Afinal, o caboclo ndo é aquele que usa pena, caboclo é o
mestico do indio com o negro” (FILHO, VOSS, 2016, p.88).

Os elementos vegetais utilizados para a promocdo da cura também situam
a comunicagdo entre os seres humanos e as divindades/entidades. Aléem desses
elementos, 0s canticos e rezas encantam 0s vegetais que agirdo sobre o indivi-
duo. A andlise da relacao agente de cura-doente considera a influéncia do contexto
sociocultural durante o tratamento da doenca. Nas experiéncias de cura, a rela-
¢do saude-doenca também se da através dos saberes socializados pelos adeptos,
aprendidos ao longo das geracdes também através das entidades. Assim como
podemos perceber no caso de Katendé, as entidades, diante de suas missdes, tam-
bém parecem migrar de territorios para por em praticas suas habilidades diante
de um contexto. O processo de cura, dessa forma, revela uma dinamica também
espacial propria.
.compreender os efeitos do ritual é remeter-se aos contextos de ac¢do e interacdo através
dos quais este se desenrola no tempo e No espaco, a combinacgdo e alternancia de meios
- musica, danga, discurso falado, etc [...] Unificadas em um esquema corporal, as capacida-
des, habitos e disposi¢cBes do corpo ndo apenas atuam de forma solidaria na realizagdo dos
projetos do ator, como também se encontram integradas ao espaco, campo existencial da
pratica e da convivéncia [...] A apropriacao dessa discussdo na andlise das terapias religiosas
coloca o foco sobre a dimensdo propriamente corporificada da experiéncia religiosa; conduz
a atencdo para os distintos modos de engajamento corporal nela implicados; e, por fim, per-
mite lidar com a dimensdo temporal/histérica e social do tratamento a partir da idéia de pro-

cessos de aquisi¢do, desenvolvimento e atualizagdo de formas de compreender e ajustar-se
corporalmente a situa¢des de aflicdo. (RABELO, 2005, p. 130)

Atribuindo ao contexto histérico da regido no periodo em que Katendé apare-
ce para Mde Ana, no inicio dos anos 1970, é possivel destacar um avanco infalivel
da especula¢do imobiliaria nas regides costeiras da ilha, constru¢cdo de condomi-
nios e casas de veraneio, alterando a localidade de terreiros de Babd Egungun e
de Candomblé para regiGes mais periféricas. Sendo regido costeira, foi alterada a
interacao das comunidades locais com a pesca, mangues e a vegetacdo local, res-

tringindo as experiéncias que garantiam subsisténcia alimentar e econdmica na
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regido (JR CASTELLUCCI, 2013). Mas € nessas idas e vindas de suas missfes que,
como vimos, Katendé também revela sua historia, sua relacdo dinamica no territério
onde compreende as necessidades do seu povo. Antes de aparecer para Mae Ana,
foi parteiro com outra mde de santo, havendo inclusive o encontro desta Ultima com
seu grande guia incorporado em Mde Ana. Sua extensa sabedoria com a cura o faz
promover, irromper, modificar, mas principalmente atenuar caminhos.

As praticas de cura assim entdo agenciadas pelo caboclo, demonstra que mesmo
com as marcas das violéncias sociais durante o tempo, as formas culturais em que a
religido determina a organizacdo do espaco social, como no caso da Ilha de Itaparica,
existem maneiras proprias de conter/superar as adversidades causadas pelas vio-
|éncias sociais sistémicas. O caboclo assim, também supera em sua posi¢cao multipla
e dinamica as possibilidades de serem interpretados em sistemas de classificacdo,
hierarquicas e demais atribuicdes humanas de poder (MENDES, 2014). Entre o Fon,
Nagd e Angola, em terras brasileiras ele é o que é, vem quando quer, assim mesmo
vai embora, aceita festas, encontros, mas de qualguer maneira é sua missdo e suas

praticas que legitimam sua presenca e reconhecimento.

As praticas de cura por meio das entidades, sdo sempre direcionadas a assegu-
rar a boa relacdo entre o individuo doente e seu elo fisico e espiritual, ja que os dese-
quilibrios fisicos e emocionais se refletem nesses dois niveis. A efetiva¢do da cura se
demonstra através da renovagdo da energia vital do enfermo, remontando a relagdo
entre o Axé e a saude, uma vez que adquiri-lo, manté-lo e recupera-lo, significa o
equilibrio de sua sanidade (TEIREIXA, 1994, p.53-55; SANTOS, 1999, p.4 apud TEIXEI-
RA 1994, p.54). A atuacdo de das sacerdotisas e sacerdotes garantem para recupe-
rar e/ou favorecer no individuo sua energia vital, entrando em paralelo com a relagao
médico/paciente, dessacralizando 0os modos de acesso a cura em meio a urbanidade.

As chamadas limpezas tém como intencao promover uma mudanca no estado
de saude através da retirada dos males responsaveis pela instalagdo da desordem.
Englobam os desequilibrios emocionais e tem como principais elementos vegetais,
animais e muitos tipos de alimentos preparados ora para oferendas as divindades,
ora para ser usado no rito de cura, ora para 0 enfermo comer e se revitalizar.

Suas praticas possuem como eixo matricial a luta para a implantacdo de uma ordem identifi-

cada a saude (fisica e social) em oposi¢do a desordem, consubstanciada pelos desequilibrios

fisicos, emocionais, sociais e espirituais que geram a doenca. Elas visam reconstituir o corpo,
fortalecendo suas extremidades e fronteiras de modo a encerra-lo gradualmente em um
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circulo de protecdo. Nesse sentido, vao muito além da simples restauracao de um organismo
em desequilibrio [..] apresentam elementos para a reordenacdo da experiéncia subjetiva,
transformando qualitativamente a relacdo do eu com o mundo e abrindo caminhos por meio
dos quais um certo rearranjo das rela¢Bes pessoais e do enfrentamento das questdes se
torna possivel (MONTERO, 1985; p.64)

No caso do caboclo Katendg, a consulta se firma enquanto ponto de partida
para os atendimentos. Sendo o sagrado um aglomerado de forcas que interferem
NO COrpo e na experiéncia humana, todos 0s processos rituais promovem, além da
cura, elementos educativos para que o individuo possa da melhor forma se entender
e se orientar na propria vida e na relacdo desta com outras. Nesse sentido, nestas
praticas de cura, o significado do corpo em vez de ser acometido para o lugar pura-
mente bioldgico, é realocado em suas dimensdes sociais, materiais e corporais de
maneira articulada, ressignificando o que se pode ser entendido como doenca e de-
mais aflicoes.

Logo a cura ndo seria um resultado literal de medidas das praticas de cura,
mas um conjunto de comunica¢8es confirmadas entre a lideranca religiosa, as divin-
dades e os caminhos para alcance da cura (que envolvem ervas, rituais especificos
dentro e fora do terreiro), do doente e de suas redes de apoio. (RABELO, 2005, p.
140). Aliadas a percepc¢8es religiosas, a cura estabelece uma relagdo mais complexa
do que apenas o dominio do lider religioso com as simbologias que produzem a cura,
pois o culto e as festividades envolve possibilidades que sdo influenciadas por um
complexo campo de praticas e representacdes. Alian¢as humanas providas pela sua
relacao com o sagrado revelam instancias sociais para a satisfagdo de demandas in-
dividuais estabelecidas por meio de obrigacdes, encontros e consultas com entidade
que muitas vezes evitam individuos serem acometidos por doencas e demais aflicdes
sociais passiveis de serem vividas. Nesse interim, a palavra adquire um poder de a¢do
onde esta contido 0 axé necessario a dinamica litdrgica.

A “ciéncia das folhas”, das artes de Ossaim, que diante de Mde Ana também

é Katendé, integra a estrutura terapéutica do candomblé através de suas raizes, se-

mentes, troncos, cascas, do alimento, atribuindo sua cura também ao nivel ritual

(BARROS; NAPOLEAO, 2007). A eficacia advém de muitos usos de sentido, podendo

promover saude, reparar infortdnios e causar danos. Logo, a unido das enfermidades

e infortdnios podem promover um desconforto comum nas quais as folhas podem
intervir em sua diversidade.

..de acordo com o povo-de-santo, ha folhas que, devidamente manipuladas, desobstruem,

por assim dizer, o fluxo da boa sorte e da salde, elas removem impedimentos (diagnostica-

dos através do jogo divinatdrio ou dos recados de um orixa) que “empatam a vida". Assim

desembaralham, desimpedem “abrem o caminho” para que aconteca o éxito desejado -
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a cura, por exemplo - embora ndo sejam em si mesmo curativas [...] “ter fraqueza signifi-
ca sofrer de uma condicdo enferma que debilita progressivamente. Ja “estar fraco” signifi-
ca achar-se debilitado e vulneravel, coisa que também afeta a sorte e pode atrair doenca
(SERRA, 2008; p.110).

O poder da planta, em sua propriedade medicinal e ritual, ¢ dimensionada no of6
(encantamento), da qual a palavra assume papel decisivo na dinamica litdrgica para a
cura. Katendé, em suas garrafadas, raizadas, e as mais diversas formas que o poder
de cura da folha pode assumir, legitima sua presenca nos encontros selados em suas
consultas, em suas festas. Os canticos que enaltecem sua chegada e sua estadia, Sao
carregadas do poder de quem a profere, a palavra é atuante e pronunciada para que
promova a a¢do. Nela habita o saber que desperta o poder também ancestral da
folha que agencia a salde comunitaria.

Consideracoes finais

Onde se poderia ter o livre arbitrio, 0 candomblé atua na ética da plenitude cor-
poral e na poténcia de acdo do sujeito através dos valores éticos que ensinam a
postura do ser no mundo, em contraste com a submissdo de codigos morais. As
informacdes dispostas sobre percep¢des de cura, corpo e doenca, aliados a expe-
riéncias religiosas que comunicam as epistemologias da diaspora negra, Como Nno
caso dos conhecimentos anunciados pelo candomblé, novos modelos cientificos que
atribuem aos elementos da natureza a resposta das suas perguntas.

Fato € que a saude é fundamental para o candomblé, ja que, principalmente no
caso dos adeptos, as praticas e saberes da religido sdo concebidas enquanto um sis-
tema terapéutico colaborativo, com sistemas locais de salde a partir da tradi¢do que
carrega, Como no caso da influéncia de Katendé na formac¢do de Mde Ana enquanto
lydlorixa e a efetivacdo do seu terreiro. Apesar de atuante, as praticas de cura promo-
vida pelo caboclo sao também influenciadas por um contexto cultural especifico que
incluem praticas de cuidados comunitarios relacionados a atua¢do da mde de santo
que o recebe. A questdo racial, de género e de classe implicita nessa relacdo, atraves
violéncias impostas e resisténcias contrapostas, deve participar o lugar da formacgdo
socio-historica das praticas de cura através das influéncias afro-indigenas-brasileiras,
enquanto o definidor de posi¢des politicas, sociais, académicas e econdmicas nas
relacBes sociais (OLIVEIRA, BARROS, 2020).

Estudos como este proposto abrem portas que levam em conta o campo da
salde da populacdo negra e como esse assunto evidencia uma questdo racial no
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Brasil (MANDARINO, 2009). Apesar de haver muita produc¢do sobre o lugar politico da
experiéncia nos terreiros, ou até reservado ao ambito ritualistico-religioso, é urgente
abordagens que investiguem as desigualdades histoéricas na saude da populac¢do ne-
gra, assim como 0s contrapontos politico-sociais a partir de conhecimentos preser-
vados pela tradicdo para lidar com tais violéncias. Assim, estudos interdisciplinares
que englobam saberes enddgenos através de herancas culturais e sua integracdo
com elementos tedricos podem operar considerando a transformacdo das herangas
coloniais nas formas de conhecimento/conhecer, na qual os caboclos também estdo
situados, enquanto resisténcia a necropolitica e ao epistemicidio vigente.
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Fabio Bernardo Furtado é ogd na Casa de Mina Jeje Nagd Nossa Senhora das

Gracas, localizada na zona sul de Macapa. Formado em Histoéria, com especializagdo

em historia da cultura africana e afro-brasileira, ele trilhou uma longa jornada até se

tornar alabé hunto de Oxala, que € o chefe dos abatazeiros e o primeiro a tocar para

0S orixas e encantados.

O amor pelo mundo dos encantados comec¢ou na infancia, por volta dos sete

anos. O afrorreligioso morava em frente ao terreiro, comandado por Mde lolete

Nunes, que conta com mais de 50 anos de tradicdo com a cabocla Mariana. Des-

de jovem, ele teve que lidar com a intolerancia religiosa, no inicio com familiares, e

posteriormente ao se autoafirmar integrante de comunidade de matriz africana.

A entrevista foi concedida no espaco religioso em que participa, para produ¢do

da monografia Axé e resisténcia: narrativas das comunidades de matriz africana so-

bre racismo e intolerancia religiosa em Macapa, apresentada ao Curso de Especiali-

zagdo em Estudos Culturais e Politicas Publicas, da Universidade Federal do Amapa

Revista Entrerios, Vol. 7, n. 2, p. 128-133, (2024)
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(Unifap). A narrativa apresenta a trajetoria do entrevistado nas religides da umbanda
e tambor de mina, além da luta contra o preconceito religioso.

Aline Paiva: Qual funcdo no terreiro? Quanto tempo de barracdo? O terreiro é de
candomblé, mina e umbanda?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: Sou o Alabé Hunt6 de Oxala, que é o chefe dos aba-
tazeiros, 0 primeiro que toca para 0s orixas e encantados da casa. N6s inicialmente,
antes mesmo de ser tambor de mina, temos uma tradicdo umbandista, e 0 cargo que
tenho hoje veio dessa educacdo religiosa.

Passei por este processo de educacao na umbanda, que é tocar para os encantados,
pajés e tudo mais. Estou ha uns 25 anos junto da Mde lolete, que pagou todas suas
obrigacBes. Sempre fui aqui do terreiro da Casa de Mina Jeje Nagd Nossa Senhora
das Gracas. Por decisao dos orixas que a Mde de Santo carrega, ela me nomeou, na
verdade os orixas me deram este cargo para ser o primeiro alabé da casa. A Mde lole-

te ja tem 52 anos de encanto na tradicdo do seu encantado, que € a cabocla Mariana.

Aline Paiva: Qual foi seu primeiro contato com a religido de matriz africana?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: A minha familia carnal ndo é da religidao. Passei a par-
ticipar, pois moro aqui em frente a casa/barracdo da Mae lolete. Aquilo me chamou
atencdo porque eram pessoas que estavam cantando para alguma coisa. Acredito
que eu tinha uns sete anos, ainda ndo era esse terreiro, 0 espaco era simples, bem
basico, menor do que isso aqui hoje. Aos sabados, umas 18h, deixava de ficar na rua
e vinha assistir aquele momento.

Por questdes tradicionais, minha familia é praticante da igreja catdlica. Minha mae e
avo nunca me deixaram ficar sozinho em casa, me levavam para igreja. Digo assim
que ndo deixei de ser catdlico, assisto a missa e tudo mais, porém estou bem focado,
originalizado no tambor de mina, na umbanda, naquilo que me traz uma fortaleza de
energia sobrenatural, na minha religiosidade.

Comecei a assistir desde os meus sete anos. Entrei para casa com uns 13 para 14
anos, apos identificagdo com os instrumentos do terreiro, que é o tambor, 0 agogo.
Isso me chamava muito atencdo, porque a Mde de Santo falava que eu podia ficar
responsavel por estes instrumentos. Hoje, sou muito feliz onde estou, por essa con-
flanca que ela me deu.
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Aline Paiva: Como vocé expressa sua religiosidade fora do terreiro?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: Busco ndo entrar em conflito, pois acho que quando
passamos a frequentar o terreiro, levamos isso para o cotidiano. Quando utilizamos
alguns elementos na vestimenta ou guia, Somos Vvistos com olhares atravessados,
irdnicos, de deboche, e acabo pensando em nao entrar em confronto porque € uma
ignorancia do ser humano. Eles ndo conhecem aquilo que eu sou, 0 que pratico. Para
essas pessoas somos diabos, negatividade, e é tudo ao contrario. Quando vocé passa
a conversar sobre aquilo que vocé &, quebra certos paradigmas.

Porém, acontece que tem pessoas travadas e passam a viver naquela ignorancia, que
Nno caso sao as discrimina¢des que sofremos, a intolerancia. Ndo é facil, chegamos ao
vives de confronto fisico. Por mais que fagcamos “ensinar”, muitos continuam fecha-
dos para os conhecimentos, insistindo em dizer que somos o diabo, aquele que a
igreja catdlica inventou na idade média.

Ainda que ndo seja facil, a resisténcia esta neste nosso quadrado [terreiro]. Pedimos
a0s Orixas para aumentar a nossa fé e resistir a todo esse processo de intolerancia,
porque logicamente que ndo é confronto fisico ou direto que vai acabar com ela.
F um processo &rduo e longo que precisa sempre ter didlogo. Vou usar como exem-
plo o Papa Francisco, que consegue entrar em uma casa que ndo é da igreja catdlica,
por que eu nao posso ter um dialogo com um cristdo que segue outras doutrinas?

Quando passei a me identificar, a dizer que andava em terreiro, tem aquela frase de
quem € de terreiro € macumbeiro. Vocé faz coisas negativas. E nunca me vi assim!
A casa de matriz africana agrega todo e qualquer tipo de pessoa, existe uma afetivi-
dade independente do género, da sua orienta¢do sexual.

Nunca entendi a pessoa que aponta o dedo para o irmao dizendo que ele é negativo,
que ndo presta, que anda com o diabo. Sofremos isso dentro da familia. A diferenca
incomoda, ainda mais quando vocé usa o branco, usa uma guia e se diz afrorreligioso.

Na minha familia, inumeros fatos aconteceram. Inicialmente falavam la vai o macum-
beiro, ele ta levando folhas para aquela casa, folhas de mangueira para o terreiro,
para fazer macumba. Nao foi facill Chorei, ainda porque era criancga. Por isso, sempre
conversei com a Mde de Santo, os irmdos mais antigos, que me passavam orientacao
de deixar para 13, de ser pacifico.

Nunca cheguei a entrar em uma delegacia para denunciar que a pessoa estava fazen-

do intolerancia comigo. Eles ficam nos julgando, mas quando precisam de um passe
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nés ndo somos macumbeiros. Quando tras o filho, o neto, aquela crianca para dar-
MOS um passe Ndo somos negativos. Estamos transmitindo sadde e os mais velhos

dizem para olharmos para esse lado.

Aline Paiva: Como ¢é a abordagem no trabalho? Vocé trabalha em um orgao publico,

ja chegaram a te perguntar por que estava vestido de tal maneira?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: Sempre existem as perguntas do “porque toda sex-
ta-feira vocé ta de branco?”, “porque vocé ta todo de branco?” Logicamente, que por
educacdo, vou passar a informacdo que recebi aqui dentro do terreiro. Respondo:
Sim, sou um afrorreligioso! Sou umbandista!l Sou praticante do tambor de mina. Isso
mostra a minha identidade. A religido € uma cultura que move um povo, um gru-
po social. Com isso, consigo desmistificar parcialmente, pois informamos os colegas
profissionais. Mas, sabe 0 que parece? Que foi s6 um momento de conversa, pois No
restante dos outros dias 0 comportamento ndo muda e nunca vai ser intolerancia,
nunca vai ser discriminacdo, ele sempre vai dizer que ndo da para se aproximar, para

ter uma amizade, um contato mais proximo.

Aline Paiva: Como o terreiro € visto na vizinhanca? Ja reclamaram sobre o barulho?

Recorda de algum caso?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: Nossa tradicdo envolve o0 sagrado e o profano, porque
0 terreiro é aberto aos clientes e aos amigos dos clientes. Sempre é marcado a festa
de acordo com a data que a Mde de Santo coloca, isso sdo os toques dos tambores.

Nos toques utilizamos fogos de artificio. Em um desses momentos, que tinha a
presenca de poucas pessoas, de 15 a 20, soltamos os fogos. Uma hora depois
chegou o batalhdo ambiental querendo medir o volume do tambor. Falaram que
foi denuncia, que estavamos fazendo barulho, baguncando. Explicamos que aqui
era um terreiro, uma casa afrorreligiosa e que nem todos os tambores estavam
sendo tocados. O que aconteceu foi que soltamos pistolas e dentro do horario da
lei municipal, que diz que festa no meio da semana vai até as 2h. Era 23h. E I6gico
que foi antes da pandemia, mas ndo foi a primeira, nem a segunda, nem a terceira

Vez que ocorreu.

Acredito que a vizinhanca leva para o lado pessoal. Chegou um momento em que a
Mae de Santo quis fechar o terreiro por causa dessas questdes, porque vocé envolve
a saude mental e fisica do dono da casa. Nos falamos que ndo, que era a nossa reli-

gido e ndo somos baderneiros.
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Aline Paiva: Para vocé, o que € intolerancia ou preconceito religioso? O que significa
ser afrorreligioso pra vocé?

Alabé& Hunté de Oxala Fabio: Uma palavra bem chave é resistir. Defino como re-
sisténcia. A pessoa quando se fecha para aquela doutrina, é a minha que ta certa e
pronto, vem o fanatismo.

O ser humano precisa buscar for¢as em alguma coisa sobrenatural. Antes mesmo de
ser um afrorreligioso, nos alimentamos de energia como ar, o fogo, a agua, e pra mim
tudo esta atrelado aos deuses, voduns, orixas que os africanos trouxeram e deixa-
ram para gente. E os entrancados, pela sua sabedoria. E importante dizer que ndo ¢

0 caminho que devemos seguir, e sim o que podemos escolher.

Os encantados sao aqueles que viveram em periodos anteriores, como o colonial do
Brasil ou até mesmo antes. Nas suas historias, contadas em seus canticos, mostram
que o caminho da vida pessoal é lento, mas também pode ser rapido, ou médio,
depende do que vocé vai escolher, tem varios caminhos. O escolher é sua vida profis-
sional e familiar, sempre buscando a fé. A fé é algo que vocé nao consegue explicar.
Eles mostram um caminho que vocé pode cruzar. Além disso, acima dos deuses tem

0 maior de todos, que € Olorum.
Aline Paiva: O que vocé aprendeu com a religido?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: A religido passa a ser um aprendizado para vida pes-
soal do ser humano. A partir do momento que acendemos uma vela para um orixa e
ele da os ensinamentos que aguele caminho que vocé esta seguindo € o errado. Por
exemplo, guando eu entrei na universidade, abriu um leque, me especializei e agora
consigo conversar com aquele intolerante. Tudo isso acendendo uma vela para os
nossos deuses sobrenaturais, para os encantados, que a vida vai nos modificando,

vai nos lapidando.
Aline Paiva: Como é sua vivéncia e dedica¢do a religido?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: Ndo é apenas vir tocar tambor. Nao é s¢ festa. O tam-
bor é um instrumento sagrado. Tudo que esta dentro do terreiro se torna sagrado.
E por vocé esta dentro, ouvir, sentir a energia, esta passando uma mensagem para

VOCE. Se vocé se doar, se entregar, consegue evoluir.

Aline Paiva: O que sdo encantarias? E encantados? Familias?
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Alabé& Hunté de Oxala Fabio: A umbanda, também tambor de mina, nos coloca-
mos falanges dos encantados. Nas suas doutrinas, eles colocam que foram pessoas
que viveram no periodo imperial, colonial, que trouxeram a formag¢ao do Nosso pais.
Existem outros encantados que ndo sao do Brasil? Sim. Na festividade de lemanja
tem os toques para 0s marinheiros, que sdo aqueles que vieram nos navios mercan-
tes da Europa para o Brasil no periodo colonial, tem as falanges dos codoenses, que
sdo encantados que vieram de alguns paises da Africa para o Maranhdo. Tem falange
dos nordestinos com o cangaco.

Sao familias que se encantaram em algum canto do nosso pais. Temos a Amazonia
que é rica na diversidade, de encantaria. Escutamos varias historias de ribeirinhos
gue sumiram na agua e ndo voltaram mais. Logico que isso é um processo espiritual
da natureza com essas pessoas que se perderam nesse caminho.

A familia da bela turca, que sdo as trés irmas, cabocla Mariana, Jarina e Herondina.
Muitas coisas se tornam segredos entre elas e passam a ser para aguelas pessoas
que as recebem. Conhecemos as historias através dos pontos, canticos, rezas.

A pajelanca é o chamamento dos pajés, que fazem trabalho de cura. Temos os caci-
ques da pena verde, seu tupinamba, que sdo indios caciques juremados, ou Ndo, SA0
indios até de antes da invasao europeia no Brasil.

Na nossa casa, a M3e de Santo pratica o batizado do encantado e do filho. E aquela
firmeza do médium que carrega aquele encantado, quem € o primeiro que vem com
ele e segue para vida toda. E no tambor de mina temos recolhimento, que sdo com
voduns.

Aline Paiva: O que achas desse tipo de pesquisa?

Alabé Hunté de Oxala Fabio: Isso é uma grande vitoria pra gente, de abrir as por-
tas para quem quer escrever a nossa identidade. Muito se foi apagado da historia do
negro do Brasil. Com essa nova roupagem, COm esse novo tempo que estamos, tem
muitas pessoas que estao escrevendo a nossa historia, que seu trabalho seja execu-
tado com éxito.
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