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Resumo

A presente pesquisa fala da vida... e da vida de pessoas negras... e de pessoas
negras candomblecistas. Fruto de muitas confluéncias, este estudo € sacizento,
ou seja, espiralar, mandingueiro, encantado e poético. O tema em investigagcado
trata sobre percursos da vida de pessoas negras que — tensionando a zona de
nao-ser (condi¢cdo de Outrificagbes) — se ressignificam em processos curadores
através de uma politica de vida inspirada no modo de vida do candomblé,
processos esses através dos quais construo o conceito de “vidante”. O objetivo
desta pesquisa consiste em apresentar — pelos testemunhos de pessoas negras
candomblecistas — rompimentos com 0s signos das sujei¢des colonialistas
impostos pela politica de morte as pessoas negras e ao mesmo tempo objetiva
indicar confluéncias que levam aos caminhos de uma identidade
afrorreferenciada e a uma politica de vida. Os objetivos secundarios buscam
indicar i) modos de vida que apontam o candomblé como um lécus de vivéncias
que oportunizam — a exemplo da imanéncia das epistemes descoloniais de
terreiro e das narrativas de pessoas negras candomblecistas — um filosofar por
deslocamentos e encantamentos; e ii) compreender o modo de vida do
candomblé como um lécus identitdrio da ancestralidade africana que pode
contribuir com a desconstrucéo de identidades assimiladas pelo branqueamento.
Essa pesquisa € encantada, seria, portanto, desafiador Ihe demarcar atribuicbes
muito restritivas. Justamente devido as indizibilidades de uma gramatica
restritiva (a partir de um caminho que faco em que o candomblé € um horizonte
de chegada ap6s um percurso de trajetorias anticoloniais) € que criei o termo
vidante. Vidante se apresenta como um criador e ressignificador de novos
vocabularios; um vivenciador e relator de vivéncias; um estar com, um “caminhar
com” cujos sentidos evocados apontam um filosofar encantado inspirado no
orixd Logunedé. A pesquisa se empenha também num estudo etnogréafico, em
que entrevistei 10 candomblecistas de duas casas no Novo Gama-GO, sendo
uma casa Angola e outra Ketu (da qual sou membro). Além desse método
etnografico, pulverizadas em todo o texto, eu emprego algumas abordagens
metodoldgicas, tais como, a poética e a testemunhalidade. Reunindo diferentes
tépicos de variadas literaturas e pesquisa de campo, este estudo busca — pela
poética e 0 encantamento — apresentar como resultado um movimento
ontolégico do caminhar com que, ao romper com a politica de morte, resulta na
chegada ao candomblé como I6cus de uma politica de vida, porém o préprio
caminho feito (pelo encantamento) ja € um filosofar referenciado no candomblé.

Palavras-chave: Vidante; Candomblé  (identidade, ancestralidade,
encantamento), Contra-colonialidade; Necropolitica.



Abstract

This research is about life... and the lives of black people... and black people who
are Candomblecists. The fruit of many confluences, this study is sacizento, in
other words, spiral, mandingueiro, enchanted and poetic. The subject under
investigation deals with the life journeys of black people who — by tensioning the
zone of non-being (condition of Outrifications) — re-signify themselves in healing
processes through a life policy inspired by the Candomblé way of life, processes
through which | construct the concept of “vidante”. The aim of this research is to
present — through the testimonies of black candomblecists — ruptures with the
signs of colonialist subjection imposed by the politics of death on black people,
and at the same time to indicate confluences that lead to the paths of an Afro-
referenced identity and a politics of life. The secondary objectives seek to indicate
i) ways of life that point to candomblé as a locus of experiences that provide —
like the immanence of the decolonial epistemes of the terreiro and the narratives
of black candomblecistas — a philosophizing through displacement and
enchantment; and ii) understanding the way of life of candomblé as an identity
locus of African ancestry that can contribute to the deconstruction of identities
assimilated by whitening. This research is enchanted, so it would be challenging
to assign it very restrictive attributions. It is precisely because of the unspeakable
nature of a restrictive grammar (based on a path I'm on in which candomblé is a
horizon of arrival after a journey of anti-colonial trajectories) that | created the
term vidante. Vidante presents itself as a creator and re-signifier of new
vocabularies; an experiencer and reporter of experiences; a being with, a
“‘walking with” whose evoked meanings point to an enchanted philosophizing
inspired by the orisha Logunedé. The research is also committed to an
ethnographic study, in which | interviewed 10 candomblecistas from two houses
in Novo Gama-GO (Brazil), one of which is Angola and the other Ketu (of which
| am a member). In addition to this ethnographic method, which is sprinkled
throughout the text, | use some methodological approaches, such as poetics and
testimoniality. Bringing together different topics from various literatures and field
research, this study seeks — through poetics and enchantment — to present as a
result an ontological movement of walking with which, by breaking with the politics
of death, results in arriving at candomblé as the locus of a politics of life, but the
very path taken (through enchantment) is already a philosophizing referenced in
candomblé.

Keywords: Vidante; Candomblé (identity, ancestry, enchantment), Counter-
coloniality; Necropolitics.
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Memorial

O memorial é uma area informativa e de liberdade itineraria. Ele ganha
importancia a medida que interliga quem |é a quem escreve — porque o memorial

informa um conteudo biografico relevante para o texto.

O memorial tem sido empregado ha academia como uma espécie de parte
mais ou menos ad hoc da pesquisa que compreende contornos autobiograficos
de elementos que ndo encontram um lugar especifico no corpo da escrita
académica. A minha pesquisa ndo é autobiografica, mas compreende uma
escrita em primeira pessoa quando relaciono percepcdes, vivéncias pessoais em
muitos momentos, por isso que no memorial me dedico mais a chegada ao tema
numa perspectiva existencial. Por essas raz6es que eu insiro algumas partes da
minha trajetéria ndo como autobiografia apenas, mas sim como mais um dos

trechos de trajetérias de vidas negras em confluéncias.

Se eu fosse buscar as raizes das motivacdes para essa pesquisa eu
chegaria a lacunas imemoriais do meu existir, entdo preferi partir da minha
consciéncia da condicdo de homem negro, justamente naquelas trincheiras em
que séo produzidas fragmentacdes identitarias. A minha corporeidade negra tem
memoérias mais fortes formadas pelas relagbes interpessoais no curso do
racismo — especialmente nas escolas publicas de uma cidade periférica

(Ribeirdo das Neves-MG), onde nasci e vivi até os 20 anos de idade.

A minha corporeidade trilhada numa Educac¢éo Basica economicamente
deficitaria e humanamente precaria me afastou do interesse pelos estudos — pois
0 racismo insiste em dizer que pessoas negras sdo cognitivamente deficientes
ou intelectualmente incapazes de pensar. As trés reprovagdes escolares que
acumulei na Educacdo Basica, uma delas no primeiro ano do Ensino
Fundamental I, se deve ao racismo direto praticado pela professora primaria; ja
as outras reprovacdes nas antigas quinta e sétima séries se deveu ao racismo
indireto, ou melhor, foi fruto do racismo sofrido anteriormente, pois a indignacéo
gue senti com a instituicdo escolar e seu racismo cotidiano me fez reproduzir a
violéncia sofrida e internalizada — ou seja, violéncia essa como segundo
momento do racismo vivido que quase sempre se manifesta como indisciplina,

indignacgéo, inaptidao escolar, violéncia, fracasso escolar, loucura, revolta e
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desespero. E a etapa final do racismo, quase sempre sao o0s destinos tragicos
(morte violenta, violacbes de direitos, etc.) da maioria das pessoas negras, que
resumo por “Outrificacéo”, pois esse termo informa a fratura colonial e seu infinito
curso de violéncia contra as minorias etno-racializadas. Portanto, repito, a minha
trajetoria de vida neste sentido ndo se dissocia de um aspecto social em que —
em quase todas as medidas — as vidas negras séo carreadas por uma politica

de morte.

Cresci num lar formado por nove irmaos (trés mulheres e seis homens,
dos quais sou o0 sexto na ordem geracional) pai e mae, rodeados por dificuldades
financeiras. Tudo isso fazia do meu pai (Amantino Camilo), um homem pardo de
tracos indigenas, com baixa escolaridade e um emprego mal remunerado uma
pessoa também inconformada, e consequentemente, violenta — cujas valvulas
de escape 0 aportava sempre no alcoolismo e nos acessos de furia contra si,

contra 0S seus e contra a comunidade.

Hoje (2024) aos 82 anos de idade, somente a pouco mais de duas
décadas meu pai conseguiu elaborar seus traumas, mas acumulando tristes
memaorias. Mesmo assim, suas sofregas vivéncias ndo foram capazes de apagar
por completo a sua dedicagéo ao trabalho de porteiro na prefeitura de Ribeirdo
das Neves-MG, as suas criacfes artisticas (poesias, pecas teatrais, esculturas

em madeira) e o trabalho de cura com ervas e raizes medicinais.

A minha méde (Maria do Carmo, falecida em 2017) trabalhava em casa
cuidando dos filhos e da casa, mas sem remuneracao é claro, pois — ao lado das
empregadas domésticas — essa sempre foi a praxe da maioria das mulheres
negras, pobres, periféricas, maes e sem escolaridade. A sua indignacdo com as
dificuldades marcadas pelo racismo e desigualdades de género — e o cenario de
desigualdades gerais — sempre eram transmutadas como uma resposta
transformada e transformadora a nos, cujo resultado era o equilibrio e a cura
emocional, o vigor e o direcionamento das decisdes importantes do lar, como
administracdo da economia, a mobilizagdo para a construcdo da nossa casa, 0

preparo moral e educacional dos/as filhos/as frente aos desafios escolares e do
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trabalho. A minha mée também atendia a comunidade na producéo de algumas

garrafadas medicinais junto com o meu pai.

Ministra da eucaristia na igreja catolica, a minha mée tinha o cuidado
espiritual dentro de casa também, uma espécie de sacerddcio. Sua intuicdo
apuradissima era fortalecida com sabedoria sem igual que nos orientava com

severidade e candura — a medida que os ajustamentos educacionais requeriam.

Em minha pouca idade, embora ainda incapaz de formar uma ideia
“escurecida”, emocional e politica das desigualdades, eu sentia na minha
corporeidade mistura de desespero, loucura, frustragdo e necessidade de
superacdo. Juntava-se a minha condicao existencial as dores do coletivo familiar
e social. Mesmo dentro de um lar catélico, da mediunidade eu recebia intuicdes
e vozes internas que iam me direcionando caminhos — 0 que fazia aumentar os

niveis de conflitos e incompreensdes de fenbmenos até entdo desconhecidos.

“Ha uma zona de ndo-ser, uma regido extraordinariamente estéril e arida,
uma rampa essencialmente despojada, onde um auténtico ressurgimento pode
acontecer” (Fanon, 2008, p.26). Assim como a grande maioria dos meus
semelhantes negros, o fio condutor da busca por um horizonte existencial de
superacao de toda a humilhacéo vivida almejava a dignidade humana de modo
compulsério — em virtude do existir nessa “zona de nao-ser” (Fanon, 2008;
Carneiro, 2005) que em algum momento conduz para o ato revolucionario de
base (Fanon, 1968). Essas condicbes sdo capazes de ser sentidas pelas
pessoas negras e até gesticuladas, mas pouco verbalizadas ou formalizadas.
Infelizmente, tais turbuléncias se apresentam como uma estrutura psicoldgica e

existencial da condigcéo cotidiana da pessoa negra (Bento, 2022; Davis, 2023).

Destaco que a “zona de ndo-ser’ (mundidade de ndo-humanidade), além
da formatacdo ontoldgica conformadora da existéncia das pessoas negras a
partir da subalternizacdo a que estéo sujeitadas pelo racismo — conforme Fanon
e Sueli Carneiro — infiro que essa zona de n&o-ser expressa também, com efeito,
uma condicao psicologica e social fundadas nas desigualdades com implicacdes
educacionais, trabalho, moradia, saude mental, espiritualidade etc. Com efeito,
essa ampla zona de ndo-ser nos faz estar apartados e expatriados

identitariamente de um grupo fortalecido (Woodward, 2014). Excec¢des ou
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atenuacoes podem ocorrer pelo fato de algumas pessoas negras
“afroconfluidas” (Santos, 2023) vincularem a identidade negra a aspectos
positivos de um grupo fortalecido ao modo dos quilombos e terreiros de
candomblé, pois assim ficam mais resguardadas das negatividades — pelo

menos no campo ancestral e emocional.

As emocBes como manjedouras e guardids da memoria e da
ancestralidade se ndo séo os pilares da dignidade humana, sao pelo menos a
“sala de visita” delas (parafraseando Carolina Maria de Jesus — 2014, 2021 —
qguando ela fala da condicdo dos lugares esteticamente privilegiados de uma
casa ou de uma cidade a despeito do “quarto do despejo”, a exemplo das favelas

onde fica a bagunca da cidade e as pessoas socialmente indesejadas).

A dignidade humana da identidade negra reivindicou por mim esse lugar
ancestral do qual meu ser se encontrava expatriado, e muitas vezes permutava
com estruturas eurocéntricas alienantes e/ou imperantes uma identidade “forjada

com ferro” (negro forte, trabalhador, vencedor, resiliente).

Essa espécie de resiliéncia — como lugar objetificado da pessoa negra
(Gonzalez & Hasenbalg, 1982) — ndo tem nada de satisfatério, pois ela resulta
de muita dor, rejeicdo, exclusdo e desgaste emocional que quase sempre nos
entrincheira e nos obriga a nos resignar e a seguir para o timulo aberto pela
necropolitica?, sem abrir a boca. Esse tipo horrivel de ambigua resiliéncia é o
que constrange as pessoas negras a sobreviverem as pancadas do racismo

criado por essas mesmas estruturas prementes.

As forcas ancestrais que me plasmaram, aquelas que nio posso e nem
consigo anunciar por uma gramatica escrita, faco uma espécie de “imemorial” do

vidante que apresenta a negritude ao modo de vida do candomblé:

O imemorial

Quem bate a porta?
Quem bate a porta?

2 Necropolitica: sistema intencionalmente estruturado para definir quem pode viver ou nédo, cujo
conceito sera melhor trabalhado mais adiante a partir de alguns autores/as especificos/as.
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— O rizoma errante;
O caminho caminhante;
A luz do segredo;

A coragem para 0 medo;
O antigo infante:
NoOs somos vidante.

— O que desejam?
— Desterrados fomos;
Outrificados somos
Evitando o perigo,
Nessa casa
Tao abencoada,
Pedimos abrigo.

As portas do terreiro

Te damos passagem;
Bem-vindo seja;
No lar ancestral,
Viva, sinta e veja;
E a nossa viagem,
Catando a margem,
Vida qualquer que seja.

Desfaz da ma sorte,
E dos n6s da morte;
Esteja inteiro;

Por esse decreto:
Te retiramos completo,
Do antigo tumbeiro.

De volta a natureza,
Refeito teu brilho,
Reintegrado seja;
Bem-vindo, filho.

Estas em casa,
Em teu lar primeiro;
Debaixo das asas,

Deste terreiro.

Em antigas aldeias;
Visitantes somos
Em terras alheias,
De antigos donos.

Novos lacos;
Outras familias,
Nos teus bracos:

Filhos e filhas.
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E familia. E vida,

E casa de “santo”,

E aldeia que lida
“Com-vida”, portanto.

Porque sois “Vidente”

Livre, feliz, imortal...
Qual vida aspira?
Vagando pelo mundo;
Qual a tua mira?

— Eu quero a vida:
A vida dos cuidados;
Que me refaz humano
Que me ensina defesa,
Que repare os danos
Que destrua os planos
Da “desnatureza”.

Vidante, o que vés?
O que tu pressentes?
Me diga de vez
O que estas a frente.

— Refazendo o presente
Estou vendo o futuro,
Visitando o passado

Desfazendo apuro.

Repde o tempo
No eixo vital
Cure a contento;
“O futuro é ancestral”.
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Introducéao

Abro um paréntese para antecipar uma breve apresentacdo sobre a
palavra “vidante”. Vidante € um termo que criei para entrelagar ideias, conceitos,
perspectivas, memdrias, historias, reflexbes, saberes, vivéncias e literatura
acerca da vida de pessoas negras candomblecistas. Vidante é uma chave de
leitura sobre a inteligéncia negra e sobre alguns elementos da cosmopercepcao
africana (identidade, ancestralidade, oralidade, encantamento etc.). O vidante
também é chave de leitura acerca da politica de vida, do candomblé e de alguns
assuntos que relacionam e acionam estes elementos na presente pesquisa.

O vidante — sem necessariamente se assemelhar a uma pessoa,
identidade ou metafora para representar uma pessoa — € uma dinamizacao
ontoldgica, poética e encantada da negritude (pensar, viver, ser, estar, imaginar,
caminhar) que mobiliza essa pesquisa no ambito do filosofar de candomblé. Por
essas razoes € que “vidante” compreende uma estrutura que informa vida + ante
(preposicdo) + o modo de vida do candomblé. Serd muito recorrente, em
diferentes trechos da tese, informacdes, elementos e carateristicas dinamicas
acerca do vidante, mas sera em partes especificas da tese que a ontologia, a
etimologia e a poética informardo com maior precisdo e contextualizacdo este
“termo” espiralar.

Diferentemente de um conceito objetivista e fechado, vidante aciona
algumas caracteristicas do encantamento, porque ele perfila em diferentes

perspectivas de compreensao.

A presente pesquisa intitulada Vidante: um filosofar de candomblé
desenvolve uma construcdo filoséfica (sacizenta, exuista)® — que na sua
mandinga palmarina reluta em definir-se por um Unico prisma, teorico, por

exemplo — e que se dedica a pensar uma politica de vida na perspectiva da

% O Saci (figura lendaria da cultura brasileira) e Exa (orixa da tradicdo Ketu) sdo poténcias
transformadoras, insubmissas, insurretas capazes de restituir o ser a natureza a partir dos
diferentes e mudltiplos caminhos que eles inauguram, seja através do caminho como um
redemoinho, caminhando pulando com uma perna s6, caminhando contra o tempo, dominando
a comunicacdo... rompem paradigmas e recriam rotas, possibilidades, novos horizontes, novas
percepcdes e inclusive novas regras. Embora os termos “sacizento” e “exuista” estejam sempre
proximos, eles ndo sdo sinbnimos, mas mesmo assim sdo apresentados nesta pesquisa como
arquétipos de identidades insurgentes e insubmissas, portanto, capazes de romper com a ordem
estabelecida e criar novos paradigmas.
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questao racial negra. Tendo como formato uma “constru¢do”, o modo da
pesquisa em apresentar o assunto também possui uma espécie de costura
tematica (uma colcha de retalhos; ou um caminho do vidante no caminho para a
sua casa). E através de uma espécie de juncdo epistémica, metodologica e
vivencial que o vidante filosoficamente carreia essa conjuntura com um
vocabulario que expressa — pelos aspectos encantado e poético — caracteristicas

da identidade negra para pensar uma politica de vida a partir do candomblé.

Essa introducéo, além da exposicdo da estrutura e percurso da pesquisa,
também apresenta um carater de nota explicativa, pois nela eu exponho a chave
de leitura, ou seja, o sentido prevalente em gque a pesquisa aciona 0s temas

estudados.

A pergunta que essa pesquisa pretende responder € como 0S
testemunhos de pessoas negras candomblecistas acerca dos seus rompimentos
com 0s signos das sujei¢cdes colonialistas — impostos pela politica de morte —
podem indicar confluéncias que levam aos caminhos de uma identidade

afrorreferenciada e também levam a uma politica de vida?

Essa pesquisa consiste numa composicdo tematica de assuntos
relacionados a politica de vida e a politica de morte, portanto, diferentes
literaturas foram visitadas. Algumas leituras feitas as literaturas posicionam
teorias, abordagens e conceitos mesclando as falas da pesquisa de campo e
reflexdes pessoais das vivéncias das pessoas negras candomblecistas
(participantes da pesquisa) e também minhas.

A pesquisa de campo consistiu nas minhas visitacdes técnicas a um
terreiro de candomblé de tradicdo Angola (da matriz cultural Banto) “Bakiso
Ngunzo Ria Nzazi"#, situado no Novo Gama-GO, tendo como patrono da casa o
inquice Nzazi. As pessoas participantes que foram entrevistadas séo a zeladora

Méae Geni (Mameto Languaniji de Nzazi), o zelador e herdeiro da casa Pai Tawa

4 Bakiso Ngunzo Ria Nzazi, que nas linguas Banto (variagbes de Congo-Quicongo), que se
traduzido para o portugués significa “Reino da Energia de Nzazi” (Nzazi é um inquice, cujos
elementos que representam suas caracteristicas séo justica, forca e verdade, bem como o ar, 0
fogo e as pedreiras; seus instrumentos sdo dois machados cruzados).

21



(Tata Tawareci de NGongobila®), o filho Kissumbure e as filhas Kota
Nkendamulenje, Muzenza Mukiala e Makota Diasambu.

A pesquisa de campo também consistiu ha minha imersao e ingresso na
casa de candomblé “Egbe Onigbadamu Sun Omi Tutu Ologunede™ em que sou
abian (n&o iniciado). O Egbe Onigbadamu é terreiro de candomblé de tradigdo
Ketu (derivacdo da matriz Nago, do reino iorubano) situado no Novo Gama-GO,
tendo como patrono da casa o0 orixa Logunedé, e o zelador da casa é o
Babalorixa Julio César de Logunedé (Baba Logunce, também chamado de Pai
Julio). No Egbe entrevistei o Bab& Logunce, suas filhas Egbome Natashe de

Ogun e Abian Valdenice (Val) e o filho 1j6 Danilo (de Ogun).

Como cheguei ao campo?

O Baba Logunce e eu somos colegas de profissdo do magistério da
Secretaria de Educacédo do Distrito Federal-SEEDF. Em agosto de 2019, logo
apos concluir o mestrado em Direitos Humanos e Cidadania (UnB), eu fui
trabalhar na sede da Secretaria de Educacao (localizada no centro de Brasilia),
eu fui trabalhar mais especificamente na Geréncia de Educacdo em Direitos
Humanos e Diversidade da SEEDF. Esta geréncia era subordinada a Diretoria
de Educacéo do Campo, Direitos Humanos e Diversidade, na qual Baba Logunce
era o diretor. Foi nesta ocasido que o conheci, e desde entdo soube que Baba
Logunce era babalorixad de candomblé Ketu.

Em 2020, quando rascunhei o meu primeiro projeto de doutorado em
Metafisica — que inicialmente objetivava pesquisar apenas sobre o candomblé
Angola para pensar sobre a influéncia Banto e a ideia de ancestralidade negra
no Brasil desde o inicio da colonizacdo — solicitei, portanto, ao Baba Logunce

gue me apresentasse entdo um terreiro de candomblé desta tradicdo. Foi nesta

5 Apos a realizacao das entrevistas, eu ja estando quase no final da pesquisa, em uma das
conversas com o Pai Tawa, ele me informou que o seu inquice NGongobila tem semelhancas
com o orixa Logunedé. Esse elemento novo me permitiu compreender sentidos e significados do
mistério em que NGongobila e Logunedé — cada um com sua esséncia, caracteristicas,
caminhos, tradicdes e identidades — perfilam com maestria. As confluéncias, os encontros e as
reunides sincronizam um viver que nos permite experienciar em profundidade a forca que o
candomblé mobiliza a partir da ancestralidade, pois ao encontrar as similitudes no caminho ao
caminhar com — nés negros com identidades fragmentadas — vamos reunindo informacdes sobre
ndés mesmos ao encontrar 0 outro, e assim vamos reconstituindo e fortalecendo a nossa
identidade.

6 Egbe Onigbadamu Sun Omi Tutu Ologunede, que se traduzido do loruba para o portugués
significa “Sociedade do Senhor Poderoso que Verte da Agua Fria Logunedé”.
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ocasido — em plena pandemia — que fomos juntos ao Bakiso para que eu
apresentasse a proposta de pesquisa para a Mae Geni e o Pai Tawa
(respectivamente sacerdotisa e sacerdote do Bakiso) e Ihes pedisse autorizacao
para este fim.

Em maio de 2021 ingressei no doutorado, e em janeiro de 2022 eu ja
estava visitando o Bakiso nas fun¢cdes mensais de candomblé para conhecer
melhor o campo da pesquisa. Até esta época eu nunca havia visitado o Egbé
Onigbadamu, que fica no mesmo bairro que o Bakiso, no Novo Gama-GO,
Entorno do DF. O “Entorno”, assim popularmente conhecido — recentemente
passou a ser chamado de RIDE-DF/Regido Integrada de Desenvolvimento do
Distrito Federal e Entorno —, € composto por varios municipios goianos, que na
circunvizinhanca formada por regifes periféricas do DF, equivale, portanto, a
uma Regido Metropolitana das grandes capitais do Brasil.

Quando chegou o més de julho de 2022, a convite do Baba Logunce, fui
conhecer o Egbé na festa de Oxum. Eu cheguei mais cedo e até ajudei em alguns
preparativos da festa, a forte sensacao que tive, desde os primeiros momentos,
foi de estar na casa de avés que eu ainda ndo conhecia, mas que também nédo
me eram completamente estranhos. Mais tarde fui compreendendo que este
sentimento — espécie de recordacdo do meu veio ancestral — era 0 encontro com
a minha familia ancestral, ao modo de um repatriamento identitario.

Nesta época (julho de 2022) eu tinha compromissos religiosos apenas
com o Daime (doutrina que sincretiza cristianismo, esoterismo e elementos da
cultura afro-indigena — sobre este assunto, ver glossario).

Foi em um dos trabalhos do Daime (em agosto de 2022, secdo mediunica
dedicada a Bezerra de Meneses — na casa chamada Céu de S&o Francisco, na
Ponte Alta do Gama-DF) que os meus guias me pediram para eu entrar para o
Egbé Onigbadamu. Até entdo os meus guias ndo me relataram o intuito deste
pedido. Com efeito, em setembro de 2022, apds consultar os blzios com o Baba
Logunce, no mesmo més eu fui admitido no terreiro como abian (ainda ndo
iniciado/ndo confirmado, aquele esta por nascer).

Aquela incognita sobre qual seria 0 motivo para que meus guias me
levassem ao candomblé — ndo mais apenas como pesquisador, mas como

membro da comunidade — fez toda a diferenca nos estudos porque ampliou a
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pesquisa para eu estudar também a tradicdo Ketu, bem como fez grandes
mudancas na minha vida pessoal.

Somente em janeiro de 2024, com a pesquisa ja quase finalizada, que Exu
e Pai Logunedé me trouxeram um ensinamento e as razfes pelas quais eu
ingressei no terreiro (assunto este que retomarei mais adiante ao falar sobre
encantamento). Em resumo, o0 meu ingresso no terreiro me trouxe grandes
mudancas de perspectivas epistémicas (tanto filoséfica quanto antropolégica),
pois o terreiro me dizia que ndo é possivel conhecer o candomblé apenas com
o0 intelecto e/ou com as epistemes da filosofia ocidental, ou seja, o terreiro me
dizia que eu precisava falar “a partir do candomblé”, de dentro dele — porque o
candomblé é vivéncia, imanéncia, oralidade, comunidade, identidade e
ancestralidade, espiritualidade, axé.

Com efeito, em resumo, ndo era possivel eu falar de repatriamento
identitario ao Utero ancestral sem que eu mesmo regrasse a ele. Este movimento
de retorno/repatriamento ndo implica um movimento individual que narro meus
registros biograficos, mas movimento ontolégico (especialmente o caminhar
com) em que o vidante entroniza a identidade da pessoa negra no (re)encontro
com a ancestralidade. Interessante observar que num artigo que publiquei
anteriormente (Alves, 2021) eu faco intuitivamente os primeiros ensaios poéticos
sobre 0 que o vidante veio expressar na presente tese, ou seja, essa relagéo do
eu com o sentido identitario da ancestralidade para as pessoas negras — que

constitui um dos elementos basilares da cosmopercepcao africana.

Desta feita, pensando um caminho do ser da pessoa negra, € que a
pesquisa trouxe elementos fundamentais para que a pergunta de pesquisa
pudesse ser respondida no encontro destas dimensfées — em que O
encantamento é uma das expressées do filosofar de candomblé. Com efeito, 0
préprio filosofar de candomblé deu formas ao que aqui me permite aproximar a
pesquisa de campo a uma ideia geral de “etnografia” em que pesquiso sobre a
prépria comunidade que integro. Portanto, ao invés de falar categoricamente em
termos académicos com um método etnografico, eu falo sobre uma posic¢do de
pesquisador que transita nas diferentes dimensdes para pensar as
transeuséncias ontologicas (de dentro, de fora, a partir de, com, para) que o
filosofar de candomblé aciona.

24



Ja falei até aqui como cheguei ao campo da pesquisa nos dois terreiros
de candomblé (um Ketu e outro Angola), bem como apresentei os lacos
ancestrais e epistémicos que me ligaram a estas casas. E antes de falar sobre
metodologia de estudos agora falarei como as pessoas participantes da
pesquisa foram escolhidas.

Quando organizei o questionario das entrevistas pensei em entrevistar o
Baba Logunce (na condicdo de sacerdote) e quatro filhos seus, sendo duas
mulheres negras e dois homens negros. Apds a minha explicagdo do propésito
da pesquisa e os critérios dos perfis (pessoas negras candomblecistas), o proprio
Baba Logunce escolheu as pessoas para a entrevista. Algumas pessoas
desistiram por causa de compromissos pessoais (mudanca de emprego, por
exemplo) e por isso foram substituidas (mas ja sem 0s mesmos critérios de
paridade de género), e, com efeito, a paridade de género decaiu porque eu tinha
que contar agora com quem tinha o perfil “pessoa negra candomblecista” e
disponibilidade de tempo.

Devido a minha proximidade com meus irmaos e irmas do Egbé, fui
combinando pessoalmente com cada participante como e quando seriam
aplicadas as entrevistas. O Pai Julio foi entrevistado na sua propria residéncia.
A Ebomi Natashe foi entrevistada no terreiro, na ocasido de uma funcéo de
candomblé. Ja o 1j6 Danilo e a Abian Val foram entrevistados via Google Meet.

No que diz respeito as pessoas participantes da pesquisa do Bakiso
considerei importante entrevistar a sacerdotisa (Mae e Geni) e o sacerdote (Pai
Tawad) e também quatro filhos seus, sendo duas mulheres negras e dois homens
negros. Apos a apresentacdo que fiz acerca dos perfis das pessoas a serem
entrevistadas (candomblecistas negros/as), as liderancas sacerdotais do Bakiso
gue escolheram as pessoas a serem entrevistadas.

As entrevistas das pessoas do Bakiso foram todas realizadas
presencialmente, no préprio terreiro porque foram executadas na ocasido de um
rito de recolhimento (de iniciacdo e de continuidade aos compromissos de
iniciagdo) de algumas pessoas, entdo a casa estava numa atividade de
constantes trabalhos durante uma semana. Com efeito, a dindmica da casa nao
permitiu que executdssemos tudo como planejado anteriormente, pois tudo
dependia da disponibilidade das pessoas, e algumas entrevistas (noturnas)

foram muito longas, o que me fez retornar outro dia (diurno) para entrevistar mais
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pessoas. Entdo na dindmica do recolhimento no Bakiso eu sé deixei fluir
conforme as condi¢cdes permitiam. E justamente neste aspecto que a Kota
Nkendamulenje, que passeava pelo terreiro — ndo estando, portanto, inscrita
para ser entrevistada — ouviu alguns trechos da entrevista sendo realizada com
o Kissumbure, entdo foi que ela se prop6s a participar também.

Com a autorizacdo das pessoas participantes da pesquisa, optei por
conservar 0s seus nomes religiosos, que — em geral — na tradicdo Banto s&o
formados pela posicao hierarquica e/ou cargos (Mameto, Tata, Kota, Makota,
Muzenza, Maganza, etc. — que podem ser consultados no glosséario) que as
pessoas ocupam na familia; posicdo seguida da dijina (nomes recebidos no
terreiro) e a indicacdo do inquice ao qual estas pessoas do candomblé Angola
foram iniciadas ou confirmadas em seus cargos. Vejamos um exemplo: Mameto
Languanji de Nzazi = Mameto (cargo sacerdotal feminino, também pode ser
chamada de Méae), Languaniji (dijina, o nome recebido na tradicdo) e Nzazi (o
inquice que rege o ori/cabeca da Mameto Languaniji).

Os cargos de sacerdote e sacerdotisa de candomblé também sao
chamados respectivamente de “zelador” e “zeladora” da casa a qual eles/as tem
a funcéo de lideranca maior.

Alguns nomes sdo simplificados ou reduzidos no cotidiano (Pai/Tata
Tawaresi = Pai Tawd, Tata), de modo que as vezes — a depender de quem
chama — as pessoas sao tratadas sO pela sua dijina (Nkendamulenje) ou pelo
seu cargo ou posicao hierarquica (Muzenza).

As formas de tratamento nos terreiros de quaisquer tradicbes sao muito
respeitosas, portanto, quando uma pessoa mais nova chama uma outra mais
velha o tratamento ndo pode ser sO através da dijina/nome, e sim sempre
acompanhado do cargo/funcdo de quem Ihe é superior.

Na tradicdo Ketu, da qual o Egbé é signatario, em geral as pessoas sao
identificadas pela posi¢cdo e/ou cargo na familia de candomblé (Babalorixa,
Yalorixa, Babakekere, Yakekere, Ogé, Ekede, Ebomi, Yad, Abian, etc.) seguido
do nome civil e por fim pelo orixd que rege o ori (a cabeca) de cada pessoa.
Vejamos o exemplo: Babalorixa Julio de Logunedé = Babalorixd (cargo
sacerdotal masculino, também chamado de Pai ou zelador), Julio (nome civil) e
Logunedé (o orixa do ori/cabeca do sacerdote Julio). No candomblé Ketu é muito
comum também a simplificacdo do nome (Babalorixa Julio de Logunedé = Baba
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Logunce). As pessoas também podem ser identificadas pelo home religioso ou
pelo cargo (Pai Julio, Baba Julio, Baba, Pai, mas nunca apenas Julio).

Na tradicdo do Egbé existem algumas formas de tratamento — que recebe
influéncias de outras matrizes culturais além do Ketu — que sé&o referéncias com
base na posicéo que a pessoa ocupou no grupo de irmaos recolhidos no rito de
iniciacdo. Esse grupo de iniciados recolhidos ao mesmo tempo € chamado de
“barco”, com efeito, todos os membros do mesmo grupo/barco terdo a mesma
idade de iniciacdo, porém h& um grau hierarquico entre eles, pois o que
determina essa posicdo na hierarquia no grupo de iniciados tem como
fundamento a hierarquia dos proprios orixas que regem o0s seus oris (cabecas).
Essa hierarquia de barco é definida por pares que parte do mais velho para o
mais novo (a pessoa mais velha do barco é Dofono/a e a segunda mais velha
Dofonitinho/a; a terceira pessoa do barco é Fomo e a quarta Fomotinho/a; Gamo,
Gamotinho; Vimo, Vimotinho; Gremo, Gremotinho...). Quando ha uma sé pessoa
iniciada entéo ela é automaticamente Dofona. O meu avd de santo, Babalorixa

Hilton de Oya, € mais conhecido como Baba Fomotinho de Oya.

Como técnica de coleta de dados aplicada nas entrevistas, utilizei um
modelo de questionario semiestruturado para as liderangas, para conhecer mais
suas biografias e as histérias e memorias pelas quais eles e ela zelam.
Empreguei um segundo modelo de questionario semiestruturado para entrevistar
as filhas e os filhos das duas casas, cuja base tinha como objetivo conhecer a
biografia das pessoas participantes, as experiéncias vividas no terreiro e a
identidade com base na questéo racial.

Para o0 registro das entrevistas eu fiz gravacbes das falas
simultaneamente em dois aparelhos, sendo um o aparelho celular (aplicativo
especifico para gravacao de voz) e o segundo era um gravador profissional de
voz. Apés estes registros degravei as falas, totalizando mais de 150 paginas
escritas. As entrevistas da sacerdotisa e dos sacerdotes foram conservadas na
integra, ja as entrevistas das demais pessoas foram selecionadas nas partes
gue mais se aproximaram do tema que a pergunta de pesquisa necessitava.

Apés a degravagdo e a organizagdo das falas em textos, eles foram

repassados em uma devolutiva que fiz com cada participante. Apenas o Baba
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Logunce resolveu fazer alguns ajustes e algumas complementacdes, ja as
demais pessoas conservaram a fala ja registrada.

As pessoas participantes da pesquisa assinaram um Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido-TCLE para a entrevista — autorizando
inclusive o registro de imagens. Este modelo de TCLE aplicado teve como fonte
o Comité de Etica em Pesquisa em Ciéncias Sociais e Humanas-CEP/CHS da
UnB, porém a pesquisa nado foi submetida ao referido comité. Algumas das
imagens constantes no anexo foram retiradas das contas do Instagram das
respectivas casas e outras foram enviadas via WhatsApp, e outras imagens séo
oriundas de arquivos pessoais das pessoas participantes, também enviadas a
mim pelo referido aplicativo. Todas estas imagens também foram selecionadas

com base na sugestao e no consentimento de cada participante.

Como metodologia de pesquisa e abordagens metodologicas, eu reuni
nesse estudo um variado campo de contribui¢cdes, sendo as mais utilizadas e as
mais evidentes delas a etnografia e a testemunhalidade. Mais do que me
referenciar por uma teoria, conceito, abordagens ou método etnogréfico (nas
tendéncias predominantes da antropologia), eu me inspirei em perspectivas
etnograficas que o fildésofo Emanuele Coccia (2023) considera como “estudo da
prépria cultura” para se referir a um tipo de abordagem em que a relacéo e
posicao do pesquisador se encontram com o campo estudado do qual o préprio
pesquisador faz parte — considerando que escrevo também a partir da minha
perspectiva de candomblecista.

Ja em termos da testemunhalidade, também inspirado nas referéncias da
pesquisa de doutorado da fil6sofa Sueli Carneiro, eu empreguei diferentes
perspectivas de um conjunto de estudos de narrativas testemunhais sobre
traumas numa obra organizada pelo historiador Marcio Seligman-Silva (2003). A
énfase do estudo dos traumas pela testemunhalidade é o holocausto (shoah —
do hebraico se traduz como catastrofe). Porém nessa tese eu apresento as falas
das pessoas participantes ndo com o foco na locucdo de memarias traumaticas
em virtude do racismo sofrido, mas como deslocamento (saida, superagéo) dos
traumas ao apontar o candomblé como um locus da politica de vida em que a

identidade negra se fortalece com elementos da cosmopercepgdo africana
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(encantamento, ética do cuidado, ancestralidade, por exemplo) presentes no
terreiro.

O encantamento € um dos modos do filosofar candomblecista —
especialmente com referéncia ao orixa Logunedé — em quem eu me inspiro e
entronizo pelo termo “vidante” para abordar os varios assuntos que sé&o
acionados pela questao racial. Essa pesquisa fala um pouco sobre candomblé,
Logunedé, encantamento, fala também sobre pessoas negras candomblecistas,
cujo modo de vida do candomblé informa um filosofar a partir de uma politica de
vida focada nas vivéncias dessas testemunhas.

O vidante néo é o centro desse estudo. Esta pesquisa mobiliza diferentes
perspectivas tedricas e tematicas através das didaticas poética e encantada. A
partir do exercicio destas didaticas ao modo da “inteligéncia negra” (Mbembe,
2005), ou seja, que interpreto como uma espécie de “conjuntura” criadora e
recriadora é que o vidante anuncia, vivencia, testemunha, representa e aciona o

filosofar de candomblé.

Consiste justamente nesse carater encantado um filosofar de candomblé,
alids, essa caracteristica que dou destaque (0 encantamento) € uma das
caracteristicas do orixa Logunedé que o vidante ontologicamente entroniza no
seu modo de escrever, pensar, falar, ser e estar com. Portanto, o filosofar de
candomblé que evoco nesse estudo pode ser lido também como filosofar ao
modo de Logunedé em sua esséncia encantada.

O encantamento — presente também nas mais distintas culturas — néo
aparece nessa tese como conteudo a ser analisado, pois, como veremos
adiante, o encantamento que aqui mobilizo (de modo aquilombado, palmarino,
insurgente, terreirista, insubmisso; espiritual, politico; vivencial; testemunhal;
espiralar) é a poténcia filosoéfica do fazer, do ser, do sentir, do pensar, do falar,
do viver, do estar, do intuir a partir do que destaco como ancestrais elementos
basilares da cosmopercepcéao africana.

Assim compreendido, o encantamento aqui evocado e praticado ndo € um
elemento que se reduz ou se sujeita a teorizagdo, abstracdo, conceituacdo —
embora, em alguma medida, possa ser anunciado pela palavra escrita —, também
por estas razdes de indizibilidades sobre o encantamento € que a poética vem

em auxilio.
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O encantamento permite que a sua presenca e manifestacdo possam ser
percebidas, sobretudo quando produz deslocamentos de modos estacionarios e
fixistas do pensar e principalmente de relacGes de sujeicdo a qualquer tipo de
dominacéo Outrificante — 0 encantamento, em outros termos, destroi cativeiros
e produz curas. Embora o encantamento possa ser anunciado e mobilizado em
estudos tedricos, ele ndo se anuncia sem uma didéatica e uma ética que sejam
capazes de preservar seus mistérios e as suas indizibilidades ontologicas e
epistémicas. Para essa didatica anunciadora e ética mediadora do
encantamento emprego a poética (como dito anteriormente).

No que diz respeito a poética que anuncia caracteristicas do
encantamento e também da identidade vidante, ela se refere a poténcia de
reunido de dimensdes que perpassam a “minha” subjetividade (na qualidade de
homem negro, candomblecista, daimista, ativista em direitos humanos, rezador,
poeta, professor...). Nessas sendas da subjetividade, o carater testemunhal e
vivencial arrolados pela poética enfatizando a questao racial convoca o “eu”.
Porém, o eu, neste estudo, ndo € acionado como particula individual da
humanidade (conforme preconiza o ocidentalismo moderno), e sim como um
confluidor de elementos fragmentados da identidade cultural negra — a
corporeidade, por exemplo — para fins de reconstruir lacos ancestrais ao
reconectar as pessoas negras ao Utero mitico ancestral, bem como curar dos
males necropoliticos que sobre elas recaem.

Nessa pesquisa, a identidade da pessoa negra é pensada em seu sentido
coletivo  (comunitario) ancestralizado em principios lastreados na
cosmopercepcao africana. A condicao predominante em que se encontra muitas
pessoas negras € o da identidade dilacerada pelo colonialismo, o racismo e suas
outras formas de expressdo da politica de morte, sendo o “eu” ocidentalizado
uma das expressdes em que a identidade cultural da cosmopercepcao africana

antepoe.

As minhas passagens por outras instituicdes profundamente enraizadas

no eurocolonialismo (clérigo do seminario catélico Salesiano e o oficialato
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temporario do Exército Brasileiro)’, me permitiram reconhecer que estas
instituicbes milenares sao estruturas programadas para nao modificar
significativamente as suas prementes tradicbes na lida com as pessoas
Outrificadas. Ja na academia, no transito de suas ambivaléncias, posso acionar
suas instancias como poténcias emancipatorias e transformadoras em algum
grau relativamente satisfatério — a exemplo das cotas raciais e sociais, da
liberdade de céatedra, dos aspectos democraticos e participativos que envolve os
diferentes segmentos (professores/as, estudantes, quadro técnico, conselhos,
colegiados, centros académicos etc.). Portanto, o lugar da criticidade que me
insiro na academia nao diz respeito s6 ao campo epistémico, mas sociopolitico
em que soO o fato de possibilitar o desenvolvimento dessa pesquisa é a maior
prova do que digo.

Portanto, um caminho revolucionario e emancipatorio se desenha. A
mobilizacdo das pessoas negras arregimenta um sentido de humanidade de
base africana lastreado nhum compromisso mais amplo do que direitos e seus
principios fundados no conceito de dignidade humana (a0 modo ocidentalista).
O sentido de humanidade de base africana pensa a vida vivendo a vida... a vida
de cuidados... a vida de cuidados com o outro e com 0 mundo. Um modo de vida
de base africana destacada para pensar as relagdes de cuidado com a vida que
escolhi € o candomblé, sendo as pessoas participantes dessa pesquisa viventes
e testemunhas desses elementos que o terreiro Ihes proporciona.

A priori, o vidante pode ser considerado como mais uma pessoa hegra,
ou um oraculo, sujeito, ideia, espirito, testemunha, representante, voz e
pesquisador, que nos convida a caminhar com ele. E sobre o terreiro que vamos
ouvir relatos, testemunhos, narrativas de candomblecistas que falam como suas
vidas sdo ressignificadas a partir de uma politica de vida culminada no

candomblé.

7 Interessante observar que o carisma espiritual dos religiosos Salesianos de Dom Bosco,
diferentemente das demais ordens e congregacfes religiosas, se constitui de uma dupla
identidade, uma religiosa para atuar na e para a igreja e uma civil/laica para atuar fora do &mbito
religioso da igreja, especialmente na missédo social de educar. E na condi¢cdo de Oficial Militar do
Exército Brasileiro eu ocupava uma dupla funcdo, a de militar (inclusive com prerrogativas do
oficio de tenente) e a de professor de filosofia no Colégio Militar de Brasilia. Ambas as
experiéncias em instituicdes milenares — que Erving Goffman chama de instituicdes totais — eu
tive a oportunidade de ressignifica-las; e também tive a oportunidade de compreender de modo
pratico em que medida o colonialismo perpetua (através de algumas técnicas de poder) o seu
modus operandi no Brasil.
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Como préticas de deslocamentos da zona de ndo-ser, os capitulos dessa
tese sdo sacizentos. O redemoinho e a espiral em que perfila a minha escrita
envolvem muito mais uma forca e sentido de rupturas com cadeias prementes
do que uma centralidade em revisdo de temas; a visitacdo as diferentes
literaturas e as leituras e releituras que delas faco séo os vortices que ajudam a
escoar e a confluir caminhos dindmicos de um filosofar encantado.

Com efeito, alguns trechos repetidos ou assuntos retomados nao estao
assim de modo gratuito. A revisitagdo, 0 retorno e a retomada acionam esses
deslocamentos em redemoinhos. Por estes motivos também € que a presente
escrita € sacizenta e exuista porque ela é insubmissa a ideia de uma linearidade
(muito corriqueira no canone do pensamento ocidental). Por estas mesmas
razbes € que o encantamento redimensiona e reorienta o filosofar, mas néo
apenas como uma ideia de totalidade formada por cumulatividade de diferentes
perspectivas, mas também como rompimentos com paradigmas
universalizantes, objetivistas ou tabulados.

Mesmo asseverando que esse estudo é sacizento, de qualquer modo é
possivel sinalizar alguns aspectos predominantes em cada um dos capitulos

para fins de uma ideia prévia do caminho a percorrer.

O capitulo 1 (Vidante: tem um caminho aberto; abrindo caminho) se
dedica a apresentar ideias gerais sobre o encantamento e as fundamentacdes
etimoldgicas e etiologicas do vidante. Como termo e sentidos criados, o vidante
capilariza um filosofar orientado para a cosmopercepc¢ao africana. A ideia de
caminho — e suas diferentes perspectivas — informa uma dimensédo em que o
filosofar acionado pelo vidante é a propria pratica do criar, do recriar, da
inventividade e da reiventividade da cosmopercepcédo africana nos propdositos
que a pesquisa indica. O proposito elementar da pesquisa € informar pela politica
de vida um mundo habitavel para as pessoas negras.

O capitulo 2 (Vidante: a caminho; caminhos de adversidades) € uma
espécie de reunido de saberes da inteligéncia negra em que o vidante analisa
as técnicas de poder da politica de morte e responde com indicativos de politica
de vida. No capitulo 2 proponho pensar as posi¢coes identitarias que as pessoas

negras acabam sendo magnetizadas. Os caminhos de adversidades séo
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revisitados porque o proposito do vidante no capitulo 2 € informar possibilidades
de restituir a identidade das pessoas negras capturadas — especialmente das
pessoas indigenciadas pela politica de morte — um sentido africano de
ancestralizagdo, de repatriamento identitario, de reconexdo com o Utero mitico
de suas matrizes culturais.

O capitulo 3 (Politica de vida e comunidade: cosmopercepc¢ao africana e
confluéncias com outras cosmovisfes anticoloniais) € 0 momento em que 0
vidante pensa a politica de vida a partir de alguns elementos da cosmopercepcao
africana, com especial destaque para os elementos do modo de vida que o
candomblé vivencia e aciona.

Ainda no capitulo 3, o vidante exerce 0 seu sentido poético ao caminhar
com, e assim ele pensa também outras abordagens e préticas anticoloniais que
indicam caminhos de uma politica de vida em confluéncia com o candomblé, a
saber, a luta dos povos indigenas do Brasil, a luta dos quilombos e a perspectiva
tedrica de Achille Mbembe (2021) chamada de “politica do vivente”.

Como veremos a seguir, o candomblé é uma organizacdo social
afrorreferenciada que escapa das formas ocidentalistas de histéria. A pluralidade
do candomblé, a constituicdo ontologica de base africana, a vivencialidade, a
oralidade, a memoria, a ancestralidade e tantos outros elementos inserem o
candomblé num tipo de “lécus territorialista™ que nos permite apresenta-lo,
portanto, com maior proximidade a partir de um territrio indicado. Por todas
essas razdes € gue o anexo (Olhando para a casa) eu apresento uma espécie
de “historiografia” das casas e seus zeladores e zeladora.

A biografia da zeladora e zeladores, as fotografias, as historias e
memodrias e o calendario de trabalho das casas acionam um campo de encontro
do testemunho com o vivido. Ou seja, essa perspectiva apresentada transcende
um conceito de historia vernacular do canbnico paradigma ocidental,
especialmente aqueles conceitos contidos nos anais da historia ocidentalista.

O sentido de comunidade — para a qual a politica de vida indica o caminho

a seguir ou um modo de vida inspirador — reine no anexo uma historiografia da

8 Por estes termos nao objetivo restringir o candomblé a um tipo essencialista, fundamentalista,
proselitista ou fechado, mas anuncia-lo a partir de alguns aspectos (senioridade, ancestralidade,
tradicdo, vivéncia, segredo, encantamento, dentre outros elementos) que o destaca do
paradigma de religido ou de instituicdo ocidental, cujo principios de vinculos entre membros sdo
mais amplos, abrangentes e/ou abertos.
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ancestralidade e identidade evocadas em cada uma das casas a partir da

biografia (memodrias, trajetérias, vivéncias) de seus zeladores e zeladora.

De antemé&o informo que, o fato de a historiografia das casas pesquisadas
e as biografias de seus zeladores constarem no anexo é que essa pesquisa
desenha “um caminho didatico” que algumas pessoas negras perfazem — nos
seus deslocamentos da politica de morte até uma politica de vida imanente —
como sentido de repatriamento identitario que se plenifica na comunidade.
Observo ainda que esse caminho desenhado - escapando de sendas
essencialistas — ndo se coloca como matriz Gnica de um repatriamento identitario
e curador para todas as pessoas negras, mas se apresenta como um dos muitos
caminhos em que a ancestralidade africana informa um sentido repatriador,
curador, berco mitico em confluéncia com outros modos de vida e com outras
formas do pensar da inteligéncia negra. E noutro aspecto, o candomblé também
como um modo de vida criado para ser vivido dentro do terreiro, comunica a
quem esta fora que o encantamento possui também uma qualidade de
solidariedade, de compadrio e de coletividade em alguns aspectos comuns da
pauta antirracista que todas as pessoas negras enfrentam.

Por fim, essa pesquisa fala de cura, e na maioria dos momentos que essa
palavra for empregada ela tem por intuito tratar a principal doenca, a saber a
fragmentacao identitaria em que se encontra boa parte da populagdo negra. A
cura consiste, portanto, em um repatriamento identitario a um lécus mitico (que
aqui indico o candomblé); a um processo de integracdo ao seio ancestral; a uma
compreensao histérica e critica da politica de morte; a um processo
emancipatério da zona de ndo-ser; e a criacdo e/ou recriagcdo de mundos

habitaveis para essas pessoas repatriadas ao seu nucleo vital.

Essa pesquisa parte do candomblé e conflui com mais outras tantas
categorias. A escrita deste estudo se direciona para muitos horizontes, mas
pretende pensar com um pouco mais de atencdo a academia e suas relacoes
de constantes deslocamentos de paradigmas — antes hegemonicos e
homogéneos —, para pensamentos mais heterogéneos e confluentes. Nestes
espacos também € que as pessoas negras tém feito na e da academia uma

comunidade académica com epistemes emancipadas, anticoloniais... e este
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estudo — embora ndo tenha a academia como Unico foco — é mais uma mola
propulsora de confluéncias, heterogenias, pluralidade, diversidade e

interseccionalidade.

Ha um glosséario no final da tese que reservei para apresentar alguns
termos do candomblé, termos estes mais utilizados no texto ou que possui
relevancia capital para a compreensao de alguns trechos. Observo que, sendo
as religides de matriz africana constituidas em sua maior parte na oralidade e
tendo inclusive sofrido influéncias linguisticas de encontros com outras tantas
culturas, entdo a grafia apresentada nao significa unanimidade e/ou
universalidade no que se presume ser um padrao grafico dos verbetes.

Neste aspecto, José Beniste (2021a, b) realizou um impressionante
trabalho na escrita dos dicionarios loruba-Portugués e Portugués-loruba. Nestas
célebres obras, José Beniste chama a atencdo para a importancia da grafia
correta e da acentuacao precisa na escrita das palavras, porqgue um erro simples
implica em um sentido completamente diferente, mas esta ndo é a preocupacao
léxica que apresento aqui, e sim o significado cotidiano nos terreiros. Nesse
glossario eu também apresento alguns termos muito comuns na doutrina do

Daime, mas desconhecidos ao publico externo.
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Capitulo 1: Vidante: tem um caminho aberto; abrindo caminho

Que lugar é dado a vida, a morte e ao corpo humano (em
especial o corpo ferido ou massacrado?) Como eles estao
inscritos na ordem do poder? (Mbembe, 2018b, p.7).

Considerac®es iniciais

Ja existe um “caminho” aberto para o filosofar vidante, no entanto, preciso
“abrir caminho de compreensdo” etimoldgica, etiolégica, hermenéutica,
testemunhal, contextual e poética que anuncie o vidante — bem como busco por

esta escolha epistémica justificar a razao de ser do vidante.

Além disso, compreendo o “‘caminho” como rota de fuga de condi¢des
desumanas. O caminho dessa pesquisa apresenta escapadas da politica de
morte e das armadilhas que ela procura definir para o existir das pessoas negras.
Porém se anteriormente a “fuga para o mato” dava énfase na “fuga” e no “mato”
para pensar nas capacidades reinventivas e combativas dos quilombolas, agora
(no momento similar ao momento de paz dos quilombos — Nascimento, B., 2021),
0s ritmos e itinerarios ddo mais énfase na politica de vida que as escapadas
evocam para a identidade negra. Por isso que destaco o itinerario que leva ao
candomblé como um — dentre tantos outros — caminhos abertos porque ja foram

trilhados pela negritude.

Desses caminhos de reflexdo — que faco simultaneamente com o0s
apontamentos bibliograficos —, destaco os efeitos de um discurso de dominacgéo
gue entra em campo aberto para fazer o seu jogo sujo, mas sem, portanto,
mostrar objetivamente a posicdo destrutiva das suas narrativas. Como um
fantasma que assombra vidas, a politica de morte pilha corpos Outrificados,
porém — com sofisticados mecanismos e tecnologias racistas —, se distancia do
local do crime ocultando as suas pegadas nas trilhas da subjetividade e do

psiquismo de todas as vitimas, inclusive matando as suas memarias.

Nestas sendas de contradicdes, de possibilidades, de caminhos, de
mundos, de histéria, de memaoria € que o vidante se apresenta. A propdsito, seu
trabalho, suas qualidades, seu carater, a sua morada e seu proprio axé

constituem ontologicamente o ser vidante, mas sO sera possivel anuncia-lo no
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campo da escrita pelas suas bases: etimoldgicas, etioldgicas e poéticas (sendo

essa ultima a ser apresentada na parte final do capitulo 3).

Fanon (2008), aponta a zona de ndo ser como uma condicdo de
Outrificacdo e também como poténcia de soerguimento. Complemento que a
superacéo da politica de morte se da com o deslocamento dessa condicdo para
um sentido de vida. Para pensar “caminhos” como uma dimenséo filoséfica em
gue a vida e a morte para as pessoas hegras as inscrevem politicamente em
sentidos ambivalentes, esse capitulo endossa uma proposta de deslocamentos
— da politica de morte para a politica de vida — a partir do que o vidante agencia
como vida (com base no candomblé). Para estes fins, este capitulo se estrutura
a partir de alguns assuntos centrais, a saber, vidante indica a vida;
encantamento: um filosofar de candomblé; etimologia vidante; e etiologia

vidante.

Vidante indica a vida

Quando falo, portanto, que ja “existe um caminho aberto”, informo também
gue o proposito vidante ndo é inaugural no sentido de contetdos que ele anuncia
e nem de perspectivas que ele indica, porém o vidante é uma pratica e um pensar
que ao caminhar com, pela didatica poética evocada, ele produz deslocamentos
no ambito existencial, politico e espiritual para ajudar a romper — pelo
encantamento — com cadeias de sujeicfes que ainda arregimentam de modo
abrupto e/ou sutilmente as Outridades em percursos colonialistas da politica de

morte.

Mesmo que o mote de lutas por direitos, justica, reparacdo e igualdade
leguem as pessoas negras um sentido politico de profundo engajamento com a
questao racial, presumo que, em alguma medida, a politica de morte incuta a
existencialidade de muitas pessoas negras o expatriamento identitario — devido
ao esfacelamento que o colonialismo e o racismo despejam no mundo. Infiro que
o carater de combatividade para algumas pessoas negras replica o que Fanon

(1968) dizia sobre a consciéncia do motivo da luta para os oprimidos que néo
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passa necessariamente por uma politizagdo teorica e organizada, mas como
resposta a propria refrega que as condi¢des de opressao produzem a elas, ou
seja, esse tipo de luta €, antes de tudo, uma reacdo as opressodes sofridas. Por
isso Fanon compreendia a revolugdo em dois sentidos: como uma forca reativa
gue vem da base (dos oprimidos); quanto de cima, que vem de uma conjuntura
organizada, pensada, teorizada e planejada de luta através da militancia e suas

organizacdes sociais (movimentos etc.).

Mas, depois das lutas o que nos resta? Compreendo a “zona de nao-ser”
(Fanon, 2008; Carneiro, 2005) mais ampla do que um estado de desumanidades
produzidas pelo racismo, mas também como consequéncias dele para a
existencialidade das pessoas negras. Portanto, dentre as diferentes
possibilidades de inventividades de fuga das camadas profundas da zona de
nao-ser, a politica de vida que o vidante ensaia pensa para a constituicdo da
identidade das pessoas negras trilhas que levam ao candomblé, ou melhor,

trilhas que levam ao repatriamento identitario & exemplo do candomblé.

Entre tantos possiveis horizontes de compreensdo (Gadamer, 1999) —
para todos os efeitos — inscrevo vidante a partir de temas que fazem aluséo a
vida Outrificada (com o foco nas pessoas negras candomblecistas). Por essas
razGes € que a vida e a necropolitica que circulam as pessoas negras sinalizam
— na medida do possivel — as partes essenciais e observaveis desse caminho e
se contenta com o0 que permanece oculto. A ideia inspiradora nao € letrar sobre
como se emancipar, mas — com base no vivido — é ensaiar emancipactes
através do que temos primeiramente a mao, o préprio sujeito da consciéncia —
com as suas Vvivéncias e elementarmente a vida como contetdo — cuja pujanca

do existir é viver plenamente.

O carater “oculto” da cosmopercepcado de base africana nédo se refere,
portanto, a um tipo de mistério, segredo, ndo saber, mas sim a disponibilidade e
reserva de espaco e de poténcia da subjetividade para criar, pois uma das
competéncias da inteligéncia negra consiste justamente na ndo parametrizacéao
do conhecimento por paradigmas fechados na suposta objetividade,
universalidade e neutralidade do pensamento ocidental. A prépria ciéncia de
base epistémica ocidental possui uma poténcia além de seu enclausuramento
objetivista, mas pouco explorada.
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(...) a ciéncia, desde a Antiguidade, representa uma atitude (a atitude
tedrica) ndo limitada ao mero comportamento pratico, ja que € também
pensamento e especulagdo como orientacdo de vida. Atitude é um
complexo de atos, intencdes e posturas que transcende o objetivo
imediato, envolvendo por inteiro o sujeito da consciéncia (Sodré, 2017,
p.199).

Com efeito, no capitulo 1 quando penso em “abrir caminho em caminhos
ja abertos” estou provocando deslocamentos de tipos de sujeicbes
fragmentistas, hierarquizantes e limitantes que o conhecimento impde também
pelo pensamento ocidental. O vidante chama o sujeito da consciéncia ocultado
nas demandas do conhecimento ocidentalista, chama os Outrificados ocultados
pela objetificagdo e com eles conflui, caminha junto e |lhes indaga sobre suas

agéncias “potencializadoras” e “limitantes”.

No capitulo 1, partindo das indagacdes de Achille Mbembe, eu comeco
perguntando sobre como as pessoas Outrificadas estdo representadas no
ambito do poder que a politica de morte Ihes incute. “Que lugar € dado a vida, a
morte e ao corpo humano (em especial o corpo ferido ou massacrado?) Como

eles estdo inscritos na ordem do poder?” (Mbembe, 2018b, p.7).

Se as perguntas de Mbembe se dirigissem unicamente a afrodiaspora
brasileira provavelmente ele receberia como resposta duas perspectivas ou mais
para cada um dos trés itens (vida, morte e inscricdo desses corpos no poder).
Mas quero pensar numa trilha de reflexdo a partir de uma perspectiva que aciona
o candomblé pelo fato de ele acolher muitos desses corpos adoecidos — embora
esse adoecimento ndo seja a realidade de todos os neodfitos de candomblé,

portanto, ndo se pode reduzir o candomblé a essa funcao socorrista.

Como dito anteriormente, o candomblé como horizonte de humanizacao
desses Outrificados eu o indico como uma das referéncias identitarias para as
pessoas negras, cujo efeito é a reintegracdo da pessoa fragmentada ao sentido

ancestral da vida e do viver.

Cada uma das raizes do candomblé é formada pela tradicdo de matriz
africana e afro-indigena numa conjuntura que envolve cultura, filosofia, lingua,
espiritualidade, ritos, arte, memoaria, historia, oralidade, economia, alimentagéo
e outros fatores. O candomblé mobiliza tudo que diz respeito a vida através de

relacdes de imanéncia que dimensionam natureza (elementos, reinos, etc.),
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seres humanos, orixas/inquices/voduns®, por exemplo. Essas relacdes
imanentes séo tessituras do modo de vida do candomblé estabelecidas também
pela ética do cuidado. A ética do cuidado preconiza a funcéo geral de cuidar da
vida como um todo, sendo os corpos Outrificados, dentre tantos outros “modos
de vida” presentes no candomblé apenas um destacamento que dou neste
estudo. Ago (licenca), portanto, para seguir adiante nesse propoésito, cujas

justificativas serdo gradativamente apresentadas ao longo dos capitulos.

O candomblé e outras referéncias identitarias para a negritude, ao mesmo
tempo que sdo manjedouras da cultura afrorreferenciada, sdo também tdénus
politico que indica um sentido especial de humanismo voltado para a vida de fato
— que, por estas razdes, se destaca do humanismo desenhado pelo colonialismo.
A proposito:

Os terreiros foram construidos por um esforco de evitar que a
humanidade das pessoas negras fosse solapada pelo processo
colonial de trafico e escravizagdo, conseguindo preservar e difundir um
sistema de crengas, saberes e praticas que a colonizagdo tentou

exterminar, juntamente com 0S sujeitos que 0s construiram
(Nascimento, W., 2022, p. 128).

O candomblé, em sua “historicidade”, bem como os sujeitos Outrificados
pelo racismo e por variados tipos de violéncias — em alguma medida —
reivindicam direitos por meio de uma politica de vida e através de outras formas
de lutas, as anticoloniais. Estar vivo para a populacdo negra é mais do que
reivindicacdo do direito a vida no sentido universal do Ocidente, diz respeito,
portanto, ao sentido de viver de acordo com uma matriz cultural lastreada em
tradicBes e saberes que reverenciam a vida — esse é o modo de viver além do
humanismo colonialista que falava Mestre Bispo. Por isso que a politica de vida
narrada pela cosmopercepcéo africana, por seu turno, além do seu conteudo, €
também uma episteme que pode responder a atuacdo de uma sistematica

politica de morte de origem colonial, expressa especialmente pelo racismo.

O direito a vida para a populacdo negra — além dos aspectos juridico,

politico e cultural — compreende uma dimensao ampla, pois além do direito de

9 Os orixas serdo sempre apresentados ao lado de inquices e voduns, pois estes trés termos se
referem as divindades de diferentes matrizes culturais de candomblé, com base em suas origens
africanas: orix4 (Keto, Nagd, matriz cultural iorubana), inquice (angola, congo-angola, matriz
banta), vodun (daomeanos, matriz cultural Jeje-Fon). Existem outras variagdes que 0 sincretismo
reline nestes trés troncos do candomblé, mas aqui simplificado a estas estruturas basicas.
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viver implica no direito de viver das ancestrais tradicdes que definem a identidade
gue constitui um tipo especial de viver — referenciado em modos de vida voltados
para a ancestralidade, para a resisténcia e o enfrentamento ao racismo. O
humanismo para as pessoas negras, tanto pela condicdo de viver que
reivindicam, quanto pela tessitura ancestral lastreada na vida, suscitam a propria
vida como insignia do seu existir. Esse modo geral de existir das pessoas negras
lastreado no sentido da vida pode ser observado até mesmo “quando os
[proprios] brancos se sentem mecanizados demais, voltam-se para os homens

de cor e lhes pedem um pouco de nutrientes humanos” (Fanon, 2008, p.118).

No candomblé nés temos o entendimento de que nds somos humanos.
Que nés somos de carne e 0sso, que nos estamos em cima da terra
como um ciclo e que um dia isso acaba. Eu acho que s6 isso ja geraria
uma compreensao que da mesma forma gue nés somos, 0S outros
também sdo. Eu vejo que as pessoas hoje em dia estdo cada vez
mais perdendo a humanidade. A busca por essa humanidade é
indispensavel. E a casa de candomblé muitas vezes traz isso de
uma forma indireta. O candomblé nos ensina que nés fazemos parte
do ciclo. N6s ndo somos o circulo, nés somos uma pequena etapa, n6s
fazemos parte do processo. Eu acredito muito que esse
entendimento seja capaz de fazer muita diferenga no mundo. [Pai
Tawa, participante, Grifo meu].

Como utero mitico (Sodré, 2017) das tradicbes e cosmopercepcao
africanas no Brasil, o candomblé é constantemente ameacado, perseguido ou
violado pela sociedade, por segmentos hegeménicos conservadores ou até
mesmo pelo Estado de forma direta ou indiretamente (Anjos, 2018). O
candomblé, na condi¢cdo de um segmento autbnomo e anticolonial, ndo precisa
necessariamente de um status de humanismo conferido por outrem, e nem
precisa de estruturas legais perante o Estado para que se configure como

organizacédo social comumente institucionalizada ao modo de religides.

Mesmo diante dessas diferentes formas de atuar da organizacao social
do candomblé, ele tem prerrogativas de autonomia — e dadas as condicbes de
suas possibilidades econdmicas/materiais — pode se inscrever no mundo da
maneira como Ihe aprouver. Para certas situacdes e ocasides, o anonimato pode
tangenciar o interesse da instituicdo em preservar a sua existéncia/permanéncia
num local, ao passo que noutra situagao justamente a institucionalizagao formal
pode fortalecer o interesse da casa em pautar sua maneira de atuar num dado

local em que a situacdo assim exija.

41



Observo também que o candomblé precisa do aparelho do Estado para
ter respaldo no ambito dos direitos que as politicas publicas especificas lhe
garante, mas ele ndo depende integralmente do Estado para existir e operar —
inclusive muitas casas funcionam sem a fundag¢do burocratica institucional
preconizada pelas organizagdes ocidentais. Pulverizadas no anonimato, muitas
casas — ao modo dos Calundus (protocandomblé) — atuam hoje até mesmo no
circulo doméstico (Silveira, 2006; Silva, 2005).

E nesta cultura africana de caminhos autbnomos que se mostram e que
se ocultam que o vidante também se constitui ontologicamente como locus
hermenéutico de dizibilidades e de indizibilidades, lembremos do mistério que
envolve o encantamento de Logunedé, pois nele se inspira o vidante. Mas h&a
também um perimetro de intraduzibilidade e de pouca comunicabilidade entre
diferentes cosmovisdes (africana e ocidental) se considerarmos que as fronteiras
gue as distanciam se déo pela ordem do poder de dominacéo euro-colonialista
e ndo necessariamente por causa de um choque de diferentes bases

ontoldgicas, epistémicas ou culturais.

E ent&o por inspira¢do no que o candomblé evoca para a negritude que o
vidante surge como capilarizador de significados nas expressfes da sua propria
imagem. Como se estivesse olhando para a sua casa e caminhando para
ela, o vidante, referenciado no que o candomblé preconiza (vida, coletividade,
ancestralidade, cura, saberes, vivéncias, oralidade), se concentra nos assuntos
relacionados a vida das pessoas negras e lhes apresenta como referéncia a
politica de vida que o candomblé protagoniza pela vivéncia em comunidade. Por
isso, irresignado a politica de morte que quer silenciar as pessoas negras e
conduzi-las ao matadouro, o vidante € mais uma das vozes que nao se silencia.

O vidante é o signo da vida insubmissa a lei do matadouro.

Ao “caminhar com”, retomando atribuicbes de outros elementos que a
negritude carreia (quilombo, favela, alteridade, terreiro, congada...), o que o
vidante possui de diferenca das outras expressdes da inteligéncia negra e
o deslocamento da zona de néo-ser para o ser (ber¢co mitico) instituido na
politica de vida que o candomblé anuncia nas vivéncias dos
candomblecistas. Portanto, o que pode ser compreendido aqui como agéncia
do caminhar com ndo € nem um caminho necessariamente novo, mas um outro
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paradigma de caminho que pensa o percurso a partir do sentido que informa néo
apenas a vida que busca se safar da politica de morte, mas as vivéncias que
tonificam os aspectos fundantes de uma identidade firmada na vida a partir do
que se sabe sobre o candomblé nessa trajetoria fora do préprio terreiro (no
caminho até ele, no caminho que o mostra de longe, um testemunho que indica,

ou um caminho que inspira).

Assim como o quilombo representa para os nao quilombolas um signo
palmarino de resisténcia, luta, vida e saberes, o candomblé também é anunciado
pelo vidante como esse I6cus identitario inspirador para os ndo candomblecistas,
até porque “as armadilhas da "morte", impostas pelo regime colonial, sdo alguns
desses elementos contra os quais 0s candomblés se insurgem como
experiéncias de resisténcia e criagdo” (Nascimento, W., 2022, p.128). Nesse
trajeto, aspirando a vida vivendo num sentido pratico, o vidante incorpora
demandas e atuacdes da inteligéncia negra que o faz deslocar — pelo

encantamento — das armadilhas colonialistas, sempre almejando a vida.

Diante de técnicas de poder que transmitem a politica de morte,
compreendo preliminarmente duas formas de atuagbes predominantes do
“vidante”: concepcdo de uma espécie de caminho vivo/inteligente e aberto as
muitas contribuicdes e que, em seu fazer, o vidante vai abrindo caminho novo no
caminho ja aberto para fazer conexdes e delimitacdes para uma politica de vida
de auto governabilidade — sem se impor e nem se sobrepor aos percursos
trilhados, mas se solidarizando; e noutro sentido, penso o vidante sempre se
apresentando “as portas do candomblé” encontrando e negociando formas
outras de gerenciamento de multiplas funces e de criacdo de solucdes para
desafios e demandas outras, especialmente no que diz respeito a construcéo de

uma habitacdo-mundo e procedimentos de cura (repatriamento, inteireza).

Além de percursos trilhados acerca das sendas de Outrificacdo das
pessoas negras, vidante anuncia sentidos e significados que se mostram em
diferentes momentos desse caminho que ele trilha, sendo o significado do seu
nome “vidante” a relacdo da sua posicao de estar diante do candomblé (que sera
melhor detalhado mais a frente). Este primeiro capitulo “define” vidante em

proximidade com politica de vida (expandindo-a) a0 mesmo passo que
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apresenta algumas questbes elementares do candomblé que o constituem,

especialmente o encantamento.

Um dos propdsitos do vidante, a fim de estruturar um conceito proximo da
ideia de uma “politica de vida”, é que este estudo abre um campo daqui pra frente
que procura relacionar o modo de vida do candomblé com a questéo racial para
tecer perspectivas filosoficas, antropoldgicas e socioldgicas acerca da vida que
se firma na contramdo da politica de morte. Um caminho que se abre em
caminho j4 aberto € nada mais do que uma dinamizacao de Exu (sendo uma de
suas caracteristicas a comunicacao) nestas sendas da comunicacdo para narrar

a vida em escapada, palmarina, aquilombada.

Encantamento: um filosofar de candomblé

Como j& falado anteriormente, ainda sobre o encantamento, antes de se
deixar anunciar como um conceito ou por um conceito e/ou teoria, o0 vidante &
uma poténcia capaz de mobilizar um fazer pratico em diferentes dimensées
(espiritual, poética, tedrica, artistica, filoséfica, politica e, sobretudo, vivencial...).
O encantamento € a “magia” do fazer que nao informa e nem revela como fazer,
ele “simplesmente faz” (parafraseando a fala de Mae Geni — uma das
entrevistadas — quando ela relata sobre o processo de cura que ela realizava).
Essa € uma das razbes pelas quais o encantamento aqui ndo € evocado e/ou
apresentado como conceito, teoria ou tema, mas sim como forcas ontolégicas —
do estar com, do pensar, do falar, do fazer, do curar — que mobilizam sentidos
do filosofar de candomblé.

Se for possivel eu escrever algo de modo breve acerca do encantamento
nesse assunto que o evoco, eu diria que ele procura muito mais produzir
deslocamentos curadores e emancipatorios (rompimentos das cadeias de
sujeicdes) do que “explicar” ou “ensinar” como fazer. Um dos significados do
encantamento como cura se da pelo testemunho, pela vivéncia, pela pratica, pelo
fazer, pelo caminhar com.

Em uma de suas assinaturas identitarias aqui arroladas, o encantamento
mobiliza a cura, mas o seu involucro de segredos ndo consiste num despisto

egoico de sigilo, e sim na preservagdo da floresta dos mistérios que o poder da
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cura evoca em seu fazer. Ha na tradicdo Ketu um elemento fundamental da forca
do encantamento que o orixd Logunedé emprega, que com ensinamento do
Baba Logunce e sua autorizacdo tenho permissao para anunciar, a saber o 0fo.
O of6 é a dimensao que guarda a forga transmutadora e transformadora quando
a palavra € anunciada num circulo restrito de pessoas.

No candomblé Ketu ndo héa traducdo desse termo. No dicionéario Yoruba-
Portugués, de José Beniste também ndo ha traducdo dessa palavra, porém ela
aparece como sentido usual para se referir a “vazio”; 6f6 indica ser raiz do termo
0f6fd, que traduzido do Yoruba significa “contador de histéria” (Beniste, 2021b,
p.560). O of6, portanto, como palavra que ndo se traduz e ndo pode ser
explicada, indica o vazio — porém, esse vazio € um involucro que preserva e
guarda um segundo elemento do encantamento, o oriki — porque o intuito do of6
€ o guardar o oriki.

Traduzido do Yoruba oriki (oriki) significa,

Titulo, nome, louvacdo que ressalta fatos de uma sociedade, de uma
familia ou de uma pessoa e, igualmente, seus desejos. O oriki costuma
ser usado somente por uma pessoa mais velha para uma mais nova
ou pelo marido para a esposa. A mulher pode usa-lo quando referir-se
de forma afetuosa ao marido (Beniste, 2021b, p.591).

Preservadas grandes semelhancas, o oriki, na tradicdo de candomblé
Ketu, é uma forca poderosa, especialmente para a invocacdo dos orixas. No
candomblé essa palavra ndo possui uma traducdo — embora seja comum vé-la
associada a outros significados —, pois o préprio oriki representa uma relacao de
confianga, de intimidade, de privacidade, de territorialidade e sentidos
préprios/especificos estabelecidas e reservados a intimidade dos vinculos entre
guem chama e quem é chamado. Oriki se expressa como transmissdo de
conhecimento apenas entre partes que estdo intimamente vinculadas. Esses
vinculos também podem se referir as pessoas de uma mesma casa. Essa
apresentacao (rum ou fundamento) foi feita a familia do Egbe Onigbadamu pelo
nosso babalorixa Pai Julio, numa funcdo de candomblé em que n6s mesmos
vivenciamos um grande oriki que nos foi apresentado por Exu. Com excecao do
oriki com Exu que vivenciamos, o Baba Logunce me autorizou apresentar essa

explicacéo estrutural do encantamento para fins de pesquisa.

45



Em outras palavras, o 0f6 € um elemento-dimensao que envolve, mobiliza
e dinamiza um conjunto de forgas para um propadsito, que pode ser de cura, lacos
de fidelidade, ensinamentos. O vazio pode ser compreendido como um manto
de protecéo do oriki para que quem esteja fora do alcance da palavra anunciada
da comunidade, néo vilipendie (n&o interfira, ndo desfaga) o que foi criado em
uma comunidade e para esta comunidade. A palavra da comunidade nao deve
ser revelada fora de seu grupo e/ou contexto e relacfes que seu sentido e
propoésito foram criados. O mistério do 0fé consiste em n&o anunciar
publicamente para fins de preservacdo da esséncia de mistérios do oriki
pertencentes somente aquele grupo que o modulou em seus vinculos
identitarios. O 0f6 também nédo é completo sem o oriki.

O 0f6 e o oriki € que fazem acontecer o encantamento no candomblé. E
Logunedé é o orixa encantado, sendo, portanto, o encantamento uma das suas
caracteristicas, inclusive para pensar a complexidade que a sua identidade se
apresenta.

O encantamento €& um acontecimento vivido. A oralidade néo
necessariamente o anuncia, mas o preserva, o cultiva e o potencializa. Para a
cosmopercepcao africana a palavra é viva (Hampaté Ba, 2010), portanto, a
oralidade ndo atua como uma explicacdo-descritividade do encantamento, mas
sim indica a existéncia de uma relacéo territorial, comunitéria, familiar, ancestral.
As “indizibilidades” — para o sentido de histéria da cosmopercepc¢édo africana —
se diferencia do sentido ocidental de histéria também estas razdes de
intraduzibilidade do vivido localmente, por seu turno transmitido pela fala, pela
transmissdo oral, pela convivéncia. A ancestralidade também se demarca por
este elemento vinculante em que o conteudo falado se da a partir de um vinculo
afetivo, geracional e identitario existente entre membros de um dado grupo. Ou
seja, a palavra viva, na recriacdo da inteligéncia negra em diaspora, € um
importante elemento para a identidade do grupo negro — porque diz respeito ao
mundo criado com lacos ancestrais e atraves de lagos ancestrais; porque remete
a raca a uma trajetoria, a uma histéria e/ou a uma vivéncia comum.

O encantamento, embora possa ser anunciado, sentido, percebido,
intuido ele € um elemento ontolégico que escapa das dizibilidades sobre si por

uma necessidade intrinseca de sua identidade que ndo pode ser revelada, ou na
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verdade, para quem estad fora da comunidade esse elemento é “vazio” de
sentidos e seus efeitos sdo praticamente nulos.

Conforme ensinamentos de terreiro que o Pai Logunce nos permite
compreender e informar — inclusive para esta pesquisa —, 0 encantamento
enquanto poténcia do fazer, consiste justamente em nao revelar como fazer,
como construir, como ser..., porgue o encantamento revelado desmancha o 6fo,
e enfraquece o seu oriki ao exp6-lo.

Um exemplo do processo destrutivo do encantamento é o embuste, a
vaidade, a disputa de poder, a exposi¢cao gratuita, o mercantilismo e todas as
formas que podem enfraquecer os saberes ancestrais. Ou seja, 0 efeito do
encantamento, a sua razdo de ser e a sua esséncia, consiste justamente no
mistério cultivado na relacdo de confianca, na intimidade e na preservacao das
particularidades entre as partes envolvidas num encantamento, seja entre orixas
e candomblecistas, ou entre as préprias pessoas do candomblé. Nesse aspecto
do oriki também é que candomblé e territorialidade preconizam um sentido de
identidade lastreado pela ancestralidade, pela vivéncia, pelo caminhar com. O
encantamento anunciado aqui € vivéncia, é testemunho, é convite a vida.

Por todas estas razbes € que o encantamento, que na tradicdo Ketu
capilarizado pelo ofé e oriki, sdo intraduziveis, pois existem inUmeros ofos e
inimeros orikis, que fora de seus bercos comunitarios especificos teriam pouco
ou nenhum sentido para nds que desconhecemos os vinculos que formam uma
comunidade qualquer e suas vivéncias. Porém sugiro que seja possivel pensar
e experimentar o encantamento por sentidos proximos em que a poeticidade, a
testemunhalidade e a vivencialidade nos conecta em lagcos de pertencimento a
uma comunidade formada pelos vinculos identitarios, culturais e politicos que a
negritude conflagra, mesmo se o elemento comum pensado seja a dor, a
humilhac&o da escraviddo negra.

Pensar por sentidos proximos a dimensdo do encantamento Ketu néo
seria uma maneira de substituir o conteddo impensado, mas é justamente neste
campo de mediacdo que o vidante agencia um filosofar de candomblé entre
guem escreve e quem |é. Ou seja, o filosofar de candomblé se diz imanente
porque ele ndo s6 anuncia a vida, mas parte da propria vida vivida.

O estar com € o principio imanente da participatividade preconizada pela
cosmopercepcao africana, pois a participacéo é o esteio dos lacos de compadrio,

47



de solidariedade e de colaborativismo presente nas diversas organizacdes
sociais negras (Alves, 2019).

A poética, a testemunhalidade e a vivencialidade também mobilizam o
estar com porgque o encantamento se d4 num circulo em que uma grande maioria
das pessoas negras tangenciam suas vivéncias em torno de uma identidade em
construcdo. O encantamento, portanto, € uma for¢ca que convoca a nossa
inteireza humana (pensar, ser, fazer, estar, sentir...) e ndo atua apenas e
somente como contetdo para o intelecto, nem se reduz as informacgdes.

O encantamento que apresentei até aqui se forma a partir de diferentes
contribuicbes (africana, de candomblé, das demais organizacdes sociais
negras), embora preservadas cada uma das particularidades. Com efeito, o
encantamento pode — em alguma medida — também atuar nos mais diferentes
espacos. Quero destacar ainda a peculiaridade do encantamento que Logunedé
aciona para pensar este orixa como metonimia do proprio encantamento dentro
e fora do candomblé, ou melhor, a partir do candomblé. Em resumo, Logunedé
€ um orix4 que também pode ser pensado em diferentes lugares-posicoes,
porque a sua identidade — aparentemente fragmentaria — se forma a partir da

juncao de diversas matrizes culturais.

Em grande medida, os caminhos de cada orixd (suas esséncias,
identidades, poténcias) preservam a maioria das informacdes sobre as
caracteristicas de suas naturezas justamente na intimidade estabelecida com
aguelas e aqueles com quem os orixas fizeram vinculos nas iniciacdes e/ou as
casas em que os orixas possuem fundamentos. Dentre os orixas, Pai Logunedé
(também chamado de Logun) é aquele que no préprio candomblé transita entre
grandes incégnitas, devido ao seu carater identitario de caminhar em profundas
sendas de encantamento.

O mistério, pleno de of6 e de oriki, € o elemento fundamental do
encantamento, através do qual pai Logun atua, e ao mesmo tempo o invélucro
no qual ele se abriga. A beleza de sua aparéncia e identidade tem como simbolo
o cavalo-marinho!®. O cavalo-marinho, que na natureza de sua expresséo

identitaria, tem parte predominante da aparéncia de um cavalo é também um

10 Na verdade, os animais de mais apreco pelo orixad Logunedé sao trés, o cavalo-marinho, o
beija-flor e 0 pavao. Estes trés animais possuem o poder de encantar Logunedé.
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peixe, um peixe que nada na posi¢éo vertical, um peixe que se camufla, um peixe
que — em algumas subespécies — muda de habitat, sendo o macho quem
engravida.

Usando o simbolo do cavalo-marinho associado a figura de Logunedé, o
Bab& Logunce sempre nos relata um grande oriki deste orixa quando ele diz que
“o cavalo-marinho é cavalo, mas quando querem Ihe colocar uma carroga entéo
ele vira peixe e escapa hadando” (e na condicdo de peixe ele ndo nada na
posicéo horizontal, e sim vertical, de modo imponente, insubmisso). Esse grande
oriki é falado e vivenciado no terreiro, e por integrar um corpo de saberes orais
da pedagogia de terreiro do Egbé Onigbadamu, o Baba Logunce me autoriza
registrar.

O oriki acerca do cavalo-marinho cotidianamente nos ajuda a
compreender em que medida a insubmissdo de Logun € uma resposta a todas
as formas de opresséao e suas derivacdes de dominacao (sujeicdo, Outrificacao,
alienacédo, exploracdo...). Mais uma vez o0 mistério, que se expressa por
diferentes e cambiantes modos (cavalo e peixe), nos informa que cada um
destes aspectos € uma poténcia sincronizada com o que 0 encantamento
produz, ou seja, deslocamento de qualquer tipo de sujeicdo, dominacdo e
Outrificacao.

Logunedé ¢é popularmente considerado um orixd com duas
personalidades diferentes, inclusive em termos de género. O que prevalece,
portanto, € que Logun é “um” (ele mesmo) e um “nds” (na representacao dele
mesmo e de seus pais); ele é pescador, guerreiro e cacador; ele é jovem
principe, mas com status de pai e de rei. A jovialidade do principe faz com que
comumente Logun seja associado aos Erés — orixas criancas — o que também é
um equivoco.

Conforme as palavras do meu babalorixa (Julio de Logunedé — um dos
entrevistados dessa pesquisa) “o principe Logunedé é um orixa dentro do
pantedo iorubano. Ele é encantado. Ele € o filho (ou o amor) de Oxéssi. Ele é o
filho (ou o amor) de Oxum. [Possui em sua esséncia] a manifestacédo dupla (de
Oxéssi e de Oxum) e dele mesmo”. Além disso, Logunedé é criado por Ogum e
lansd, o que o faz expressar também essa representacdo em si da natureza de

lansd (méae que o criou), e no seu home o oficio da forja que Ogum lhe ensinou.

49



O fato de representar esséncias de outros orixas faz com que Logunedé
domine também as caracteristicas e caminhos que esses orixas possuem. Além
dos orixas que ele representa (Oxdssi, Oxum e lansa) Logun também recebe de
Ogum os segredos da forja para trabalhar o ferro. Assim, Logun é habilitado
também para o manejo das ferramentas de guerra, por isso a semelhanca dos
nomes Logun e Ogum, uma vez que a raiz da palavra iorubana “gum” esta ligada
a guerra.

Os diferentes caminhos de Logun consistem n&o apenas de
encantamento, mas a multiplicidade de caminhos em que ele transita — bem
como o seu jeito de pescador, de guerreiro e de cacador de caminhar — parece
indicar a “confluéncia” ontolégica com o multiplo justamente um postulado
imprescindivel para o encantamento. A cura e o filosofar pelo encantamento
nesta pesquisa aciona o sentido de repatriamento para as identidades negras
cindidas de seu seio ancestral justamente por este principio em que Logun se
mostra capaz de expressar, ou seja, a inteireza do ser na multiplicidade de
caminhos em que ele caminha.

Nesse sentido também € que essa pesquisa nao sO transita por uma
multiplicidade de temas/caminhos, mas se localiza como um dentro e/ou fora do
candomblé, uma teoria, uma vivéncia, um conceito, um testemunho, um espiral.
E neste percurso confluente — um filosofar de candomblé a partir do

encantamento — que o vidante entroniza o Pai Logun e um pronunciar poético.

Entdo porque essa pesquisa emprega o termo vidante ao invés de falar
do préprio Logunedé?

O vidante, como um representante — tanto de Logun quanto de pessoas
negras candomblecistas chamadas para testemunhar nessa pesquisa contetdo
para uma politica de vida, bem como das pessoas Outrificadas —, € aquele que
pode, em maior medida, se pronunciar sem quebrar o encantamento, sem perder
a sua identidade, sem enfraquecer seu oriki. Em outro aspecto fundante, o
vidante € vivéncia, portanto, as suas palavras também séo testemunhos. Porém,
aguilo que o vidante anuncia sobre si € 0 que tangencia ontologicamente quem
ele € ou o que ele é. Introdutoriamente digo que vidante € uma esséncia

candomblecista que sempre se refere a vida e a vivéncia; vidante €, para todos
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os efeitos, um caminhar com, um caminhador, caminho, caminhos, um eu, um
nos (comunidade) um estar com, um de nds. Com efeito, o0 que se diz de vidante
€ muito mais uma didatica poética encantada para mobilizar deslocamentos
também de formas fechadas sobre ele mesmo.

Se o orixd Logunedé — como indicativo de um signo ‘religioso” — €&
compreendido quase que estritamente no e para o ambito do territdrio do
candomblé (inclusive devido aos racismos epistémico e religioso que coloca
barreiras a certos conteudos), o vidante informa o elemento ontolégico que
capilariza do candomblé algumas caracteristicas fundamentais (identidade,
ancestralidade e encantamento) para falar também para o candomblé, do
candomblé e para fora dele.

O vidante também é um académico, um poeta, um rezador, mas ele nao
tutela em sua identidade um aspecto “laico”. O vidante é candomblecista. A sua
demanda esta em pensar como o filosofar encantado do candomblé contribui
para informar uma identidade negra lastreada na ancestralidade viva e vivida no
candomblé.

Através da poética vidante e do encantamento vidante, essa pesquisa
perfila por temas que apresentam as condicbes em que a politica de morte, o
racismo e o colonialismo sujeitam as pessoas negras a zona de ndo-ser (Fanon,
2008; Carneiro, 2005). E como resposta a necropolitica, esse estudo — ao
mesmo tempo que — propde uma perspectiva de politica de vida inspirada nas
caracteristicas candomblecistas ao cuidar da vida (ética do cuidado,
ancestralidade, por exemplo), propde o filosofar encantado como poténcia que o
deslocamento de tais condigbes ao tencionar os fatores de sujeigédo (racismo,
branquitude, desigualdades, traumas, epistemicidio etc. consignadas pela
politica de morte).

Sueli Carneiro (2005) faz um estudo sobre como a alteridade da pessoa
negra — sujeitada as relac6es de poder — é deslocada para a zona de ndo-ser.
Uma das perspectivas praticas da minha proposta de pesquisa € pensar-
testemunhar — pelas vivéncias, pelo encantamento, pela poética e o filosofar

vidante — o deslocamento da zona de ndo-ser para uma politica de vida.
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E como resultado desse filosofar, o deslocamento da zona de ndo-ser nao
significa apenas uma antitética afirmacdo insurgente (combativa) do Seri!
Outrificado. O deslocamento se trata igualmente de um mundo criado e recriado
(a0 modo dos candomblés e quilombos) em que a identidade negra tem como
referéncia a ancestralidade da cosmopercepcdo africana presente no
candomblé. Esses deslocamentos (espécies de rupturas com o colonialismo)
sdao feitos por diferentes contribuicbes da inteligéncia negra, sendo o candomblé
um deles. Nessa profusdo de caminhos que se encontram, o encantamento e a

poética os percebem como confluéncias da inteligéncia negra.

Etimologia vidante

“Etimologia” é um termo que se traduz da filosofia da linguagem como
estudo da origem e evolucéo das palavras. Como vidante é um verbete proprio
criado nessa pesquisa ele sera apresentado aqui em sua definicdo conceitual a
partir da etimologia; e a etiologia no segundo momento pensara as causas desse

fendmeno.

A “etimologia vidante” pegou de empréstimo da filosofia o termo
“etimologia”, mas ndo cumpre integralmente o seu curriculo. Por esta associagao
quero apresentar uma didatica de compreensdo aproximativa com o0 que a

palavra “vidante” informa a partir desse nhome que criei.

Por questdes de métodos, como abordagem que propde um filosofar entre
diferentes tratativas acerca do tema que envolve vida e modo de vida de
candomblé, é que desenhei um termo movente entre variadas dimensdes — nas
quais sentidos novos, renovados, revisitados, sintetizados, rizomatizados
(rizoma), associados ampliam a compreensao acerca do que seria esse modo
de vida do candomblé. Para a formacao deste quadro em que vidante se anuncia
por um aspecto conceitual que se inscreve na linguagem eu pensei alguns

horizontes de compreensdo: conceito préprio (gramatica afrorreferenciada);

11 Aqui “ser” é colocado em mailsculo para diferenciar do verbo “existir’, e dar destaque ao
substantivo que a filosofia preconiza (ou seja, Ser se refere a tudo que diz respeito ao que a
coisa €, dito de outra maneira, é tudo o que faz com que a coisa seja o0 que €la é).
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conceito de vidante; e caracteristicas gerais do candomblé que indicam um modo

de vida.

Conceito proprio (gramatica afrorreferenciada):

A titulo deste primeiro balizamento didatico, que sinaliza estruturas
tedrico-conceituais da pesquisa, pensei o termo “vidante”. Como ja falado
anteriormente, as razdes pelas quais desperto nesse termo um conceito proprio
me oportuniza acenar para outros conceitos e ao mesmo tempo me permite
distanciar um pouco de algumas ideias mais estritas acerca da preservacao da
vida (politica de vida, por exemplo). Procuro também nao criar uma trilha em
Oposicdo ou em estrita resposta aos conceitos sobre politica de morte,
necropolitica e/ou biopolitica. Por “conceito proprio” objetivo escrever um
vocabulario contra-colonial que dé conta de uma quilombidade palmarina que —
gue no ambito da linguagem — escapa as teias de dominacéao colonialista, como

propde Mestre Bispo (2023) e Beatriz Nascimento (2021).

Quando me refiro as limitacbes que a linguagem ocidentalista imp&e ao
narrar sobre cosmovisfes fora do seu reino homogéneo e hegemobnico
(Oyewumi, 2021), eu falo sobre restricdes semanticas que a gramatica ocidental
estrutura (Oliveira, 2021c). E como resposta eu apresento o vidante no campo
da linguagem, mas inspirado em Exu e no Saci Pereré'? que néo se sujeitam as
regras que querem |Ihes impor restricbes de bases universalistas. Exu e Saci sdo
eles mesmos os criadores de uma ética, de um saber, de um fazer transformador

do mundo.

Edouard Glissant (2021) quando fala da Poética da Relacdo como uma
capacidade transgressora de regras universalistas do classicismo ocidental
(ciéncia, linguagem, arte, por exemplo) ele entende que a Relagdo dimensiona
a linguagem para campos que a gramatica colonialista ignora, a exemplo da

lingua crioula (que em resisténcia a imposi¢cdo gramatical das linguas

12 O Saci tem sido uma figura “confabulada”, “lendarizada” e “folclorizada” no imaginario cultural
do Brasil como um ser da alacridade e das travessuras ou € assim mesmo que ele €? Quando
falo no sacizentismo, longe de pensar na rebeldia, quero destacar a figura de um jovem negro
insubmisso, insurgente, palmarino, livre, que com a sua sagacidade e ginga expressa um viver
livre e encantado. Imagino o Saci em um mundo todo seu, mas que ao visitar o0 nosso mundo
nos faz conhecer exatamente as amarras da vida humana estabelecida por ordens muito rigidas.
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colonialistas ela é falada em muitas afrodidsporas e em muitos paises africanos)
e a exemplo da plasticidade e expansividade estéticas que a cultura Barroca
apresenta além do que é ditado e decretado pela cultura hegeménica no carater
universalizante para a arte. A Poética da Relagdo — como uma das expressdes
da inteligéncia negra — inspira a sagacidade vidante.

Por essas razfes, quando falamos através de uma gramatica ocidentalista
sobre assuntos da cosmopercepcdo africana, o conteldo ancestralidade, por
exemplo, soa estranho ou, no minimo, limita-se a um sentido restritivo, similar ou
tutelar da semantica ocidentalista. O vidante como “conceito proprio” € por si
mesmo um deslocamento intencional deste campo limitado que né&o fala
somente sobre a cosmopercepcdo africana, mas a partir dela. Este
deslocamento epistémico (“a partir de” ao invés de estudar “sobre”) que fala
Eduardo Oliveira (2021a, b, c) modifica completamente a perspectiva de pensar,

porque desobijetifica o Ser, 0 emancipa de postulados restritivos do saber.

O conceito proprio se inspira no campo pratico da tradicdo de candomblé
em que o eu tem como referéncia um postulado ancestral vivido no candomblé.
Partir do candomblé, portanto, representa um aprendizado de terreiro e ndo se
refere necessariamente ao lugar do terreiro como centralidade de um
acontecimento. O conceito préprio aciona elementos do candomblé,

especialmente quando os candomblecistas atuam no mundo fora do terreiro:

A relacdo com essa ancestralidade, com esse empoderamento que eu
acho que é isso que vocé estéa falando da pessoa negra, transcende 0s
portdes do candomblé. Entdo, assim, uma filha de Ogum ali, ela
aprende ser guerreira. Guerreira, ali no terreiro e fora dele. Com isso,
ela como filha de Ogum néo vai aceitar a opressao. Como eu, Jdlio, te
dei o exemplo no inicio da conversa, porque eu sou filho de Logunedé.
Entdo eu ndo preciso aceitar determinadas opressfes que eu passei
antes de contar com a forga do orixa (Baba Logunce, participante).

Até mesmo a politica de vida (que no ocidentalismo tonifica o aspecto
“politico” que a vida das pessoas negras sujeitadas as Outrificagées Ihes tém
incutidas nas dimensdes sociais, raciais, econémicas, epistémicas, culturais,
linguisticas, juridicas), sob a perspectiva da cosmopercepc¢ao africana ressalta-

se a vida das pessoas negras a partir da ancestralidade.
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Viver livre da politica de morte é uma capacidade de se orientar por
principios de vida que o terreiro inspira e ensina de modo pratico, e que também

seja capaz de inspirar a vida fora do terreiro:

Eu uso muito a educacao de axé dentro da minha casa, principalmente
com o meu filho. Meu filho é oga, é afilhado do Pai Juilio e eu reflito
muito bem dentro da minha casa o que eu aprendo aqui. Eu passo na
minha casa com o meu filho em questdo de comportamento, de
vestimentas, [a forma de lidar com as] pessoas na rua. Como as
pessoas podem tratar ele por ele ser um candomblecista. Eu ensino a
ele ndo aceitar e ndo admitir ser tratado diferente por ser
candomblecista. Entdo eu uso muito dentro da minha casa a educacao
gue aprendo dentro da casa de axé (Egbomi Natashe, participante).

Por estas razbes o0 conceito proprio que vidante anuncia é uma reunido
de elementos sobre o viver que contém contribuicdes da negritude para pensar
a identidade das pessoas negras a partir do que é a vida livre das sombras da
politica de morte. Embora o vidante indique a politica de vida como cerne de sua
busca, o conceito proprio de sua natureza consiste em indicar o elemento
espiritual que a ancestralidade africana legou a vida das pessoas negras
em diaspora a partir do candomblé. E o vidante, assim como um
candomblecista fora do terreiro, se pde a caminhar com esse emblema evidente

além dos muros do candomblé:

Eu vejo o candomblé muito dentro disso, uma escola para vocé ter uma
vivéncia enquanto pessoa aqui na Terra, uma vivéncia mais produtiva.
Se auto conhecer. Eu ndo vejo o candomblé como uma questao sé
religiosa, sabe, eu vejo candomblé como uma questdo de educagéo
(ljo Danilo, participante).

Quando falo de “elemento espiritual” compreendo a identidade das
pessoas negras ndo sO como caracteristicas raciais, politicas, econdmicas,
sociais ou estritamente religiosas de um grupo formado por pessoas negras
(assim comumente compreendido em alguns estudos socioantropoldgicos), mas
sim como “identidade cultural” porque, além de espiritualidade e cultura na
cosmopercepcao africana serem praticamente indissociaveis, apos a escravidao

empreendida pela Europa:

(...) os filhos da Africa viram-se obrigados a reestruturarem sua cultura
e tradicdo em vérias parte do mundo. (...). e em solo brasileiro,
reconstituiram seu universo cultural-religioso preservando, ndo
sem rupturas e alteragcdes, os principios fundamentais de sua
tradicdo, fonte supremade suaidentidade cultural (Oliveira, 2021a,
p.88 — grifo meu).
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Porém, um paradoxo se forma, pois o fato de o candomblé ser anunciado
pela narrativa hegemonica apenas como religido secciona nessa légica ocidental
(classificatéria, fragmentista e racista) um sentido identitario restritivo em que o
candomblé acaba reservando quase que exclusivamente aos seus adeptos. Por
outro lado, obviamente que a tradicdo viva mantida no candomblé também é
fruto da vivéncia “no” candomblé, porém me refiro ao desconhecimento e o
afastamento que muitas pessoas negras tém sobre o sentido identitario da
ancestralidade africana que o candomblé expressa em sua constituicdo
afrodiasporica por causa do racismo religioso aplicado a ele; ou até mesmo
porque o candomblé seja compreendido como uma instituicdo religiosa. Ainda
numa outra perspectiva, € fato que o candomblé € uma das principais bases de
formacdo da cultura brasileira, porém sem o indicativo de origem de sua
contribuicdo devido aos racismos religioso e “epistémico” que recaem sobre ele
(Oliva, 2019).

Vidante e politica de vida ndo sdo sinénimos. O vidante como conceito
proprio desloca a relevancia dada a politica de vida para a vida, embora conserve
os termos tradicionais. Neste sentido de conceito proprio que escrevo “vidante”
eu indago, como é compreendida entdo essa perspectiva de politica de vida

gue vidante aciona?

Em resumo, a politica de vida € uma reunido de agfes, conceitos,
ativismos e teorias que dizem respeito as diferentes expressdes da vida, mas
especialmente da vida das pessoas Outrificadas. Muitos pensadores e correntes
de pensamento das mais variadas areas, mas sobretudo da filosofia, tem narrado

a vida sob a 6tica de sentidos filosoficos sobre o existir.

Jean-Paul Sartre, um grande filésofo existencialista francés até chegou a
tratar com o médico e filosofo afro-antilhano Frantz Fanon varias questdes
relacionadas a pauta racial negra, mas Sartre parece ter resumido a questao

racial mais a sua militancia social do que ao trabalho intelectual.

Existencialismo e alteridade sdo exemplos de literaturas sobre a vida,
literaturas essas das quais sou mais simpatizante do que signatario porque elas

nao indicam plenamente em que medida a politica de vida pensa a vida e a
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identidade negra de modo desobjetificado'®. Respondo a indagacdo anterior
dizendo que, por estas razdes € que vidante re-conceitua/amplia o sentido
de politica de vida a partir de uma cosmopercepcao africana
(vivencialidade, testemunho) que caminha rumo a outras cosmovisdes e
além disso é feito “por maos negras” (em aluséo a proposta de escrita de Alex

Ratts ao organizar o livro de Beatriz Nascimento — 2021).

Existe uma perspectiva tedrica de base africana proxima da politica de
vida, a saber, a “politica do vivente”. Ela tem uma performance narrativa acerca
da sobrevivéncia dos africanos nas agruras da politica de morte. Contudo a
politica do vivente desloca a atencéo para as taticas da inteligéncia negra no

carater de sobreviver.

Como o vidante se relacionacom politica do vivente? Achille Mbembe,
em “Brutalismo” (2021) apresenta um termo convidativo no capitulo 8 do seu livro
em que ele chama de “politica do vivente”, mas com esse termo ele fala de um
momento historico em que a Europa sequestrou bens materiais e imateriais da
Africa e os aprisionou em museus europeus, e que a restituicdo, a reparacéo e
o reconhecimento das atrocidades da branquitude! para com a Africa talvez néo
encontrem restituicdo e reparacao a altura da destruicdo cometida pela Europa.
A politica do vivente mbembeana prepondera sobre a consciéncia da auséncia
do seu patrimbnio ancestral violado e extraido e que, no seu lamento, faz o seu
luto a0 mesmo passo que ensaia formas de manter a vida — em meios aos

escombros colonialistas deixados em boa parte da Africa.

13 Pensadores humanistas tais como Soren Kierkegaard, Nietzche, Emanuel Lévinas, Hannah
Arendt, Michel Foucault, Jean-Paul Sartre e outros, por exemplo, pensam a vida a partir de
processos alteristas que subjugam a vida de segmentos sociais Outrificados, no entanto a
literatura que os carreiam — negando, afirmando ou reafirmando — est4d alocada numa
cosmopercepcdo e gramatica do cativeiro ocidentalista.

14 Branquitude é um conceito cada vez mais trabalhado pela inteligéncia negra, e que nessa
pesquisa é acionado para entrecortar alguns temas que o colonialismo figura em forma de
ideologia para isentar/omitir/invisibilizar/desresponsabilizar as pessoas racistas de seus crimes
e ocultar privilégios de pessoas brancas favorecidas pelo racismo. A branquitude, enquanto
ideologia gemelar do racismo (Theodoro, 2022), poderia ser considerada como um ponto de
partida para pensar como a presenca de pessoas brancas no candomblé e o colonialismo quase
sempre sdo tratadas como sindnimo. Ao invés de considerar esse pressuposto generalista que
citei, o Candomblé Escola do Egbé Onigbadamu (Moronari et al, 2023) discute como o
colonialismo e as suas formas de opressao (de género, de raca, de classe, cultural, epistémica,
por exemplo) formam uma matriz de multiplas violéncias que incidem sobre muitos terreiros; pois
como vimos, o essencialismo, o purismo, o fundamentalismo, o exclusivismo sdo armadilhas que
0 proprio colonialismo tem subjugado muitos terreiros na contemporaneidade.
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Infiro que a politica do vivente, embora apresente a Africa como um futuro
de tratamento humanitario para o apice do desterro planetario do porvir (Que esta
sendo causado pela necropolitica), figure como contemplacdo mbembeana do
estrago deixado pela Europa, ao passo que o vidante — na afrodiaspora brasileira
— é um agente que atua nos destrogos diarios lancados pelo racismo, pela
desigualdade e pelo capitalismo, bem como € uma agéncia que contempla
também o que a inteligéncia negra construiu — a exemplo dos varios abrigos
anticoloniais (quilombo, candomblé, irmandades negras, movimentos sociais e

outros) e também na Africa e nas demais afrodiasporas além do Brasil.

Embora a nocao politica do vivente relatada por Mbembe recaia quase
que completamente sobre a violéncia sobre a Africa, o vidante ndo enxerga s
as perdas do seu patriménio cultural, na verdade ha uma ressignificacéo,
inventividade, transformadora e repatriacdo na perspectiva vidante. Noutros
momentos, de outras formas até mesmo apontadas por Mbembe (2005), a Africa
tem sua maneira de responder as afrontas sofridas e de recompor suas
trajetorias de vida. No entanto, destaco a politica do vivente de Mbembe como
conceito inspirador, mas néo aplicavel integralmente ao propésito desse estudo
— mesmo que seja préximo, por iSso 0 meu conceito € proprio também nesse
sentido sacizento de auto governabilidade e ndo apenas porque se inscreve na

pauta anticolonial ou s6 porque se escreve pela gramatica da negritude.

Noutro momento, veremos a vida a partir de uma politica ndo mais da
sobrevivéncia, mas da vivéncia. Para este assunto falarei do candomblé e de
outras confluéncias negras. De qualquer modo, a politica do vivente é trazida
como estudo porgue ela aponta o contexto macro em que as diferentes politicas
(vida e morte) atuam e informam em que medida as afrodiasporas delas se

aproximam e como se posicionam em referéncia a elas.
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Conceito de vidante:

A graméatica e a literatura da inteligéncia negra ganham mais um
elemento, que a principio darei ao termo criado as primeiras bases que seu

conteludo aciona, a comecar pela palavra “vidante”.

Como j4 falado anteriormente, a palavra vidante ndo surge de uma
inventividade abstrata, mas a partir do contato com a literatura e das vivéncias
em que imergi na cosmopercepc¢ao africana. Portanto, destaco aqui esse carater
de imanéncia (vivéncia, pratica, convivéncia) no qual vidante desperta um
sentido de caminhos ja trilhados. Ou seja, vidante € uma palavra cujos sentidos
e expressdes emergem de vivéncias, conceitos, elementos, intuicdes, poéticas
invocadas da cosmopercepcao africana e o movimento ontoldgico do vidante é

o deslocamento ao modo de Exu experienciado no préprio corpo:
O corpo é mais que uma memoéria. Ele € uma trajetéria. Uma
anterioridade. Uma ancestralidade. Por isso é preciso fazer o
movimento da volta, mas volta ndo é retrocesso. E o movimento
descontinuo e polidirecional. Como a teia de aranha. Trata-se de

inventar enquanto se resgata; trata-se de re-criar enquanto se recupera
(Oliveira, 2021c, p.128).

Vidante internaliza a individualidade do corpo e também a coletividade
gue a comunidade expressa nas organizacdes fundadas na cosmopercepcgéao
africana. Vidante, em uma de suas expressdes, compreende 0s terreiros como

resgate identitario e cura além do fator propriamente religioso, pois:
A recriacdo desse sistema religioso teve a finalidade de reagrupar os
espiritos sequestrados do cla, reaproximando os familiares de
outrora da religiosidade e da cultura ancestral. E, o mais importante,
esse sistema nos possibilitou retomar a filosofia e a cosmologia de
nossa origem étnico-ancestral, devolvendo-nos o sentido da vida

através de valores ausentes no pensamento cartesiano, nas filosofias
europeias ou na cosmogonia crista (Pinto, 2022, p.27 — grifo meu).

”

Estando os candomblecistas com a “vida” “ante” (vida + ante + a um
modo de vida) estabelecida e pulsante no terreiro, o seu sentido de vida se
expande, a vida se fortalece, se refaz, se multiplica, se reintegra, se transforma,
se vivifica de fato, bem como se conecta a outros campos, tais como, tradi¢ao
de axé, ancestralidade, memoria, histéria, corporeidade, espiritualidade,
episteme, politico, racial, identidade. E dessa forma vivificante, a vida zelada sob

a ética do cuidado, também recebe tratamentos para as feridas Outricizadas.
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Vocé me perguntou como vida e morte se relacionam no candomblé?
O candomblé preserva a vida. O candomblé é uma continuidade,
inclusive das pessoas que ja foram. A gente traz por meio da memoria
essas pessoas para 0 nosso convivio. Tem cultos especificos para
isso. Nao ha esse modo de separacao entre vida e morte. Entdo, assim
a gente tem cultos aos ancestrais justamente por ndo acreditar que na
morte existe um fim. Entdo, se a morte ndo existe um fim para gente, a
vida no candomblé é continua. Uma forma no candomblé de trazer
essa pessoa que ja se foi para “o mundo da verdade” é manté-la viva
no nosso coracgdo. (...). Tem pessoas que ja foram, mas estdo ali
presentes. A gente tem o culto em memodria dessas pessoas. Entéo,
nés preservamos a vida. O nosso principio é a manutencéo davida,
inclusive das pessoas que ja foram para outro mundo (o da verdade)
(Baba Logunce, participante, grifo meu).

Rarefeitas como as brisas, porém decisivas, sao as rotas da interioridade
no curso da vida, tais como, ipseidades, identidades, singularidades,
subjetividades, sincronias, afinidades, escolhas, desejos, aprendizados
pontuais, trocas energéticas, emocdes, processos de cura, aprendizados
graduais e coletivos, intuicdes, cismas, segredos, firmeza num aspecto
espiritual, deslocamentos, sentimentos, emocdes, memorias, biografias,

autobiografias, conflitos, marcas.

Seja qual for a tbnica da narrativa de vinculo com o terreiro, assim como
uma Poética da Relacao glissanteana ou o transatlantico gilroyniano que navega
pelas vivéncias (turbulentas ou calmas, doces ou salgadas, cristalinas ou turvas,
espontaneamente ou compelida, de noite ou de dia), ora uma ou outra, a vida
ante esse grande mar do modo de vida do candomblé acaba ancorando por
tempo indeterminado num aspecto ou noutro, ou se ancora — rizomaticamente —
em varios sentidos ao mesmo tempo do terreiro. Seja qual for o destino aportado,
a ética do cuidado é o que ancora no sedimento do terreiro esse momento de

aportamento indicado pelo vidante.

As posigdes do sujeito do conhecimento e do elemento a ser conhecido
sempre foram estruturas condicionais para o conhecimento no Ocidente. E
interessante observar que a filosofia ocidental em sua didéatica de ignicdo do
pensar compreende o espanto (diante do dado novo) como gatilho para o filésofo

e a filosofa darem os primeiros passos reflexivos no campo do conhecimento.

A Teoria do Conhecimento para a filosofia ocidental se caracteriza por
esta relacao cativa, assimétrica e de sujeicao entre “Sujeito” e “Objeto”, sendo a
lonjura ou proximidade condi¢cdes que estatuem a representacdo, a identidade,
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a esséncia e posicdo entre esses dois elementos. E desta matriz filoséfica
também que o0 Sujeito Pensante e Outro Pensado em suas relacdes
subordinadas obtém as imagens de si — assunto este que falarei mais adiante

acerca do Eu Soberano (Sujeito Hegemonico) e Outridades.

Ja na cosmopercepcao africana, além de reflexdes tedricas, didlogos,
verbalizacBes deste filosofar, € a oralitura africana que investe o vidante desse
elemento vital que a palavra viva anuncia através da vivéncia (Hampaté B4,
2010; Santos et al, 2022; Sodré, 2017). Ou seja, entdo ao invés de pensar a
posicdo do sujeito e do elemento a ser conhecido, o vidante parte do “vivido”. O
vivido, além do pensar, aciona o filosofar em todas as suas dimensdes, a saber,
a oralitura, a ancestralidade, a memoéria, a historia, a prética, a corporeidade
(identidade, raca, senioridade, sentidos), a comunidade, os saberes... (Oliveira,
2021a, b, c¢).

Falar do vidante também como essa ignicdo filosofica a partir da
cosmopercepcao africana € preciso destacar em que medida o tipo de relacao
(entre vidante e candomblé) lhe confere a sua percepcao de candomblé. Ser4,
portanto, o0 modo de vida do candomblé o indicativo de um estado de vivéncia
gue produz no vidante o sentido que o constitui testemunha, participe, membro
da familia, ancestralidade, filésofo, espirito, companhia, membro de um

coletivo, voz e parte mesmo daquilo que ele anuncia e representa.

Para todos os efeitos, o vidante ndo fala sobre o candomblé ou sobre
candomblecistas, mas fala a partir do encantamento de Logun e na condi¢ao de
candomblecista (parafraseando Eduardo Oliveira acerca da cosmopercepcao
africana). Esta relacdo €, portanto, ndo uma etnografia classica que estuda uma
cultura que lhe é “estranha”, mas uma etnografia prépria em que o pesquisador
tem como campo a sua cultura (Coccia, 2023); uma histéria escrita por maos
negras (Nascimento, B., 2021) sobre vidas, emocdes e identidades negras

(Guerreiro Ramos, 2023).

E a partir do que compde o candomblé que o vidante — como participe —

apresenta as bases que o constitui. Ou seja, veremos adiante, portanto, algumas
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caracteristicas do candomblé que mobilizam o vidante e que sdo destacadas

nesta pesquisa.

Caracteristicas gerais do candomblé que indicam o seu modo de vida:

Diferentemente das maneiras de sobreviver aos constantes assédios da
politica de morte, e diferentemente do engajamento com as maneiras de
ressignificar e reinventar modos de vida, o “vidante” busca compreender os
modos de ser, de estar e de fazer em torno das formas de vida (humana,
ancestral, espiritual, vegetal, animal) que — se expressam por relevantes
conteudos filoséficos dentro de uma vivéncia que parte do modo de vida do

candomblé, especialmente da ética do cuidado que falarei mais adiante.

Assim como diz Wanderson Nascimento (2016a), alguns equivocos
podem derivar de generalizacfes acerca do que se compreende por candomblé.
Com base nos dizeres do referido fildsofo, ressalto o “candomblé” como singular
num primeiro momento, mas existem diferentes expressées do candomblé se
consideramos as peculiaridades que se formam no terreiro, e que apenas para
destacar sua grande abrangéncia — e outras possibilidades além dessas —
apresento  algumas caracteristicas basilares, influenciadoras e/ou
condicionantes das expressdes do candomblé como caminho de compreenséao

do termo vidante que elaborei:

i) cada casa, embora vinculada a sua referéncia de origem e a casa
mae/matriz, tem seu regimento, suas regras, o formato Unico do
espaco fisico, suas condi¢cdes econdmicas, dindmica peculiar do
relacionamento interpessoal entre adeptos/as, quantidade de
membros da familia de candomblé;

i) as casas/familias podem ter e/ou estar associadas a outras
estruturas organizacionais institucionais (quilombos, irmandades,
escolas, centros culturais, comunidade agricola etc.);

i) cada tradicao possui suas origens étnicas e suas linguas africanas,
bem como habitos e culturas adquiridos e ressignificados em e por
diversificados contextos e relacbes com outras etnias africanas e

indigenas;
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iv) a cultura local e regional nos distintos cenérios brasileiros
(sociedadel/vizinhanga, campo, cidade, periferia, predominancia
religiosa e racial num dado espaco) podem ser elemento de
distincdo, assim como os diversos sincretismos religiosos que
influenciaram os modos dos cultos de cada nagéo;

V) a casa pode ter como responsavel pelo seu zelo uma mulher ou
homem, assim como a participacado e a distribuicdo/acumulo de
cargos no terreiro pode seguir uma tendéncia peculiar;

Vi) o aspecto formal da natureza juridica do terreiro — enquanto
instituicdo religiosa para o Estado — se apresenta como dimenséo
relacional e legal da casa para com o Poder Publico, bem como
forma de vinculo com as associa¢fes entre os terreiros de matriz
africana e a sua casa/nacéo de origem; as demais casas que nao
se inscrevem no estatuto de instituicdes formais perante o Estado
podem operar pela mesma légica relacional com a tradicdo de
candomblé;

vi)  algumas casas podem estar empenhadas em atividades
secundarias ou concomitantes, a exemplo de trabalho social,
humanitario, cultural, artistico e/ou esportivo;

viii) cada casa esta associada ao orixd/inquice/vodum regente, que
juntamente com outros elementos integram o axé da casa;

iX) uma mesma casa pode sincretizar cultos de diferentes nacdes no
mesmo terreiro — a exemplo do Egbe Onigbadamu (Ketu) que
também possui assentado o inquice Tempo (Angola) em seu
territorio;

X) sendo a estrutura organizacional do terreiro de base familiar (de
familia de candomblé), apos o falecimento do/a zelador/a, a casa
pode dar continuidade com um/a herdeiro/a ou simplesmente parar
de funcionar; ou em decorréncia da transicdo pode passar por
consideraveis transformacodes, levando os/as demais membros a

disperséo e/ou associacao a outras casas.

Fora estes destaques mais comuns, muitos outros fatores (internos,

externos e combinados) podem incidir no que aqui seré apresentado como modo
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de vida — em sua génese africana e em sua movimentagéo e ressignificacao

afro-brasileira.

O vidante e 0 modo de vida do candomblé se déo por essas instancias
em que tudo concorre para uma relacdo de solidariedade, cuidado, trabalho
cooperativo. Ha conflitos, mas sempre regulado por confluéncias do espirito
coletivo. Em muitas organizagdes sociais com base de comunidade costuma-se
idealizar um tipo de convivéncia quase sem conflitos ou sempre em vias de evitar
a ocorréncia de conflitos, ja no candomblé:

Na verdade, se vocé parar para pensar mesmo, pensar o conflito,
ele vem para resolver um problema. Se vocé esta aberto para
resolver esse problema, esse conflito vai te trazer tanta coisa boa aqui

na resolucao desse problema, aproximar mais, também amadurecer
(Kota Nkendamulenje, participante, Grifo meu).

E a forma de compreenséao do conflito no ambito do candomblé é sempre
visto em relacéo aos beneficios do espirito comunitério. E no que diz respeito a
individualidade, o conflito trabalha no sentido de regulacdo da convivéncia a
partir da integracdo da pessoa como ela € ao coletivo e ndo impde um modelo

comportamental universalizante aos individuos:

Para nés [candomblecistas], cada um € o que €, auténtico. Eu tenho os
meus defeitos, que sdo muitos. Devo ter alguma qualidade, assim
como todo mundo tem. A gente aceita o outro com os defeitos e as
gualidades que ele tem. A gente ndo espera deles perfeicdo [como na
moral cristd], porque também a gente sabe que a gente néo € perfeito.
Eu acho que isso, a forma de resolver as coisas, € uma das melhores
coisas que eu aprendi no candomblé (Kissumbure, participante).

Vocé entende de natureza? Vocé é 4gua, ndo tem como vocé ser fogo.
Entdo quando vocé nega que vocé é dgua, e quer ser aquilo que vocé
nao &, voceé vive em constante conflito horrivel, que vai te castigar (Kota
Nkendamulenje, participante).

A familia de candomblé assim, por exemplo, nés somos pessoas bem
variadas, diferente de uma familia carnal que tem que se aceitar e tem
gue se respeitar. Familia de candomblé, além disso tudo, a gente
também n&o precisa ficar se disfarcando. Se eu tenho alguma coisa
para falar para ela agora [com a Kota Nkendamulenje], eu falo. Eu néo
vou me importar se eu serei rude demais, intransigente demais,
inconveniente demais. Mas a gente sempre esta falando as coisas
(Kissumbure, participante).

Apresentei nestas linhas gerais dos dez topicos situacdes que podem
dinamizar o modo de vida do candomblé, a priori, desde habitos particulares de
cada casa ao sentido de identidade do segmento que caracteriza o candomblé
como um todo - distinguindo-o dos demais segmentos religiosos em alguns

aspectos; e apresentei as singularidades de cada casa que compde um todo
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(modo de vida no sentido geral) que chamamos de candomblé para destaca-lo
do paradigma ocidental de religido. E dessa perspectiva, dentro das limitacdes
gramaticais que me impossibilitam melhor expressédo, que o candomblé se

apresenta “plural” e “singular”; interno e externo.

Para Wanderson Nascimento (2020b), dentre as caracteristicas que
também fazem com que o candomblé se destaque de outros segmentos
marcados pela espiritualidade, a ancestralidade é o principal elemento. Ainda
conforme o filésofo, a partir desse carater especifico (ancestralidade) o
candomblé conserva nos limites do terreiro a especificidade que lastreia para
algumas pessoas bases de convivéncia para criar a comunidade. Ja para outras
pessoas que ndo se alinham com esse carater da ancestralidade é o que faz
com que o candomblé ndo se anuncie como um principio universalizante.
Conforme Nascimento (2020b), essas pessoas da comunidade do candomblé,
por transitarem também em horizontes culturais ocidentalistas, se tornam
“habitantes entremundos” — porque elas circulam entre diferentes culturas, a de

candomblé (de base africana e afrobrasileira) e a ocidental.

Feitas essas consideracdes, além de outras expressées que também tém
as suas definicbes apresentadas em formatos legais, histéricos e antropolégicos,
compreendo — num primeiro momento — como modo de vida do candomblé em
duas perspectivas cumulativas: i) um segmento social de matriz africana e afro-
indigena lastreado pela ancestralidade; ii) uma vivéncia comunitaria (por meio
da ética do cuidado, por exemplo) que aciona um filosofar que vai além da
questao espiritual (Nascimento, W., 2016a). Na medida em que a literatura e/ou
a observacdo em campo indicar, algumas nuances e ou mesmo destacadas

caracteristicas, elas serdo apresentadas e tratadas.

Em termos gerais, Wanderson Nascimento (2016a) compreende o
candomblé em sua conjuntura como um modo de vida em si. Para Nascimento
o candomblé é diferente da conceituacao de instituicdo religiosa ocidental. Ou
seja, o candomblé n&o se reduz unicamente a questao religiosa. Em tempo, o
“modo de vida” ndo é exclusivo do candomblé, mas por essa denominagao quero
expressar que ele se apresenta como uma organizacdo mais ampla do que
religido, pois as proprias religides possuem um modo de vida. Entdo, o mais
adequado para eu destacar essa ideia é que a religido € um dos elementos do
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modo de vida do candomblé — sendo sua expressdo mais relevante para essa

pesquisa o cuidado.

Ao pensar o caminho até o candomblé como uma das vias pelas quais a
heranca africana religa as pessoas negras as questdes da identidade, infiro de
Wanderson Nascimento (2020b) que, o candomblé como modo de vida € um
segmento plural (religido, filosofia, cultura...) que religa as pessoas as herancas
africanas ao mesmo tempo que transita “entremundos” ao se instalar justamente
entre outras percepcdes de mundos, a saber, o ocidentalismo as
cosmopercepcdes indigenas, por exemplo. Alids, o candomblé se constitui no

entremundos:

Eu entendo que ele [0 candomblé] nasceu na travessia. Quando os
nossos ancestrais aqui chegaram. (...). E muito forte isso que eu estou
te falando, porque vibrou a for¢a de Xangd naquele sofrimento. Xangd
[vibrou] em Yoruba. Eu em Bantu vibrou a for¢a de Dandalunda. O
branco que escravizou ndo quer saber quem esta ali dentro, botou a
gente como a mesma coisa ali, mas em cada um esta vibrando o
Xangd, Dandalunda ou Toi Zomadonu. Olha ai o candomblé
acontecendo. (...). Por isso que digo que o candomblé para mim
nasce natravessia. A forca, a vibragéo, essa for¢a chega, quando ela
pisa nesta terra, ela ja pisa estabelecida aqui dentro, ela vai se
organizar a partir dessa unido (Babéa Logunce, participante, grifo meu).

O modo de vida do candomblé pode ser lido a partir da énfase dada em
algum elemento da cosmopercepc¢ao africana que o institui, representa para um
nedfito, por exemplo, um “reaprendizado do viver. Uma ressignificacdo da vida”
(Oliveira, 2021c, p.142). As coisas do cotidiano passam a ter uma importancia
elementar na ética do cuidado que o candomblé expressa, porque os atos do
cuidado séo ressignificados pela ancestralidade presente em cada ato dos

membros da familia de candomblé.

Olha, eu sinto que eu vivo isso com o cuidado que a nossa matriarca
[M@e Geni] tem para cada filho, sabe? Na reza que meu Pai [Tawa]
canta para gente, quando a gente se recolhe, ou mesmo aqui na sala,
a gente sente a mesma ancestralidade viva nessas pessoas, e a Mae
Dinda, cozinhando para gente, cuidando sempre da gente, no lavar de
roupa, no lavar de louga, sempre tem um pouquinho de cuidado das
pessoas que estdo envolvidas (Muzenza Mukiala, participante).

A ancestralidade que o candomblé expressa no sentido que vidante
compreende espiritualizar a identidade das pessoas negras, nao dissocia modo
de vida de ancestralidade, a propdésito: “ancestralidade ndo € um conjunto rigido
de sensac¢bOes morais, mas um modo de vida. Ela € gramatica e semantica ao

mesmo tempo” (Oliveira, 2021c, p.195). Por isso a vivéncia no candomblé € uma
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experiéncia que perpassa simultaneamente a corporeidade, a espiritualidade, a
oralidade, o pensar, o ver, o sentir, o fazer e outras dimensdes que o ser da

pessoa emprega na dinamizacdo da vida em comunidade — de modo imanente.

Etiologia vidante e o0 seu alvo

“Etiologia” significa “pesquisa ou determinacdo das causas de um
fenbmeno” (Abbagnano, 2003, p.387). Diferentemente da etimologia que
anuncia o vidante no ambito da linguagem e no lécus cultural do candomblé, a
etiologia anuncia sentidos fundacionais do percurso observado que contribui
para pensar por quais motivos o vidante conecta definicbes de si ao caminho por
ele trilhado. Ou seja, nesta expressao etiolégica o vidante é invocado a partir de
alguns sentidos elementares do modo de vida do candomblé e da Outridade que

0 aciona no seu caminhar.

O caminhar do vidante se faz pela transeuséncia circular e encantada —
que ja referenciado pelo candomblé — segue em direcdo ao terreiro nesse

momento que se anuncia.

A etiologia vidante se capilariza por muitas perspectivas relacionais, mas
para fins didaticos apresento nessa parte algumas contribuicdes elementares a
comegar pelas questdes relacionadas com: caminho; os mortos; identidades
dilaceradas; a cura como restauracdo; a memaoria e o elo ancestral; e as no¢des

de morte e vida.

O alvo do vidante (caminhar com) é, com efeito, a razdo de sua existéncia.

O “caminhar com” do vidante envolve uma postura, um modo de caminhar.

Vidante e caminho:

A principio, considero o vidante um percurso ontolégico além do
candomblé, mas que aciona o candomblé num certo momento para significar o
percurso trilhado em diferentes caminhos sob uma 6tica da vida diante do modo

de vida do terreiro. A questéo filosofica sobre o ser nesse percurso ontolégico
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€ uma profuséo de significados e significantes que reane movimento, caminho,
caminhante e suas vivéncias, suas memorias, suas historias, seus lacos
ancestrais e suas trajetorias. O vidante primeiramente vé o candomblé de dentro,
por dentro, de fora, por fora e depois & medida que segue caminhando com, ja
as portas do candomblé, o vé também pelo testemunho dos candomblecistas.

Dessa feita, vidante reline essa perspectiva que além visitar e enderecar
cartas a um publico diverso anuncia pela sua relacdo com os destinatarios quem
é esse remetente e, sobretudo, como esta e em que lugar esta esse remetente.
Seja ele o conteddo da mensagem enviada ou o remetente, inspirado em Exu
que “da forma, identidade, fungao, finalidade” (Oliveira, 2021c, p.149), o vidante,
em sua empatia, incorpora a identidade do proprio destinatario dos seus escritos

como causa.

Com uma tdnica exuistica, o vidante se apresenta na relacao de visitagao
ao mundo e as cosmopercepc¢des que compde 0s mundos em que estdo essas

pessoas.
— Vidante, quem és tu? O que és tu?

— Ora caminho, ora caminhante, ora caminho e caminhante, ora ser, ora
ente... alias, ora percebe-me como isso, ora como aquilo, ora como aquele, ora

como algo.

A etiologia vidante se encontra com a perspectiva de uma revolucéo
fanoniana (Fanon, 1968), ou seja, aquela segunda onda de revolugéo (a interna)
que vem “conscientizar” as massas ja desassossegadas pelas afrontas dos
processos de dominagéo. Descrentes com as instituicdes, sindicatos e partidos
politicos, para Fanon (1968) povo e individuo sdo as Unicas instancias de
esperanca e verdade, pois sdo nessas pessoas de carne e 0SSO que as
indignacdes se mostram capazes de provocar um ato revolucionario efetivo.
Revolucao essa que pode ocorrer no ambito pessoal e privado, regional ou local,
porque a revolucdo anticolonial se capilariza também pela quantidade de

insubordinados para enfrentar a opressao.

A revolugcdo que as pessoas negras sao agenciadas para promover

constantemente as tornam magnetizadas pela violéncia que combatem.
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Portanto, “a obrigag&o de ter que ‘compreender’ a violéncia, e de quase sempre
precisar combaté-la, nos distancia de uma vivacidade como essa [da poesia, da
vida], congela também o calafrio, perturba a presciéncia” (Glissant, 2021, p.189).
Mas além da revolucédo fanoniana, a revolugdo que o vidante anuncia pela
sua vocacao de deslocamento é aquela que depois de romper com as
cadeias de sujeicdo e violéncia colonialistas também aponta o carater
espiritual da identidade cultural que a ancestralidade africana indica no

caminhar até o candomblé.

Se tornar vidante se trata desse estado ontologico de repatriamento
identitario do caminhante que antes era apenas Outrificado (ou seja, antes
objetificado pelos movimentos necropoliticos no signo da dor) ou um
sobrevivente gravitando existencialmente nos escombros residuais da zona de
nao-ser. Se tornar vidante se trata, portanto, da associacédo da vida Outrificada

com a politica de vida.

Muitas pessoas negras brasileiras (Outrificadas ou sobreviventes —
embora eu faca essa diferenca apenas como localizacdo de uma condicédo que
muitas vezes nao se desvinculam de uma mesma pessoa) seguem apartadas do
seio ancestral que lastreia a identidade cultural que o candomblé cultiva.
Inconscientes de um l6cus coletivo mais amplo, algumas dessas pessoas
ignoram a possibilidade de serem acionadas identitariamente além dos aspectos
raca, povo, etnia, classe, partido, segmento social ou grupo especifico da
espécie humana. A identidade para as pessoas negras, em geral, gravita em

fragmentos:

A demanda a qual me refiro é a da reconstrucdo identitaria ou,
melhor dizendo, reconhecer o apagamento das presencgas africanas no
seio de nossa identidade brasileira; reivindicacdo fundamental dos
movimentos negros brasileiros: saber que parte do que somos é
incontornavelmente marcado pelos legados africanos que insistimos
em obliterar. E nesse contexto que nos encontramos com a afirmacg&o
do fil6sofo senegalés Souleymane Bachir Diagne (2006, p. 5) quando
nos lembra que um aspecto importante das filosofias africanas é “sua
preocupagdo com a identidade”. Nao se trata, no entanto, de uma
abordagem da identidade como uma esséncia ou substancia, mas
como movimento de constru¢cdo de nossa imagem de si e que se
relaciona com processos histdricos de visibilidade ou desapari¢cao de
elementos agenciados politicamente (Nascimento, W., 2020b, p.26 —
grifo meu).
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A ancestralidade aciona a identidade de que modo? Falando sobre a
representacdo antropolégica que as mascaras possuem para suas respectivas
culturas, Eduardo Oliveira (2021c) as compreende como algo que transcende a
mera representatividade do mundo para se inscrever como um “outro modo de
ser” porque as mascaras sao elementos mediadores entre diferentes dimensdes

(animado e inanimado; tempo mitico e profano; vivéncia e recordacéao).

(...), a ancestralidade n&o tem uma identidade, pois como
ancestralidade, ela é o ponto para onde as identidades convergem.
As mascaras, ao configurar expressoées identitarias definidas — muito
embora dindmicas, formam, no seu conjunto a face da ancestralidade
(Oliveira, 2021c, p.230 — grifo meu).

O vidante capilariza esse dinamismo da mascara como modo de ser da
ancestralidade quando se associa a um estado espiritual ancestralizado a partir
do candomblé (um espirito transformado) porque esta unido a um legado
ancestral; e também, quando esta a caminho do candomblé se apresenta como
0 usuario da mascara — que no seu caminhar com — volve a identidade para a

ancestralidade.

Ancestralidade dentro do candomblé “n&o é entendida apenas como um
parentesco consanguineo ou simbdlico, mas como categoria que busca produzir
sentidos para a experiéncia ética e politica em torno do pensamento e da vida”
(Nascimento, W., 2020b, p.31).

Quando falo sobre “estado espiritual ancestralizado” que o vidante se
transforma nao me refiro ao vidante como quem compreende o candomblé como
chegada e lugar idealizado ou exclusivo ap0s a sua longa caminhada, até porque
o candomblé né&o é proselitista (Oliveira, 2021c; Nascimento, W., 2020b), mas
uma instancia elementar para pensar a reconstituicao da identidade cultural das

pessoas negras:

Podemos, ainda, entender os candomblés desde uma perspectiva
religiosa, um dos caminhos interessantes é fazé-lo desde uma marca
politica de resisténcia, a partir da qual se entende a religido como uma
experiéncia de religagcéo; entretanto, ndo mais com o sagrado, com a
divindade ou com o transcendente — como, usualmente, se
compreende no Ocidente —, mas com 0s contextos identitarios que
foram fraturados na empresa escravagista colonial moderna. Religa-se
com uma identidade que foi ameacada pelo sequestro de povos do
continente africano, por meio da recriacdo de valores, saberes, crencas
e préticas que se instanciam nos terreiros (Nascimento, W., 2020b,
p.78).
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Nesta perspectiva apontada por Wanderson Nascimento (identidade e
candomblé) é que me faz pensar alguns aspectos em que vidante € concebido
ndo como um conceito abstrato, metaférico, ilustrativo ou representativo do
filosofar de candomblé e nem como um engenhoso punhado de caracteristicas
da inteligéncia negra. Com efeito, a identidade para as pessoas negras no
candomblé aciona o “local” além de um territorio geografico, predial, historico,
politico, cultural ou sagrado. Neste contexto, o candomblé é concebido como
‘local” dado como condicao elementar para que o encantamento indiqgue uma
delimitacdo de intimidade, de reconhecimento e de lacos ancestrais para que a
comunidade vivencie, partihe e sustente elementos comuns da
cosmopercepcao africana potencializada para diferentes sentidos. O vidante
também é concebido — em termos de identidade — ndo como um conceito
abstraido do candomblé, mas como um signo cujo significado ndo é

desvinculado do seu local matricial, ou seja, do proprio candombilé,

O conceito de “identidade-relagdo” de Edouard Glissant também me ajuda
a sintetizar e melhor expressar o que digo sobre o “estado espiritual
ancestralizado” no qual vidante e candomblé se relacionam para constituir a
identidade vidante e o espiralar filosofar vidante. Por isso que o conceito de
identidade-relacdo que apresento também objetiva prefigurar o que o vidante
anuncia sobre si, porque o vidante ndo pode ser pensado sem referéncia
vivencial ao seu local matricial — o candomblé —, bem como o vidante ndo pode
ser concebido sem o0s postulados ontolégicos que o0s elementos da
cosmopercepcao africana identitariamente o constituem (tais como o estar com,

caminhar com e o filosofar vidante).

O movimento espiralar que a identidade-relagdo preconiza anuncia pela
vivéncia o outro, ou seja, o principio basilar da comunidade, da diferenca, da
partilha. O referido conceito de Glissant diz que:

Identidade-relagdo esté ligada, ndo a uma criagdo do mundo, mas a
vivéncia consciente e contraditéria dos contatos entre as culturas; esta
dada na trama cadtica da Relacgdo e ndo na violéncia oculta da filiagao;
ndo idealiza nenhuma legitimidade como garantia de seu direito, mas
circula em uma extenséo nova; ndo representa para si uma terra como
territério, a partir de onde se projeta para novos territérios, mas como
um local em que “se da com” em vez de “com-pre(e)nder”. A
identidade-relacdo exulta-se com o pensamento da errancia e da
totalidade (Glissant, 2021, p.174 — grifo meu).
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Prefigura pela errancia glissanteana e o exuismo dimensionado pelo
vidante um sentido entre outros sentidos, ndo um estado que se coloca como
coroamento de outros, mas um que tonifica pelo encantamento a totalidade que
a identidade cultural africana € constituida e constituidora. Nas palavras de
Wanderson Nascimento (2020b), é nesse aspecto de relagdo “entremundos”!®
(africanos, ocidentais e amerindios) que o candomblé se inscreve como
articulador de um modo de vida que transita em diferentes instancias, mas que
reserva aos limites do terreiro o que é caracteristico da tradi¢céo para a vivéncia
das pessoas candomblecistas, ndo as impedindo de expressar fora do

candomblé seus valores.

7

Do candomblé para fora do terreiro, o vidante é agenciado por uma
identidade de candomblecista. As portas do candomblé ele também se imbui de
uma agéncia comunicadora entre as diferentes dimensdes que ele visita e da
qual ele faz parte, até porque o candomblé ndo tem carater proselitista e nem
tem a finalidade de ser um territorio para todos (Nascimento, W., 2020b), mas
pode expressar-se como uma pedagogia de terreiro para o mundo além de seu

territério — a exemplo do Candomblé Escola (Moronari et al, 2023).

A capacidade comunicadora do vidante tem o seu fundamento na
ancestralidade que o candomblé preconiza. E oportuno destacar também a
forma como o candomblé lida com um dos aspectos acionados pela

ancestralidade, a saber, os antepassados'®. Antepassados, portanto, na forma

15 “Os candomblés surgiram no Brasil em meio a necessidade de convivéncia dos povos
africanos e suas descendentes e, também, em razdo do imperativo de manutengdo das
memoérias ancestrais. Essa caracteristica fez com que os préprios candomblés surgissem
entremundos: as plurais herancas africanas, os legados indigenas e as ambiéncias, muitas vezes
indspitas, do Ocidente. Habitar o territorio brasileiro implicaria em ter que conviver com esses
diversos mundos, mantendo, tanto quanto possivel, o que fora constituido no continente africano
e modificando o0 que era necessario para que as praticas tradicionais africanas continuassem
entre nos até o presente (Botelho; Flor do Nascimento, 2011, p. 101-102)” (Nascimento, W.,
2020b, p.80).

16 A definicdo de ancestralidade feita por Eduardo Oliveira (2021a, b, c) & metaforizada por uma
espécie de “mascara” que reune diversos elementos da cosmopercepcdo africana. No
candomblé a ancestralidade pode ser observada também como a tessitura da vida em
comunidade que arregimenta ndo sO pessoas que nos precederam, mas também o legado de
um povo, de um grupo, de uma comunidade. Ou seja, a ancestralidade esta referenciada no
ontem (anterioridade), no hoje (o estar com hoje e ontem), no amanhd (o desejo e/ou o
compromisso de manter-se com), bem como expressa a reveréncia, o respeito, a vivéncia, a
transmisséo de saberes etc. pelos que vieram antes e que agora nos conecta identitariamente —
e talvez de modo até impessoal — a uma linhagem parental de candomblé, de povo, de
comunidade. Ja no que diz respeito aos “antepassados” este termo pode se referir a uma zona
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respeitosa como sdo lembradas, honradas, reverenciadas e “imortalizadas” as
pessoas que contribuiram com a comunidade ou aquelas pessoas muito
estimadas, diz como a relacdo com a ancestralidade compreende as dimensdes
espirituais, historicas, sociais e politicas impressas na identidade cultural da
cosmopercepcao africana.

Ha também entre os antepassados negros em didspora aquelas pessoas
indigenciadas que n&o compuseram necessariamente uma comunidade
centrada em elementos da vida plena no sentido positivo (meméria, historia,
nomes, familia, direitos, dignidade humana...). Porém o modo de existir —
subjugado a escraviddo e a morte violenta — desse contingente negro na zona
de n&o-ser produziu um sentido difuso de vida e de morte que afeta a identidade
da pessoa negra e da negritude como um tudo.

Esses antepassados sem nome, sem asilo cemiterial e sem registro foram
constrangidos (pela escraviddo e seus rescaldos po6s-abolicdo) a formar uma
espécie de comunidade sem vida, cujos efeitos transbordam para nds hoje

fraturas coloniais — para as quais o vidante busca a cura.

O vidante e os mortos:

A cosmopercepcdo indigena aqui evocada apresenta atributos
semelhantes a cosmopercepc¢ao africana no que diz respeito a vida e as
armadilhas coloniais que sujeitam as Outridades a uma dimensao que impacta
o sentido de vida e de morte. Mas por estas categorias da existéncia essas
armadilhas coloniais interditam caminhos ancestrais. A etiologia vidante — no seu

caminhar com — vem para ajudar a desobstruir estes caminhos.

(...), a ciéncia avangou tanto que as pessoas acham que néo precisam
mais morrer. A ciéncia, a medicina criaram uma extenséo da vida com
mil aparelhos, mas deixando de fora a escolha das pessoas de viver
dentro do ciclo da vida e da morte que a natureza proporciona (Krenak,
2020a, p.62).

proximal da historicidade, da memdria, das lembrancas, das relacdes e de vinculos referenciados
nas pessoas que partiram para 0 mundo da verdade e das quais ainda possuimos algumas
coisas que nos permite reconhecé-las como alguém que integrou a nossa comunidade ou com
ela se relacionou. Existem, portanto, dois pesos e duas medidas para antepassados e
ancestralidade. Sentidos interligados, mas que ndo sdo sinénimos.
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Sendo a vida uma das expressfes de sua constituicdo ontologica, o
vidante entdo se coloca como uma interpelacdo ao modo de viver plenamente,
com dignidade, com fartura, com tranquilidade; anuncia também um modo de

responder as armadilhas da morte.

Conforme depreendo de Wanderson Nascimento (2022), na perspectiva
lorubd, presente nos candomblés de matriz Nagd, a morte relacionada ao orixa
Iku tem uma func&o de ancestralizar o morto ao modificar a sua posi¢cao na
comunidade. Por isso, Nascimento diz que esse modo de passagem da vida para
a morte compreende um tipo de morte desejavel (encantada), pois aqui a morte
atua como um deslocamento social. A morte desejavel representa um lugar
honoravel em que o morto ocupa um estado de ensinador, de exemplo para os

outros.

Tem uma coisa que também complemento a questédo anterior [de que
nés somos humanos]. O quanto as casas de candomblés sdo fora
desse ciclo produtivo da comunidade [dita regular], ndo é? Uma das
coisas que eu falei com minha Mae [Geni] € esse apreco pelo mais
velho dentro do candomblé. A gente entende que se o mais velho tem
uma experiéncia, ele tem muito para nos ensinar... [mas la fora ele] ndo
faz parte do ciclo produtivo da sociedade, do capitalismo. No
capitalismo, quanto mais velha a pessoa €, menos produtiva ela sera.
E no candomblé néo é assim. O candomblé entende que quanto mais
velha a pessoa for, mais produtiva ela é porque a pessoa mais velha é
capaz de fortalecer os mais novos, de ensinar atalhos, de ensinar
aonde vai, aonde néo vai. Uma das coisas que Méae [Geni] sempre
falou pra mim é: “Quem nado ouve conselho, ouve: 6 coitado” (Pai
Tawad).

Para o candomblé, vida longa e o viver bem legam a velhice ajuntamento
de aprendizados adquiridos pela vivéncia — e a velhice garante também
transmissdo desses saberes as novas geracfes —, por isso se diz nos
candomblés que cada candomblecista mais velho € uma espécie de “biblioteca
viva”. A morte desejavel entdo diz respeito a completude de um ciclo, e que no
mundo da verdade iniciara outro ciclo (no qual a ancestralidade é a marca de

uma posicao de honra, respeito e dignidade).

Aproveito para fazer um adendo, pois, ja com a pesquisa praticamente
concluida, uma das participantes, a Mae Geni, parte para o mundo da verdade.
As vérias casas de candomblé presentes no funeral manifestaram esse mesmo

sentimento, o de perder uma biblioteca. Nas rodas de conversa, um e outro
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sempre puxava alguma lembranca dos ensinamentos de Mé&e Geni, do seu

legado deixado a familia Bakiso.

Por todas essas razdes — em que a vida e a morte figuram para o
candomblé uma relacdo harmoniosa acerca de um proposito comunitario —, o
vidante também nédo se postula como contrario a morte, mas como delimitacao
e ressignificacdo dos contornos de seu reino. Se a cosmologia loruba informa
uma concepgdo dimensionada para o terreiro, o vidante compreende essa
cosmopercep¢do num sentido além do terreiro. O vidante se ocupa de pensar a
identidade fragmentada das pessoas mortas que nao tiveram a oportunidade se
ancestralizarem devido aos processos violentos que instrumentalizaram contra
elas a morte como um processo de expatriamento existencial, identitario,
territorial, cultural, politico e espiritual (envolvendo grande parte da populacao

negra na afrodiaspora brasileira), ou seja, uma morte indesejavel.

A morte “precoce” € uma perda para qualquer pessoa, mas para as
pessoas negras — com base na cosmopercepcdo africana — tém significados
mais acentuados, uma vez que a cosmopercepc¢ao africana compreende outros
atributos sobre a vida e a morte, bem como a politica de morte que recai sobre
a populacdo negra estabeleceu a zona de nao-ser como esse vacuo em que a
ancestralidade perde o seu lastro... e deixa nesse nada, ao invés de registro, um

rastro de antepassados sem nome.

A morte violenta, a morte provocada, a vida abruptamente interrompida —
especialmente da juventude negra — séo tipos de impedimentos para que esses
ciclos se concluam e se harmonizem no ambito da comunidade. Para a
cosmopercepcao lorubd, as pessoas s6 podem viver integradas na comunidade,
porque fora dela as pessoas estdo sujeitas a aniquilacdo (Nascimento, W.,
2022). O que o colonialismo instrumentaliza como morte, a indesejavel, € um

outro sentido (thanatos):

Por isso, Iku ndo é a "morte"” que nos destréi, nos devasta, nos
destroca e nem esté vinculada com uma existéncia sofrida. E ela nédo
€, em si, violenta. Diferentemente da "morte" (em grego, thanatos) que
€ experimentada, em contextos necropoliticos, na centralidade da
experiéncia de matar (que em grego significa nekrou, palavra da qual
deriva a palavra "necropolitica”" criada por Mbembe) ou em expor a

17O autor diferencia com “aspas” as diferentes concepgbes de morte: “morte” (com aspas) é
ocidentalista, e morte (sem aspas) € da cosmologia loruba.
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essa "morte", Iku ndo é um resultado do peso de um modo de viver
que, em vez de ser experimentado como poténcia, como forca, €
vivenciado como maldigéo para alguém que pode ver esse sujeito vivo
como um inimigo, como parte de um Eles (Nascimento, W., 2022,
p.138).

Vidante é esse agente que, mesmo ainda ameacgado por flagrantes
violacdes de direitos, ja se despojou da condicdo de obijetificacdo e sujeicdo. Ele
€ um errante, um transfuga desse tamulo colonial (Rufino, 2019; Neruda, 2005),
por isso vidante se apresenta como um ressuscitado, um vivo (ontem, hoje e
amanhd), morto-vivo, insepulto, uma entidade, um espirito lastreado pelas
ancestralidades e identidades que o constituem e que recompde lastros

ancestrais.

O vidante, assim como uma pessoa afrodiaspérica desalienada e
revolucionaria, ja se desalojou das teias de dominacdo mental que o sujeitava.
Diferentemente do além-do-humano (Ubermensch) de Nietzsche, o vidante
caminha com aquele que se encontra identitariamente expatriado, contrito e lhe

é solidario e nao se coloca como antitese do Outrificado.

O vidante toma de empréstimo com os Outrificados e sobreviventes
estratégias de sobrevivéncias e multiplas taticas da inteligéncia negra. O vidante
ndo se identifica com uma posicdo de além-do-humano ou uma ponte entre o
homem e o super-homem, pois entende a condicdo dos Outrificados e
sobreviventes ndo como involucdo moral ou inferioridade intelectiva que o
Zaratustra aludia acerca da cultura ocidental cativa a razdo promotora de uma
degeneracdo humana, mas como estado de desumanismo construido e imposto

a eles pelo colonialismo.

Mesmo que ainda se anuncie como “novos sujeitos de direitos” vidante
também é aquele que nao “esquece” o cativeiro e nem o tumbeiro, uma vez que
sua identidade se forjou também com fragmentos, estilhacos, residuos,
memorias dolorosas e tempos nefastos daquele momento pretérito da
escravidao, bem como o momento atual que reproduz modos colonialistas de
escravidao com base no passado (Santos, 2023; Ferdinand, 2022; Nascimento,
B., 2021, Oliveira, 20214, b, c¢; Cunha Paz, 2019).

O tema sobre a morte para a negritude se anuncia por um paradoxo. Em

resumo, por um lado as bases epistémicas da cosmopercepc¢ao africana fundam
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na ancestralidade e na relacdo com os antepassados o seu legado, memoria,
historia e uma conjuntura de elementos positivos sobre os quais a identidade
cultural negra tem raiz (Nascimento, W., 2020b; 2022). Em que medida entéo a

morte é compreendida na cosmopercepcao africana?

Se a morte, no ocidente, implica em um “sair de cena” social, ficando o
morto localizado no passado, e trazido ao presente apenas pela
memodéria, de modo inconstante, para as tradicdes africanas o morto
€ presente ndo apenas no passado, mas também nos dias atuais,
permanentemente (Nascimento, W., 2020b, p.57 — grifo meu).

Assim, poderiamos dizer que as criancas estdo mais proximas da
morte no passado, a dos mortos, que da morte do futuro, aquela que
elas mesmas experimentaréo um dia. Deste modo, percebemos uma
maneira bastante particular de ligar as criangas a temporalidade, ndo
mais a um futuro ou a um sempre agora inaugural, mas sobretudo ao
passado. As criancas sdo, sem duavida, como nos lembra Mbiti,
conectores com esse passado que nos acompanha incessantemente
(Nascimento, W., 2020b, p.58).

Por estas razfes é que vida e morte para a cosmopercepcao africana é a
alternancia de ciclos de vivéncia em diferentes configuracdes de existéncia
(Orun e Ayé — do loruba traduz-se respectivamente como Céu e Terra), mas

numa relacéo de comunicabilidade, cooperacao aprendizados mutuos.

Ja noutro aspecto do paradoxo — no qual a morte € atrelada a identidade
das pessoas negras pelo colonialismo e suas formas correlatas e derivadas de
opressoes —, a populagcéo negra busca viver em escapada do signo da nao-vida
que a politica de morte nela incute. Esta morte (nekrou) é empregada através do
genocidio contra a populacao negra desde a escravidao, do epistemicidio e dos
demais tipos de racismos e violacdes de direitos. Ha, com efeito, um contingente
negro de mortos indigenciados no passado por este tipo de tratamento
desumano (necropolitico) na vida que viveram e na morte que trilharam. Porém,
0s tumulos coloniais em que jazem também envolvem as pessoas negras ainda
vivas do presente porque o sentido de comunidade como continuidade é
transformado em rupturas; fragmentagdes. Com efeito, as memdrias como
registros de lembrancas, lacos ancestrais, lacos comunitario, historias e

ensinamentos sao profundamente afetadas por estas rupturas colonialistas.

Eu quero destacar aqui, portanto, esse tipo thanatologico de “morte que
subjuga algumas pessoas negras mortas”, que requer atencao especial porque
remete diretamente a nossa memoaria e identidade negras quando nos dirigimos
a esse residuo material dos mortos; quando observamos o esquecimento de
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suas existéncias com base na generalizagcdo de um contingente sem nome, sem
identidade, sem registros; bem quando o contexto de mortificacdo além do corpo
arrola um sentido existencial de rupturas e traumas nas relacdes passado e
presente que sedimenta a histéria, memoria, psique e identidade atuais da
afrodidspora (Kilomba, 2019).

Compreendo que a indigéncia na qual foram sepultados, alids, mal
sepultados os nossos mortos escravizados e as vitimas do genocidio negro,
comprime nestes atos uma profuséo de injusticas, de memorias, de histérias, de
trajetérias negadas e até irrecuperaveis. Porém o tratamento a esse contingente
“sem nome”, sem oportunidade de ancestralizarem, execrados em sedimentos
maritimos e em solos de Ouro Preto, Salvador, Rio de Janeiro, por exemplo, 0s
insere naquele sentido africano em que 0s nossos antepassados pavimentam o
NOSSo presente — mesmo que seu conteudo seja, em alguma medida, de dores,
de estigmas ou lamentos. O apagamento das nossas histérias e memaorias ndo
ocorre somente no ambito das narrativas e epistemes eurocentradas, mas

também no tratamento dado a cada um dos corpos negros.

Por outro lado, instituido entremundos (na travessia do Atlantico), o
candomblé fortalece um sentido de identidade capaz de conferir integralidade e

inteireza para as pessoas outrora dilaceradas pelo colonialismo:

Os valores do candomblé para mim é poder expressar quem eu sou
realmente, o0 que eu sinto enquanto identidade. Eu acho que isso hoje
me deixa muito feliz, leve, sabe? de realmente ser quem eu sou. Eu ja
vivi muito uma mascara por causa da minha familia. Depois foi que a
minha maior alegria é poder expressar quem realmente eu sou (ljo
Danilo, participante).

O Candomblé na minha vida, na minha casa Angola, foi eu me
reconhecer literalmente como uma mulher negra (preta), de matriz
africana, reconhecendo a minha ancestralidade mesmo e lutando para
ser aceita também, porque eu ndo sou tdo retinta (Kota
Nkendamulenje, participante).

Ha& um tratamento colonialista dado ao corpo negro e suas implicac6es
para a identidade que extrapolam o conceito foucaultiano de encarceramento do
corpo. “Para além da carne, o corpo e suas representagdes (portanto,
corporeidade) podem ser concebidos como um territorio onde se entrecruzam
elementos fisicos e miticos, coletivos e individuais” (Sodré, 2017, p.130 — grifo
meu). Com efeito, um sentido ressignificador do presente para a populacao

negra implica em investigarmos incessantemente cada um dos caminhos de
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sujeicdo do passado que compde esse territorio da corporeidade negra (historia,
filosofia, instituicdes, legislacbes...) para restituirmos ao legado africano e
afrodiasporico o contetdo indigenciado — para fins de identifica-lo e nomea-lo —
e assim romper com um dos modos do timulo colonial, a saber, o esquecimento
(apagamento, o memoricidio), que compreendo como sedimento profundo da

zona de nao-ser (Fanon, 2008; Carneiro, 2005).

Ao falar da importancia do pensar filoséfico a partir da perspectiva de um
filosofar referenciado na cosmopercepcao africana, Wanderson Nascimento
(2020b, p.35) destaca a importancia de volver um olhar ao passado que

ressignifiqgue o agora:

A ideia de um “paradigma da travessia” [de Bidima], entdo, nos
conclama a atravessar a histéria do que apagou e violou as memorias
e presencas das pessoas negras na constituicdo de nossa historia
“oficial”, sem, contudo, esquecé-la, para construir algo novo, em
movimento, dindmico, inventivo. Sem buscar por grandes monumentos
do pensar, nos conclama a articular novos devires, novos vir a ser
distintos do que os que ja conhecemos nos apagamentos repetitivos e
sucessivos. Estrategicamente aliado a uma construcdo coletiva de um
pensar que nos reinvente, nos abra outras imagens de n6s mesmos,
considerando nossas herangcas em memodrias africanas.

O vidante, arregimentando corpo e pensamento, nessa secéo, se dedica
a pensar esse contingente negro sem nome (sem comunidade,
desancestralizado), cuja existencialidade de inumanidade que vivera e fora
dizimado pela escraviddo e pelo racismo atual, também nos constitui politica e

identitariamente como pessoas negras em alguma medida.

A politica de vida repensada pelo vidante carreia essa demanda
existencial com o objetivo de integrar de algum modo também esses mortos e a
causa politica das suas mortes no status de contetdo ressignificado para os
viventes. Utilizo para esse fito o exemplo similar ao de pessoas a muito tempo
desaparecidas em virtude do morticinio praticado pela Ditatura Militar do Brasil
contra muitas pessoas, cuja auséncia de informacBes e de registros as
colocaram num nd&o-mundo para o0s Vvivos (seus parentes, familiares, amigos e
grupos sociais). No entanto, apés laudos periciais de identificacdo de restos
mortais e/ou cerimbnias que simbolizam o encerramento da busca para
possibilitar esse luto, na compreensao dos vivos, inserem esses mortos em um

mundo de descanso, de justica, de reparacao...
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Além da dor sentida pela perda de um parente morto, o carater de
indigéncia reane uma profusdo de angustias ainda “sem nome”. Maira Brito
(2018), ao tratar sobre o exterminio da juventude negra a partir de estudo de
caso com méaes de adolescentes negros assassinados no Rio de Janeiro, retrata
os diferentes tipos de lutos que acometem essas maes. O luto classico — por
mais que demore — encerra 0s processos de dor na constatacdo da morte pela
oportunidade de sepultar os mortos, e noutro horizonte se encontra o luto nédo
feito (ndo vivido, inconcluso, interditado) em virtude de certeza da morte, mas
seguido de auséncia de informacdes, de registros e de restos mortais da pessoa
morta. Além disso, é claro, a fatalidade do racismo que dizima essas vidas coroa
de injustica, revolta e indignacdo todas as familias devido ao tratamento
desumano dado também aos restos mortais e a memoria. Esses atos horrendos
de indigéncia dado aos corpos negros nos informa como as pessoas negras sédo
representadas no imaginario racista, ou seja, vivos ou mortos o racismo lanca

todas as pessoas Outrificadas na zona de nao-ser (numa vala colonial).

A inteligéncia negra esta sempre buscando pensar formas antirracistas de
manter a vida e procura estratégias de lutas contra esse modo thanatologico de
fazer morrer. E a compreensdo da propria morte em sua concepcao
ancestralizadora € que Wanderson Nascimento desenvolve um conceito de
“Ikupolitica”.

Busca-se uma lkupolitica que se anteponha as necropoliticas
cotidianas, as forcas destrutivas da "morte" que tenta sobrepujar,
inclusive a propria morte. Esta "morte" que sequestra de lku a
responsabilidade de ancestralizar e condena as pessoas a
desaparecerem, seja sucumbindo no Estado Mortifero e suas politicas
de exterminio, seja se martirizando na tentativa de lidar com os
profundos adoecimentos e sofrimentos psiquicos e existenciais que 0s

tempos mortais nos trazem, nos expondo a "morte" (Nascimento, W.,
2022, p.140-141).

O vidante e os mortos apresenta uma investigacdo ontolégica que
expande essa lacuna do passado e presente em que a morte como signo lastreia
um conteudo existencial para a populacdo negra, no entanto ndo se confunde
com a compreensao que a cosmopercepcao africana tem para com a morte. O
vidante procura integralizar esse contingente indigenciado as reparacdes
histéricas, juridicas e a um ajustamento politico e ontolégico que as reconheca
e as registre em seus involucros de nao-vida (tamulos, restos mortais) como
vitimas da politica de morte (racismo, escravismo, genocidio, exterminio,
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descaso, injusticas, ciladas e armadilhas necropoliticas). Porque esses
ajustamentos alterariam também a compreensado de politica de vida para as
pessoas negras, bem como estatuiria definitiva e declaradamente a autoria

desses crimes a branquitude.

O passado escravista, a memoéria e a identidade da populacdo negra
brasileira e africana ndo devem se reduzir jamais a esse estado horrivel de

morte, porém, deve reivindicar dele os seus mortos.

Embora longa seja a ideia de tempo passado e por vezes sinistra e
sombria, mas ainda preso ao momento, é nesse fragmento de tempo em que
muitos corpos negros e indigenas estdo sepultados, mal sepultados,
indigenciados ou insepultos, bem como suas memoarias, histérias e herancas
ancestrais dos antepassados que foram Outrificados (Neruda, 2010, 2005) sem
terem tido a chance de serem ancestralizados. Num primeiro momento esse
fragmento de tempo tem como porta de entrada ndo a cronologia, mas a

errancia.

Numa concepgdo poética, existem varios mundos, portanto o mundo da
morte € um deles, porém, nele também existem estruturas de subordinacéo, a
saber, pordo e convés, casa grande e senzala — e assim por diante. No mundo
dos mortos, alguns sao eternizados na memaria e na historia para os vivos, ao
passo que Outros tantos habitam, a principio, um duplo mundo invisivel, tanto
por causa da constituicdo imaterial de mundo para as substancias incorpéreas,
guanto por causa da sua trajetoria de continuacéo da invisibilidade social desses

Outrificados — quando ainda estavam vivos (Cunha Paz, 2019).

Quando se trata de desigualdades, especialmente as raciais, ndo sdo s6
as memorias e histdrias dos negros e negras mortos que sao violados, mas até
mesmo 0s restos mortais de algumas pessoas negras sdo impedidos de paz,
dignidade e respeito. Vejamos o relato de um quilombola Mesquita descrevendo
o tratamento colonialista de um grileiro de terra a um cemitério Mesquita (Goias)

no territério quilombola ocupado por esse intruso:

O grileiro procurou Sinfrénio [Lisboa da Costa] porque ele era o
patriarca da familia e disse que n&do queria um cemitério ocupando a
area dele. O homem deu um prazo e ameacou derrubar as lapides com
magquinas [tratores] se Sinfrbnio mesmo nao removesse o cemitério. Ai
Sinfrénio tinha 87 anos de idade. Eu ajudei Sinfrénio, ndo podia aceitar

81



ver ele passar por tudo sozinho. Compramos uns madeirites e ele fez
um monte de caixdes pequenos, porque tinha gente que estava
enterrada ha muito tempo ja, estava s6 os 0ssos. Depois ele teve que
abrir o novo cemitério. Limpamos a mata, abrimos todas as covas e
levamos os caixdes para o primeiro cemitério. Sinfrénio desenterrou a
mae, o pai, 0os irmaos, primos.... levamos os caixdes para 0 cemitério
novo numa tobata [maquina agricola motorizada para arar a terra] com
carroceria [adaptada]. Era o Unico jeito, porque a distancia era grande.
A dor maior foi o caminho. Depois que ele viu tudo, depois que pegou
com as préprias maos os restos das pessoas que ele mais amava...
Foi a hora que ele desabafou, disse que nunca tinha sido t&o
humilhado. Ndo bastava cada um ter morrido? Enterrar duas vezes...
Enterramos um por um e identificamos cada tamulo... s6 nés dois. Uns
dias depois ainda veio um povo de Luziénia, da Justi¢ca, querendo
saber sobre o cemitério. Mas nao porque era absurdo o que aconteceu.
Vieram dizendo que era crime desenterrar 87 pessoas. Eu ajudei ele
explicar tudo. Eles voltaram depois com uns aparelhos para conferir se
as pessoas foram enterradas mesmo. Ai orientaram e 0 novo cemitério
dos Lisboa da Costa foi registrado. Dessa vez s6 Deus derruba! (José
Roberto Teixeira Braga, Kilombo!® Mesquita) (Comissdo da Verdade
Sobre a Escrivdo Negra no DF e Entorno, 2017, p.86-87 — grifo meu).

O vidante denuncia também esse tratamento desumano contra 0s mortos.
A propésito, assim como os mortos quilombolas foram desenterrados do territorio
em gue nasceram, viveram e morreram — constrangidos a trilhar um caminho
estranho a sua morada sepulcral — parece retratar bem o que Malcom Ferdinand
fala sobre a condi¢cao da populagao negra de estar “fora do mundo” de todas as

formas.

Estar fora do mundo ou estar na zona de nao-ser figura esse modo de
expatriamento identitario em que a pessoa negra luta ao mesmo tempo pela vida
e por um sentido (existencial, politico, cultural...) que almeja uma politica de vida.
E nesse sentido que — ao aproximar o conceito de estar “fora do mundo” com a
“zona de ndo-ser’ — me faz pensar nas profundezas dessa condicao de politica
de morte a morte como signo cultivado no colonialismo que envolve também os
vivos. Nao se trata aqui apenas de uma relacdo da morte em si das pessoas
mortas, mas da instrumentalizacéo colonialista dessas mortes como uma forma

de inexistir que condiciona o viver do Outro que ainda vive.

A poesia “Atestado de 6bito” de Conceigao Evaristo intui pela poética essa
relacdo pretérita em que o colonialismo impds aos africanos trazidos na condicédo

de escravizados e aos negros e negras de hoje e aos ainda nao nascidos um

18 A CVN resolveu grafar “quilombo” com “k” para se aproximar do sentido africano, bem como
objetivou se afastar dos estigmas coloniais que o aportuguesamento da palavra trouxe para a
afrodiaspora brasileira.
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atestado de oObito que ja veio lavrado nos navios negreiros de tal modo que “os
ossos de nossos antepassados/colnem as nossas perenes lagrimas/pelos

mortos de hoje” 1°.

Qualquer aparéncia de habitacdo para a populacdo negra — mesmo o
tumulo — logo se revela provisoria, indigente, parca. Até mesmo a precariedade
dos pequenos caixdes improvisados pelo quilombola Mesquita senhor Sinfronio
Lisboa demonstra que para a populacdo negra ndo sé a identidade em vida &
dindmica por conta dos contextos socioculturais, mas sua dinamicidade de estar
sem um mundo é mais perturbadora, uma vez que expressa as condi¢des
Outrificantes do proprio existir (nascer, viver e morrer) premido sempre pelo
colonialismo. Por estas razdes, infiro que a afrodidspora — criada pelo
colonialismo — representa ndo apenas estar fora de Africa ou dela descender,

mas representa também estar apartado de uma forma de mundo habitavel.

Nesse aspecto de um segundo momento, o dinamismo de transitoriedade
nao € o da errancia poética glissanteana, mas o estado de espirito de estar sem
lugar, o da loucura, desabrigado, é como estar sem caminhos para caminhar. E
como existir quase exclusivamente como poténcia pura apenas para o devir,
porque este ser foi excluido dos ciclos da vida e da morte que dao forma a
inteireza humana (Krenak, 2020a; Tutu & Tutu, 2014).

Por outro lado, além dos ritos espirituais, existem outras narrativas
anticoloniais que conseguem invocar os mortos Outrificados para participarem
de um repatriamento identitario, rito esse capaz de devolver a dignidade as suas
formas de existéncias através dos vivos. Uma das “obrigagbes” das
ancestralidades afro e indigenas € o compromisso com seus antepassados
mortos, pois zelar pela sua memdéria, por exemplo, até porque € na
ancestralidade que estd a base episttmica das geracdes negras

contemporaneas (Oliveira, 2021a, b, c).

(...) o dominio do pensamento cristdo retirou de nés [pessoas negras]
a prética do culto ancestral e nos fez absorver o costume de rezar
missas para encaminhar as almas e de fazer trabalhos para despachar
eguns, mandando-os para bem longe de nossas vidas; quando, na
verdade, nem todos os mortos devem ser afastados de nés. Os bons

19 Disponivel em: <https://primeirosnegros.com/negra-a-certidao-de-obito/>, acesso em 27 de
janeiro de 2024.

83


https://primeirosnegros.com/negra-a-certidao-de-obito/

espiritos da familia devem permanecer conectados, auxiliando-nos
como guardides pelo acimulo de saberes que possuem (Pinto, 2022,
p.25).

Experiéncias de algumas testemunhas ao estarem diante dos mortos,
alias, diante dos restos mortais de corpos escravizados ou restos mortais de
pessoas que sofreram graves violacdes de direitos (pessoas negras, indigenas
e judeus), uma espécie de comunicacdo impossivel de categorizar no ambito da
linguagem reivindica justica, respeito, dignidade, direito a memoria (mas nao

qualquer memoria, e sim aguela memaoria humana desobjetificada).

Aqui te invoco para que voltes a ser uma
Antiga morta, rosa todavia radiante,

E o que de ti sobreviva seja juntado

Até que tenham nome teus ossos adorados
(Neruda, 2005, p.53 — grifo meu).

A lida com os restos mortais de pessoas Outrificadas e a lida com o
contetdo psiquico e existencial das testemunhas que essa experiéncia
existencial evoca, lega as testemunhas uma qualidade de vinculo pelo qual o
fator identidade, lacos étnico-raciais, culturais e ancestrais é que lastreardo
compromissos com a narrativa humanizada sobre esses corpos sumariamente

indigenciados, escravizados, violados, mal sepultados.

O historiador afro-brasileiro Francisco Phelipe Cunha Paz (2019), com um
mestrado na area de conservacédo e patrim6nio e outro interdisciplinar na area
de desenvolvimento social, procura histérica e arqueologicamente resgatar ndo
s6 uma narrativa humanizada do patriménio sobre a populacdo negra, mas
reconstituir uma narrativa capaz de elaborar processos humanizantes também
para a identidade dos vivos, pois para as pessoas negras ha uma fratura colonial
que vincula vivos e mortos; ha, igualmente um elo ancestral africano que une

Vivos e seus antepassados (Oliveira, 2021a, b, c; Kilomba, 2019).

Conforme indica Cunha Paz (2019), os restos mortais “exumados”, ou
melhor, visitados, informa que ainda ha muito trabalho a ser feito, inclusive a
construgdo “ontolégica” de um mundo habitavel para essas identidades,
memorias e historias Outrificadas (Oliveira, 2021b; Ferdinand, 2022). Esse
trabalho é duplo, pois implica uma identidade étnico-racial entre as geracdes a

busca de dignidade humana; e também requer um tratamento por parte da
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branquitude que tém os vestigios dos seus crimes também expostos e ainda ndo

reparados completamente.

O que Cunha Paz (2019) relata com toda a sua poténcia é a diferenca de
sentimentos, narrativas e comportamentos — como indicativos da fratura colonial
aberta — que brancos e negros manifestam diante das ossadas humanas de
escravizados ao visitarem o antigo Cemitério dos Pretos Novos (do Instituto
Pretos Novos):

Estar ali, diante das ossadas, da dor, da violéncia em estagio absurdo,
me fazia ter calafrios, era dolorido e sofrido lembrar a proximidade com
aqueles corpos, era doloroso e sofrido ouvir o desprezo daquelas
pessoas [brancas] que ali apenas realizavam mais um passeio. Esses
dois episédios abriram um leque de questionamentos. Quais
representacdes oferecidas pelos espacos museais e patrimoniais das
memérias da escraviddo? Quais os sentidos construidos pelos
visitantes? Quais 0s sentidos construidos pelos espacos e oferecidos
aos visitantes sobre a dor, o trauma e tragédia ali representados? Qual
0 papel do visitante; recepgdo, aceitacdo, compreensdo? Como a
Histéria e a Memodria podem ser instrumentos de conscientizagdes,
reconhecimentos, reparacdes e geracdes de politicas publicas para
grupos que tiveram suas trajetdrias negligenciadas e silenciadas?
(Paz, 2019, p.15).

O encontro entre vivos e mortos — nessa condicdo de dominacdo —
compreende que “o tempo, para os africanos, € o tempo dos antepassados.
Tempo voltado para o passado — ‘idade de ouro’ dos africanos. Tempo sagrado
envolvendo o tempo presente; tempo dos mortos vivificando o tempo dos
Homens” (Oliveira, 2021a, p.183). E nesse movimento de vivificacéo feito pelos
antepassados que eles também sdo chamados de seus tumulos ancestrais e
coloniais para trazer seus ensinamentos. Outras ancestralidades, as indigenas,
por exemplo, também sdo chamadas a participar nesse trabalho de
transformacao dos paradigmas coloniais que ainda tentam manter no siléncio

sepulcral os proprios Outrificados da atualidade.

Por causa do exilio de seu pais regido pela ditadura militar, também “sem
mundo”, deslocado de sua pétria, o poeta chileno comunista Pablo Neruda
(2010) escala poeticamente as pedreiras de Macchu Picchu e entoa o seu canto
de invocacdo aos antepassados pré-colombianos e também faz com seus
“Cantos cerimoniais” (Neruda, 2005) um ritual de humanizacdo dos seus

antepassados escravizados e dizimados pelo colonialismo.

85



Através do canto poético e seu fervor revolucionario, Neruda também faz
invocacdo a propria natureza que sepultou os escravizados. Morta-viva,
explorada, natureza essa que também foi violada em seu ventre pela exploracéo

colonial europeia as custas de riquezas.

Conforme Joédo Camillo Penna (2003, p.313), “(...) o poeta [Pablo Neruda],
diante das ruinas da cidade inca, convida os seus habitantes mortos, metonimia
das massas latino-americanas excluidas e silenciadas pela colonizagdo, a
‘levantar-se e nascer comigo’™. Jodo Penna diz ainda que é nesse momento
anunciado por Pablo Neruda que nasce o “Sujeito poético” anunciado pelo “eu
venho” em solidariedade aos excluidos, autorizado por eles para emprestar-
Ihes a voz, mas neste empréstimo o eu venho ndo os anula e nem anula o

enunciador.

A etiologia vidante — na condig&o de caminhar com — se expressa de modo

semelhante ao Sujeito poético nerudiano através do “eu venho”.

Referenciado nos estudos da linguista indiana Gayatri Spivak (Pode o
subalterno falar?), Jodo Penna (2003) diz que o “Sujeito poético” atua como um
‘representante” do grupo de subalternos ao mesmo tempo em que esse Sujeito
também € participe do grupo que ele representa. Nessa perspectiva
interrelacional entre membros de uma massa de excluidos, “povo” e “eu” atuam
numa dindmica de testemunho para fins de substituicdo sem prejuizo identitario

e sem sobreposi¢cao das partes.

A exemplo do nerudiano “Sujeito poético” (empréstimo de voz e ser um
dos representados), o vidante enfatiza suas qualidades, demandas e percepcdes
de suas transeuséncias ao invés de seu nome como lécus de atencdo. Alias, o
encantamento que o vidante mobiliza € uma qualidade poética e ética que fazem
com que ele recuse suprimir 0 grupo que ele pertence como membro ou grupo

gue ele identitariamente é solidario.

A auséncia do nome e falar em primeira pessoa permitem ao vidante (voz,
testemunha, representante, agente) ndo generalizar o grupo que esta sendo por
ele representado porque o vidante mesmo é mais um dentre os representados,
ao mesmo tempo em que ele mesmo mobiliza outras identidades em sua

poténcia de sujeito ou de comunidade.
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O “eu venho” nerudiano — na qualidade de primeira pessoa do singular —
tangencia o modelo de sujeito cartesiano (fundado no cogito ergo sum) que
também identifica e distancia o individuo em relacdo ao coletivo/comunidade.
Porém o vidante, ao caminhar com, encanta pelas palavras os sentidos ao
perceber o “eu” ndo como postulado de distanciamento mas como poténcia de
uma identidade a exemplo de um orixa/inquice/vodum que identifica no seu nome
(Exu, Ogum, Logunedé, lemanja) um “caminho”, uma forca, uma caracteristica

especifica que mobiliza um fim coletivo.

Com efeito, falar em primeira pessoa imputa de fato auto governabilidade
em uma agéncia de poténcia, porém ndo como um sujeito cindido de sua
natureza, mas sim como alguém com “a vocacao de ser o 6rgdo da voz dos

excluidos” (Penna, 2003, p. 314 — grifo meu).

O carater da teoria testemunhal do qual Jodo Penna faz parte dialoga com
o principio pedagodgico da autobiografia das pessoas Outrificadas, porque tais
narrativas, a exemplo do slogan do ativismo feminista compreende que “o
pessoal € politico” (Hall, 2022). Diferentemente de um postulado ocidentalista,

individuo e coletivo, portanto, séo indissociaveis em termos politicos.

Vidante, também a exemplo do Sujeito poético de Pablo Neruda,
conclama os antepassados para lhes emprestar a sua voz, para chora-los, para
orienta-los, para agradecé-los, para reza-los e para fortalecimento das estruturas
dessa habitacdo em construcdo com fragmentos de memdérias. O vidante

compreende que:

E nesse ponto que se desvela a importancia de uma arqueologia da
escraviddo, que nao se limita mais aos sitios aéreos, mas que se
dedica, como sugere Patrice Coutard, a ‘exploracdo do mundo
enterrado’. E preciso cavar para encontrar os cemitérios de
escravizados e os vestigios dos amerindios, descascar 0s arquivos
paraencontrar vozes, falas, reconhecer préaticas de danga, e de canto
em uma histéria do mundo (Ferdinand, 2022, p.82-83 — grifo meu).

Em solidariedade aos honoraveis antepassados, o vidante também visita
a morada dos mortos, mas recusa o convite da inebriante morte e da inércia que

0 magnetismo dela exala:

A poderosa morte me convidou muitas vezes:
Era como o sol invisivel nas ondas
E o que seu invisivel saber disseminava
Era como metade de afundamentos e altura
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Ou vastas construcdes de vento e nevasca”
(Neruda, 2010, p.49).

Tal como a pedagogia da Linha das Almas (que — nos termos da
Umbanda, por exemplo, consiste em conduzir os mortos ao mundo da verdade,
acolhé-los, cuida-los, cura-los...) sob a tutela das Pretas Velhas, dos Pretos
Velhos, de xamas e pajés — por efeito dos trabalhos de seus cachimbos —, a
etiologia vidante atica o braseiro da ancestralidade e busca ressignificar o mundo
entre brasas, fogo, fumaca e cinzas. O fazer vidante reivindica justica também
aos mortos e, por representacdo, se compromete a construir-lhes ndo somente
um sepulcro novo e mais bonito, mas um mundo com dignidade — a fim de
periciar e apurar por “quantas” e “quais” mortes cada um dos mortos sucumbiram
(Neruda, 2010).

Cunha Paz (2019), a partir das pesquisas de descobertas nos sitios
arqueoldgicos no Cais do Valongo-RJ (antigo porto escravista do século XVIII ao
XIX, hoje “local de memoérias da escravidao negra”), propde uma arqueologia
antirracista que modifique para um discurso de restauragdo e justica a
perspectiva colonialista da historia, bem como propde uma reescrita curadora

para a memoria negra.

Nos cemitérios que o vidante faz a sua pericia ele verifica esse tipo de
necropolitica protagonizada pelo colonialismo ndo como uma morte apenas pela
objetividade de tirar a vida, mas como uma indigéncia identitaria (um ndo mundo,
zona de ndo-ser, anti-ancestralidade). Os Outrificados mortos estdo num exilio,
sem comunidade, sem familia. Exilio do qual os vivos precisam repatria-los para

0 bem de todos e os encaminhar para uma comunidade ancestral, pois:

Tem exilios que mordem e outros
Sao como o fogo que consome.
E tem dores de pétria morta
Que vao subindo desde baixo
(Neruda, 2005, p.43).

Eu conheci o exilio do canto,
E este sim tem medicina,
Pois quando sangra no canto,
O sangue sai e se faz canto.

E aquele que perdeu pai e mae,
E que perdeu também seus filhos,
Perdeu a porta de sua casa,
Nao tem nada, ndo tem bandeira,
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Esse também anda rodando
E na sua dor eu ponho nome
E guardo na minha caixa escura
(Neruda, 2005, p.45).

Nos derradeiros dias da escravidao formal, as vésperas do século XX, o
antigo Ministro de Estado Rui Barbosa, mandou queimar todos os documentos
e registros sobre a escravidao negra no Brasil (Nascimento, A., 2016), mas esse
fato como apagamento de vestigios de crimes — e estratégia administrativa para
ndo indenizar escravistas — ndo é isolado. Esse procedimento até entédo “legal”
do Estado informa outro fator, uma das maneiras de producéo do “ndo-mundo”
para o ndo-ser. Indica a impossibilidade de um mundo para um grupo de negros
e negras sem nome, sem direitos basicos, sem corpo, sem alma, sem memoria,

sem registro e sem “histoéria”.

Esse ndo mundo criado pelo colonialismo € uma cova aberta, cujo
sedimento fossilizado composto de ossos dos indigenciados de ontem é a
mesma que recebe os Outrificados mortos de hoje — vitimas da necropolitica e

do genocidio impetrado contra a populacédo negra.

O apagamento néo diz respeito s6 aos registros queimados e removidos
da histéria, mas a todos os tipos de residuos da escravidao, inclusive os restos
mortais também eram apagados por essa “politica de esquecimento”?, para que
em cima da suposta pureza branca fosse criada uma “civilizacdo” mais
europeizada possivel:

Com a proibi¢éo do trafico [negreiro] o comércio passou a ilegalidade,
0 que deixou os chamados pretos novos em piores condi¢des, agora,
legalmente sem controle do Estado sobre sua comercializag&o. Iniciam
entdo inameros esforcos de fazer sumir do espaco da cidade marcas e
herancas do trafico e da escraviddo, processo incessante que nos
alcanca no presente e que no século XIX estavam atrelados ao modelo

de nagdo que se buscava construir [uma sociedade sem gente preta]
(Cunha Paz, 2019, p.53).

Ha uma selecdo em manter algumas memdérias preservadas. Malcom
Ferdinand (2022) diz que 0os navios negreiros e as senzalas ndo mais existem
materialmente porque a memoaria e histéria colonial propositalmente se interessa
em transformar em museus ou luxuosos hotéis somente as casas-grandes de

antigos senhores de escravo.

20 Termo citado por Cunha Paz (2019).
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Presumo que a inexisténcia de museus da escraviddo nao se justifique
pelo conteddo desumano e vergonhoso que a escravidao produziu, mas se deve
ao fato de que o colonialismo, com base em acepc¢des por raca, classe e género,
€ quem autoriza quem pode ser lembrado e de que forma deve ser lembrado.
Por isso que Cunha Paz (2019), ao fazer uma arqueologia nesses antigos
espacos da escravidao negra, a exemplo das zonas portuarias, diz que é preciso
que recriemos a memoria e historia destes territorios sob a O6tica negra,

antirracista, contra-colonialista.

Os efeitos dessa recriacdo ndo sao apenas para o passado, mas também
para 0 presente, pois, a exemplo dos quilombos e territérios indigenas, as
reformas urbanisticas, o setor do agronegécio e a especulagédo imobilidria tém
pressionado as populacdes negras a desocuparem forgcosamente tais espagos
(Cunha Paz, 2019; Alves, 2019).

Assim, o0s silenciamento e apagamentos, as necropoliticas das
memdrias negras, funcionam como estratégias para fazer desaparecer
as imagens que rivalizam com imagem idealizada desse grupo
dominante de si mesmo, e assim, seria possivel, a cultura branca euro-
referenciada, procurar restaurar uma imagem satisfatéria de si mesma.
O que nos ajuda a perceber como o0 passado da escravidao e negro
foram historicamente rememorados dentro dos limites que ndo poderia
oferecer riscos de destruicdo dessa imagem idealizada de povo, nacdo
e sociedade (Cunha Paz, 2019, p.98).

Parece eticamente constrangedor manter visivel os vestigios da
escravidao, podem pensar algumas pessoas apressadamente criticas, porém o
mesmo critério ndo vale para o descarado colonialismo, pois ndo é considerado
barbarie manter monumentos, estatuas, bustos e museus de colonizadores e
genocidas tais como senhores de engenho e bandeirantes escravistas no Brasil

e no resto do mundo que foi eurocolonizado (Mbembe, 2006).

Se 0 ndo-mundo é uma cova integralizadora do passado e do presente
para estatuir as assimetrias contra a negritude, as estatuas coloniais séo
sepulcros abertos com a funcédo de outorgar as pessoas brancas o status de

privilégios que esses antepassados legaram aos seus descendentes.

Para Achille Mbembe, longe de serem artefatos meramente estéticos, as
estatuas sdao monumentos que impulsionam o projeto colonial na
contemporaneidade. E num sentido mais profundo, as estatuas operam em

duplo universo: necromancia e geomancia, de tal modo que atuam como ritos de
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culto de espiritos para assombrar os vivos. “A maioria dessas estatuas [coloniais]
representam, de fato, os ancestrais mortos nas guerras de conquista, de
ocupacao e de “pacificacdo” — os mortos funestos, elevados pelas vas crencas

pagas ao posto de divindades tutelares” (Mbembe, 2006, p. 4).

Existem fortes movimentos de destruicAo desses monumentos
escravistas e ditatoriais no Brasil, a exemplo da queima da estatua do
bandeirante Borba Gato em Sao Paulo; da renomeacéo de uma grande ponte de
Brasilia sobre o Lago Paranoa que antes se chamava Costa e Silva (ditador
militar) e agora se chama Honestino Guimaraes (ex-estudante da UnB, morto
pela ditadura); também em Brasilia o auditério da Faculdade de Direito da UnB
gue se chamava Joaquim Nabuco (homem branco, abolicionista, parlamentar da
Primeira Republica) passou a se chamar Esperanca Garcia (mulher negra, ex-
escravizada, considerada a primeira advogada negra do Brasil).

O trecho do relato do quilombola Mesquita José Roberto acerca do
cemitério de seus antepassados também explica esse mundo colonial periciado
pela inteligéncia negra — a exemplo das Comissdes da Verdade Negra e a
exemplo de trabalhos arqueoldgicos antirracistas (Cunha Paz, 2019). Mesmo
gue sem memoarias curadoras, as Comissfes da Verdade denunciam esse
epistemicidio e memoricidio ainda em marcha e limpa terreno para construir um

mundo no esteio da dignidade humana.

O ndo mundo ou fora do mundo (documentos queimados, senzalas e
navios negreiros destruidos) apresenta um percurso das pessoas negras que
também precisa ser visitado pelo vidante, porque “o navio negreiro € a arkhé do
mundo crioulo em seu duplo sentido de comeco e de fundamento (...).
Simultaneamente nadificacdo e nascimento, esse comeco faz do navio negreiro,

segundo Glissant, um ‘abismo-matriz” (Ferdinand, 2022, p. 155, grifo meu).

O vidante se orienta pela memoria encrustada nas ideias de senzalas, de
navios negreiros e de sepulcros para restituir e/ou recuperar nos “becos das

memoérias™! e tracar perspectivas ontolégicas dessa identidade sem mundo e

21 parafraseando Conceigdo Evaristo (2017).
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conferir-lne um mundo pleno de vida — no Ayé e no Orun. Assim como Pablo
Neruda no encontro com seus antepassados incas nos escombros do

colonialismo deixados em Macchu Picchu, o vidante também diz:

Devolve-me o escravo que enterraste!
Arroja das terras o pdo duro
Dos miseraveis, mostra-me as vestes
Do ser e sua janela.
Diz-me como dormiu quando vivia.
Diz-me se foi seu sonho
Rouco, entreaberto, como um oco negro
Feito pela fadiga sobre 0 muro
(Neruda, 2010, p. 59).

O amplo sentido etiolégico do vidante (caminhar com) se forma pela sua
tarefa errante em diferentes cosmologias. Por isso que, como visitante,
caminhante e errante o vidante se afasta deste sentido colonialista da morte e
seus vultos do passado (Fanon, 2008; 1968; Césaire, 2020; Munanga, 2020;
Guerreiro Ramos, 2023; Nascimento, W., 2022; Kilomba, 2019).

Considerando os contextos de racismo e de inUmeras desigualdades que
ainda incomodam as pessoas Outrificadas, a empatia do vidante visita essa
cripta colonial e leva esperancas de emancipa¢do e juntos — vivo, morto,

semimorto e semivivo — pensam formas de vida de modo ressignificado.

As memoarias, as histdrias e as trajetérias de muitas pessoas Outrificadas,
mesmo que estejam exiladas em horizonte de liberdade e dignidade — mas pelo
fato de manter relagcbes de dependéncias mdultiplas e transito no cotidiano
colonial — ainda procuram se desvencilhar de incomodos traumas
transgeracionalmente herdados, vividos, sentidos e ainda vivenciados (Kilomba,
2019). Por isso, o “tamulo colonial” para os que ainda estdo “vivos” é o carcere
existencial e politico para as Outridades em alguma medida (Rufino, 2019; Pinto,
2022). Conforme depreendo de Seligmann-Silva (2003, p.41):

O termo cripta ndo é arbitrario aqui: segundo Nicolas Abraham, a
memoria do trauma vive como que encapsulada em uma cripta, ela
ndo consegue estabelecer relagbes com 0 nosso presente, sendo por
meio de uma hiperliteralidade que ndo comunica nada, apenas aponta
para o evento [traumatico] em si, melhor dizendo, para a ruptura.

N&ao se “esquecer” ou alias, se “lembrar” tem um procedimento vinculante
gue define, em certa medida, o que precisa ser lembrado e o que deve ser

esquecido; como deve ser lembrado e como deve ser esquecido.
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E nesse sentido, o de trabalhar as dores, que o racismo desagua nas
emocOes das pessoas negras. Por isso que Guerreiro Ramos (2023) empenhou
na dramaturgia, no psicodrama e no sociodrama do Teatro Experimental do
Negro uma técnica terapéutica de cura que ajudava as pessoas negras a
praticarem o “teatro da espontaneidade” — uma vez que a objetificacdo

colonialista as sujeitavam a um mar de insegurancas no campo das emocdes.

O sociodrama € precisamente um método de eliminagdo de
preconceitos ou de estereétipos ou de estereotipias que objetiva
libertar a consciéncia do individuo da pressao social. Por exemplo,
adestra uma pessoa para ver um funcionario, um negro ou um judeu
nao a luz dos esteredtipos (...), mas como personalidades singulares,
Unicas, inconfundiveis (Guerreiro Ramos, 2023, p.79).

Como boa parte da memaria sobre a escraviddo negra se encontra nesses
estranhos cemitérios, zonas portuarias, minas soterradas, ndo se trata somente
de um inventario sobre ossadas, contas, cachimbos e parcos pertences
pessoais, mas de uma ressignificacdo desses espacos-tempos como uma
reterritorializacao de sentidos, de identidades, de memarias, de histdrias... enfim,
de um mundo recriado por n6s mesmos, 0S Vivos, para 0s nossos mortos (Cunha
Paz, 2019). Essa também é uma forma digna de romper com o tamulo colonial,
uma vez que “o exercicio de lembrar, a re-politizacdo da memoria, é, passar de
uma memoaria sobre o negro para uma memdaria negra, um lembrar negro do
negro, o que poderia contribuir para livrar o negro brasileiro do cativeiro colonial’
(Cunha Paz, 2019, p.20).

A morte € uma espécie de “mundo” que também preserva simbolos da
ancestralidade e dos antepassados (Oliveira, 2021a, b, c; Munanga, 2020).
Diferentemente dos palcos do Teatro Experimental do Negro (TEN), recontar
alguma coisa recorrendo ao passado profundo é consultar essa memoria que
nao fala com uma gramatica plenamente dominada pelos vivos. Toda traducdo

entre diferentes mundos, portanto, requer algum tipo de reconstituicdo plausivel.

A partir do exemplo de restauracao regular de um templo sagrado no
Japao (Ise) desde o século VII e da epopeia sobre um navio ateniense —
constantemente renovado — empenhado durante longo tempo para matar o
Minotauro, o antropologo Marshall Sahlins, diz que quando se trata de tentativa
de recuperar antigas tradicbes para a formacdo da identidade, deve-se

considerar a impossibilidade ontolégica de forma-la em sua “originalidade”
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material, pois “a identidade é uma construgdo relativa, baseada em uma
valoracao seletiva de similaridade e diferencas” (Sahlins, 2004, p.13-14). A cura
se anuncia como esse trabalho restaurativo da identidade, por rupturas e
continuidades (Ferdinand, 2022; Oliveira, 2021a, b; Cunha Paz, 2019).

Identidades colonialmente dilaceradas: e o repatriamento identitario

Considerando as identidades colonialmente dilaceradas, a cura perfila-se
na esteira da restauracao do que ainda existe, do modo como existiu e/ou sobre
0 que um dia originalmente existiu — filosoficamente nada nunca serd o0 mesmo
apOs uma ruptura, seja em virtude de um trauma ou pela propria alteracdo do

tempo.

Nesse campo de fragmentos identitarios, o vidante costura alguns
elementos que a identidade negra agencia como poténcia transformadora,
restaurativa e repatriadora para a identidade cultural negra a exemplo do sentido
de negritude, da poética e de outros elementos. Ha nesse campo de fragmentos
identitarios obstaculos epistémicos (alids, dispositivo de racialidade) que
compdem diferentes contextos de disputas nos quais a populacéo negra procura
instituir sentidos restaurados, reconstrutivos e recriados. Nesse aspecto, a
educacao, a arte, a poesia, a religido a cultura sao utilizadas como alguns I6cus

de refazimentos identitarios para a populagéo negra.

Portanto, a educacéao, a arte, a cultura ou a religido ganham contornos
politicos de vida para a negritude. Porém o seu modo de apresentar esse
engajamento e nele atuar ndo necessariamente e nem exclusivamente se
vinculam a gramatica ocidentalista em que politica figura aspectos
predominantemente  filosoficos, sociolégicos ou antropolégicos. O
encantamento, embora néo seja exclusivo da cultura afro-brasileira, informa uma
performance ontolégica do fazer, do ser e do pensar da populagcéo negra. Como
referéncia do encantamento no ambito do candomblé penso “o principe
Logunedé [que] € um orixa dentro do pantedo iorubano. Ele é encantado. Ele é
o filho (ou 0 amor) de Oxassi. Ele é o filho (ou o amor) de Oxum” (Baba Logunce,
participante).
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Nessa se¢do, 0 encantamento — além de conteddo a ser brevemente
apresentado — atua como uma didatica que o vidante procura mobilizar nesses
contextos que a populacdo negra emprega como poténcia da reconstrucéo
identitaria. Interessante observar que a identidade de Logunedé misteriosamente
transparece ser composta de caracteristicas distintas — como se elas fossem
partes antagbnicas de um mesmo ser — no entanto, h4 uma integralidade e
harmonia entre todas as partes, mas que em seus mistérios nao se revela por

completo.

Vejamos o exemplo da tatica de apresentacao de Logun ao seu filho Baba

Logunce:

“Por que vocé esta chorando?” [Mae Judite perguntou]. Eu falei: “Ah,
porgue eu queria que a senhora jogasse [blzios] para mim”. Eu era
uma crianga. Ela disse: “Olha, se der para encaixar vocé aqui tudo
bem. Vamos |4, sente-se aqui”. Ai mandou eu me sentar e jogou, jogou,
jogou e meu orixa nao aparecia, ela falava bem assim: “N&o, nao
consigo. O orixa dele n&o veio e eu tenho muita gente marcada, tem
muito ebd para fazer”. Ebo sao as limpezas, e ela dizia ainda que tinha
gente agendada e esse orixa ndo aparecia... foi ai, que eu aumentei o
meu choro, porque eu falei: “nossa, além de conseguir 0 espago para
0 jogo, ainda eu nao tenho orixa”. E Mée Judite pedia para os meninos,
para os colegas me acalmarem. Que eu tinha orixa sim, s6 que ele ndo
gueria se mostrar, que deveria ser um orixa muito timido. Realmente o
meu orixa é muito arisco (Baba Logunce, participante).

O encantamento de Pai Logun se “mostra”, mas “ocultando” seus
mistérios, porque 0 seu caminhar € ao mesmo tempo um caminho que ele nos
convida também para trilhar-vivendo, pois s6 assim poderemos descobrir que a
chegada nao é o fator principal de uma caminhada, nem um desfecho e nem
uma chave de um enigma, mas uma vivéncia profunda, imanente. Em outras
partes do caminho (inicio, meio, margens, atalhos, pontes, encruzas,
vizinhancgas, fronteiras, trincheiras) o caminhar, o caminhador e o proprio
caminho precisam despertar um sentido de comunidade, de irmanacgéo, de
intimidade, de partilha, de solidariedade, de entrega, de paciéncia, de espera, de
acatamento ao caminhar com. O encantamento que o vidante representa é uma
vivéncia pratica do caminhar com que aciona essa forca de Logun como um
remédio para curar do adoecimento identitario que a fragmentacéo colonialista

Ianga nas pessoas negras.

‘Logun é um dos orixas mais mal interpretado [como meta meta] [pois

dizem] que era metade homem, metade mulher. E na verdade, meta € 0 3. Ele é
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atriade. Ele é o pai, a mae e ele mesmo” (Baba Logunce, participante). Embora
as diferentes caracteristicas da identidade de Logun se dé por motivo de reunido
de caracteristicas positivas, as conflitantes caracteristicas fragmentarias da
identidade de muitas pessoas negras — em situacéo de sujei¢cédo colonialista ou
em virtude de efeitos do colonialismo — se deve a fatores negativos. Porém Pai
Logun inspira pela vivéncia a poténcia do deslocar de armadilhas sem abdicar
de sua esséncia de identidade multifacetada, mas se orientando para um

principio ancestral acolhedor e repatriador.

O encantamento € uma qualidade ontoldgica (do fazer, do ser e do
pensar) que ndo atua pelo modo conceitual ou teérico, mas sim como uma
poténcia capaz de produzir confluéncias, sentidos, transformacfes até mesmo
nos proprios elementos que temos a impressdo de serem exclusivos do
ocidentalismo (a escrita, por exemplo). O vidante mobiliza essa poténcia do

encantamento com topicos que a identidade negra tem como referéncia.

Grandes obstaculos colonialistas nos fazem pensar em que medida que
a identidade para a populacao negra aciona a cultura. Paul Gilroy (2012) perfaz
um percurso diplomatico entre fronteiras culturais, procurando aproximar de
fragmentos identitarios nas afrodiasporas, mas sempre evitando essencialismos,
fanatismos ou puritanismos ou algo nesse sentido que remeta a uma Suposi¢ao

de preservacionismo ou originalidade.

No encontro de diferentes matrizes culturais e epistémicas existem estas
barreiras de excessos a transpor. Mesmo assim bell hooks diz que os
paradigmas emancipatorios causam incémodos na ordem do conhecimento, e
que, portanto, quando se trata de identidades fragmentadas nds ndo precisamos
ficar com medo de avancar, até porque o dominador — com sua justificativa de
gue novos paradigmas causam mudanca de bloco de pensamento atual por um
outro totalmente desconhecido — expressa na verdade “(...) o medo de que
qualquer descentralizacdo das civilizagbes ocidentais, do canone do homem
branco, seja na realidade um ato de genocidio cultural [de seu padrao até entdo
hegemonico]” (hooks, 2017, p.49).
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O essencialismo na disputa epistémica parece ja estar sendo superado
em algumas esferas. Infiro de Mae Flavia Pinto (2022), de Grada Kilomba (2019),
de Oyeronke Oyewumi (2021), de Kabengele Munanga (2020), de Mestre Bispo
(2019), de Vanda Machado (2021, 2019) e de José Jorge de Carvalho (2019)
que ndo é possivel descolonizar quaisquer instancias sem territorializar e
repatriar identitaria e epistemicamente noutras matrizes referenciais de saber, a
africana, afrodiasporica, indigena, quilombola, por exemplo. A reconstituicdo de
histérias, de memodrias, a construcdo de novas narrativas e de novas
metodologias ou o retorno as raizes quase sempre € taxado pelo ocidentalismo

como tendéncias essencialistas, etnocentristas, dissidentes e/ou subjetivistas.

Bacana, a similitude. Vocé esta falando da similitude. Quando chega
essa forca [africana] aqui. Com quem ela encontra? com o0s
verdadeiros donos da terra [os indigenas]. E ai eles percebem os
Nnossos ancestrais, percebam a similitude. Os africanos percebem que
os indigenas cultuam a folha, a for¢ca da natureza, a agua, o fogo
eterno, tudo muito parecido.

Entdo os africanos e indigenas somam essa forca contra a opresséo
aqui estabelecida. E por isso que eu sou contra a ideia do purismo.
Porque quem separou a gente foi o patriarca, o senhor [de engenho].
(...). Eu até ouvi a professora Renisia falar?2: “Gente, somos nos, a luta
nao é s6 do preto ndo, é de todo mundo, todo mundo que quer buscar
esse reparo... ndo é so do preto, e nem sé do indigena... € uma luta de

” o«

todos noés!”. Entédo eu sou contra essa coisa de dizer “eu sou puro”, “eu
sou da Angola puro”. Porque tem gente que diz: “ndo venha cantar Ketu
aqui, nao!” Eu, pelo contrario, quando o pessoal que nao é Ketu vem
no meu terreiro, e vem uma for¢ca que ndo seja Ketu, um Angola ou
Jeje, por exemplo, eu canto para ela (Baba Logunce, participante).

Num estudo especifico sobre “negritude”, o antropdlogo Kabengele
Munanga (2020) explicara que a origem do termo se deu com o pensador
martinicano Aimé Césaire. Munanga (2020) dira também que a negritude, a
formatacdo deste termo como um movimento negro caudatario do pan-
africanismo, teve principal carateristica ancorada na ideia de um retorno

identitario & uma Africa mitica anterior a colonizac&o europeia.

Sendo o circulo intelectual de Césaire formado por comunistas,
surrealistas, poetas, por exemplo e o principal meio de conflagracdo do
movimento a poesia e 0s circulos de literatura, a empreitada da negritude foi
vista por alguns criticos como uma proposta de revolu¢cdo pouco pragmatica,

longe da realidade, utépica. Alguns radicais acreditavam que a forma da

22 Numa disciplina do curso de doutorado em Direitos Humanos da UnB, em que Babéa Logunce
era aluno.
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revolucdo perfeita seria a luta armada, as independéncias dos paises ainda
colonizados. No entanto, quero dar um destaque a poesia e a poética como
didaticas de encantamento de poténcias transformadoras que mais se
aproximam das caracteristicas de Logunedé (figura do candomblé em que o

vidante tem grande referéncia).

Conforme depreendo de Eduardo Oliveira (2021c), Adilbénia Machado
(2019), Edouard Glissant (2021) e de Julia Jorddo & Luiz Carone (2021 -
filmografia) o encantamento é uma atitude ética, uma forma de cuidado, um ato
de solidariedade presente no modo de filosofar da ancestralidade africana e afro-
indigena. A revolucdo necessaria para modificar o status quo ndo tem apenas o
colonialismo como alvo a abater, mas também o cuidado com a vida das pessoas
negras e suas sustentagcbes vitais a anunciar — e isso inclui as tradi¢cdes
africanas, a identidade negra, a memodria, a historia, a cultura das pessoas
negras, e tal processo ndo se da sem o carater poético da literatura, embora

outras formas de revolucao ndo estejam anuladas.

Beatriz Nascimento apresenta a luta de independéncia angolana das
garras de Portugal através da luta armada, mas sobretudo pela literatura poética,
pois antes de propor uma luta armada o povo precisava recompor e fortalecer a
identidade nacional como razdo pelo que lutam frente ao expatriamento
identitario provocado pelo colonialismo. Por exemplo, “a forma poética foi a mais
forte arma de contestacdo da ordem, de defesa dos interesses dos oprimidos e

de exaltacdo do nativismo angolano” (Nascimento, B., 2021, p.188).

Contra o dilaceramento identitario, a poesia € um caminho reconstitutivo
da identidade, da dignidade, do sentido coletivo e solidarios dos grupos
Outrificados. A revolucdo armada sem o sedimento identitario evocado pela
poética e pela negritude, por exemplo, pode enclausurar a luta do povo negro a
condicdo apenas de troca de posicdo, a de dominado para dominador,
reproduzindo, portanto, o0 modelo colonialista de poder. E num ato poético que o

vidante chama o espirito como testemunha e como companheiro de caminho.

A poesia ndo é um caminho menos potente para uma revolugédo. No caso
do vanguardista Césaire, penso até que esta tenha sido a primeira e a melhor

estratégia da inteligéncia negra, uma vez que o0s intelectuais estavam
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encrustados nas teias da Europa, porque neste ambiente sem quase nenhuma
tradicdo africana era preciso criar um mundo (Ferdinand, 2022) que a pessoa
negra se sentisse pertencente, fortalecida, se percebesse, para todos os efeitos,
uma pessoa negra — até mesmo para reivindicar direitos. A propdsito, com essa
competéncia ontoldgica de criar, recriar e “des-criar” mundos é que “a filosofia é
da ordem do encantamento! Isto € uma condicdo do exercicio do filosofar. Uma
linguagem que ndo seduza, que ndo produza encantamento néo € uma filosofia,
pois ja ndo fabrica mundos. Por isso mesmo filosofar é transformar” (Oliveira,
2021c, p. 286).

Fabricar mundos € um dos pilares pelos quais a negritude — enquanto um
dos conteudos fundamentais da pauta racial — ndo cria apenas um caminho de
fuga de processos de dominacédo ou apenas combate as dominagdes, mas busca
também criar simultaneamente um sentido de abrigo e asilo identitarios para a
populacdo negra, e 0 maior exemplo dessa unido se observa na figura dos

proprios orixas na constituicdo do candomblé no Brasil:

O candomblé é uma invencéo brasileira. (...). Vamos botar a palavra
“organizacdo” brasileira, porque o culto em Africa ele é setorizado. Tem
o culto de Ogum, tem o culto de Xangb etc. E aqui tudo foi aglutinado.
Entéo foi assim: “Ossaim, 0 senhor vai ser o responséavel pelas folhas
da iniciagdo”; “Oxdssi, o senhor é o rei de Ketu, aqui o senhor é
responsavel para trazer o alimento para dentro dessa casa”; “Xang0,
vai ser tudo conferido aos seus pés, o grau, por exemplo, vou confirmar
0 0ga aos seus pés Xangbd. [Todos que] forem iniciar, vdo apresentar
para o senhor o juramento...”. Entdo assim que vai Exu e demais orixas
sucessivamente nesse culto, nessa recriagdo... (Baba Logunce,
participante).

Ainda com referéncia ao fator negritude, balizando “usos e sentidos” de
negritude, Munanga (2020) destaca o aspecto identitario como uma tangente
possivel a um grupo de intelectuais que nao tinham ainda uma referéncia de
intelectuais contra-coloniais, mas estavam eles mesmos se tornando uma
referéncia, ao mesmo tempo em que se desvencilhavam, na medida do possivel,
das “mascaras brancas” que colocaram em suas “peles negras”. Ainda nesta
perspectiva, apos os processos de colonizacdo europeia em Africa, a formacao
dos intelectuais africanos e afrodiaspéricos se deu quase que exclusivamente

sob a sombra da Europa e seu legado brancocéntrico (Mudimbe, 2019).

Um sentido e identidade em construcao, por estas razdes € que Munanga

(2020) fala dos contextos de equivocos e de tendéncias que o termo negritude
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foi ganhando ao longo do tempo. Numa parte do livro dedicada especificamente
a andlise de muitas criticas sobre negritude, Munanga (2020) apresenta as
concepcOes pejorativas que o termo foi ganhando, mas anteriormente da énfase
a ideia de que negritude significa uma espécie de “consciéncia negra” e “orgulho
negro” que busca de modo solidario entre as vitimas negras do colonialismo criar
uma ponte de retorno as raizes africanas como forma de contestacdo da
dominacéo colonial. Essa ponte de ligacao e retorno € uma construcao feita pela
filosofia do encantamento, pelo encantamento poético, pela ética do cuidado,

pela poesia e pela utopia.

Se a utopia rompe a malha ideolégica do ja-dado, transgride as
fronteiras da totalidade e estabelece o contato com a alteridade, ela é
a forca motriz que impele para a acéo ética pautada numa filosofia da
diferenca que promove a diversidade; numa filosofia do acontecimento
gue instaura uma ética cotidiana; numa filosofia do encantamento que
da significado ao mundo. A utopia pensada desde a perspectiva
cultural africana e da Abi Ayala [América] abre passagem para uma
sabedoria produzida na experiéncia dos afrodescendentes e das
comunidades indigenas que me obriga a re-pensar as condi¢des do
filosofar (Oliveira, 2021c, p. 285).

Ainda sobre os percalgos do termo “negritude”, o proprio Aimé Césaire,
em diferentes partes do seu livro “Discurso sobre o colonialismo”(2020)?° refaz
os sentidos do termo como forma de desvencilhar dos equivocos e tendéncias
outras, dos quais essencialismo e fundamentalismo sempre circulavam
equivocadamente como sentidos de negritude. Por essas razdes € que
movimentos “anti-negritude” reunia uma profusado de criticas a esse postulado

da poética de Césaire.

De qualguer modo, sem menosprezar as inUmeras expressdes criadas e
disseminadas pelos diferentes movimentos negros, “negritude” € uma proto-
identidade-negra fundante na literatura da questdo racial negra nas
afrodiasporas e em Africa. No Brasil, neste mesmo periodo, a conjuntura politica
reconfigurava seu modelo hegemaonico, relegando os intelectuais negros daqui
a ostracismo semelhante (Nascimento, A., 2016; Guerreiro Ramos, 2023). Com

efeito, reconstituir, descontruir e construir os sentidos de identidade negra é

23 No livro tem também alguns trechos de falas de Césaire apresentados na cronologia
comentada nesta obra por Rogério de Campos. Campos escreve a histéria do colonialismo nas
Américas a partir de 1493 e d& destaque aos principais eventos histéricos relacionados a esse
empreendimento europeu, bem como destaca as revolugdes burguesas, comunistas e aos
eventos do imperialismo norte-americano em diferentes partes do mundo.

100



também uma demanda que sempre esta em revisitacao pela literatura e também

no ambito pratico de muitas organizacdes sociais negras.

Alias, romper com quaisquer tipos de separatismos e fanatismos ndo sao
prerrogativas exclusivas da literatura, mas de quaisquer segmentos que
procuram confluir e reunir. Um grande exemplo que se observa neste aspecto €
do exemplo dos ensinamentos e recomendacfes de Mae Stella de Oxdssi a
quaisquer pessoas que adentravam o terreiro de candomblé Ilé Axé Opb6 Afonja
em que ela era zeladora (Machado, V., 2021). M&e Stella recomendava a todas
as pessoas que queriam estudar o candomblé para ndo serem fanaticas, nem
folcloristas e nem exotistas em relacdo ao candomblé. Estas recomendacfes de
Mée Stella se davam especialmente as pessoas que se vinculavam ao terreiro

na condi¢cdo de pesquisadoras/res.

Acerca da propria literatura do Brasil, que em boa parte anuncia uma
personalidade cortés e diplomética do brasileiro perante diferencas culturais e

raciais, supostamente é cordial, pois:

Nosso pais estruturalmente coexiste com a permissividade da
cordialidade cultural, porque [assim como] no ambito da ciéncia as
narrativas de poder obedecem as mesmas regras de supremacia de
privilégios da branquitude diante de violagBes de direitos cometidos
contra ndo-brancos (Machado & Alves, 2023, p.34).

No campo desta suposta cordialidade também que se da grande parte da
dissimulacdo de racismos velados sob formas de termos e condutas
aparentemente nao racistas, mas que demarcam sempre assimetrias
(preterimentos e preferéncias, sortilégios e privilégios, inacessibilidade e
acessibilidade...) de modo gque as pessoas nao-brancas sao relegadas as piores
condi¢bes (Bento, 2022; Nascimento, B., 2021).

E também neste campo de discursos camuflados que boa parte do
“racismo antirracista”* opera, pois ele dissimula uma acdo panfletaria
antirracista, porém sem engajamento, sem carater de reparacdo, sem

modificacdo de condutas racistas cotidianas. Em alguma medida modifica-se até

24 Se refere as situacdes em que dispositivo de racialidade — como condicionantes histéricos de
discursos racistas ou discursos rasos, protocolares feitos por termos sem engajamento e sem
conhecimento — s&o empregados por suposta “boa fé”, mas que proporcionam mais limitacdes a
pauta do que promocédo, melhorias, modificacao do status quo (Carneiro, 2005; Munanga, 2020).
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o discurso dando a impressao de supressao do racismo, porém conserva-se
estruturas racialmente discriminatorias. Vejamos adiante o exemplo do que

enfrentam algumas pessoas negras.

A abian Valdenice (Val), do Egbe Onigbadamu, é uma mulher
autodeclarada parda. Quando perguntei se ela ja tinha sofrido racismo antes de

integrar o candomblé ela respondeu que:

Abian Val: Eu né&o sei... ndo sei tem relagdo da minha profissdo com o
racismo, mas eu ja senti muitos preconceitos por ser diarista. Sou
empregada doméstica. Eu ndo sei se isso se encaixa no contexto da
pergunta, mas pode se encaixar pelo fato de eu néo ter terminado o
estudo e também trabalhando na fungdo de doméstica (diarista). Tudo
isso junto é como se vocé nao tivesse valor.

Adeir: mas alguém ja te discriminou ou fez alguma brincadeira por
conta da sua cor? Comparando com outras pessoas ou até por conta
dos seus filhos serem brancos?

Abian Val: J4. Sempre. [Ainda mais] quando eu era menor. Na escola
me chamavam de macaca, negrinha. Mesmo assim, ndo sendo téo
preta.

Voltando ao assunto anterior, se em alguns momentos um tipo especifico
de literatura foi sujeitado ao ostracismo se deve, em parte, pela sua estrutura
epistémica no ambito do conhecimento, a exemplo da literatura do testemunho
(Seligmann-Silva et al, 2003).

H& uma vasta literatura marginal, independente, mas me refiro a literatura
estatuida nos anais da ciéncia e da pesquisa, que outrora fora cativa ao modo
univoco da racionalidade ocidental (Kilomba, 2019). A literatura da negritude, por
seu turno, quase sempre se inscreve pela insurgéncia (Nascimento, B., 2021;
Guerreiro Ramos, 2023). O intento da pauta da questdo negra em recriar,
retornar ou reconstituir um passado mitico ou mesmo reparatorio
constantemente se vé respondendo n&do necessariamente a uma condicéo
epistémica e seus principios e paradigmas, mas ao racismo epistémico e a sua

conjuntura hegemonica e homogénea de poder de dominacéo.

No dorso da ciéncia tecnicista, “como fazer, como escrever a histéria sem
se deixar escravizar pela sua abordagem, fragmentariamente?” (Nascimento, B.,
2021, p.37). E este é o momento em que a academia vem sendo também
remodelada em suas bases eurocéntricas para modificar o etnocentrismo no

qual ficou tanto tempo imersa neste magnetismo hegemdnico homogéneo
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(Oyewumi, 2019, Kilomba, 2019; Carvalho, 2019; Carvalho et al 2020). Por isso
gue quando falo que escrevo, num primeiro momento, para a academia é porque
ainda percebo a necessidade de pavimentacao deste caminho, mas cujas bases
epistémicas anti-coloniais ndo estdo nos seus laboratérios — por serem
predominantemente eurocéntricos —, mas se encontram nos terreiros, nas

favelas, nos quilombos, nas aldeias.

Estas reflexdes acerca da negritude sob os ataques de discursos
ocidentalistas que tentam desautorizd-la reconstituem — grosso modo — a saga
da identidade negra — e da questéo racial como um todo. Até mesmo a identidade
negra é carregada por um sentido colonialista que procura sempre tangenciar
seu conteudo para fins de manutencao de um status assimétrico de poder e de
privilégios para a identidade da prépria pessoa branca. A pessoa branca é
socialmente estatuida ndo como uma identidade racial, mas como posicdo de
privilégios frente aos nao-brancos, razées também essas pelas quais um mundo
sem racgas € um ideario que alimenta técnicas de poder da branquitude (Bento,
2022, Theodoro, 2022) — assunto que retomarei mais adiante.

Vanda Machado (2019) faz alguns apontamentos sobre a identidade
negra a partir da educacao formal imersa na cultura de um terreiro de candombilé.
Interessante observar que Vanda Machado compara a escola formal e seu
curriculo com a educacdo de axé, mas sem hierarquizar as diferencas
epistémicas enquanto capacidade de aprendizagem, porém observa como a
educacdo universalizante, eurocentrada, brancocéntrica gera um prejuizo
identitario as pessoas negras — prejuizo esse também compreendido por Beatriz
Nascimento (2021) e José Jorge de Carvalho (2020, et al) como “fragmentagao”.

A pesquisa de mestrado de Vanda Machado lhe permitiu observar como
o terreiro € repatriador para este grupo de criancas negras quando a educacao
— respeitosamente — leva em conta seu espaco de terreiro, seu ambiente
ancestral, sua matriz cultural e sua episteme de terreiro. Assim como Eduardo
Oliveira, Vanda Machado ndo pensa em substituir uma episteme em face da
outra, mas concilia-las num patamar de confluéncia, reunido, solidariedade e

transdisciplinaridade.
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Mesmo observando como a identidade se aloca de diferentes formas em
variados estudos, um dos caminhos elementares que perfaco para pensar a
identidade negra referencia-se na literatura pelo tema da ancestralidade
africana. De qualquer modo, outras perspectivas acabam somando as reflexdes

gue aqui apresento.

Por todas estas razbes é que, tensionando qualquer vicio de

essencialismo e puritanismo, compreendo que a cura é também uma
restauracdo que emprega fragmentos de corpos estranhos, sincréticos e alheios
(proteses, implantes, enxertos, transplantes, madeiras novas), tais como,
emendas, remendos, renovos, retoques, mas nunca se faz — obviamente — de
substituicdo da coisa em si, mas sempre como um elo entre diferentes tempos,
pessoas, memarias, histérias e trajetdrias, que pelas teias da ancestralidade
sempre estiveram ligados.

Eu ndo posso ir na contramdo dessa concepgdo (de juntar para

fortalecer)... e agora, eu vou bancar o purista? eu vou bancar o

essencialista dentro de uma religido que nasceu da unido entre as

diferencas? eu vou ser purista dentro de um culto onde as méos tém
gue estarem ligadas? (Baba Logunce, participante).

Entdo a reconstituicdo e o retorno aplicados a cosmopercepcao africana
dizem respeito muito mais a uma dinamica interna, na verdade, inerente ao que
ja existe e sempre existiu, mas agora se apresenta de modo recordado,
consciente, testemunhado, re-ativado. Nesse quesito, muitas pessoas ao

chegarem ao candomblé expressam algo assim: “a sensagédo que tenho é de

estar em casa”; “parece que eu sempre pertenci a esse lugar”, “me sinto como
se estivesse retornando para a minha casa”. Todas essas falas que aqui

sintetizei expressam uma comunicacdo imediata de um elo ancestral eterno.

A minha maior alegria hoje? Eu ndo vou dizer que ela esta completa,
mas sdo os meus filhos. E a familia que eu tenho hoje. E o que eu
chamo de minha familia. E estar terminando o Ensino Médio também.
No momento, essas sdo as minhas maiores alegrias que eu tenho e o
fato de eu ter descoberto o meu eu, durante esses 5 meses dentro
do candomblé. E como se eu tivesse acendido uma Val, que
estava perdida assim, nadando no mundo (Abian Val: Grifo meu).

(...) eu me sinto super bem aqui com todo mundo. E como se eu
estivesse aqui h4 mais de um ano. Eu tenho a sensac¢ao de como se
eu estivesse aqui ha mais de um ano, porque eu me sinto bem aqui.
Eu gosto de estar aqui, eu gosto de vir para c4, eu gosto das pessoas.
Entao para mim, essa é a familia que eu escolhi (Makota Diasambd).
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Além da cosmopercepcdo africana, as pessoas negras podem
reconfigurar seu sentido identitario por assimilacdo a outras matrizes culturais
também, inclusive da qual também sdo geracionalmente caudatarias.
Reconstituir algo perdido sob uma 6tica somente ndo é apenas impossivel como
também um equivoco em se tratando de fundamentos da identidade. Munanga
(2020), compreende que a identidade negra ndo é homogénea porque € preciso
considerar as diferentes afrodiasporas e Africa, bem como as especificidades
dos proprios contextos locais — do Brasil, por exemplo — em que as populagdes
negras se organizam multi-culturalmente referenciadas em suas instituicoes
vinculantes (igrejas evangeélicas, igrejas catdlicas, candomblés, centros de

umbanda, irmandades negras, quilombos, favelas etc.).

Mesmo sendo por diferentes modos de segmentos sociais e espirituais,
esse aspecto coletivo ndo seria esse o0 caminho que trilhamos até a
ancestralidade? A presuncdo de ancestralidade africana como referéncia
identitaria ndo estara tdo presente, evidente, fortalecida e operante em alguns
espacos, especialmente nos espacos eurocentrados, quando apenas um

aspecto € preservado.

A ancestralidade africana ndo se resume ao carater coletivo, embora ela
tenha um caminho e performance coletivos, mas a sua poténcia consiste numa
relacdo consciente e constante com o0s antepassados, porque o seu sentido
coletivo se trata de uma trajetoria que remete a tradicdo (cosmologia africana) —
aspecto este que nem todo segmento formado por pessoas negras cultivam
unicamente por serem negras. Ja o candomblé dinamiza a ancestralidade como
uma poténcia fortalecedora da identidade negra. “Eu me tornei uma pessoa
muito mais humanizada enquanto pessoa negra, mais forte, mais empoderada.
O candomblé para mim veio mais além de religido, sabe?” (ljo Danilo,

participante).

A “reconstrucado identitaria” perdida e um dilema existencial ndo e
prerrogativa exclusiva da ancestralidade africana. Infiro da socidloga Vilma
Figueiredo (1991), ao narrar a historia do totalitarismo e autocratismo russos que
sequestrou durante muitos séculos a cidadania do povo, que para cada pessoa
a identidade russa sO poderia ser definida ap6s a cidadania estar garantida.
Conforme Figueiredo, as igrejas até entdo sem muito valor social, passaram a
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ser precarios relicarios de resquicios de alguns tracos identitarios ainda
conservados da antiga populacdo russa. As igrejas antigas na Russia agora
servem como referéncia desse locus cultural se refazendo apds longo periodo

de expatriamento identitario.

Como dilema filosofico do Ocidente, o problema da reconstrucéo e da
restauracdo sao intraduzibilidades ndo somente por conter elementos novos
(meio conhecido e meio desconhecido), mas se referem ao trauma que gerou
essa fragmentacgdo do ser — que se supunha inteiro, familiar, conhecido, continuo
e regular. No entanto, para a cosmopercepcao africana trabalhada no Brasil,
especialmente no candomblé, a “reinvengao”, ou melhor, a “recriagao” € o modus
operandi de manutencao das tradicbes de matriz africana, néo se trata, portanto,
de uma estrutura de preservacionismo, conservadorismo e/ou de puritanismo
(Oliveira, 2021a, b), mas de uma territorialidade ancestral — embora as sendas
limitantes do essencialismo ainda possam gravitar como técnica de poder

colonialista neste meio.

Cada uma das dimensdes (cultura, arte, educagao...) em que as pessoas
negras transformam — mesmo tendo suas especificidades, diferencas e
semelhancas — tecem um grande modus operandi que é caracteristico da
inteligéncia negra, a saber, a solidariedade, a reiventividade, o colaborativismo
(Alves, 2019). O encantamento é esse elemento dinamizador presente nos
diferentes modos de atuar da inteligéncia negra capaz de produzir confluéncias

e vida — que indicam uma politica de vida.

O encantamento que o candomblé aciona, além do carater dinamizador,
tem um sentido harmonizador que contribui para reunir esses fragmentos
identitarios, a propdsito, mais especificamente é “a ancestralidade [como
mascara que] serve como a ‘cola’ que junta as multifacetadas dimensdes do
negro brasileiro” (Oliveira, 2021b, p.209).

E na condicdo de base vital que a ancestralidade africana atua na vida
das pessoas candomblecistas. Signo, significante e significado, como elementos
de uma ontologia completa, a ancestralidade africana orienta a vida para o seu

sentido pleno, mas ndo como falta, nhem como complemento, nem como
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substituicdo e nem como etapas e sim como integracéo da natureza humana que

Nnos constitui.

Eu tinha no meu subconsciente que tinha que ser bom, porque eu fui
criado na igreja catdlica, entdo eu s6 poderia ter “pensamentos bons”.
N&o. Eu tenho que aceitar o que eu sou e 0s outros tém que me ver
Como eu sou. Se eles ndo me veem como eu sou, talvez eu nao esteja
mandando a mensagem certa ou eles ndo estao querendo enxergar.
Mas eles vdo ver o que eu sou, entdo assim a gente nao se sente
obrigado a ser agradavel. [No candomblé] nés somos quem somos
mesmo, sem mascaras (Kissumbure, participante).

O que chamo aqui de encantamento dimensiona no candomblé esse
espirito ancestralizado que néo foge a letra do aspecto politico, até porque “(...),
a ancestralidade funciona também como uma ‘bandeira de luta’, uma vez que
ela fornece elementos para a afirmacdo (também criagcdo e invencao) da

identidade dos negros de todo o pais” (Oliveira, 2021b, p.129).

O resgate identitario, ou repatriamento identitario ao qual me refiro,
portanto, € a um s6 tempo: o retorno ao Utero ancestral recomposto pelas
memorias, pelas histérias, pelos mitos, pelos ritos; a inscricdo politica desses
novos sujeitos de direitos no ambito da dignidade humana de fato e da cidadania;
e, para todos os efeitos, é a narrativa de si como prenudncio de seu saber, de seu

mundo.

A cura € um eterno restauro:

A cura como restauro também expressa conservagdo, preservagao e
especialmente encantamento com a beleza daquilo que nos atrai para ser
restaurado e preservado para ser lembrado e mantido vivo de algum modo,
mesmo que a recriacdo seja 0 anuncio de um sentido estrito ou amplo. O vidante
atua como esse restaurador que esta, num primeiro momento, recolhendo
fragmentos para reconstituir algo que ele intui ser uma expressao de identidade.
E essa escrita, com efeito, € um rito de cura com um vocabulario anticolonial,

contra-colonial (Santos, 2023; Jord&o & Carone, 2021).
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O vidante, a memoéria e o elo ancestral:

O epistemicidio, antes de ser um crime de morte contra o saber das
pessoas Outrificadas, € uma dominacéo lastreada pelas formas de fazer morrer
e de impedir de nascer um vinculo identitario entre as nossas geracoes, porque
ele € uma violéncia, muitas vezes sutil, que atua como interrupcao, ruptura e

ruidos na comunicacéo e contato ancestral.

Para todos os efeitos, além da violéncia fisica também pela gramatica oral
€ que foram pronunciados os mais tenebrosos comunicados. Na ansia de voltar
para casa ou de encontrar uma casa substituta a altura, nossos antepassados
foram habitados por coisa estranha (loucura, angustias, dores). Na perspectiva

do desumanismo colonialista:

O potentado deve habitar o sujeito de tal maneira que este Ultimo nédo possa,
doravante, exercer sua faculdade de ver, de entender, de sentir, de tocar, de
mover-se, de falar, de se deslocar, de imaginar ou mesmo nao possa
trabalhar e sonhar sendo em referéncia ao significante mestre que, a partir
desse momento, se debruca sobre ele e o obriga a gaguejar e a cambalear
(Mbembe, 2006, p.3).

Além de toda aparente confusdo inscrita nas vozes das memorias
dolorosas, o vidante, ao periciar a cena do crime colonial e ao escutar as vitimas,
relaciona o ocorrido com as ac¢des da branquitude em curso. A branquitude é
este sinistro agente que esta obstruindo o0s processos investigativos, executando
as testemunhas, violando provas e queimando documentos acusatorios de seus
crimes para alegar inocéncia e ignorancia (um nao saber sobre). A branquitude
se caracteriza muito comumente pelo siléncio, mas quando ela diz algo sobre
racismo sdo, na verdade, “atestados de defesa” para tentar se desfazer da
imagem de racista; argumentacao para fins de justificar seus crimes inventando
pseudoteorias de superioridade racial, democracia racial e mitos que fortalecem
dispositivo de racialidade; bem como atua sistematicamente na criagdo e

preservacao privilégios.

Além de cooptar milicias na disputa de forcas, a branquitude — quando
desprovida de narrativa de defesa e ataque — tem a arte de se silenciar diante
das dendncias que a apontam como genocida, epistemicida, memoricida,
necropolitica (Bento, 2022; Nascimento, B., 2021; Almeida, 2021; Carneiro,

2005). Registro aqui que o siléncio n&o significa inatividade de formas de
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violéncia. Esse tipo de siléncio da branquitude ndo é apenas uma forma de
apagamento e de invisibilizacdo da cultura negra, sdo outros tipos de

instrumentos empregados no matadouro do epistemicidio.

As memoérias da afrodiaspora de hoje se constituiram
transgeracionalmente dos registros dos nossos antepassados |4 no passado
(Kilomba, 2019; Ferdinand, 2022; Olivera, 2021a, b; Munanga, 2020; Cunha Paz,
2019), a propdsito “apenas para a historiografia vale o participio ‘passado’; para
a memoria, o ‘passado’ € ativo e justamente ‘ndo passa’” (Seligmann-Silva, 2003,
p. 16).

Longe de ideias masoquistas, banzos, lamurias e lamentos ou de uma
ideia messianica de um salva-vidas, o vidante — em sua razao etiolégica de ser
(caminhar com) — é um tipo de xama curador cuja poténcia ancestral, espiritual,
empatica, solidaria e extemporanea o impele a desdobra-se para caminhar entre
mundos, para reconectar sujeitos e historias. O caminho e o caminhar
demandam o vidante: esconjurar 0 que precisa ser esconjurado, soerguer 0s
caidos, honrar os honoraveis, denunciar os detratores, desmobilizar os
malfazejos e ombrear os desolados, mas especialmente tratar questdes
urgentes que desaguam sobre si mesmo e/ou que lhe dizem respeito € o seu

objetivo central como demanda.

Os tempos ruins e suas agéncias, bem como o0s seus agentes ainda
cercam e assediam o vidante, mas revisitar as sendas da morte sem se prender
em seu magnetismo € um processo preventivo, na qual a auto regulacéo de si é
ao mesmo tempo contestacdo da necropolitica e recados de adverténcia aos

ainda nao vidantes.

O percurso de um/uma candomblecista Outrificado/a até chegar ao
terreiro pode anunciar o vidante, mas sem que com ele se confunda porque o
vidante é ontologicamente individuo e coletivo, o que ora se manifesta como
caminhante ora como o préprio caminho (pavimentado, ingreme, aladeirado,
esburacado, pedregoso, arenoso ou gramado...), cujo caminhar, por esse
caminho, & que aciona um modo e/ou uma tatica de caminhar, de sentir, de

perceber a vida que quer viver.
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O vidante e algumas noc¢Oes de morte e vida:

E verdade que o vidante em seu sentido primeiro como “vida” indique esse
contetdo, mas ele tem uma demanda que o leva ao candomblé que, antes de
tudo, € o que reconstitui e reinventa a vida, mas somente a medida que vai
anulando a necropolitica e denunciando a atuacdo da morte recaida em si
mesmo e nos pares de seu circulo familiar ancestral ou em circulos em que ele
é solidario. Nao se entenda dessa forma que a morte € quem desenha e delimita
0 vidante e a vida em geral, mas como compromisso irresignado de viver, o
vidante também em sua etapa individual e subjetiva com a vida demanda o

mundo.

O vidante atua como uma ialorix4 e um babalorixa que jogam os buzios;
pajés e xamas que curam; alguém que revisita 0s tumbeiros e reza 0s seus
mortos; alguém que escuta e decifra 0os sussurros e lamentos balbuciados na
noite escura; algum familiar que vai ao necrotério reconhecer um corpo; um
tradutor que |é atentamente e reescreve e traduz cada palavra langada nas
paredes dos tumbeiros; um perito criminal de Ogum que relne provas para

processos da justica de Xango.

O vidante incorpora as poténcias de Exu, capaz de transitar no Orun € no
Aiyé, que volta Ia no passado para modificar o agora. Vidante é aguela Unica
testemunha que velou e rezou um cadaver sem nome, sem patria, sem cova,
sem dignidade, desaparecido, ultrajado e despido de toda humanidade no

sedimento dos mares profundos.

s

Na sua constituicdo etiolégica, caminhar com, vidante é aquele bom
médico e eficaz remédio para os doentes. E aquela companhia para os insurretos
nas refregas contra a necropolitica. E aquele agente irresignado que exige dos
algozes a reparacao de seus crimes e a restituicdo dos saques feitos. Vidante é
aguele insubmisso e insurgente palmarino que refaz a natureza dos expatriados.
E aquele corpo diploméatico que reline todos e todas no agora para dancar,
celebrar, cantar e se curar. Vidante, como guerreiro, propde a revolugdo do

amanha com as lutas do agora.
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A imortal forma do vidante ndo se reduz ao residuo de vida (sangue,
memoarias, cinzas, 0Ss0Ss) que insiste em viver mesmo em condi¢des indspitas.
A imortalidade vidante é, antes de tudo, uma vida em plenitude, mas ainda
embargada, manchada e maculada em sua representacdo em algum modo de
expresséo em virtude de barreiras colonialistas impostas a ela. E uma vida em
plenitude que néo se revela plenamente por causa de contengdes colonialistas

a cosmopercepcao africana no mundo.

Vidante é poténcia, mas antes de tudo um I6cus imanente de esperanca,
que ora ou outra atua como um transe espiritual. O ser do vidante,
etiologicamente, caminha com o Outrificado, por isso traz identitariamente nas
vestes o arquétipo do trauma, mas é a corda vocal emprestada, alias, é a sua

fala que rompe com o préprio invélucro objetificante e desmanda o seu algoz.

Nesse sentido existencial de reconhecer os registros da dor, mas sem a
eles se submeter ou sem magneticamente com eles se identificar, recordo um
trecho da musica que se apresenta como prevencéo ao suicidio, “AmarElo"?°, do
rapper afro-brasileiro Emicida. Em uma das versdes da mdusica tem a
participacdo de Majur e Pablo Vittar, em que 0 grupo resgata com uma
sagacidade exuistica a poténcia de deslocamentos irrompidos pela musica do
Belchior (Tenho sangrado demais, tenho chorado pra cachorro, ano passado eu

morri, mas esse ano eu nao morro). O trio complementa Belchior assim:

Permita que eu fale

N&o as minhas cicatrizes
Tanta dor rouba nossa voz
Sabe o que resta de nés?
Alvos passeando por ali.

Permita que eu fale

Nao as minhas cicatrizes

Se isso é sobre vivéncia

Me resumir a sobrevivéncia

E roubar o pouco de bom que Vvivi.

Por fim, permita que eu fale

N&o as minhas cicatrizes

Achar que essas mazelas me definem

E o pior dos crimes

E dar o troféu pro nosso algoz e fazer nés sumir, ai.

25Disponivel em: <https://www.vagalume.com.br/emicida/amarelo-part-majur-e-pabllo-
vittar.htmI> Acesso em 24 de junho de 2023.
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A performance, a danga, o caminho do vidante o anuncia também no
transe em que tempo e espaco sao sempre ressignificados em atos de revolucao
para remediar as dores, mas que em sua maior parte, 0 viver ou o sobreviver,
nao sao vistos como cura e remédios. A cura parece soO ter sentido se vinculada
a doenca, e quem cura parece so ter sentido se vinculado ao doente, mas o

vidante superou essa relacao cativa.

O vidante, sem apagar definitvamente as suas cicatrizes, agora nos
convida a conhecer um pouco mais de perto o modo de vida do candomblé e sua

ética do cuidado como uma boa condicionante de cultivo da vida como um todo.

Se puder ser compreendido como o vidante aciona a pessoa humana
Outrificada é importante pensa-lo inicialmente como caminho pratico-vivencial
(de modo individual e comunitério) de taticas de sobrevivéncia da inteligéncia
negra que procura se emancipar das relagcoes de sujeicao; e como caminhador
capaz de ligar-se ao principio identitario que a ancestralidade negra mobiliza no
candomblé. Vidante néo se trata de alcancabilidade de um estagio evolutivo
e/ou cumulativo de saberes, mas de habilidades praticas de
encantamentos capazes de articular caminho, caminhar e caminhador para
permitir viver plenamente referenciado numa politica de vida. Mesmo ja
estando as portas do candomblé, vidante ndo é chegada em si, mas caminho —

percorrido, percorrente e a percorrer, porque ele € o signo da vida corrente.

Vidante pode prefigurar entdo o sentido geral de que a vida diante do
modo de vida do candomblé (vivida, pensada, inspirada, experienciada,
testemunhada, compartilhada a partir da ética do cuidado) mobilize uma forca tal
que seja capaz de modificar para o curso da vida a propria pessoa Outrificada,
algo ou alguém até entéo envoltos nas teias da morte, naufragado na indigéncia
identitaria, afogado nas violéncias e/ou estejam desintegradas de seu circulo
ancestral e/ou da sua natureza humana. O candomblé inspira um sentido

ancestral capaz de reconstituir a identidade dilacerada, até porque:

Aqui é uma casa de cura, ndo €? Tem gente que chega [ao candomblé]
muito machucada do mundo, que procura a fé em outros lugares e a
gente acaba que acolhe muito aqui. A afetividade, acima de tudo, me
deixa com o coracdo quentinho porque a gente sabe receber muito
bem as pessoas (Muzenza Mukiala, participante).

Inicialmente no candomblé eu via uma questdo s6 religiosa, mas
guando percebi que poderia ir além disso, me deixou muito mais forte.
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Isso me fez procurar saber mais sobre o candomblé. Entdo eu me
identifiquei muito quando eu vi que era uma questao de representagéo
para mim, que ndo era s6 uma religido. O candomblé representa muito
mais do que a minha fé, sabe? Representa o resgate com 0s meus
ancestrais, com a minha cor preta, com 0 meu povo, porque eu penso
gue hoje o candomblé, para mim é também uma questdo de
empoderamento (ljo Danilo, participante).

Vidante representa o grupo Outrificado e os trajetos entrincheirados da
necropolitica, cujo estado sujeitado incide negativamente sobre essas
identidades, memodrias, historias com o signo da necropolitica. Vidante entroniza

a integralidade da familia no seio da comunidade no candomblé.

Sem mais delongas, o vidante — em condi¢cdo de caminhar com — é essa
poténcia de vida encantada que pode se manifestar e atuar em pessoas e/ou
suas relacbes e coisas, empregando meios e elementos dos seus proprios
recursos ou mesmo das ambivaléncias recolhidas do percurso para curar e dar

sentido integrador a vida.

Considerac®es finais

Neste capitulo apresentei a ontologia vidante em duas partes (etimologia
e etiologia). Além de uma “definicdo” filoséfica, como ontologia encantada,
vidante procura ser um filosofar com base na cosmopercepcao africana para
compreensao do olhar sobre a Outridade e as Outrificacdes de um modo
desobjetificado e contra-colonial.

A etimologia nesta pesquisa se inscreve na perspectiva quilombola de
Mestre Bispo (2023) e na compreensao linguistica de Lélia Gonzalez & Carlos
Hasenbalg (1982) e de Conceicao Evaristo (2017), pois criar um vocabulario
préprio € uma tética contra-colonial, € uma técnica da inteligéncia negra, € uma
forma de criar mundos habitaveis a partir da cosmopercepcéo negro-africana,
bem como é uma forma de escapar de armadilhas coloniais (Ferdinand, 2022;
Nascimento, B., 2021; Santos, 2023, 2022).

A etiologia evocada neste capitulo, embora verse sobre o vidante como
conteudo aparentemente central, alimenta toda esta pesquisa por uma
perspectiva da cosmopercepcao africana (Oliveira, 2021a, b, ¢; Nascimento, W.,
20164, b, 2020a, b; Sodré, 2017; Machado, A., 2011, 2019; Machado, V., 2019).
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Este olhar pensa caminhos de uma identidade negra; bem como pensa em que
medida a percepcdo do mundo por uma otica africana emite uma resposta a

necropolitica a partir da politica de vida.

No capitulo seguinte o vidante se mostra caminhando e caminhante em
sendas nefastas ainda abertas na questéo racial. O perfilar por estes caminhos
nao o suspende como consciéncia e nem o oculta como agente transformador,
mas 0 anuncia como um participe solidario aos sofrimentos — ao mesmo tempo
0 vidante estuda a arqueologia dos crimes da necropolitica, bem como vai
incensando os lugares de energias densas e fazendo a lavagem das ancestrais
“ossadas” espirituais, conceituais, culturais e emocionais das pessoas negras

(memdrias, historias, trajetorias).

Nos capitulos posteriores o vidante, na condicdo de quem caminha com,
soergue junto com os Outrificados, aponta um horizonte, uma saida, um campo
de possibilidades em que — diante do modo de vida do candomblé que ele relata
no testemunho das pessoas participantes da pesquisa — confluéncias, reunides
se rizomatizam como um mundo possivel de alcancar, possivel de traduzir para

os demais um sentido repatriador para identidades outras expatriadas.

E neste sentido que vidante compreende cada etapa dos diferentes
caminhos como momentos de uma vivencialidade, mas momentos estes que néo
se intercalam por lacunas de tempo. Estes momentos ocorrem simultaneamente,
embora aqui eu 0s escreva por uma gramatica que da a entender uma logica de
continuidade. Nos relatos dos participantes da pesquisa observaremos que a
filosofia imanente do candomblé tem essa capacidade de integracdo em que o
tempo, os diferentes momentos, as diferentes demandas se encontram numa

dimensao de sincronia muito envolvente.

A intraduzibilidade da vivéncia se expressa como sensacdo de
integralidade, integracdo e inteireza do ser num ato composto por suas
diferencas elementares. E por estas razBes também que o filosofar do
candomblé é taciturno, mas nunca laconico ou incompleto, e sim, suficiente,
testemunhal, vivencial, corpéreo, sensitivo. Sdo muitas as dimensfes e as

formas pelas quais o saber no candomblé é vivencial, ou seja, imanente.
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E nestas diferencas de pensamento (ocidental e da cosmopercepcao
africana) que procuro falar das intraduzibilidades de conteldos sempre da
cosmopercepcao africana porque ela tem um carater ontolégico (rizomatico,
candomblecista) de segredo e de ocultar também certos principios o que por sua
vez faz com que se tornem indisponiveis para a traducéo e reducédo as palavras
ao modo ocidental. A imanéncia da cosmopercepcéao africana, juntamente com
os demais elementos que a compde, ndo tem uma correspondéncia direta com

a ontologia ocidental e o seu campo de linguagem tutelar.

No campo da linguagem eu compreendo estes filosofares de diferentes
matrizes culturais como encontros, reunides, confluéncias, e que, portanto, para
algumas pessoas que estudarem esta pesquisa poderdo se conscientizar
também de que as palavras aqui expostas sobre a cosmopercepc¢ao africana so6
poderdo ser profundamente compreendidas por competéncias que estdo na
razao e para além da razdo — e que no sentido harmonioso significa para nés,
de cosmopercepcéao africana, pensar “a partir de” um ponto rumo a um outro, e
nao por processos de exclusdo, de comparacdes e/ou por alternancias de pontos
de vista (Oliveira, 2021a, b, c; Santos, 2023).
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Capitulo 2: Vidante: a caminho; caminhos de adversidades

“Como fazer, como escrever a histéria [de adversidades] sem se deixar

escravizar pela sua abordagem, fragmentariamente?” (Beatriz Nascimento).

Consideracg®es iniciais

N&o € agradavel falar de adversidades que assolam as vidas de pessoas
negras. E muito cansativo ocupar boa parte dos estudos repisando caminhos tao
dolorosos, porém sempre é tarefa da negritude ter que “aprender a lidar com

aquele que quer e tem o poder de [nos] matar” (Mumbuca, 2022, p.85).

Mais do que pensar de que modo se forma o Outro no discurso colonial
(Carneiro, 2011, 2005; Spivak, 2010; Bento, 2022), parto de indicacdes deste
principio para pensar as posicfes identitdrias que as pessoas negras se
encontram nestas categorias de poder e nestes espacos antinegro, bem como
procuro compreender em que medida estas Outridades respondem a tais

posicdes a partir de cosmovisfes de base africana pela inteligéncia negra.

Temas diretamente relacionados ao candomblé e ao vidante se
“distanciam” da abordagem deste capitulo, porque os caminhos de adversidades
em que se encontram muitas pessoas negras aqui sao apresentados como
situagOes cotidianas que moldam a zona de n&do-ser. Relatar esses percalcos da
necropolitica demanda o vidante no sentido de dialogar com a inteligéncia negra

para provocar deslocamentos da politica de morte e indicar uma politica de vida.

O encantamento do vidante neste capitulo ndo é suspenso, mas
potencializado como um capilarizador empatico, como um ressignificador do
caminhar com. Caminhar com €, para todos os efeitos, trilhar também caminhos

gue tem o poder de ferir e matar, mas sendo-lhes desobediente.

O vidante dialoga com a inteligéncia negra, faz a sua sintese e nesse
caminho de adversidades se ocupa em compreender por guantas e quais mortes
as vidas negras sao ceifadas; por quais e quantos tipos de técnicas de poder as
identidades negras séo fragmentadas; por quais e quantas formas a branquitude
atua para endossar um campo de profundas desigualdades. Mas nessas sendas

perigosas — que objetivamos modificar — ndo podemos entrar sozinhos. O vidante
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chama como companheiro, guardido, transformador e guia Exu para visitar a

zona de nao-ser e modificar os caminhos.

Exu é palavra e pensamento, definidos como acdo, movimento,
dinamica. Nunca é a palavra que se guarda ou se simplesmente se
repete, mas aquela que em se movimentando, coloca em movimento o
préprio mundo, criando novos caminhos, novas encruzilhadas. Penso
gue Exu seja, por isso, patrono/signo tanto das filosofias quanto da
educacéo (...), que nos obriga a ter, para manter a palavra viva, uma
relacdo critica com a propria palavra, uma relacédo criativa, uma relacéo
de travessia e insubordinacao. Seria Exu o mensageiro insubordinado
e do processo criativo e resistente de insubordinar, que nos ensina,
desde a tradicdo, a mudar o mundo que nos cerca, sempre que
estejamos diante de algo que nos oprima, nos fixe, nos viole
(Nascimento, W., 2020, p.35-36).

No presente capitulo, eu faco algumas reflexées acerca da questao racial
e os efeitos do colonialismo como etapas processuais de uma politica de morte
vigorante no Brasil. Portanto, compreendo que — embora a politica de morte nao
seja o foco dos meus estudos — nao é possivel falar de politica de vida como se
fosse um tema desvinculado da sua contraforca, a saber, a profusdo de
epistemicidio, genocidio, exterminio, ecocidio e necrocapitalismo (Krenak,
2020a, b, 2022) que grassa sobre a populacdo negra e sobre as demais minorias
étnico-raciais. Entdo por que o vidante se propde a reprisar esse caminho

conhecido como necropolitica?

Okaran?6 é o signo que nos convida a arriscar o impossivel, a construir
a passagem da impossibilidade ao vivido, viver o improvavel,
desacomodar as possibilidades. Como Exu se comunica conosco de
modo incisivo através do signo Okaran, traz para nés o convite — e a
determinacdo — de ndo seguirmos sendo as mesmas pessoas,
marcadas apenas pelo passado colonial. Ele nos convida/conclama a
nos reinventarmos pelo pensamento e pela palavra, que de modo
incorporado, como nos lembra Eduardo Oliveira (2012), nos coloca na
tarefa de refazer nossa histdria, sempre em contato com essas nossas
herancgas africanas. Nesse cenario, as nossas filosofias africanas sé
sdo possiveis como criacdo insubordinada, como insubordinacdo
criativa (Nascimento, W., 2020b, p.36).

Outra razao para eu ndo ignorar essa contrafor¢a genocida é porque ela
ainda esta atuando. E, com efeito, falar sobre isso é uma forma de narrar o curso
dos intentos da politica de morte e contribuir para a definicdo de estratégicas de
contraforca. Complemento que o estudo da necropolitica faculta também a

inteligéncia negra pensar estratégias de reivindicacao de direitos e reparacoes.

26 Conforme Wanderson Nascimento, na interpretacao brasileira dos Odus, “Okaran” é o primeiro
signo que representa no Ifa (oraculo) o orixa iorubano Exu (cf. p.35).
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A exemplo dos estudos sociolégicos de Gilberto Freyre (2006) acerca da
conjecturada “democracia racial” do Brasil, inumeras narrativas hegeménicas
enaltecem a vida e a cultura e até promovem ativismos de direitos humanos e
ambientais, embora importantes em algum aspecto excepcional, tém sido
expressdes evasivas porque atuam como negac¢do da realidade necropolitica —
e assim escapam da promocao da vida de fato para as parcelas humanas
Outrificadas (Ferdinand, 2022; Santos, 2023; Zhouri, 2020; Krenak, 2020a, b,
2022; Jordao & Carone, 2021).

O discurso dominante no Ocidente parece ainda carregar desse legado
filosofico otimista e dito humanista a forma de escrever e de desenhar com a
caneta de ouro um mundo idealizado, belo, bom, limpo, evoluido, rico e préspero.
E assim, o dominador ignora que seu ato colonialista de escrever com seus
borrdes de tinta toxica, e com uma gramatica Unica sobre o mundo, é que produz
— quase que sozinho — os quadros mais bizarros da existéncia das vidas
representadas em suas garatujas. Por isso, nesse estudo (ha pesquisa de
campo) eu convido as Outridades, na condi¢céo de participantes, a fazerem seus
relatos e a darem os seus testemunhos acerca dos assuntos que lhes envolvem,
sobretudo nos efeitos psicologicos e existenciais em que o racismo — e outras

violagdes de direitos — as subjuga na sociedade racista.

Como veremos adiante, diferentemente do encarceramento ocidentalista
do corpo, a perspectiva de corpo (oralidade, natureza e suas relacdes) no
candomblé — deriva de cosmologias de base afro-indigena (Nascimento, W.,
2020a; Oliveira, 2021a, b, c; Sodré, 2017; Rufino, 2019; Machado, V., 2019).

As faces da politica de morte e as taticas da inteligéncia negra

Anteriormente, na parte da fundamentacéo etiologica de vidante, falei da
morte como signo que contorna a historia, a memdéria e a identidade da
populacdo negra. Abro nesta secdo algumas perspectivas teodricas que
contextualizam o vidante no momento presente em que uma infinidade de
conflitos com resultado morte e graves violacdes de direitos contra as pessoas

negras, especialmente no Brasil, tem a sua génese no racismo.
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As diferentes perspectivas de morte ndo se dissociam, mas para a
compreensao da morte como uma industria de matar é preciso expor o plano
politico que a cultua e que a sustenta. Por estas razfes apresento o vidante
periciando e investigando os principais fatores envolvidos nos crimes contra as
vidas negras; para isso formulei alguns horizontes de compreenséo da cena do

crime que permite formar esse quadro, bem como um diagnostico dele.

Para esta dimenséao da morte, especialmente do corpo, eu pensei alguns
topicos sobre as faces da politica de morte e as taticas de defesa elaboradas
pela inteligéncia negra, a saber: o estatuto da morte violenta; a politica de morte;
a branquitude; o discurso colonialista; a dominacdo pelo siléncio; o siléncio

intencional sobre a questao racial.

O Estatuto da Morte Violenta:

O vidante se preocupa com o “Estatuto da Morte Violenta™’ que impera
massivamente nos campos, periferias e favelas; na sociedade e nas instituicdes
do Brasil. O estatuto a que me refiro reline dispositivo de racialidade que
compdem o quadro nefasto do racismo no Brasil, a saber: racismo, escravismo,
branquitude?®, embranquecimento, genocidio da populacéo negra, epistemicidio,
higienismo, eugenismo — sem isentar as combinagdes entre tais técnicas do
poder e a extensdo as demais formas de racismo (estrutural, institucional,

religioso, ambiental, epistémico, etc.).

Independentemente se a atuacdo de tais técnicas do poder resulta
diretamente em morte violenta no sentido usual do termo, destaco que boa parte
das formas de mortes provocadas contra as pessoas negras sao “violentas”, pois
elas sdo formas combinadas de fazer morrer uma raca inteira. E neste percurso

multi-morte que o vidante vai periciar o caminho.

O vidante toma, nesta secao, o seu carater de denuncia das politicas de

morte que estatuiram o genocidio contra a populacdo negra desde o Brasil

27 Por esse titulo, no dia 21/08/2023, publiquei um texto na Coluna da ANPOF-Associacdo
Nacional de Pés-graduacdo em Filosofia: https://anpof.org.br/comunicacoes/coluna-anpof/-o-
estatuto-da-morte-violenta-no-brasil.

28 Conceito que apresento mais adiante.
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Colbnia. Mas a quem denunciar? No mesmo momento em que um leve ceticismo
ameaca convencer de que essa € mais uma “incomunicabilidade do fato”
(Seligman-Silva et al, 2003) ao Estado sobre o trauma, tenho esperanca de fazer
a denuncia para aquelas e aqueles que possuem capacidade de revolucionar
esse quadro, a saber, a populagcdo negra e 0s ndo negros antirracistas através

de todos os lugares que estao ocupando — a comecar pela academia.

Além das diferentes violéncias contra o povo negro, a constante violéncia
imaterial e material contra os terreiros de religides de matriz africana (Anjos,
2018) informa a profundidade da violéncia contra a populacao negra. Flagrantes
violacbes de diretos contra os terreiros de candomblé sdo instituidas por uma
mesma politica de morte, embora as taticas sejam diferentes, mas o ataque as
cosmologias negras evidencia a tentativa de homicidio contra o “Utero e matriz
do saber” — também identificados como “Terra Mae” (Ferdinand, 2022; Santos,
2023; Pinto, 2022; Nascimento, A., 2016; Sodré, 2017).

O candomblé é um mundo recriado como um territério de cuidados.

Cuidar € uma qualidade de Xang6. Eu percebo que eu trabalho para
justica e tenho um santo que é da justica, ndo é? Eu percebo que a
gente aprende no candomblé a andar direito, a fazer as coisas direito.
O povo fala: “quem faz santo ndo pode contar mentira, ndo pode andar
por ai na vida mundana, bebendo e se prejudicando”. Mas é porque
quando vocé fuma, quando vocé bebe, por exemplo, vocé usa droga,
vocé prejudica o0 seu corpo, vocé se afasta do seu santo. Nao adianta
VOCé vir aqui, passar por um monte de preceitos, ficar muitos dias para
fazer o seu santo, para cultuar o seu santo, para se aproximar do seu
santo e ai vocé vai sair daqui e vai fazer tudo errado para se afastar
dele de novo? O inquice te ensina a se amar mais. Te ensina a se
cuidar mais, porque quando vocé se cuida, vocé se ama, vocé se
aproxima do seu orixa. Porque ele quer o seu bem, ndo quer o seu mal,
ele ndo quer que vocé faca mal ao seu corpo, ele quer que vocé faca
bem (Makota Diasambd, participante).

Os terreiros, assim como os quilombos, sdo espécies de “‘mundos”
africanos recriados no Brasil, espacos estes que atuam como ancoradouros que
conferem dignidade as pessoas negras, mas 0 racismo religioso contra esses
mundos indica o tbnus da violéncia colonial que tem por finalidade desabitar a
populacdo negra da concepc¢do de humanidade matando a matriz de
humanidade (Ferdinand, 2022; Pinto, 2022; Machado, V., 2019). Basta vermos
o0 exemplo mais recente do assassinato brutal de Mae Bernardete, em agosto de
2023, em seu préprio quilombo (que também abriga um terreiro de matriz

africana), assim também como o seu filho, Binho do Quilombo, igualmente
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assassinado a tiros em seu proprio territério, em 20172°. E situacdes

semelhantes também sofrem os povos indigenas em seus territorios.

Por essas razdes, mesmo que sejam esses espa¢os mundos anticoloniais
(quilombos, aldeias e terreiros de candomblé), aparentemente resguardados de
violéncias, os doze tiros no rosto e dez tiros no peito de Mae Bernardete
evidencia que a violéncia contra essas agéncias e agentes anticoloniais deriva
de um tipo de 6dio muito amargo porgue nesses espagos o colonialismo ndo tem

pleno poder como supde o senso comum (Alves, 2019).

Os tipos de violéncias raciais que atacam terreiros ndo ocorrem somente
de fora para dentro, mas em alguma medida os conflitos raciais podem acirrar
problemas atrelados as relacdes étnico-raciais ainda nao resolvidos entre alguns
membros, porque “no fundo, no fundo, o branco ndo aceita o preto. Mas com a

gente aqui eles tém que engolir, ou entdo sai fora” (Mae Geni, participante).

[O candomblé] ndo é excludente. Tem varias pessoas brancas que sdo
sacerdotes e tudo mais, mas a nossa base vem de Africa. Entdo néo
h& um padrdo, ndo é um padréo. E a as casas de candomblé ndo tém
essa questdo, ndo ha um questionario: “Ah, vocé é preto, vocé é
branco. Vai entrar pra casa ou ndo vai’. Mas muitas vezes nés fomos
atacados por uma questdo, tanto com o preconceito religioso
(intoler&ncia religiosa), como o preconceito racial, dentro do préprio
terreiro (Pai Tawa, participante).

Estudos especificos sobre violéncias contra os quilombos foram
realizados pela Terra de Direitos e pela CONAQ-Coordenacédo Nacional de
Articulacdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas (2018) e outro estudo
foi realizado pela lideranca quilombola doutora Givania Maria da Silva (2019),
uma das fundadoras da CONAQ. As duas publicagbes compreendem que tais
violéncias afetam gravemente toda a populacdo negra, porque esses espacos

sao ancestrais matrizes epistémicas da afrodiaspora.

O Estatuto da Morte Violenta € um arranjo de dispositivo de racialidade
gue oculta a violéncia que o compde; uma decisdo de matar as pessoas negras.
Decisdo essa tomada desde o periodo escravista e que vigora na

contemporaneidade — embora modificando algumas técnicas de matar; um

29 Ambos 0s casos de assassinato podem ser consultados em:
https://gl.globo.com/ba/bahia/noticia/2023/08/31/caso-mae-bernadete-investigacoes-do-
assassinato-de-ialorixa-sera-acompanhado-pelo-observatorio-das-causas-de-grande-
repercussao.ghtml. Acesso em 01/09/2023.
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nefasto percurso social, econémico, politico, educacional, epistémico, estético,
religioso e cultural que o colonialismo tenta de diferentes modos relegar as
pessoas negras — em resumo, um tamulo colonial que sepulta mortos e vivos;
uma conduta — aparentemente ndo racista — que define também lugares de
privilégios das pessoas brancas, porque € com base nas assimetrias que a
politica de morte se retroalimenta — uma vez que ela nao foi feita s6 para matar
pessoas hegras, mas no mesmo diapasdo consolida estruturas de

desigualdades em favor de manutencéo de privilégios para pessoas brancas.

A politica de morte:

A politica de morte, na afrodiaspora, € um macro sistema econémico com
origem na racialidade (Theodoro, 2022; Nascimento, B., 2021). Por estas razdes,
seus mecanismos de dominacdo (controle e concentragao/distribuicao)
estabelecem regras de ocupacao de territério e seus limites com etiquetagens
da politica de inimizade (Mbembe, 2020; 2018b) e de estranheza do Outro

(Souza, 2021) — e dessa forma se consolida como desigualdades.

Com efeito, a inimizade como instrumento de molduragem do Outro
extrapola as fronteiras dos espacos geograficos, pois outros segmentos sociais,
nao necessariamente marcados unicamente pelo fator raca, mas sobretudo, pelo
quesito género/sexualidade e classe sao acionados — uma vez que “relagdes de
dominacdo de género, raca, classe, origem, entre outras guardam muita
similaridade na forma como séo construidas e perpetuadas através de pactos,

quase sempre nao explicitados” (Bento, 2022, p. 15).

O cruzamento de marcadores sociais nos corpos humanos torna esses
Outros ainda mais vulneraveis a todo tipo de violéncias na industria da
necropolitica — cujo apice, depois de toda humilhacéo, predacéo e degradacéo,
€ a morte (Botelho & Nascimento, 2016). Ainda sobre como os multiplos
marcadores sociais se relacionam, a professora Aldenora Concei¢ao de Macedo
escreveu um livro (Sobre interseccionalidade) em que ela mapeia as principais
teorias sobre o tema da interseccionalidade, e Macedo (2023, p.102) diz que
“ndo é possivel pensar em justiga social fora da simbiose patriarcado-racismo-

capitalismo, pois a transformacao de um depende dos demais”.
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A estrutura logica do discurso dominante, ordenadas as suas premissas,
tera como conclusdo o exterminio, seja pela morte violenta, pela negligéncia,
pela omisséo e/ou pelo descaso — especialmente por parte do Estado — restando
ao cadaver uma morte “justificada” e ao seu algoz uma corresponsabilidade
ignorada (Theodoro, 2022; Carone & Bento et al, 2014; Nascimento, W., 2020b).

O Outro (inimigo) é estigmatizado de alguma forma para ser publicamente
justificada a sua morte e suas variadas maneiras em que é deixado para morrer,
por exemplo: 12 premissa: “bandido bom é bandido morto”, com efeito, etiqueta-
se na 22 premissa: “esse aqui € um bandido”, logo, conclui-se sem exigéncia de

reflexdo, sem sentimento de comiseracéo: “entdo ele pode/deve morrer”.

A Outridade que aqui discuto aciona tanto a individualidade das
corporeidades (racializadas, generificadas e classicizadas) quanto o seu carater
coletivo, uma vez que grupos e segmentos excluidos sdo alvos prioritarios de
violagcdes de direitos. Portanto, além dos estigmas lancados aos corpos
racializados, a inimizade contra o candomblé tem origem, com efeito, na ideia de

gue tudo que foi criado pelas pessoas negras € indesejado, pois:

O que se ataca é precisamente a origem negra africana destas
religibes. Por isso, vejo uma estratégia racista em demonizar as
“religides” de matrizes africanas, fazendo com que elas aparecam
como o grande inimigo a ser combatido, ndo apenas com o proselitismo
nas palavras, mas também com ataques aos templos e, mesmo, a
integridade fisica e a vida dos participantes destas “religides”. Portanto,
isso que visualizamos sob a forma da intolerancia religiosa nada mais
€ que uma faceta do pensamento e pratica racistas que podemos
chamar de racismo religioso (Nascimento, W., 2016a, p.168).

O racismo religioso, no entendimento amplo, traz justamente a
compreensao de que o que estd sendo atacado no candomblé deriva do
“epistemicidio™° (Carneiro, 2011; 2005) cometido contra a negritude.

Um dia, estando eu numa loja de carros seminovos em Taguatinga-DF,

perguntei ao vendedor se era seguro deixar todos aqueles carros “dormirem” do

30 Conceito: “o epistemicidio se constituiu e se constitui num dos instrumentos mais eficazes e
duradouros da dominagéo étnica/racial, pela negagdo que empreende da legitimidade das
formas de conhecimento, do conhecimento produzido pelos grupos dominados e,
consequentemente, de seus membros enquanto sujeitos de conhecimento” (Carneiro, 2005,
p.96).
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lado de fora da loja. Ele me respondeu que ndo havia problema, pois o vigilante
tinha “Permissao para Matar”. Eu ndo entendi e perguntei o significado disso, ao
que o vendedor me respondeu: “ele € PM (Policial Militar), ou seja, “P” de

permissao e “M” de matar. Entendeu?!”

Consternado, colocando-me em profunda reflexdo, me perguntei em que
sentido que essa ressignificacdo da sigla PM representava de fato o imaginério
formado na sociedade desigual e racista “ter permissao para matar”. Dai advém
de outra premissa oculta a ideia de que o Outro é permitido morrer, e radicalizado

na génese da politica de morte, o Outro deve morrer.

Seguindo essa logica € que a liberacdo e o incentivo do uso de arma de
fogo pelo governo Bolsonaro (2019-2022) s6 reforcou a velha necropolitica, pois,
justificando a autodefesa, qualquer pessoa da sociedade civil, em tese, agora
“tem” permissdo para matar qualquer um/a que ameacar a sua integridade fisica

OuU ameacar expropriar seus bens.

Interessante observar que a legitimidade e exclusividade legal da
violéncia pelo Estado agora também é terceirizada, privatizada e/ou
individualizada, mas ndo como de “autoprote¢ao” para o suposto “cidadao de
bem”, mas sim para o fortalecimento de privilégios, para a ampliacdo dos
processos de dominacédo e aprofundamento dos interesses pessoais em face da

violagao de direitos dos outros — mesmo em microescala.

O Eu Soberano fundamenta a sua soberania por diferentes e combinadas
formas de privilégios, por historicos de violéncias e de legados de poder
(econbmico, racial, sexual, de género, religioso, dentre outros). O monopdlio de
bens materiais, culturais e simbdlicos conferem ao Eu Soberano uma espécie de
suposto direito acima de tudo e todos; Ihe auto arroga um tipo de pretensa
superioridade frente ao Outro; bem como Ihe estatui um tipo de discurso positivo

de si ao passo que silencia o Outro sujeitando-o ao siléncio (Oliva, 2019).

A posse de uma arma de fogo a quem ocupa este lugar de soberania — ou
por alienacao, auto sujei¢cdo e/ou admiracéo aspira ocupa-lo — traduz-se apenas
como mais um dos processos combinados de um grupo hegemaonico de poder

de dominacéo de matar e de deixar morrer o seu diferente.
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Os privilégios que envolvem a minoria racial branca no Brasil séo
historicamente herdados do colonialismo impetrado pelos seus antepassados
(invasao, oligopolio, monopolio, exploracdo, alienacéo, expropriacéo, extorsao,
escravismo, dominacdo, servilismo e genocidio) — direta ou indiretamente. Com
efeito, 0 medo que circunda a minoria branca (no psiquismo do Eu dominador)
esta permeado de uma acao defensiva antecipada por causa do medo de perder
0 seu posto de poder (Bento, 2022; Theodoro, 2022; Carone & Bento et al, 2014).

O medo da branquitude tém fundamento histérico, pois as inUmeras
Revoltas negras, indigenas e de grupos explorados pelas agéncias coloniais no
Brasil, trouxeram grandes preocupacdes acerca da perda de poder aquele
segmento colonialista. Em larga escala, a branquitude no Ocidente manifestou
seu mais profundo medo a partir da Revolugdo Haitiana em 1791. “O exemplo
do Haiti torna-se motivo de pesadelos para os senhores de escravos em todo o

mundo, inclusive no Brasil” (Campos, 2020, p.80).

Conforme a psicologia, a branquitude compreende raca e ascenséao social
como fatores relacionados. Por isso € que se compreende o real motivo que um
dos argumentos do Bolsonaro, desde a sua campanha presidencial em 2018 e
reprisada em 2022, para o uso pessoal da arma de fogo por civis € para que 0s
fazendeiros pudessem “meter bala” nos “Sem Terra”. Entdo o suposto “cidadao
de bem” ndo é qualquer pessoa que deseja andar armada, se trata, pois, quase
gue exclusivamente do dominador — e/ou das pessoas fascinadas pelo desejo

de dominacéo, sendo os seus alvos os bandidizados (ou seja, indesejados).

Embora imagine-se que a arma de fogo tenha finalidade de ser utilizada
para ajudar a proteger bens, patrimonios e a vida, o uso dela tem seu emprego
rigorosamente regulado até mesmo para o uso das forcas de seguranca publica.
Em termos de legislacdo no assunto de armas letais, se destaca a Portaria
Interministerial de nimero 4.226 de 2010 (Brasil, 2010). Alinhado aos direitos
humanos internacionais, o referido documento entende que o uso de armas letais
deve seguir o emprego progressivo e proporcional as ameacas sofridas, uma vez
gue 0 que esta acima da iminéncia de matar € o direito a vida — contrario,

portanto, ao discurso de 6dio pregado nos argumentos pré armamento.
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A politica de morte, apresentada como “necropolitica” por Achille Mbembe
(2020; 2018b) e por Mario Theodoro (2022), transita por um caminho historico
acerca do modus operandi do Ocidente na sistematica industria de deixar viver
ou de matar e de deixar morrer alguns segmentos Outrificados de grupos
humanos. Nesse contexto, porém por outros termos (genocidio, epistemicidio),
Abdias Nascimento (2016), Sueli Carneiro (2011; 2005), Maira Brito (2018),
Leonardo Ortegal (2019) e outros intelectuais da area retratam os efeitos do
racismo e sua industria da morte que ceifam diariamente as vidas da populagéo

negra no Brasil, especialmente da juventude.

A partir do emprego de mecanismos semelhantes ao racismo, ou similares
técnicas a ele agregado, a politica de morte devasta outros segmentos
socialmente marginalizados (povos e comunidades tradicionais, LGBTS, pobres,
mulheridades, imigrantes originarios de paises periféricos, dentre outros — Pinto,
2022; Macedo, 2023). E o candomblé também se apresenta como um lécus

identitario capaz de acolher com respeito estas diferentes Outridades.

Aqui o inquice ndo vai me julgar com quem eu durmo, com quem que
eu me deito. Ele vai me julgar pelas minhas atitudes, pelo que eu fago
de bom ou com o que eu faco de ruim — para as pessoas ou para mim.
Isso no candomblé é muito libertador. Vocé esta num lugar que tem um
monte de LGBT, e é aceito, vive de boa com todo mundo.

O hétero ndo é melhor do que vocé. Vocé é igual o hétero aqui dentro.
Todo mundo € igual, e é respeitado por isso, e é tratado da mesma
forma respeitosa (Makota Diasambu, participante).

Para Achille Mbembe (2021), Silvio Almeida (2021) e Kabengele Munanga
(2020) as minorias sociais, em escala planetéria, foram enquadradas como alvos
da politica de morte a partir do modelo de tratamento desumano aplicado as
pessoas negras submetidas aos processos aterradores da colonialidade

europeia, especialmente pela escravidao negra e pelo servilismo indigena.

Ja no ambito doméstico, de modo resumido, pode-se compreender que a
abolicdo da escravatura no Brasil abriu uma porta para lancar os/as negros/as
em outras armadilhas depois do cativeiro (Nascimento, A., 2016). A titulo de

exemplo, vejamos as principais armadilhas do racismo:

a) negros sem emprego (a tatica do Estado, apds a abolicdo formal da
escravidao, foi criar um sistema de colonato. A partir do imigrantismo europeu

passou-se a empregar somente gente branca nos trabalhos formais e
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assalariados, sobretudo, a partir da metade do século XIX — Brito, 2018). Além
deste fator, com a abolicdo da escravidao, boa parte das pessoas brancas foram
indenizadas pelo Estado por “perderem sua forca de trabalho gratuita”, que ao
invés de indenizar os negros ainda lhe negara empregos — porque o Brasil
priorizava as pessoas brancas e europeus recém chegados (Bento, 2022)3%;

b) agora os negros estao livres, mas os “vadios” devem ser presos
(em alusédo a Lei de Vadiagem de 1890, dois anos apos a abolicdo da escravidao
para punir e prender 0os capoeiras e negros desocupados — Brito, 2018);

C) negros sem acesso integral a educacao (pois, de acordo com a
considerada primeira Lei de Diretrizes e Bases da Educacao-LDB de 1837, os
negros nao podiam estudar — e, quando muito, ndo podiam avancar nos estudos

mais elevados [antigo Ginasial, Ensino Médio e Superior] — Brito, 2018);

d) negros sem moradia propria e sem recursos para trabalhar (uma
vez que a antiga Lei de Terras de 1850 impedia 0s negros de receber terra para
viver, plantar e trabalhar). Ainda hoje uma grande massa de pessoas sem terras

€ impedida de uma reparacdo no ambito da reforma agréria (Brito, 2018);

e) acriminalizacdo do uso de drogas no Cadigo Penal (1890, atualizado
diversas vezes), “coincidentemente” criado dois anos apdés a abolicdo da
escravidao, ele certamente n&o objetivava coibir o uso de drogas em si, mas era
instrumento sofisticado de controle, de punicao, de vigilancia e de exterminio dos
corpos indesejados, especialmente dos negros (direta ou indiretamente

envolvidos com o uso e trafico de drogas — Ortegal, 2019; Brito, 2018).

Para todos os efeitos, em resumo, na légica dessa necropolitica, basta a
pessoa negra (preta e/ou parda) ser moradora de areas dominadas por trafico
de drogas para sofrer as consequéncias terriveis, tais como, execu¢ao sumaria,
invasao policial de seus domicilios sem mandado judicial especifico; ameacas e

controle por parte de milicias e demais facgbes criminosas; alvos de balas

81 Essa diferenca de tratamento racial pelo Estado foi o que promoveu as diferentes herancas
coloniais a reboque do escravismo para a sociedade brasileira, de tal modo que resumiria assim:
a condicao das pessoas negras hoje é fruto em boa parte da escravidao impetrada contra elas
no passado; e a heranca colonial das pessoas brancas atualmente (privilégios, ocupacdo de
cargos de poder de tomada de decisao, riqueza etc.) se deve preponderantemente ao acumulo
de capital e de poder obtidos pelo exercicio do escravismo impetrado contra negros e indigenas.
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supostamente “perdidas”; alvos de todos os tipos de descaso e tratamento
desumano (Ortegal, 2019; Brito, 2018).

f) o “controle de natalidade” da populacdo negra com esterilizagéo
forcada e/ou sem consentimento das mulheres negras que tinham “muitos filhos”
€ mais uma técnica na forma de eugenismo — ndo se trata, portanto, de um

suposto universal controle de natalidade, mas sim de “controle de racialidade”.

A minha falecida mae, Maria do Carmo (1952-2017), mulher preta,
periférica, pobre, sem escolaridade, era uma dessas mulheres que, apés o parto
do nono filho, foi esterilizada sem o seu consentimento. Durante muitos anos ela
reclamava dessa violéncia médico-obstétrica ao seu corpo. Esse dispositivo de
esterilizacdo ndo consensual ou incentivado, com evidente fundamento racial,
eu chamo de “naticidio”, porque — diferentemente do genocidio que escolhe
guem deve morrer — 0 naticidio € um meio de evitar vir ao mundo quem nao esta

autorizado a nascer, até por qué;

O atero de mulher negra ndo tem valor, entdo qualquer mioma tem a
indicacao de retirada do Gtero. Souza aponta que as condutas médicas
sdo diferentes diante de uma mulher se ela é negra ou se ela é branca.
A conduta conservadora de uso de remédios ou expectantes é
geralmente indicada para a mulher branca de qualquer classe social;
ao contrario, para as mulheres negras, é indicada a histerectomia
(Carneiro, 2005, p. 87).

g) a mortalidade infantil durante muito tempo dizimou e ainda dizima as
vidas “indesejadas”, sendo a sua maioria gente negra. De acordo com Sueli
Carneiro (2005), a mortalidade de pessoas negras é precoce em qualquer faixa
etaria, por causas trataveis — cujas mortes sao evitaveis. Com efeito, a saude é
de fato uma faca de dois gumes, pois quando envolve a populacdo negra, ao
invés de fazer viver ou de deixar viver € ao mesmo tempo o aparelho para fazer

morrer (através da negligéncia, da omissao, da impericia, do descaso etc.).

Ha casos também em que se destaca a descartabilidade da vida
socialmente indesejada nas instituicdes de acolhimento em que a maioria das
criancas sdo pretas e pardas — igualmente preteridas para serem adotadas.
Nessas instituicdes essas criancas estdo sem o convivio com a familia biologica
por conta de decisfes judiciais. Decisdes essas que acumulam formas de
vulnerabilidades aos corpos historicamente ja Outrificados, mas incapazes de

modificar a forma de producéo do “genocidio amplo” da populagao negra. Falo
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genocidio amplo para me referir as diferentes etapas do genocidio que envolve
variadas formas de tratamento desumano as pessoas Outrificadas ja
programadas para morrer, como a selecdo do nascer, do morrer e do viver
marcados pela politca de morte (material, identitaria, socioecondmica,

epistémica, cultural, espiritual, estética e religiosa);

h) a ciéncia — assim como a igreja Catodlica e outras instituicdes (privadas
e publicas) hegemonicamente privilegiadas pelo colonialismo —, através da
eugenia (Theodoro, 2022; Machado & Alves, 2023) cooperou e atuou para

fundamentar o racismo no Brasil, conforme o portal do Geledés (2020)%.

Todas essas téticas da necropolitica foram e sédo atualizadas mesmo apos
0 suposto banimento formal do higienismo e da eugenia no Brasil (Machado &
Alves, 2023; Goes & Santos, 2014). A ideia dessas taticas de controle
populacional e social sdo técnicas cientificas com a finalidade de expurgar néo
s6 doencas, mas exterminar populacdes consideradas “doentes”, cujos fatores

dos adoecimentos eram preponderantemente raciais e sociais®3.

Ainda somos vitimas dos efeitos dessas teorias cientificas que ndo estao
mais em voga atualmente, mas temos como resultado direto desse dispositivo
necropolitico outros tipos de técnicas de poder, tais como: a violéncia policial
contra as minorias sociais; o tratamento obstétrico desumano aos corpos negros;
o racismo velado e negado por for¢a da ideia de democracia racial, dentre outros.

Todos esses procedimentos tém suas origens no modelo de desenvolvimento

82 Sobre esses assuntos ver os artigos do portal do Geledés e publicacdes periédicas do IPEA
onde questbes de drogadi¢do, raca e seguranca publica, letalidade policial, violéncia obstétrica
e outros sdo problemas em diversas afrodidsporas, especialmente no Brasil. Alguns textos
selecionados que deram embasamento a estes tdpicos da pesquisa estdo citados nas
Referéncias Secundarias.

330 documentario chamado “Holocausto brasileiro” (20186, disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=jlentTu8nc4&ab channel=Desmistificando>, direcdo de
Armando Mendz e Daniela Arbex, inspirado no livro de mesmo nome de autoria de Daniela Arbex,
retrata a industria de encarcerar e de matar do Estado brasileiro que operou por meio dos
manicémios a duas décadas atras. Conforme o documentério, estima-se que 70% das pessoas
internadas ndo tinham problemas mentais, mas eram pessoas socialmente indesejadas (pobres,
prostitutas, meninas e jovens — dentre elas, algumas sexualmente abusadas — que
engravidavam. Havia também no grupo dos socialmente indesejados alc6olatras e negros, pelo
expressivo nimero que se pode constatar das imagens). Este aqui é apenas um dos exemplos,
mas infelizmente existem e existiram outros meios de exterminio em massa no Brasil.
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cientifico no pais — com base em estudos eurocentrados (Nascimento, A., 2016;
Carneiro, 2011; Machado & Alves, 2023).

Na literatura africanista e afrodiaspérica — bem como no campo em que a
oralidade e as conjunturas praticas dos modos de vida se sobressaem —, sédo
muitas as narrativas atuando contra a politica de morte, tais como, denuncia,
reivindicacdes, resisténcia/re-existéncia, multiplas mobilizacbes participativas
(movimentos sociais, coletivos, envolvimento com a vida politica, ONGS),
expressfes artisticas e desportivas, ressignificacdo religiosa, politicas
afirmativas, legislacdes, educacao para as relacdes étnico-raciais, pesquisas
académicas e tantos outros. A inteligéncia negra se capilariza ndo s6 pelo
cognitivismo, mas também como estratégias praticas, interventivas, de

ativismos, cujas dinamicas sao sempre reinventivas.

A inteligéncia negra néo se articula somente no ambito da intelectualidade
académica, e nem somente no campo do conhecimento dos povos e
comunidades tradicionais, mas numa conjuntura gue aciona todos 0s recursos e
lugares possiveis a partir da agéncia da negritude, tais como, o ativismo dos
movimentos sociais, a arte, a religido, a oralitura, a corporeidade, a literatura e a
musica, pois todas elas (formais ou informais) sdo estratégias/meios de
resisténcia e manutencdo da vida ameacada pela politica de morte (Ortegal,
2019; Gilroy, 2012; Glissant, 2021; Santos, 2023).

A branquitude:

O contexto de desigualdades, com tantas informacdes, acaba formando
publicamente um tribunal psiquico em que a branquitude®* e o seu antro de
dominacéo, diante de incontestaveis fatos, evidéncias, dados, estatisticas, nédo

quer ouvir sobre crimes seus e dos seus antepassados brancos (Bento, 2022).

34 Em resumo: a branquitude, embora silenciosa (mais pratica e comportamental do que verbal)
€ uma ideologia de raca que atua conjuntamente com a ideologia do racismo. Em linhas gerais,
branquitude é uma conduta que ndo expressa declaradamente o racismo, mas antes informa
uma posicdo politico-discursiva de protecdo aos interesses de dominacdo de grupos
hegeménicos com base em privilégios da ra¢ca branca — com efeito, esteredétipos de beleza, de
valores, de classe, de cultura, de religido dentre outros postulam preferéncias que garantem aos
signatérios desta ideologia privilégios, mesmo que inconscientes e ou inconfessos (Theodoro,
2022; Bento, 2022).
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A branquitude n&o quer ouvir porque pesa em sua consciéncia o medo
obscuro de reconhecer uma divida impagavel contraida pelas pessoas brancas;
a branquitude ndo quer ouvir sobre 0s seus crimes porgue nutre em seu interior
0 medo de perder seus privilégios; a branquitude ndo quer ouvir porque em suas
entranhas h4 o medo de ser obrigada a executar a justica reparatéria; a
branquitude ndo quer ouvir porque pesa em sua consciéncia (confessadamente
ou ndo) fatores morais e psiquicos que assombram 0 Seu universo interior,

sobretudo, o medo de n&o se reconhecer mais como branco (Theodoro, 2022).

Leonardo Ortegal (2019), ao dialetizar com os termos de Paul Gilroy
acerca do “Atlantico Negro™® diz que, “acontece também que, olhando
dialeticamente para esta realidade geografica, se a Didspora e a escraviddo
produziram um Atlantico Negro, é porque foi também produzido o que

poderiamos chamar de Atlantico Branco” (Ortegal, 2019, p.82).

O Atlantico Branco (branquitude) navega nas veias do Brasil desde o
periodo colonial, porém, envolto numa densa neblina branco-cinzenta, invisivel.
E este olhar sobre a branquitude e seus escaninhos € uma investigacdo que
precisa ser feita empiricamente quando se trata de processos de dominacdo —
pois, é necessario compreender as malhas do colonialismo, seus agentes e seus

efeitos na atualidade para além de um conceito tedrico de colonialismo.

Sendo o historico de dominagéo colonial no Brasil o invélucro que reuniu
e retne brancos, negros e indigenas, a questdo racial nao pode ser obliterada
em face de outras questbes — também urgentes, mas sobrepostas e
generalizantes —, tais como, economia, saude, educacdo, moradia, renda,
aspectos culturais dentre outras. E nesse campo empirico que privilégios e

sortilégios em virtude de raca se materializam, e a resposta deve ser pratica.

Alids, todas as outras formas de precariedades — fundadoras das
desigualdades brasileiras — que assolam a populagéo negra é um transbordo do
racismo (Theodoro, 2022; Nascimento, B., 2021). Justamente por estas razdes

€ que o transbordo ndao pode ser um modo apressado de “tapar o sol com a

35 Atlantico Negro significa “rede de identidades e interesses da diaspora” (Gilroy, 2012, p.406).
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peneira”. Com efeito, primeiramente, o problema do racismo precisa ser tratado,

pois s6 assim as desigualdades poderao ser corrigidas (Theodoro, 2022).

O discurso dominante da branquitude possui varias caracteristicas, eu vou
enumerar cinco delas, sendo essas as mais evidentes, porém, ndo atuam de

modo univoco, mas sempre articulado com outras técnicas de poder:

) o discurso dominante é travestido de aparente rigor racional;

i) o discurso dominante faz panfletagem de programas politicos e
“politiqueiros” que coadunam com seus interesses;

iii) o discurso dominante é transmutado, paradigmatizado,
conceituado e abstraido em inUmeras leituras académicas;

iv) o discurso dominante é sublimado em distépicas vias de negacéo
da verdade em nome da fé e/ou a troco de ideologias perversas em
todos os setores hegemonistas, inclusive da grande midia;

V) o discurso dominante é carregado de iniumeras condi¢Bes de

desumanos tipos de sujeicao...

H&a, em todo esse caldo, um discurso de poder em marcha — no qual
disputas de narrativas engolfam verdades, escamoteiam sentimentos
nocivos/adoecedores, faz acepcdo de valores e de pessoas, camufla fatos
enquanto extermina milhares de vidas em virtude do racismo a ele inerente —
sustentam as ideologias do racismo e da branquitude. A branquitude pode ser
mais bem compreendida a partir do exame sobre o discurso colonialista, pois ele

€ o sustentaculo de um grupo dominante com base na raca.

O discurso colonialista:

Conforme Abdias Nascimento (2016), o discurso dominante é o mestre do
disfarce e do ilusionismo, pois, numa aura de formalidades, em favor do grupo

hegeménico que narra, divulga-se um mundo perfeito/universal a ser alcangado.

Algumas vezes esse discurso racista é explicito, mas na maioria das
vezes o racismo opera de modo oculto, pois, a tatica do discurso hegemonico
segue sempre 0 mesmo protocolo, a saber o apagamento do horrendo percurso

historico racista do passado e do presente. Como bem lembra Abdias
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Nascimento (2016), essa tatica se movimenta com ilusionismos para distorcao

da sua forma de camuflar e de manipular a verdade em favor da dominacéo.

O discurso contra-colonialista de Aimé Césaire (2020), contextualizado
numa dindmica mundial de grandes eventos historicos do século XX (as duas
guerras mundiais, o nazismo, o fascismo, por exemplo) diz que o discurso
colonialista tem em sua base o modelo burgués, cuja identidade é tdo ou mais
nefasta que o préprio nazismo. Para Césaire, é nesta hipocrisia de dominagéo
que a propria burguesia cria o conceito de Homem, de humanismo e de nacao,

e desta feita, discursa por um modelo hegemonico cultural com base na Europa.

O discurso ndo opera apenas na emissao de uma ideologia politica de
dominacéo e defesa de interesses. Ele atua através de processos de alienacéo,
cujo objetivo final € alocar no psiquismo, especialmente dos racialmente
Outrificados, uma forma de sujeicdo, adoecimento, auto rejeicdo por nao
reconhecimento de sua identidade ou por relagbes racistas que insistem em

Sujeitar as pessoas negras ao lugar objetificante (Gonzalez & Hasenbalg, 1982):

Sim. Dentro de casa tenho passado por muitas situa¢des de racismo.
Eu morava com uma tia minha aqui em Brasilia [numa regido nobre].
O marido dela é super racista. Ele vivia falando que tudo que eu fazia
era coisas de preto, que era coisa de nortista. Entdo eu sofria muito
racismo. Continuei la porque queria estudar. E na minha casa, as vezes
chega alguém para entregar correspondéncias e encomendas, carteiro
etc. e pergunta: cadé a dona da casa? E eu tenho certeza de que se
eu fosse uma pessoa branca, isso ndo aconteceria. Se eu fosse branca
eles ndo iam me perguntar: “cadé a dona da casa para receber a
encomenda?”’ sendo preta ai eu tenho que falar: “eu sou a dona da
casa!” (Makota Diasambu, participante).

O discurso dominante também opera como um dispositivo burocrético
protocolar que carreia todas as expressfes do colonialismo, especialmente no
gue diz respeito a coisa publica (bens, instituices, legislacbes, administracao,

sistemas educacionais, politica, cultura etc.).

Mesmo ndo sendo um fantasma, mas agindo como se fosse, ocupando
um lugar e um néo lugar, de modo intrusivo, participando simultaneamente em
diferentes dimensdes, como um assombroso espectro a solta, o exterminio que
afeta a populacdo negra pode ser visto a principio em sua conjuntura no “local”

onde ele, obsessivamente, ataca, a saber no psiquismo.
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O psiquismo é que sustenta uma das formas de manifestacdo da
ancestralidade, a histéria, a memoéria, o afeto, a dignidade, a autoestima, os
sonhos, os desejos, a fala, a organizacdo e os sentidos dos saberes orais, a
capacidade de transmissdo do conhecimento, a imagem de si... Em outros
termos, empregando o exemplo do que fora observado no candomblé, Vanda
Machado (2019) fala da “emoc¢ao” e do convivio solidario com o grupo cultural
de origem como sendo elementos indispensaveis para a formacéo da identidade

e para bons resultados de aprendizagem.

Sueli Carneiro, em sua tese de doutorado “A construcdao do outro como
nao-ser como fundamento do ser” (2005) diz que adotou como parametro
conceitual e metodolégico o “paradigma do Outro” — a partir da perspectiva de
Roseli Fischmann (sua orientadora). Para Sueli Carneiro, o paradigma do Outro
— quando se trata de pessoa negra — tem diferentes perspectivas porque ele
aciona multiplos contextos e situacdes estruturais que envolvem as vivéncias
pessoais de situacdo de racismo; a memaria ancestral das experiéncias coletivas
de dominacgao; a escravizacao; as lutas de resisténcia; a busca de afirmacéao
étnico-cultural; a busca por emancipacdo social, o ativismo antirracista e a

experiéncia de aculturacao.

E dessa concepcao filosofica de Sueli Carneiro (2005) que trato a quest&o
da alteridade pelo termo “Outro” e os neologismos que dele derivam, mas que
agui sempre se relacionam com a identidade da pessoa negra. Existencialmente
gravitando na zona de nao-ser: “propomos, porém, que, no caso da negritude, a
sua irredutibilidade consiste no seu deslocamento para uma alteridade que a

institui como a dimenséo do ndo-ser do humano” (Carneiro, 2005, p.25).

O campo, portanto, da principal tatica de exterminio colonialista precede
a materialidade dos corpos tombados, conforme falado anteriormente. Na vida
das pessoas negras, além das questdes subjetivas acionadas pela branquitude,
a morte se disfarca de fantasma, de cismas, de adoecimentos mentais. Para
algumas pessoas, os conflitos de ordem interior ou espiritual se confundem e se
intercalam com “doengas iniciaticas” da mediunidade (Ribeiro, 2019) e de um
modo geral, muitos problemas observados dessa natureza nas pessoas negras

em geral se expressam como medo (Theodoro, 2022) ou loucura.
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Eu tenho a dizer é que eu comecei com o espiritismo com 7 anos de
idade. Eu ndo sabia o que era isso. Eu tratava das mulheres na roca
[em Minas Gerais] com certas dificuldades, eu fazia garrafadas, as
mulheres saravam. Muitas vezes chegavam na minha casa e falavam
assim: “a menina pretinha ja se levantou? Eu queria que ela benzesse
esse menino, eu queria que ela fizesse isso...” E ai eu fui para a
umbanda e fiquei durante muito tempo, e o primeiro que eu recebi foi 0
Jodozinho e a Preta Velha Chiquinha. Com esses eu trabalhei muitos
anos, muitos anos mesmo.

Até hoje eu trabalho com eles. Eu ja fui parar no hospicio porque
minha familia achava que eu era louca. No dia que eles falaram que
eu ndo tinha cura, eu pedi para assinar um termo de responsabilidade
para sair do hospital. Era um dia de visita, e ai 0 médico mesmo disse
para minha familia: “Vocés deixam seguir o que ela quer seguir ou
vocés vao perder ela”. E ai que me deixaram. Depois disso eu fiquei
morando em Janalba [regido Norte de Minas Gerais] (Mde Geni,
participante, grifo meu).

“Exterminios, homicidios, assassinatos fisicos ou morais, pobreza e
miséria crbénicas, auséncia de politicas de inclusdo social, tratamento
negativamente diferenciado no acesso a saude, inscrevem a negritude no signo
da morte no Brasil” (Carneiro, 2005, p.94). Nesse contexto de urgéncia
urgentissima em busca de estratégias de se manter viva, as pessoas podem
acabar considerando a questdo racial como algo secundario e sem muita
importancia, uma vez que outras necessidades de extrema necessidade
imperam sobre o corpo e a mente da pessoa negra (pobreza, marginalidade,

drogadicao, encarceramento, desemprego, baixa escolaridade etc.).

O discurso da questao racial — sendo subjetivado nas individualidades —,
pela ordem de prioridade de manter a vida, sofre um esvaziamento em termos
de importancia analitica, epistémica, historica e politica para um campo mais
amplo e genérico da sociedade. E também nessa senda que, em virtude de
outras urgéncias, a questao racial é relegada a invisibilidade e o racismo se
instrumentaliza como subjetividade, superficialidade e secundario se comparado
as necessidades basicas — porém, todas essas necessidades basicas da pessoa

negra é transbordo do proprio racismo sofrido (Theodoro, 2022).

Por essas razdes também é que as narrativas de si sdo acionadas pelas
pessoas negras como um caminho reparador e contra-colonial, pois trazem de
dentro para fora (busca de si) a cura (Davis, 2023; Nascimento, B., 2021). Neste
aspecto, conforme Neusa Souza (2021), a busca de si sera para a pessoa
negra, mesmo aquela que ascende socialmente, um processo constante de

busca por um sentido identitario positivo. Com efeito, o “tornar-se negro”,
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conforme a autora, € o “devir negro” ou “vir a ser’. Ou seja, trata-se de uma
identidade em projecdo, desabitada, sem um mundo acomodavel na propria

raca, pois a pessoa hegra, conflitiva, é constrangida a processos de

embranquecimento — através da ascensédo social ou outros meios.

Olha, eu na minha vivéncia, comparado com outros, eu me sinto muito
privilegiado, porque meus pais sempre tiveram boas condicdes
financeiras. Eu sempre tive muitas oportunidades que eu ndo via outras
pessoas terem. E os ambientes que eu frequentava também nao
tinham muitos negros onde eu frequentava. Algumas vezes, era so eu.
Eu também nem me enxergava muito [como negro], porque sé tinha
eu. Entdo eu era mais um deles [brancos]. S6 que com o tempo, é que
eu fui realmente vendo o outro lado... Eu fui muito privilegiado, entdo o
fato de eu ter tido privilégios, de ter os meus pais com as condi¢cbes
que me deram para ter um monte de coisa, me permitiram chegar muito
longe. Se eles nédo tivessem as condigcbes que eles me deram,
provavelmente eu teria que ter lutado muito mais. Entdo essa
identificacdo como negro ela veio com o tempo. Na verdade foi a partir
do momento em que eu sai da bolha onde eu estava e comecei a
frequentar outros lugares. E o candomblé me ajudou nisso
(Kissumbure, participante).

O discurso colonial atua no apagamento identitario com ou sem violéncia
explicita. Bajulacbes, lisonjas, promocfGes sdo alguns dos vetores do
embraquecimento, especialmente quando a sua atuacdo é o psiquismo da
pessoa negra — neste aspecto ha vasta literatura que investiga esse campo no
ambito da psicologia (Bento, 2022; Souza, 2021; Mbembe, 2021; Veiga, 2021;
Kilomba, 2019).

O discurso colonial nem sempre é promovido por palavras, mas também
por siléncio. Os brancos que se silenciam e/ou se omitem “de bom coragao”
também podem compreender que o fato de ndo se posicionar politicamente
nessa pauta se deve a sensacgao interna — fortalecida pelo negacionismo — que
Ihes diz que racialmente nao fazem parte da questao na condigéo de “objeto” do
racismo, e, com efeito, acham que, por serem brancas, ndo fazem parte como
sujeitos no assunto que nao lhes aciona racialmente como brancos e muito
menos como negros — esta posi¢cao de ndo engajamento também é dado pelo
privilégio de escolher ndo se pronunciar. E nesse aspecto dos agentes e das
agéncias que a branquitude, em seu Atlantico Branco, disfarca o seu navegar

com movimento continuo, mas sob aparente fixidez (Bento, 2022).
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O Atlantico Branco — falado por Ortegal (2019) — simplesmente segue 0
fluxo com lento e imperceptivel movimento, sem aparente esforco, sem evidente
empenho, porque existe um silencioso e eficiente “pacto da branquitude”3®
(Bento, 2022). Quase inerte, aparentemente fixo, o Atlantico Branco s
desancora ao impulso de fortes ventos e gigantescas ondas que o ameaca, até
‘porque esse pacto da branquitude possui um componente narcisico, de
autopreservacao, como se o “diferente” ameacgasse o “normal”, o “universal”
(Bento, 2022, p. 18). E nesse sentido que Cida Bento (2022) fala da heranca
histérica como um acontecimento que gera efeitos positivos para brancos

(privilégios) e efeitos negativos para negros (desigualdades).

E comum as pessoas acharem que negros so entendem de quest&o racial,
que indigenas sdo especialistas somente em questdes étnicas e que brancos
entendem apenas de questdes universais, e que, com efeito, os brancos “néo
entendem” de particularidades que afetam grupos humanos especificos que néo
lhes dizem respeito, muito embora os brancos sejam participes da escravidao,
porém, imobilizado, parece que esse segmento “desapareceu’ do contexto,
como se nao fosse parte do passado e nao trouxesse nenhuma heranca
dele”(Bento, 2022, p. 31).

E nesse quadro de um identitarismo hermético em que muitos brancos
segregam — e voluntariamente se enclausuram — em sua zona de conforto
também sob a justificativa de que ndo querem fazer apropriacdo cultural
indevida. Neste mesmo diapasdo, muitas pessoas negras tém se apegado ao
identitarismo, ao essencialismo e ao purismo através do ativismo negro, pois
elas manifestam grandes dificuldades em compreender que a educacéo

antirracista € um dever de todas as pessoas.

36 Para Cida Bento, “O pacto da branquitude”, que também da nome a sua obra, é um conceito
que explica como as silenciosas e veladas relacdes de favorecimentos (conscientes ou
inconscientes) entre pessoas brancas formam bols6es de desigualdades na sociedade multi
étnico-racial do Brasil. O pacto molda comportamentos, condutas e a¢fes praticas que, ao
privilegiar pessoas brancas para ocupacdo de espacos e cargos de prestigio e de poder,
preterem, com efeito, as pessoas negras. Para Cida Bento, as maiores evidéncias do pacto da
branquitude pode ser observada no ambito do trabalho, especialmente quando cargos mais
importantes nas empresas (privadas ou publicas) sédo ocupadas quase que exclusivamente por
pessoas brancas (mesmo quando as pessoas hegras disponiveis tenham a mesma qualificacdo
gue as pessoas brancas ou tenham até mesmo qualificacéo superior).

137



Um presumido e complexo “lugar de fala” sobre como é ser negro, o que
€ “ser negro”, como é “se sentir negro”, “quem € negro” e as “experiéncias da
pessoa negra” num mundo racista, por exemplo, tém capitaneado demandas da
identidade racial para discussdes mais amplas da questao racial. Conflitos dessa
ordem tém gerado mais divisdes do que solidariedade, mais confusdes do que
entendimento, mais segregacdes do que parcerias, mais individualismos do que
coletividade; mais folclorismos do que amabilidade; mais estranhamentos do que
simpatia; mais assimetrias do que reparacdo; mais conflitos que justica; mais

disputas do que solidariedade.

Dentro das ciladas do discurso hegemdnico, a urgéncia urgentissima por
empenhar simultaneamente o carater reparador, repatriador, curador numa
mesma pauta num dado evento estd fazendo com que parcela da negritude
desenhe um mosaico de questdes conflitivas em prejuizo préprio. Conforme
depreendo de Seligman-Silva (et al, 2003), até mesmo a prosodia, o ritmo da
respiracdo, as palpitacdes, as emocgdes, as lembrancas e memorias dolorosas
dispostas em discurso pela Outridade tém feito com que a pessoa negra — na
condicdo de testemunha e vitima — ainda expresse as figuras das proprias
experiéncias negativas e da negritude como o fato traumatico anunciado, mas
cuja narrativa sobre ele ainda esta cheio de incomunicabilidades dolorosas
na predominancia do fato vivido devido a impossibilidade de traducdo que o
referido trauma evoca e impde as pessoas Outrificadas. Estas muitas
indizibilidades do discurso negro em palavras e a marcante manifestacdo das
emocgdes informam em que medida o discurso colonial procura sempre tutelar o

modo como ele quer que as pessoas negras se expressem.

Neste sentido, muitas técnicas e praticas aparentemente antirracistas tém
promovido muitos impactos emocionais, visuais, estéticos, artisticos,
performéticos calcados em dispares demandas, mas que estdo informando um
sentido antes de comocéo do que de mobilizacdo, mais de choque do que de
engajamento, mais de sensacionalismo do que de educagdo. Um profundo
abismo — em seu magnetismo discursivo de exibir sem pudor o seu nucleo —
sempre evocara um sentimento do exotico, sentimento que nada informa além
de sensac¢les de nauseas, vertigens e esgotamento da capacidade de falar.

Exemplos corriqueiros desse nivel ganham holofotes que alardeiam as drasticas
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experiéncias de pessoas negras, especialmente as famosas (jogadores de

futebol, celebridades, participantes de reality shows...) quando sofrerem racismo.

Todo os fatos relevantes precisam ser noticiados, porém ha nesse
exibicionismo a exploracdo midiatica da dor, inclusive muito cara a pauta negra.
O intuito da exploracdo midiatica ndo € de compromisso com a verdade, nem
com os fatos e nem tampouco com a causa, mas se trata do inflamento de uma
cadeia de algoritmos, que por sua vez alimentam muito mais um mercado de
audiéncia de espectadores, de produtos, de ideologias. Conforme Roney
Cytrynowicz (2003), a testemunhalidade é uma abordagem que procura impor
limite ético para que o trauma néo seja banalizado ao ser apresentado fora do
seu quadro histérico, uma vez que o0 sensacionalismo gera saturacdo; a
testemunhalidade também evita a exposi¢cdo gratuita e irresponsavel do trauma

porque ele reduz o testemunho a um tipo de show business (banal).

A inteligéncia negra também d& suas respostas a esses tipos de
provocacoes, pois, em contrapartida, mobiliza outras pessoas negras que ainda
nao tinham engajamento na pauta. De qualquer modo, a indignacdo com os atos
de racismo néo engaja muitas pessoas brancas na educacao antirracista. Com
efeito, o que é para o ativismo negro forma de acolhimento aos alquebrados pelo

racismo, delimita mais ou menos um processo de afirmacao quase identitarista.

De algum modo o discurso de base colonial também atualiza seu modo
de exploracdo das pessoas negras hoje. E pela ambivaléncia de seus
instrumentos que o discurso hegemonico, cinicamente, contorna a pauta racial

explorando o que ela Ihe pode proporcionar como espélio do racismo praticado.

Contrario a um reino de problemas a abracar sozinhas ou de modo
centralizado, as pessoas negras e as pessoas brancas precisam compreender
que, a branquitude e o racismo — na condicéo de ideologias de desigualdades —
sao questdes comuns que todas as pessoas precisam discutir, debater, pensar
em solucdes de forma conjunta. J& os aspectos de identidade, matriz cultural,
ancestralidade, vivéncias comunitarias — mesmo néo tendo uma linha divisoéria

categorica, nem uniformidade e nem de exclusividades — atuam como espacos
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de fortalecimento, de pertencimento, de cuidados, de encontros para a

identidade negra.

Na verdade, acerca das questdes étnico-raciais, debater, estudar, mediar,
compreender, respeitar, se informar e se solidarizar ndo se trata de ativismo (que
em geral conclama pessoas com base no identitarismo racial e étnico), mas se
trata de promocao de direitos, de cessacao de violacbes de direitos, cujo
empenho ndo é exclusivo do ativismo negro e nem indigena. Nesse quesito
acerca da postura antirracista, somos todos politicamente habilitados, embora
falte a algumas pessoas estudos, participacdo em debate e engajamento,
letramento racial de fato. No entanto, mesmo a incompletude de estudos na
promocao da igualdade e dos direitos humanos exige muito mais envolvimento
com a causa do que desenvolvimento (Krenak, 2020a, Santos, 2022).
Precisamos nos empregar na pauta antirracista tudo o que pudermos para

contracolonizar, porque:

Contracolonizar é ato confluente, assim néo disputa a centralidade de
nada, pois reconhece que a luta em contrariar, transgredir, sucatear,
rasurar, enfeiticar e despachar as presencas e obras coloniais
perpassam pela capacidade de firmar todos os cantos dessa casa
[anticolonial] (Rufino in Santos, 2022, p.70).

Por estas razfes € que, com frequéncia, os ativismos negro e indigena
tendem a estranhar a participacédo de pessoas brancas no debate sobre racismo
no ambito da educacédo (no exercicio das Leis 10.639/2003 e 11.645/2008), pois
compreendem como se 0 assunto — que é dever de todos — fosse exclusividade
de pessoas negras ou indigenas. E da mesma forma, alguns/mas educadores/as
brancos/as usam esse mesmo pretexto para se afastarem do tema. O
posicionamento das pessoas brancas no debate racial poderia comecar, por
exemplo, com a discussao acerca da atuacao da branquitude no movimento do
Atlantico Branco e com o engajamento delas na luta antirracista. A maxima nesse
debate amplo e participativo é o da solidariedade, que além de somar forcas para
o enfrentamento ao racismo € também uma forma de relaxamento das

tendéncias identitario-essencialistas de quaisquer ordens.

Para todos os efeitos, as distintas dificuldades de posicionamento pessoal
— e até mesmo institucional — na luta antirracista e na promocao da educacao

para as relacdes étnico-raciais (sem que sufoque o0 protagonismo negro em suas
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competéncias) ainda sdo demandas que estdo em franco processo de
agenciamento de promotores/as de direitos humanos, no qual as questdes de
identidade s@o sempre acionadas como elementos que resultam em lacunas

para o avancgo das pautas raciais.

Consiste nesse dilema estigmas do identitarismo, do centralismo e do
puritanismo dos quais fala Paul Gilroy (2012), e que no Brasil popularizou-se
através do termo “lugar de fala” — como se ele determinasse uma instancia de
privatizacao exclusivista do saber e do fazer com base unicamente no ser. De
fato, nem tudo € produto do colonialismo, mas ele, em certa medida, € prototipo
de todo o tipo de relacdo que tem como base antitética alguma referéncia de

poder, de centralidade e de sujeicdo com base em raca, classe e género.

Para uma compreensdo mais profunda do modo de estruturacdo do
discurso dominante, na condi¢ao de perpetuacao do colonialismo, a dominacao
estruturada no Ocidente tem fundamento racial (Theodoro, 2022). Com base nos
conceitos de Contrato Racial de Charles Mills, filésofo anglo-jamaicano, Sueli
Carneiro (2005) emprega o historico da colonizacdo europeia nos quinhentos
anos das Américas como um evento que veio consolidando a hegemonia de
dominacéo branca: “entdo, o processo do que foi chamado de “descobrimentos”
faz emergir uma nova triade de poder, saber e subjetividades informadas pela
racialidade conformando novos sujeitos-forma: homens, nativos, brancos, néao-
brancos” (Carneiro, 2005, p.47).

Diante da exposi¢cdo da politica de morte na verdade apresentada pela
negritude, os mantenedores dos poderes de dominacao apresentam atualmente

um mecanismo colonialista de negacao.

A dificuldade de enfrentar as violéncias as identidades se da porque a
forma é estruturante da modernidade. Faz parte de sua epistemologia
e ndo ha responsavel pela violéncia, sempre é responsabilidade da
prépria pessoa que sofre. Tratar a questdo como categoria a-historia
ou fendmeno natural implica afirmar que nada pode ser feito, 0 que
resulta no insucesso das politicas publicas (Rodrigues, 2022, p.63).

A branquitude, acusando as vitimas de racismo pela sua “ma sorte”,
emprega no seu discurso dispositivo de racialidade como formas sutis de novo
tipo de racismo, a saber, um tipo que atua nas subjetividades das pessoas

racialmente humilhadas (Rodrigues, 2022; Carneiro, 2005; Bento, 2022; Brito,
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2018). Com efeito, prestes a serem sacados em inumeras situacfes de debate,
do racismo advém narrativas negacionistas em forma de jargdes pré-fixados

LE 11 L1

como “vitimismo”, “mi-mi-mi”, “vocé nao foi escravizado/a”, por exemplo.

Quando, por fim, quase esgotados os recursos de defesa no discurso,
diante da irrefutabilidade dos argumentos e das evidéncias da verdade que doi
nas suas entranhas — ou seja, ndo podendo mais essa verdade ser negada nem
por ela mesma —, entdo a branquitude saca o seu dispositivo de auto vitimismo,
dizendo ser vitima do n&o saber. Fundado em contradi¢bes, o “ndo saber” entao
se apresenta como tangente da irracionalidade para a narrativa que erigiu sua

politica de morte justamente no saber (Kilomba, 2019).

Por estas razbes € que o0 racismo ndo se trata de auséncia de
conhecimento, mas ele por si proprio € um tipo classico de conhecimento que foi
sistematicamente construido, cultivado e endossado (Kilomba, 2019) pelo saber
cientifico (a exemplo do higienismo e do eugenismo — Theodoro, 2022; Machado
& Alves, 2023; Nascimento, A., 2016). O ndo engajamento na luta racial quase
sempre emprega essa justificativa de ndo saber sobre o assunto. Penso que
essa fala tem outro sentido: “ndo querer” saber sobre o assunto, ndo querer se

engajar na pauta antirracista.

O discurso da branquitude, postulando suas normativas de dominacéo a
outros segmentos majoritarios e em defesa do status quo, se autointitula
meritocrata (Bento, 2022). Na mesma cantilena que louva seus sSupostos
esforcos para o gozo de elevados e exclusivos privilégios — forcando uma ideia
de superioridade intelectual/racial/cultural/econémica (Theodoro, 2022; Carone
& Bento et al, 2014) — ao mesmo tempo camufla a verdade sobre si, despreza a
esséncia das politicas afirmativas como politicas de ingresso das minorias
sociais e raciais nas universidades publicas e nos cargos publicos (com

percentual de reserva de vagas).

O discurso hegemodnico ndo necessariamente se apresenta como
dominante. “Vivemos numa sociedade pluricultural, cuja educacédo tende a
afirmar apenas valores da sociedade oficial, que é branca. (...). A escola tende a
ignorar os valores culturais negros, seu universo simbolico, incutindo nas

criancas os padrdes e estereotipos da ideologia de branqueamento” (Machado,

142



V., 2019, p.63). E sob esta 6tica branca que nés negros somos obrigados a ver
o mundo (Fanon, 2008).

As religibes de matriz africana ndo estdo isentas dos efeitos do
colonialismo dentro dos seus proprios territdrios. Quando o colonialismo néao se
apresenta no ambito do discurso hegemonico e racista, ele se anuncia por
principios e valores ocidentalistas — inclusive com presun¢des de inovacao e
modernidade — que tendem a alterar as tradicdes da cosmopercepcéao africana,

especialmente no que diz respeito a forma de lidar com a natureza:

Quando eu trago para dentro de uma roca [de candomblé] materiais
gue ndo sao reciclaveis, materiais que fazem ferir a natureza, materiais
gue eu vou jogar no rio... 0 rio vai abarcar e vai virar o qué? Poluicao.
Eu estou indo contra a natureza. Eu estou indo contra o que prega o
préprio candomblé.

Eu fiquei hoje olhando o jeito que a gente fez o acarajé. Esse jeito era
0 jeito antigo de fazer. Hoje a gente ja compra a massa pronta! Olha
gue bom, mas quando vocé nao descarta o dendé de maneira correta,
vocé esta o qué? Agredindo a natureza. E ai vai vir o qué? O troco.
Entdo, assim ta4 na hora da gente parar também de romantizar que:
“porque a modernidade dentro de uma casa de candomblé vai trazer
tantos beneficios...!” Sem responsabilidade ndo traz modernidade e
nem praticidade nenhuma, mas perigo (Kota Nkendamulenje,
participante).

A minha primeira experiéncia como pesquisador foi na Comissdo da
Verdade Sobre a Escraviddo Negra no Distrito Federal e Entorno (chamada
também de Comissao da Verdade Negra-CVN — 2017). Nessa experiéncia pude
perceber como se deu o meu deslocamento para uma tematica que ainda me
era desconhecida, a saber, a questao quilombola. A CVN teve como presidenta

a advogada Lucélia Aguiar e como relator o economista Mario Theodoro.

Nessas regides estudadas pela CVN, ao fazer profundo estudo acerca de
familias secularmente mais ricas desde suas instalacées com o impulso do Ciclo
do Ouro — que levou comitivas de bandeirantes a ocupacao e a exploracédo do
Centro Oeste a partir do século XVIII —, observamos que essas familias todas
eram “donas de escravos”. Situagdes semelhantes sobre familias oligarquicas
com elevada concentracdo de patriménio e renda e com historica ocupacao de

espacos de poder, se estende para as demais partes do Brasil.

Numa escala ainda maior de exploracao e saque por parte da branquitude,
a riqueza da Europa foi constituida com o exterminio de povos originarios, com

a instituicdo da escravidao negra, com o servilismo e a escraviddo indigena, com
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a exploracdo do patriménio africano e latino-americano e asiatico (Almeida,
2021). Essa ¢é a “verdade negra” (contradiscurso) que a Comissao da Verdade

(2017) e outras potentes referéncias da literatura da negritude trouxeram a tona.

Discursos e narrativas de dominacéo — em geral anunciados por ideias de
modernizacdo, urbanismo, desenvolvimento —, especialmente na educacdo
formal, ndo apenas endossaram o necropolitico empreendimento colonialista
assim como produziram pesadas engrenagens de manutencdo de novos
sistemas de exploragéo, humilhacgé&o e injusticas de um modo geral (Machado &
Alves, 2023). Através de tais técnicas de poder, o racismo renova sua face ao
inventar novas estratégias de dominacao (Theodoro, 2022; Carneiro, 2005),

mesmo quando ndo existem mais as coldnias formais (Maldonado-Torres, 2019).

Assim, a branquitude segue puxando a cantilena do mito da democracia
racial como maneira poética de negar a existéncia do racismo brasileiro que ela
intensamente promove, a0 mesmo tempo procura desvincular o racismo da
desigualdade social (Theodoro, 2022; Nascimento, B., 2021), e no mesmo
deflagrado empreendimento, organiza as identidades marginalizadas em suas

particularidades de pauta colocando-as a margem de uma identidade universal.

A branquitude € uma técnica de poder que tem relacéo direta no modo de
organizacéo da vida em sociedade. A medida que, em 2022, nos afastamos meia
década dos governos progressistas, voltamos dois séculos ao modo das antigas
coldnias. E possivel observar que os principios de dominag&o reaparecem agora
com outra faceta para trazer novas armadilhas as Outridades. A menos de um
més (22 de agosto de 2022) do momento em que comecei a redigir essas linhas
iniciais da pesquisa escrita, um primo meu de segundo grau, adolescente negro
de 17 anos (Kaiky Alexandre Ferreira Campos)®, foi assassinado com cinco
tiros, proximo de casa, por outro adolescente na periferia de Ribeirdo das Neves-
MG (Regido Metropolitana de Belo Horizonte — onde eu nasci e vivi até os 20

anos de idade).

O que teria deflagrado o homicidio, segundo ocorréncia policial, seria
motivo banal (ciimes por causa de namorada). Conforme relatos de parentes e

amigos, alem desse fator ja registrado pela policia, o adolescente infrator

87 Com autorizacdo da familia que registrei o caso e nome do falecido nesta pesquisa.
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cometeu esse ato também com a pretensdo de demonstrar poder e coragem a
uma gangue de traficantes de drogas que domina a area — e assim se tornar
mais respeitado na regiao e impor “terror’ na sua area de dominio em disputa.
N&o importa a forma e as razdes, a ideia de inimizade sempre envolve diferentes
segmentos subalternizados num mesmo cabresto de dominagdo em que 0S
dominados estdo completamente vulneraveis, de tal modo que entre eles impera

um magnetismo nebuloso como loucura (Nascimento, B., 2021; Carneiro, 2005).

Conforme Leonardo Ortegal, o exterminio que ceifaavida dajuventude
negra no Brasil ndo se inicia naquela cena do crime, ela se vincula

transgeracionalmente aos pais e aos avés do morto, porque :

O desprezo do Estado e do pais por seus pobres, o desprezo pelas
vidas negras sujeitas a uma existéncia de privacfes e injusticas
precede e formata cenarios em que jovens morrem de forma banal,
estejam eles envolvidos ou ndo com a pratica infracional (Ortegal,
2019, p.55).

Nas palavras de Maira Brito (2018), a morte da juventude negra é de fato
uma das vias do projeto de embranquecimento racial no Brasil, mas cuja
operacionalidade se da pela morte dos jovens negros — o futuro da populacéo
negra — e ndo necessaria e diretamente pelo processo de miscigenacdo. Ainda
conforme a jornalista, o exterminio da juventude negra € uma violéncia que nao
se encerra com a morte desses corpos negros, mas envolve outras formas de
violéncias antes e depois do 6bito, e que também acaba gerando outros tipos
diretos e indiretos de mortes e sofrimentos ao circulo dos familiares — em virtude

de todo o sofrimento causado pela morte violenta.

Nos termos da psicologia social e nos conceitos sobre branquitude e
branqueamento, a psicéloga Cida Bento (2014, p.52) diz que “branqueamento e
ascensao social aparecem como sinbnimos ao negro. Parece-nos que isso
decorre do fato de que essa sociedade de classes se considera, de fato, como
um “mundo dos brancos” no qual o negro nao deve penetrar’. E se caso houver
uma tentativa de penetracdo nesse mundo (através da ascensdo e/ou do
branqueamento) sera sempre pela forma da violéncia, mesmo que ela ocorra

apenas no nivel psiquico ou cultural, e envolva apenas pessoas negras.

Mario Theodoro (2022) diz que a questao racial € indissociavel da questao
social. Theodoro chama a atencédo para a vertente de estudos econdémicos
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classicos, na qual o aspecto econémico € abstraido puramente na economia, e
gue se recusa admitir, portanto, que o contexto da desigualdade é formado pelo
racismo. Nesta linha de compreensdo de raca e economia foi que Beatriz
Nascimento, na década de 1990 também havia preconizado que “repetir que o
preconceito racial é de origem econdmica, ou decorre do fenébmeno da luta de
classes, procurar somente nas fundamentacdes econdmicas as explicacdes
para a situacdo tdo complexa nao esclarece, s6 contesta, nem promete solucdes

diretamente interessadas nela” (Nascimento, B., 2021, p.52).

Em resumo, ainda conforme Theodoro (2022), os estudos classicos de
economia no Brasil ndo consideram o racismo como uma condicionante para o
status quo das desigualdades, mas sim como uma mera variante possivel de ser
reparada tdo e somente no aspecto econdmico. Essa episteme dominante,
comprovadamente, € mais uma tendéncia performatica das narrativas de

dominacédo anunciado pela branquitude.

Destarte, o dilema que envolve raca e pobreza no Brasil sempre justifica
a violéncia como fruto da pobreza e das desigualdades sociais a0 mesmo passo
em que justifica o negro (no estereétipo do ladrdo) como violento e desejoso de
ascensao social — até entdo, considerada a riqueza como um bem exclusivo e/ou

um tipo de direito inato do branco — (Brito, 2018; Carone & Bento, 2014).

O negro, o periférico, o pobre — no entendimento do discurso de
dominacédo — seria apenas tipos especificos de uma matriz geral de pobreza em
gue essas pessoas estdo lutando por um mesmo ideal, a saber, a ascensao
social. Com efeito, numa tacada Unica, o discurso de dominacdo compreende
que todos os problemas de desigualdades no Brasil se resolvem no ambito da
economia (Theodoro, 2022; Nascimento, B., 2021; Carneiro, 2011). E com este
formato discursivo generalista que politicas publicas sdo desenhadas e de modo

independente de fatores interseccionais de seus demandatarios.

Ainda conforme o economista Mario Theodoro (2022), a ideia de que o
ajustamento econdmico do pais, superando toda a pobreza, promovera
igualmente a todos (negros e brancos) € uma falacia, pois — conforme o autor —
ja fora constatado duas vezes na historia recente da Republica (no periodo do
chamado Milagre Econdmico da década de 70 e a superacdo da fome e da

146



miséria no periodo de 2004 a 2014 nos governos Lula e Dilma) ndo representou
formalmente e nem de modo expressivo a ascenséo da populacédo negra, porque
“na visdo das elites brasileiras, a ascensado social do negro sempre foi um
estorvo” (Theodoro, 2022, p.321).

Esse discurso de possivel ascenséo e superacdo das desigualdades néao
se sustenta légica e nem fatidicamente, pois o Brasil estd a muito tempo entre
as dez maiores economias do mundo e, concomitantemente, a muito tempo é
um dos dez paises mais desiguais do mundo, porque essa sociedade elitista, na
fundacao da Republica, determinou que a “ordem” é somente para 0os negros e

0 “progresso” € somente para os brancos (Theodoro, 2022).

Embora numa fronteira de mudltiplas violéncias que envolve negros e
pobres, a branquitude imp&e o seu modelo de dominacdo desde o periodo
colonial. Com efeito, para a branquitude pobres e negros se tornam sinGnimos,
pois, ambos (embora em esferas diferentes) estdo subjugados a uma Unica
politica econémica de dominacdo. Na 6tica da branquitude, a libertacdo dessas

condicBes assimétricas se da pela meritocracia, bandeira por ela promovida.

Por essas razBes é que, quando se trata de politicas de cotas, por
exemplo, o discurso hegemdbnico propaga que a pobreza impera
aprioristicamente. Suprimindo a questao racial, “ndo é por acaso que todos os
estudos que tratam da problematica do branqueamento do negro associam-na
ao desejo de ascensao social” (Bento, 2014, p.52), e a0 mesmo tempo estranha
a riqueza que algum negro possua. Com efeito, o acesso ao Ensino Superior e
a carreira no servico publico por cotas raciais € equivocadamente interpretado
pelo senso comum apenas e somente como forma de ascenséo social. Em
resumo, a ascensao social, reverberando como uma cantilena, faz com que a
questdo racial seja obliterada pelo fator econdmico — foi o que algumas

universidades fizeram ao unir cotas raciais com cotas sociais (Theodoro, 2022).

Essa ndo é palavra final sobre o assunto, mas infiro que o discurso de
dominagdo esta fundado tanto num conteudo racista quanto numa postura
racista (Carneiro, 2005). Portanto, o dispositivo de racialidade opera alinhavando

no ambito da linguagem um discurso dito politicamente correto que tem atuado
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também como dissimulagbes verborragicas que preservam posturas e

conteudos racistas e pouco mudam o status quo de desigualdades e assimetrias.

O discurso dominante — em todas as suas faces-formas — é mais uma das
caracteristicas de um processo epistemicida (Carneiro, 2011; 2005). Longe de
querer apenas investigar e perscrutar seus escaninhos, esse estudo procura
compreender como se movimenta e se articula a inteligéncia negra no terreno
de infinitas armadilhas preparadas para Ihe exterminar os corpos, os saberes, as

vivéncias, o patrimonio ancestral e cultural.

Branquitude e a dominacgao pelo siléncio:

No ambito tedrico a branquitude é um tema relativamente recente no
Brasil, alids, pouco explorado, mas o fenbmeno é gemelar com o racismo
(Theodoro, 2022), inclusive a pouca repercussdo sobre esse tema se deve a
estrutura de siléncio que o carreia. Para pensar as multiplas perspectivas em
gue a branquitude atua eu estudei alguns horizontes: a dominacao pelo siléncio;

o siléncio intencional sobre a questao racial.

A dominacao pelo siléncio da branquitude se aproxima de um tipo de discurso
filosofico:

Pensando na forma e nos efeitos da comunicacéo filosofica, embora a
filosofia ocidental seja uma disciplina muito falante e o seu grau de influéncia
bastante volumoso, ndo € incomum pensa-la como uma voz que antes de se
pronunciar seja compreendida como guem muito escutou anteriormente. Uma
das vantagens da filosofia em produzir conhecimento é a cumulatividade de

informac0des, a indagatividade e a prorrogacdo ao maximo possivel do siléncio.

Observando os classicos debates da filosofia antiga e medieval do
pensamento ocidental podemos compreender que essa escuta atua
dialeticamente pelo carater rigoroso da observacéo, da participacdo e até da
experimentacéo na construgédo da verdade. Portanto, ao mesmo tempo em que

a filosofia escuta — em geral — ela profere internamente oceanicos pareceres. Ela
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qguase ndo busca ser conclusiva sobre um assunto — porque sempre explora a

possibilidade de inauguracao de novos temas e campos do conhecimento.

Observemos o método maiéutico de Sécrates a partir do classico didlogo
do mito da caverna (Platdo, 2000). Ocorre nele um esvaziamento de juizos e 0
abandono de um prévio saber — até mesmo sobre coisas basicas. Essa técnica
de dissimulacdo ndo chega a ser falsidade no sentido ético, mas tatica de adiar
a verdade para fins de potencializar todo o seu poder de representacao e de
dominacéo do discurso.

Fundado nesse protocolo classico de discursar, a filosofia ocidental é
aquela disciplina que fala por ultimo; na verdade, é ela quem emite o juizo por
altimo, inclusive por ter considerado falas anteriores como premissas da verdade
gue ela conjectura como discurso. Para todos os efeitos, a filosofia trata aberta

e profundamente um assunto para emitir um juizo bem fundado para ser aceito.

O mito diz que Narciso precisa do reflexo da agua, um elemento externo,
para enaltecer a simesmo. Nao apenas tal magnetismo consigna uma promocao
de si, bem como a faz com base na sujeicao de outrem. Assim também é que a
filosofia ocidental, ancorada em assimetrias observada no mundo, outorga ao

filésofo a régua de mensurar o mundo.

A tética classica da filosofia dota o filosofo de uma capacidade de
absorcdo da matéria bruta para uma lapidacdo em diferentes estagios do Eu:
cogito, subjetividade, objetividade, logica, astlcia, ética, desejo, linguagem,
psiqué, estética, criatividade, uma infinidade de variantes paradigmaticas. Sendo
a filosofia uma coisa falante, me chama a atencdo o emprego do siléncio quando
parece atuar como uma espécie de dispositivo dissimulador, seja para
suspender o juizo, absorcdo, contemplacédo, reflexdo, avalicdo e néo-saber.
Taticas patriarcalistas semelhantes a essa constantemente sdo empregadas por
homens em discussdes com mulheres — em que o conteudo e as emocgdes das
mulheres séo desprezados para favorecimento proprio do status de poder

ocupado pelos homens na posicao relacional de género.

Sendo a filosofia estruturada no curso linear da historia — sucedaneo,
continuo, anunciado por paradigmas de predominancia autoritarias — a sua

técnica discursiva prefere a dialética (disputa de posigcdo por assimetrias e
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hierarquias). O intervalo das premissas é povoado por um tipo peculiar de

siléncio cheio de informacdes, ansiedade, temor, revanche e ressentimentos.

7

O siléncio atrelado ao campo de disputa é uma performance sem
conteudo verbal, mas que explora a capacidade de cercear um indesejado
conteudo que esta sendo exposto a fim de ser superado. O que € etiquetado
para ser superado se relaciona diametralmente ao que se supde ultrapassado e
primitivo mas ndo por conta de uma antiguidade de fato, e sim porque lhe é

imposta uma posicao de sujeicao.

A educacao formal, centrada na Europa, se silencia sobre outros tipos de
epistemes advindas de culturas africanas e afro-indigenas. E neste aspecto que
o professor Anderson Oliva (2019) fala do “siléncio epistémico” presente nos
livros do Programa Nacional do Livro Didatico da Educacédo Basica-PNLD/2015.
O candomblé é uma das grandes referéncias da cosmopercepcéo africana, sera

também ele o que mais sofre acimulos de diferentes tipos de racismo.

O siléncio epistémico é caudatario do racismo premente do pensamento
ocidental. E nessa mesma seara que a dindmica do conhecimento — sustentada
por uma temporalidade que define o status do poder de quem fala — seleciona

guem esta autorizado a falar e quem néo esta (Spivak, 2010).

A temporalidade da filosofia ocidental é sucedanea, tudo nela é moldado
numa estranha plasticidade, portanto, o que se diz eterno tem durabilidade
somente enquanto se prove o0 contrario através de um paradigma substituto.
Como aponta Spivak, Jacques Derrida é exemplo contra-hegeménico dentro da
prépria perspectiva ocidental. Em sua maior parte, no ocidentalismo a dinamica
do movimento do pensamento é de ocupacdo, exploracdo e abandono. A
nao fixidez representa a auséncia fundacional e estadia em fossos temporais.
“Desde o ascenso da Ciéncia moderna, cujo espirito € expresso na filosofia
cartesiana da duvida e da desconfianca, o quadro conceitual da tradicdo tem
estado inseguro” (Arendt, 2005, p.67).

No pensamento ocidental, aquilo que ainda se “conserva” como historia
e tradicdo atuam como espécies de manjedouras de sombras sobre as quais
procura-se manter a vista para estabelecé-las como lonjura do signo do passado.

A intengcdo aqui ndo se trata de abandono do Ocidente e orientar-se Unica e
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exclusivamente para a Africa, até porque o filosofar candomblecista parte de uma
posicdo entremundos. Até mesmo as cosmopercepcdes africanas possuem

posturas anti-exclusivistas.

Uma importante licdo que aprendemos com os povos africanos € que,
se levamos a sério a ideia de integracao entre natureza, comunidade e
ancestralidade, ndo temos razdo para descartar nenhum olhar,
inclusive o ocidental. Ele é, como qualquer outro, parte de nossas
historias, parte de nds. E o desafio que se langa, junto a uma formacéo
ubuntizada [referente a ubuntu], € — para ndés que SOmos
constantemente formados com um encontro privilegiado com a
perspectiva do Ocidente — em como lidar com as tensfes entre os
encontros destes diversos modos de perceber o mundo e a propria
humanidade (Nascimento, W., 2020b, p.50).

Assevero mais uma vez que reler o pensamento ocidental nesse estudo
se faz necessario, pois é a partir da sua base ontologica que também se da os
processos colonialistas de dominagdo-sujeicdo que afeta as pessoas
Outrificadas. E justamente destas armadilhas que a inteligéncia negra procura

sair, mas compreendendo as suas taticas.

O principio da obsolescéncia capitalista radicada no consumismo é
precedido por politicas de descarte, abandono e substituicdo. Suspendendo o
valor da coisa em si mesma, subordinada a uma espécie de bolsa de valores, 0
acumulo material tabula-se pelo principio filoséfico de valor regulado por este
cenario de disputa por bens, ideias, riquezas, status, poder. No Ocidente o tempo
hierarquiza retilineamente uma escala de valor que parte do mais atual (dado
como superior) para o mais antigo (dado como inferior). Entre estes fossos-

assimétricos de tempo ha lacunas e hiatos pouco transponiveis.

Para as pessoas brancas este hiato histérico € estrutura basica das suas
epistemes anti-ancestralidade, mas para as pessoas negras ha um impacto

identitario desastroso a sujeicao a essa “arvore do esquecimento”, pois:

Esse é um lapso que se coloca no conhecimento dos brasileiros acerca
do seu passado, € uma incégnita na histéria do Brasil. Ninguém
conseguiu ainda esclarecer esse hiato histdrico que vem provocar uma
ruptura dos negros com o seu passado, agravando o desconhecimento
da sua condicéo hodierna (Nascimento, B., 2021, p.122-123).

Hannah Arendt (2005), para pensar os efeitos existenciais e de sentidos
produzidos pelas lacunas temporais (0 entre), fala desta indizibilidade do
siléncio, ineficacia da palavra e provisoriedade do discurso no Ocidente. Hannah

Arendt foi uma filosofa que se colocou a pensar sobre como as questdes
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ontolégicas do Ocidente sufocam a vida, a palavra e os sentidos neste cenario
gue anuncia a histéria como uma caverna a qual a razao constantemente se vé

acorrentada.

Arendt diz que a palavra e as a¢lOes contestatorias e antitéticas dentro
dessas lacunas perdem a vitalidade porque a histéria suspende a constituicdo
de sentido fixo (chdo). Como vimos, esse € o modelo telUrico de histéria do qual
ainda somos caudatarios no Ocidente. A obsolescéncia, o siléncio sao
combina¢gdes com a assimetria justamente porque discricionariamente invalida

alguns paradigmas, pessoas, ideias, produtos.

Aqui, mesmo as montanhas parecem repousar apenas sob a luz das
estrelas; séo elas lenta e secretamente devoradas pelo tempo; nada é
para sempre, a imortalidade abandonou o mundo para encontrar
um incerto abrigo na escuridao do coragdo humano, que ainda tem
a capacidade de recordar e dizer: para sempre. A imortalidade ou
imperecibilidade, se e quando chega a ocorrer, ndo tem morada
(Arendt, 2005, p. 73 — grifo meu).

Infiro que Arendt parece reivindicar um mundo em que o0 Ser possa se
sentir em casa, reunir com os seus. Hannah Arendt parece buscar um asilo
ontolégico da oikeiosis (estar em casa consigo mesma). Se ha um desterramento
identitario, ontoldgico, espiritual, epistémico gerado pelos Europeus que faz
deles mesmo vitimas... 0 que pensar sobre as cosmologias afro-indigenas que

eles subalternizam?!

Caracteristicas como a inovacdo e o evolucionismo sdo espécies de
barracas de acampamentos para habitacdo humana em carater provisério,
inclusive no que diz respeito a estarmos no planeta Terra. De fato, a tradicdo
para o Ocidente ndo trata sobre contetido, mas sobre procedimento de descobrir,
explorar, consumir, dominar e abandonar sua morada apds o esgotamento de

todos os recursos exploraveis.

A tradicdo ocidental consiste em manter o padrdo de estalagem

provisoria, substitutiva, sem raizes®®. Até mesmo os deuses e as ancestralidades

38 E nesse sentido que, estudando sociedades ditas “primitivas” que conservavam suas tradicdes
milenares, o antrop6logo Marcel Mauss (Sociologia e antropologia, 2003) hipotetizava que as
sociedades auto arrogadas como “civilizadas” da Europa tinham perdido suas matrizes culturais
de economia ndo capitalista e outros tracos identitarios. Mauss postulava que o estudo das
civilizagdes primitivas figurava ao conhecimento uma espécie de estudo arqueolégico da
civilizagdo moderna europeia ja desenraizada de seus antigos valores.
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da cultura ocidental sdo desabitados, expatriados, mortos, primitivizados,
“mitificados” e abandonados (Kopenawa & Albert, 2015; Krenak, 2020a).

O modus operandi do pensamento ocidental, impulsionado especialmente
pela filosofia, diz respeito ao perfil do Eu que o anuncia, um Eu sem raizes,
apartado de seus ancestrais em muitos aspectos (Kopenawa & Albert, 2015;
Krenak, 2020a). Diferentemente da pessoa negra, compulsoriamente desabitada
do seu mundo e sujeitada ao mundo alheio pela imposi¢cdo colonial, o
expatriamento identitario para o Eu Soberano € uma forma antropocénica de
cuidar e de habitar o mundo. Porém, devido a posicdo de dominacgdo, o
expatriamento parece nao afetar o Eu Soberano (Ferdinand, 2022) porque a sua

vida se mantém as custas da sujei¢do da vida dos outros.

A caverna em que se encontra o Eu Soberano diz respeito a sua forma de
ver o mundo. No entanto, “a auto-ilusdo se tornou um instrumento indispensavel
ao mister de fazer imagens, e por que deveria ser pior, tanto para o mundo como
para o préprio mentiroso, que ele fosse enganado por suas préprias mentiras em

vez de meramente enganar outros?” (Arendt, 2005, p.313).

O fascinio pelas sombras € o magnetismo que faz com que este tipo de
razdo dos encavernados busque a luz, mas sempre em marcha a ré. Mesmo
supostamente na luz o que impressiona a razao ocidental sdo as sombras que

ela examina no fundo da caverna e a execra com fortes impropérios.

Essa importancia dada as sombras impressiona o0 socratico num sentido
negativo, jocoso, zombeteiro. A mesma didatica é repetida por Nietzsche em
Assim falou Zaratustra (2011). Os homens que ainda permanecem acorrentados
na caverna nao € preocupacao de Socrates, mas as correntes que lhes prendem
e as sombras que Ihes fascinam. O super homem (Ubermensch, novo homem, a
ponte entre a humanidade) anunciado por Zaratustra ndo tem um contetdo
proprio a ndo ser a liberdade desejada e a terra como prenuncio de uma
manjedoura metaférica em oposi¢cdo ao pensamento transcendental. O super-

homem, casca vazia, é apenas aquele devir concebido como antitese da

moralidade cristd e da cultura europeia denunciadas pelo Zaratustra.

A vida para o ocidentalismo se reduz a condicéo ajuizada como cativa. Da

mesma forma para Nietzsche, a ignorancia que domina os homens é a fixagédo
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de Zaratustra. Ambos, Nietzsche e SdOcrates, por mais que anunciem amor a
vida, ndo sdo necessariamente solidarios com a vida, e sim com o argumento
que os estatui “superiores” agueles que seus olhos condenam como prisioneiros
de cavernas. O modo ocidental de habitar o mundo é desterritorializar se
desabrigando e desabrigando outrem — ndo é justamente essa a base do
Antropoceno? que Malcom Ferdinand chama de “Brancoceno”? Talvez, nessas
semelhantes trajetorias, Nietzsche é o fildsofo que mais tenha se aproximado do
abandono do mundo transcendentalizado para pensar fora das teias
dissimulatérias da razéo, porém, se observarmos Zaratustra, ele ainda segue em
boa parte a didatica de se impressionar com as sombras das quais procura fugir

e ndo com a luz que deveria buscar.

A verdade socrética consiste em tomar consciéncia das limitacbes do
lugar em que se encontra o ser e abandonar este Utero. O mais interessante
seria pensar como trazer “luz” a caverna e pensar em que medida que as
“correntes” umbilicais das suas tradicbes poderiam ser ressignificadas,
compreendidas, tratadas e apresentadas a anuéncia dos seus concidaddos mais
velhos. Mas ja é tarde, um grande acumulo de apetrechos fora adquirido,

importantes lacos foram cortados.

E este mesmo espirito de desassossego antropocénico que teme n&o
encontrar mais lugar a ser explorado e nem bens a serem espoliados.

Concomitantemente ha medo de perder o que ja foi apropriado.

O que o ocidentalismo define por passado ou tradicdo ndo tem um
fundamento filosoéfico genuino, mas relacional. Entdo os paradigmas pelos quais
tanto impressionaram Thomas Khun (A estrutura das revolugdes cientificas. Sdo
Paulo: Perspectiva, 1998) nada mais sao do que esse modo de concorréncia em
gue a posicao de mestre € disputada. Tera mais vantagem no debate quem mais
goza de privilégios, prestigio e poder. O siléncio dissimulado no discurso
hegemonico tem uma didatica ndo apenas perversa, mas atesta a situacado de
provisoriedade das posicbes dos participantes na disputa, pois revela uma
ocupacao provisoria do proprio ego em relacéo a verdade disputada, em que a
sua sede de vitoria é carreada por um medo infantil de perda e de fracasso, cujo

pensamento esta fixo no bicho-papéo que pode lhe devorar.
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O reflexo da &gua é a evidéncia de um narcisico tipo de conhecimento
postulado pelo pensamento ocidental que ndo impera sem 0 ego, sem a
provisoriedade, sem assimetria e sem o carater comparativo entre novo e antigo,
de modo que as assimetrias fazem com que 0s conceitos de ciéncia, evolugéo e

inovacgéo sejam cultuados sempre como prova de superacao do passado.

Muito se fala que racismo e branquitude sdo formas brutas da
irracionalidade, cujas condutas sdo incompativeis com a era de evolucdo
educacional de nossos tempos atuais. Como vimos, o siléncio da branquitude
ndo € um tipo de siléncio que os discursos filoséficos empregam, embora ambos
se posicionem préximos a instrumentos de poder. O discurso da branquitude néo
é imediatamente inferior ao filoséfico, mas obtém da filosofia uma técnica de
dissimulacdo para obter vantagens e privilégios e, quando se pronuncia, recorre
aos atributos da razéo (universalidade, neutralidade, objetividade) para justificar
gue o racismo e a questao racial como um todo sdo temas privativos e subjetivos
das pessoas negras, portanto, fogem das premissas validas do discurso

universal em que todas as pessoas séo iguais perante a lei.

O siléncio da branquitude foi conjecturado na dissimulacéo discursiva, em
gue o conteudo da verdade é suspenso para manter posicoes de poder e de
privilégios das pessoas brancas. A Unica rela¢édo do discurso da branquitude com
airracionalidade € que néo é preciso conteldo para discursar, apenas interesses
politicos e privilégios a defender. Por essas razdes é que ndo € preciso ser
racional para endossar o discurso hegemonico, pois até um ser sem razao

defende seus interesses com garras, presas, ferrdes, cascos e veneno.

O siléncio intencional sobre a questao racial:

Neste topico, falarei sobre como a questdo étnico-racial acionada pela
branquitude procura se impor as minorias racialmente subalternizadas como
discurso padrao, epistemicamente uniforme, racialmente branco, sexualmente
hétero, religiosamente cristdo, politicamente dominante e socioeconomicamente
rico (Bento, 2022; Brito, 2018). Em resumo, branquitude essa que Leonardo
Ortegal (2019), como trocadilho, traduz como “Atlantico Branco”.
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Quem tenta romper com tal censura encontra ndo sé a parede do siléncio,
porque o historico de politica de morte gera ao branco o medo de ouvir — e gera
no negro dificuldades de falar porque sobre a sua boca tem uma mascara que o
impede de revelar essas verdades (Kilomba, 2019). “Esse processo [repressivo]
pelo qual ideias — e verdades — desagradaveis se tornam inconscientes, vao para
fora da consciéncia devido a extrema ansiedade, culpa, vergonha que causam”
(Kilomba, 2019, p.41).

O silenciamento € um ato de repressdo imposto pelo Eu/dominador ao
Outro/subalternizado, ao passo que o siléncio é uma pressao interna sentida e
vivenciada por esse Outro. Em situac6es ambiguas em que o Eu e o Outro se
encontram e identidades se interseccionam nos mesmos corpos e/ou nas
relacdes estabelecidas entre distintos corpos, processos de violéncias alternam
diferentes modos de sofrimentos em que algozes e vitimas ndo se identificam
mais pela posicéo de repressao e pressado que ocupam, mas pelo discurso que
defendem, seja, inclusive, de modo combinado para impedir que uma verdade

incandescente queime a ambos. Um empate aparentemente técnico na disputa.

[Ao chegar no terreiro a] pessoa comeca a se identificar como
pertencente a casa. Muitas vezes, chega gente preta aqui de cabelo
alisado, ndo sei mais 0 qué e passando maquiagem pra clarear a pele,
ai vai se identificando com o Pai de Santo, que usa tranca, que usa
cabelo black. Se identifica com a irma de Santo, que tem um blackzéo.
E pessoas pretas com vaidade, auto estima. Com essa vaidade
aflorada no reconhecimento da sua beleza... E ai, vai quebrando esses
tabus internamente nas pessoas. Por isso que muitas vezes [o terreiro]
ndo faz um processo direto [de conscientizacéo racial]. E feito um
processo um pouco mais lento, um pouco mais indireto e ai essas
pessoas vao passando por esse processo de transformacdo e
entendimento de algumas coisas que elas passaram, de traumas que
elas ja tém (Pai Tawa, participante).

Diante de determinacdes legais, pressdes dos movimentos negros e
possiveis constrangimentos, a branquitude tem atuado também de modo hibrido
na pauta racial: por um lado anunciam a temética racial por forca de lei e por
outro lado embaralham o assunto num dito “ndo saber sobre”. Foi-se o0 tempo
em que o “racismo antirracista” tinha uma espécie de aceitabilidade justificando

auséncia de ampla literatura na area.

O silenciamento dos/as racializados/as é um siléncio acerca da verdade
que lhe dilacera internamente, ou seja, esse dito “siléncio” €, na verdade, um

falatorio com outras palavras e por outros meios. Esse siléncio € um despisto
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gue projeta sentidos destoantes para ocultar a verdade que do6i — porque revive
antigos traumas (Davis, 2023, Bento, 2022; Brito, 2018).

Conforme Cida Bento (2022, p.59), a branquitude “é sin6nimo de
opressao e dominagao e que nao é identidade racial’. A branquitude atua de
forma perversa em todos os modos do racismo (direto, indireto, oculto/velado e
ambivalente). Em virtude da silenciosa ou gritante violéncia sofrida, a pessoa
negra forma em seu psiquismo uma postura de eterna vigilancia, por isso acaba
se refugiando de algum modo atipico e/ou de diferentes maneiras em destacados

comportamentos para adaptar e compensar algum tipo de “perda” valorativa.

Portanto, o identitarismo racial, quase sempre arrolado em grupos de
resisténcia ou mesmo movido pela urgéncia da pessoa humilhada em busca de
reparacdo, tende a fixar um ideal de resgate compensatério da identidade
sequestrada, porém, sob o risco de restituir aquele vacuo em sequestro um
essencialismo de negritude ao invés de facultar-lhe meios de um resgate
ancestral que precede as experiéncias do racismo. O resgate compensatorio,
deveria funcionar como uma tatica temporaria e urgente, até que aos poucos, ha
esteira da ética do cuidado, a pessoa negra resgatada va se preenchendo de
vivéncias no espaco coletivo para conseguir encontrar a si mesma pelas

referéncias de outras trajetdrias de superacdes compartilhadas.

As poucos as pessoas comecam a abrir essas situagdes [de traumas
sofridos por conta de racismo]. Ai sim, a gente entra num dialogo direto.
E algumas vezes as pessoas comeg¢am a entender que tem trauma
sem saber que tinham aquele trauma ali, sem saber que tinham sofrido
aguele trauma, sem saber que certas situa¢bes tinham gerado um
sofrimento nela (Pai Tawa, participante).

Os distintos contextos e momentos em que a perda identitaria pode ser
observada nas relagfes interpessoais, entdo a pessoa negra, em geral, tende:
ao isolamento; ao auto-isolamento; a ser extremamente carismatica; a ser muito
simpatica; a ser muito solicita e prestativa; a ser extremamente séria; a ser
antissocial;, a ser reservada; a ser resignada, enfim, tende a ter uma baixa

autoestima — alimentada por um auto odio e rejeicdo como um todo.

Independentemente de raca, quaisquer pessoas estdo sujeitas a essas
estereotipias descompensadas ou mesmo como marcantes caracteristicas

comportamentais. Porém, na pessoa negra, devido as suas vivéncias, tais
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esteredtipos extrapolam o sentido unicamente comportamental regular, pois —
guase sempre — eles rementem as experiéncias toxicas do racismo, e se tornam
entdo elaboradas respostas ao racismo sofrido, vivido e reprisado, porque o
comportamento das pessoas negras foi balizado a partir da atuacdo da
“‘personalidade autoritaria [que] requer um inimigo, porque precisa sempre
projetar ‘para fora’, em grupos considerados ‘minoritarios’ e periféricos, a raiva e

o ressentimento sociais” vividos (Bento, 2022, p. 44).

Consideragoes finais

No capitulo 2 eu falei sobre diferentes vias pelas quais a politica de morte
sujeitam as pessoas nhegras (traumas, genocidio, branquitude, discurso
colonialista, e silenciamento, por exemplo). Falei, portanto, como as
adversidades conspurcam pelo continuo racismo a vida das pessoas negras. O
vidante, o encantamento e o filosofar de candomblé deram espaco para que a
politica de morte pudesse ser compreendida em sua atuacao de Outrificacao,
porém a politica de vida também se apresentou em momentos centrais com as

taticas pelas quais a politica de vida pediu passagem.

Neste capitulo algumas estratégias da inteligéncia negra foram
esbocadas, porém sem a pretensao de simplificar as respostas. Dentre os modos
mais relevantes para este estudo, o capitulo 2 desperta-nos para pensar em que
medida que o tema sobre a morte também é revistado para inscrevé-lo a partir
da cosmopercepcdo africana, porém ndo como signo tanatoldégico, mas
ikupolitico (Nascimento, W., 2022). O vidante retoma esse horizonte ikupolitico
para agenciar um sentido repatriador no qual a ancestralidade demarca um
encontro entre diferentes posicées da vida e da morte para a politica de vida

(dignidade, memoaria, historia, identidade...).

Assim como a vida se manifesta de diversas formas, por diferentes etapas
e procura variados meios de viver/sobreviver, igualmente as taticas da
necropolitica atuam de muitas maneiras, mas é nesse momento do caminho que

0 vidante participa da vida ciente da incompletude do seu percurso.
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Por ora, os caminhos que a minha escrita inspira requer agora uma
explanacéo inicial acerca das trajetérias relacionadas aos temas da cura que o
vidante caminha e/ou que precisa caminhar, mas reconhecendo os limites da
vida que a necropolitica informa — ao mesmo passo que no capitulo 3 o vidante

também busca nutrir as possibilidades de transformacg&o que aspira.
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Capitulo 3: Politica de vida e comunidade: cosmopercepcao
africana e confluéncias com outras cosmovisdes anticoloniais

Estamos na contramdo da gramatica do cativeiro. “Por isso mesmo
abandonamos metodologicamente o estudo dos descendentes de ex-escravos
pelo estudo do negro brasileiro que possui também uma heranca historica
baseada na liberdade, e ndo no cativeiro” (Beatriz Nascimento).

Considerac®es iniciais

Sob diferentes configuracdes nas organizacdes sociais negras — de modo
direto ou indireto —, a comunidade quase sempre é apontada ora como um elo
de tradigdo, ora como um reduto, ora como um dinamizador da politica de vida.
Ou se dito de outra forma, é a partir da categoria geral de comunidade, assim
como em outros segmentos anticoloniais, que a politica de vida, o modo de vida
do candomblé, o aspecto educativo da inteligéncia negra (dentre outros fatores)

interliga o “viver” com o coletivo.

Com efeito, quando uma gramatica racista — ou mesmo antirracista —
predica “pessoa negra” num enunciado, um ldcus identitario alude ao ser da
pessoa negra a partir de significados e significantes oriundos de algum tipo de
politica que qualifica o viver destas pessoas como sujeitas ao cativeiro
(investindo nelas significados que nado lhes pertence) ou informa uma posicéo
anti cativeiro. E para este estudo eu proponho pensar a pessoa negra a partir de
uma politica de vida, em que um dos recortes é a comunidade enquanto macro

categoria de analise na perspectiva da cosmopercepc¢ao africana.

7

A cosmopercepcao africana é a base de compreensdo do que
anteriormente falei de forma breve sobre modo de vida do candomblé e ética do
cuidado, por exemplo. Ao invés de pensar o candomblé em toda a sua conjuntura
eu apresento os elementos de bases da cosmologia africana que o concebe.
Desta forma destaco alguns aspectos mais préximos da trajetoria vidante, e com
efeito, infiro uma ideia de ética do cuidado e o0 modo de vida do candomblé a

partir destes recortes e combinacdes.

O repatriamento identitario acionado nesta pesquisa tem como eixo esse

movimento (onto-politico) do ser da pessoa negra em que ela é pensada em
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referéncia & comunidade — a qual ela integra, que integrou ou que integrara. Infiro
gue o devir negro, o0 conceito de raca e a propria ideia de afro-diaspora podem
indicar para a politica de vida — ou até mesmo para a politica de morte — esse
sentido macro de transeuséncia, de coletivo, de lugar, de origem, de comunidade
que, para todos os efeitos, anunciam a identidade da pessoa negra sempre

contornando a zona de nao-ser.

Contrariando a zona de nao-ser, a referéncia de politica de vida para as
vidas negras pode se inscrever de diferentes formas, seja como uma utopia,
como um berco mitico, como um elo ancestral, como pauta de luta, como
vivéncias ou como transmissao de tradicdes. Para o candomblé a comunidade é
voltada para o culto a vida de um modo geral, mas mesmo assim o candomblé
ndo escapa do racismo nele despejado. Neste diapaséo, o de se referir a vida
no sentido mais amplo, € que o candomblé € chamado a filosofar acerca da
atuacao da politica de morte que subjuga o planeta Terra e as pessoas a uma
relacdo de dominacao, cujos efeitos sdo expropriacdo, espoliacdo, abandono e
morte. Ou seja, a partir do modo de vida que o candomblé informa é que
proponho contrapontos para pensar a maneira como o colonialismo “educa” a

humanidade a lidar com a vida.

E verdade que nas diferentes configuragdes do modelo de comunidade,
outras tendéncias — inclusive colonialistas — concorrem para replicacdo do
individualismo, do segregacionismo e de outras teias ocidentalistas. Porém para
as populacbes negras o sentido de comunidade também diz respeito ao
compadrio, a solidariedade, ao colaborativismo e ao cooperativismo aprendido
no cativeiro e na luta por direitos (Davis, 2016); sentido de comunidade esse que
também ¢é oriundo das ancestrais tradicGes africanas recriadas nas mais
diferentes organizagdes sociais negras, como por exemplo em quilombos,

favelas, terreiros, movimentos negros etc. (Alves, 2019).

Neste capitulo a poética vidante atua como um movimento filosofico que
arregimenta estes assuntos na sua demanda de estar com. O estar com aqui se
pde a pensar a vida na contramao do cativeiro, sendo a vida em comunidade o
ponto de partida. Esta leitura que proponho ndo é ponto de vista Unico sobre o
assunto, mas um plano de jornada que o vidante desenha, um mundo que ele
recria, para o qual convida a todas e a todos para se abrigarem.
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Observo ainda que o capitulo 3 aprofunda alguns elementos ja
destacados anteriormente. Entdo este capitulo atua como um potencializador

dos temas ja tratados.

Ao final deste capitulo eu apresento a “poética vidante”. Ela parte das
conceitualizac¢des etimologica e etiologica tratadas no capitulo 1 para empenhar
o “caminhar com”, uma evocacdo do espirito como testemunha. A poética
anuncia a chegada do vidante as portas do candomblé. Este € mais um aspecto
do filosofar por encantamento, inspirado em Logunedé, que remete ao

repatriamento identitario.

O modo de vida do candomblé e a ética do cuidado

O que falarei sobre “modo de vida do candomblé” referenciado no arranjo
de elementos da cosmopercepcéo africana € o que destaco para pensar a sua
relacdo com a vida das pessoas negras candomblecistas, por estas razdes
falarei nesta secéo sobre elementos do modo de vida — interrelacionado com a
ética do cuidado.

Elementos do modo de vida:

O modo de vida que emana das afrodidsporas, mas especialmente dos
candomblés, se traduz também como plural, a saber, uma roda de cura, uma
clinica palmarina (Veiga, 2021), uma instituicdo anticolonial, um refeitério, uma
mata, um viveiro de plantas medicinais, uma religido, um campo de saberes
orais, uma filosofia, uma espiritualidade. “O candomblé veio de lacos ancestrais,
que ndo tem como negar isso. E toda a casa de candomblé é um pequeno
quilombo. Um local de resisténcia. E um local de insisténcia, permanéncia” (Pai
Tawa4, participante). Portanto, modo de vida esse que sempre aponta para uma
forma de fazer viver ou de preservar as vidas que devem viver e as vidas
ameacadas de morte, configurando, portanto, como uma espécie aproximada de

“politica do vivente” (Mbembe, 2021).
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A politica de vida das cosmovisdes anticoloniais €, em esséncia, o que é
por suas proprias ontologias, tradicoes e modos de vida. Veremos nesse capitulo
em que medida que tais cosmovisfes confluem e pensam a politica de vida
também como um sentido repatriador e educativo. Diferentes intelectuais das
inteligéncias negra e indigena estdo apontando cenérios em que uma forma de
ser do vivente protagoniza respostas a necropolitica, especialmente no que diz

respeito ao pensar a pessoa a partir da comunidade.

Os diferentes modos de vida praticados nos candomblés apontam uma
série de aspectos da tradicdo que — dentre amplas formas de expressdo —
exalam uma ética do cuidado. Porém, como dito anteriormente, apresento “modo
de vida” no singular para destacar o fazer do candomblé dos demais segmentos
religiosos ao mesmo tempo que considero a sua tradicdo como elemento de
suma importancia para compreender as expressdes especificas do cuidado que

anunciam essa identidade do candomblé.

Nesta subsecéo tenho a preocupacéo de fazer um balizamento conceitual
sobre os termos (ética do cuidado), porém, é a partir dessa breve fundamentacéo
reflexiva que compreenderemos que muito do que ja fora tratado e que esta para
ser apresentado ancora seus sentidos com maior evidéncia. Mas entdo por que
esses conceitos de ética do cuidado e modo de vida ndo vieram antes?
Justamente porque eles sao partes concatenadas de um todo, cuja posicao deles
nesse trecho explica as formas pelas quais ética do cuidado e modo de vida
acionam outros elementos ja tratados. Também por estas razbes € que nao
conceituo ética do cuidado fora da ideia de modo de vida, que embora eu ja

tenha anunciado anteriormente ganha melhor fundamentacdo nesse momento.

O cuidado por si s6 nao informa a qualidade, o contexto e nem as
condi¢cbes do cuidar, exige, portanto, que adicione sentidos outros (atencao,
dedicacao, adverténcia, empenho, delicadeza, amor, harmonia, obrigacéo etc.).
Nessa pesquisa eu poderia falar apenas de “cuidado”, mas a ética — nesse
aspecto da tradicdo — atua como predicativo de vinculo ndo s6 com sentidos
outros, mas com sistemas de crencas, de ritos, de principios que buscam

respeitar outras estruturas da tradi¢ao, tais como ritos, preceitos, tempo, ordem,
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acordos etc. Entdo com a jungao destes termos “ética do cuidado” transmito esse
conjunto de fazeres dentro de um lécus da tradicdo de matriz africana, mais
especificamente o terreiro de candomblé, cuja centralidade da organizacéo
social se da a partir da familia e da familiarizacdo que essa comunidade
proporciona.

Em geral, [no candomblé] sdo pessoas que entram com traumas e
algumas vezes nem elas tém percepcao deles. S6 que nossa casa
muitas vezes lida com essa situacdo de uma forma muito sutil. A
pessoa, muitas vezes vai conseguindo se encaixar dentro do local. E,
a partir desse encaixe, é que ela comeca a soltar algumas coisas. A
gente ja tem uma percepcao das pessoas que ja chegam com a
bagagem extremamente pesada. Mas a lida com isso ndo é de uma
forma invasiva. E a familiarizagdo mesmo (Pai Taw4, participante).

As tradicdes de candomblé sdo fundamentos dos terreiros em alguns
tracos ancestrais e identitarios, que se relacionados com a ideia de cuidado
podem indicar: concepcbes de multiplas expressdes de vida; estrutura
organizacional com base na familia, na primogenitura e na senioridade; formatos
dos cultos com base na ancestralidade africana e afro-indigena; modos de
preservacao das tradicdes; conhecimentos medicinais das plantas e dos demais
recursos naturais; modos de transmisséo do conhecimento (predominantemente
oralitura, canticos, historias/itans); modos de vinculagdo dos/as iniciados/as as
casas; modos de lidar com a alimentacdo, vestimentas, dentre tantas outras
formas de expressGes dos conhecimentos africanos e afro-brasileiros, afro-
indigenas... de tal forma que os modos de preservar, de cultuar e de transmitir

essas tradigdes implica igualmente nas nog¢des intrinsecas de ética e de cuidado.

A ética vinculada ao cuidado é trazida aqui como conjuntura porque na

cosmopercepcao africana:

Etica ndo € a ciéncia da liberdade, muito menos as regras que
conduzem a liberdade. A ética € uma atitude! Como toda atitude so
pode ser significada a partir de um territério cultural, a ética esta
condicionada aos contextos culturais que Ihes d&o significacéo. (...). O
fim da ética, no caso africano, € manter a forma cultural e néo
normatizar a liberdade (Oliveira, 2021a, p.188).

Penso que, mais do que principios de certo ou errado, pode ou ndo pode
— ao modo da ética ocidental —, a ética do cuidado no candomblé n&o se lastreia
por principios abstratos da moral (Oliveira, 2021a), mas acontece como pratica
de modos de vida, que por sua vez dizem como algo deve ser feito para que se

alcance um objetivo pré determinado em harmonia com a vida. Orixas, inquice e
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voduns sdo expressoes da vida de rios, matas, florestas, mares, terra, agua, ar,
fogo e tudo o que vive, e cada expressdo dessa — nas relacdes entre si —

alcancou uma posicéo e qualidades na formacdo do cosmos e do ser humano.

A minha visdo com relagdo a esse ponto € um pouquinho diferente do
Kissumburé. Desde muito tempo, na formagdo do universo, na
formagédo do planeta ha natureza. Ela sempre foi soberana. Quando o
homem de alguma maneira tentou ser perverso com a natureza, a
natureza veio e falou: “Quem manda aqui sou eu!” E ai, vocé se adapta.
Vocé quer ser superior a ela? Veja bem o que esta acontecendo com
0 nosso planeta, o efeito estufa, terramotos, maremotos, lugares que
nunca tiveram. Isso é de graca? Nao, filho! A mudanca climatica aqui
do nosso pais — vamos falar especificamente do nosso pais — esta
acontecendo por qué? Nos ultimos anos, 0 qué que aconteceu com a
nossa reserva florestal? Esse desajuste climatico é a resposta! Se eu
desmato, o que acontece? O que é que a natureza esti falando?
“Calma ai. Se vocé continuar desse jeito, vocé vai perecer, mas eu
continuo reinando. Entdo vamos nos adequar. Me respeita que eu te
respeito, eu estou te dando tudo” (Kota Nkendamulenje, participante).

O respeito a tradicdo ndo é, portanto, apenas uma postura ética, e o
desrespeito ndo € necessariamente uma postura antiética a partir de convencgdes
abstratas. E preciso compreender que dentro das tradicbes de axé, essa forca
tem um modo de ser cuidada, pois a sua poténcia (ontologicamente) é uma
possibilidade de realizacdo ou ndo (Sodré, 2019), e a pratica de cuidar desse

axé é um aprimoramento dessa poténcia realizadora.

“A ontologia africana lida menos com coisas que com forgas. Ela esta
impregnada do conceito de forca, e, a base da ética e da moral é exatamente a
ontologia das forgas. (...). A ética € menos um conjunto de principios axiomaticos,
e mais uma forma de vida” (Oliveira, 2021a, p. 190). Com efeito, 0 axé é
composto por todos os elementos do terreiro, inclusive pessoas.

Adeir: Baba Logunce, a gente costuma pensar a vida e a natureza

como elementos contrarios a morte. Como o candomblé compreende
essas duas dimensdes de morte e de vida?

Baba Logunce: Veja bem, o nosso culto é a prépria natureza. Entéo
assim, nés iniciados, nos, pessoas do candomblé, vocé, todos nés,
naturalmente somos agentes ambientais. A gente tem que ter essa
consciéncia. Porque a nossa forca esta na agua, esté nas folhas, esta
na Terra. Entdo sem folhas, sem &gua, sem a terra, ndo tem
candomblé, porque a nossa forca sdo esses elementos.

BabaLogunce: A nossaforca, a nossa energia vem destes elementos.
Entdo nés [candomblecistas] estamos na contramdo mesmo [do
colonialismo].

Por todas essas razoes, embora ndo sendo o candomblé um caminho

exclusivo de uma ética do cuidado, ele perfila como esse grande modo de viver
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gue cultiva a vida em toda as suas dimensdes num sentido amplo dentro de
principios da tradicdo de matriz africana. Em linhas gerais, considerando o axé
como essa energia que se compde no conjunto de elementos manifestos no
candomblé, a ideia de individualidade, identidade e coletividade se relacionam
de uma forma muito peculiar. Embora esses “elementos manifestos” tenham sido
apresentados superficialmente, Eduardo Oliveira é quem o0s apresentara em
estudos mais aprofundados a partir da cosmopercepcao africana presente na
cultura loruba. Em sintese, os elementos manifestos € que estruturam e

expressam aspectos praticos dos modos de vida do candomblé.

Conforme Eduardo Oliveira (2021a, b), existem alguns elementos da
cosmopercepcao africana que atuam harmonicamente, que interligados formam
uma espécie de “teia de aranha”. Ainda de acordo com Oliveira, pela metéafora
da teia de aranha € que podemos compreender a ancestralidade, porque ela é
gue organiza esses elementos fundamentais da cosmopercepcéao africana,

a saber:

a) a concepcéao de Universo, que compreende o Homem como sintese
do cosmos, que atua também como um participe solidario da conjuntura
césmica. O Universo para os lorubanos é sincronico. Diferentes categorias de

conhecimento atuam de modo sincrénico. E o sagrado que aciona a forca vital;

b) a forca vital, com origem no poder criador preexistente, € um elemento
de forca (energia) que atua em prol da vida, seja no ambito espiritual, material,

intelectual, social, cultural. A forca vital manifesta preferencialmente na palavra,

c) a palavra é o elemento preexistente que pode ser usado por quem a
detém. Quem possui a palavra carrega uma espécie de poder energético, seja
para construir ou para destruir. A palavra, embora tenha origem divina ela nao
se restringe ao campo do conhecimento, ela é, além do saber, um atributo
manifesto do divino. A palavra € expressao da forca vital e base organizadora da
vida, da familia e do tempo. O tempo €, por sua vez, um elemento fundamental

gue caracteriza cada uma destas organizagoes;

d) o tempo € um elemento na cosmopercepcao africana de alto valor. E
ele que define a dimenséao e o “lugar” do conhecimento, a saber, 0 “passado”. O

passado africano é o dos antepassados e da ancestralidade, ndo se reduz a
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cronologia somente. E um tempo dinamico, criativo, participativo e vivo que
envolve vivos e mortos, com efeito “é no passado que esta toda a sabedoria dos
ancestrais. Somente no passado o africano encontra sua identidade” (Oliveira,

2021b, p. 187); por estas razbes € que a ho¢ao de pessoa € caudataria do tempo;

e) a nocdo de pessoa para a cosmopercepcao africana ndo dissocia
individuo da sociedade e nem pessoalidade e coletividade. A pessoa possui uma
integralidade e indissociabilidade de diferentes fatores (espiritual, natureza, por
exemplo). “Se a pessoa é resultado da interagao entre sagrado e a natureza, é
no meio-ambiente social que ela encontra sua identidade” (Oliveira, 2021b, p.
194). Por isso, a formacdo da pessoa para a cosmopercepcdo africana é

socializacéao;

f) a socializacdo, como elemento na cosmopercepcao africana, atua com
um processo coletivo, conforme a ténica da ancestralidade. E a morte ndo é a

dissociacao da pessoa da comunidade, mas uma posi¢ao outra na existéncia;

g) a morte na cosmopercepcao africana € um processo de redistribuicdo
da vitalidade do morto que vai para cada membro da comunidade, caso seja uma
boa energia, e seus restos mortais servirdo para realimentar a natureza. E nesse
mesmo tempo 0 morto se reune com 0s ancestrais fortalecendo esta outra
comunidade. Estas duas comunidades (Orun e Aiyé) compde uma unidade

clanica que podemos chamar de familia ancestral;

h) a familia na cosmopercepc¢éao africana é lastreada pelo parentesco, de
linhagem patrilinear ou matrilinear. Berco da cultura africana, a familia € o
receptaculo dos saberes. Ela é protetora das tradi¢cdes, cultivadora do axé,
transmissora e zeladora de tudo de todo o legado africano. A producao €, com

efeito, esse ato de criacdo do ser material e espiritual do membro da familia;

i) a producao dentro da cosmopercepcéao africana é que informa o modo
de lidar com a natureza (terra, alimentacao, distribuicdo, plantio, colheita); ha no
trabalho coletivo os lagos de solidariedade, de ndo cumulatividade e de né&o
usurpacao, mas de troca e reciprocidade. A relacdo com a terra tem um carater
sagrado, sob o qual a vida tem garantia material e espiritual, por isso, o trabalho
manual e natural é sagrado no candomblé, porque ele € que confere a harmonia,

0 respeito e o cuidado do Homem para com a natureza — bem como meio de
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transmisséo de axé. E pelas relagdes entre as diferentes familias de uma mesma
ou outra etnia que se estabelece novos vinculos, e € o poder o elemento que

desenha as formas de “contratos” entre os grupos africanos;

J) 0 poder dentro da cosmopercepcao africana esta centrado na familia-
aldeia, portanto, o Estado € uma figura que a familia africana (especialmente a
autéctone) € acostumada a viver sem ele. Na cosmopercepcéo africana, o poder

€ um elemento de atuacéo dos vivos, mas também provém dos antepassados.

O candomblé anunciado como modo de vida se refere a esta conjuntura
de elementos da cosmopercepc¢ao africana que o projeta para além da categoria
de religido, conforme falado anteriormente e caracteriza uma filosofia da
imanéncia. Eduardo Oliveira organiza um quadro esquematico aplicado ao
candomblé que nos permite ter uma compreensdo mais objetiva dessa

conjuntura de elementos na perspectiva que fala sobre modo de vida:

UNIVERSO COSMOLOGIA DE TERREIRO
FORCA VITAL AXE

PALAVRA SEGREDO

TEMPO DOS ANCESTRAIS AFRICA MITICA

PESSOA FILHOS-DE-SANTO
SOCIALIZACAO RITOS DE INICIACAO

MORTE RITOS FUNERARIOS
FAMILIA-ALDEIA TERREIRO

PRODUCAO BEM-ESTAR DA COMUNIDADE
PODER HIERARQUIA

Fonte do quadro: Oliveira (2021b, p. 206).

Ainda conforme Oliveira esses dez elementos “sao parte do conjunto de
elementos constitutivos da ‘dindmica civilizatéria africana’, que por sua vez,

deram origem as casas de candomblé” (Oliveira, 2021b, p. 206).

Num sentido mais amplo de ética do cuidado, presente nos mais
diferentes segmentos afrodiaspoéricos do Brasil, Adilbénia Machado (2019) a
apresenta como um sentido interpessoal vivido no coletivo. O coletivo é um
elemento ressignificador das singularidades individuais que também se expressa
na corporeidade, na espiritualidade, na ancestralidade, e se apresenta como
sendo caracteristica fundamental na filosofia africana (Machado, A., 2019). Os
elementos da cosmopercepcdo africana informam a integralidade, a

indissociabilidade e a harmonia do coletivo — tudo possui importancia no cosmos
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africano. Portanto, ndo ha duvidas do candomblé como (tero mitico da
cosmopercepcao africana, mas me coloco a pensar: em que medida o contato

com e o usufruto deste saber aciona lugares e pessoas fora do candomblé?

Vanda Machado (2019), embora tenha destacado toda potencialidade e
indissociabilidade dos elementos da cosmopercepcéo africana para o terreiro de
candomblé ela compreende ainda que é possivel destacar alguns destes
elementos da cosmopercepcéo africana para pensar como eles podem contribuir
com processos de aprendizagem para a educacao escolar formal — porque “(...),
no Brasil, negras e negros sempre tiveram na religido um lugar para integracao

e afirmacgao pessoal” (Machado, V., 2019, p.67).

A indissociabilidade dos elementos da cosmopercepcdo africana, a
principio, se refere ao candomblé. Vanda Machado, numa escola dentro do
territério do candomblé, observou que “com o tempo, o terreiro se tornou um
lugar dialégico, condicao que hoje legitima acdes e interconexdes com a historia,
o direito, as ciéncias, ética e a tradicdo, que ndo se confunde com o0s

fundamentos ou os segredos de religiao” (Machado, V., 2019, p.67).

Entendo também que a preocupac¢do da Vanda em pensar uma episteme
afro-brasileira como fomento a Lei 10.639/2003 ndo se deixasse reduzir
episteme a religido. E neste mesmo diapasdo Vanda Machado atende a um
apelo da fala de Xangé no jogo de buzios em que, por intermédio de Mae Estela
de Oxdéssi, lhe fora dito que ela teria permisséo para a pesquisa no terreiro caso

ela nao tratasse com fanatismo, nem folclorismo e nem exotismo o candomblé.

Os elementos da cosmopercepcao africana séo, portanto, referéncias
para todos os publicos, mas especialmente para que negros ancorem sua
historicidade, dignidade e ancestralidade em um ambiente pleno de vida como
referéncia identitaria; bem como permite pensar uma episteme afro-brasileira
com valor para fora do terreiro; além disso, os elementos da cosmopercepcao
africana sdo o préprio fundamento da tradicdo para se viver o axé com

profundidade e harmonia — nos termos que resumo “modo de vida”.

Ainda ha uma barreira do racismo a ser enfrentada neste aspecto de
educacdo formal e epistemes afrorreferenciadas, pois, como ja falei

anteriormente, o racismo epistémico relacionado & cosmopercepg¢do africana
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estd sedimentado no racismo religioso também (Oliva, 2019). E preciso
igualmente pensar uma ética no conhecimento que seja capaz de refletir ndo
apenas sobre a diversidade, mas a partir dela. S6 assim € possivel romper a
dupla barreira, a do temor da razdo para com a “fé” e das cismas da razao para

com racga e etnia.

Etica do cuidado no candomblé

Considerando a filosofia imanente da cosmopercepc¢éao africana, a vida no
candomblé ndo se anuncia como conceito, a principio. Serdo, portanto, alguns
aspectos observaveis da pratica do modo de vida no candomblé que
compreenderemos em que medida que a vida é acionada pelo candomblé. Para
pensar estes entrelacamentos eu apresento, ancestralidade africana, ética e

cuidado; e a ancestralidade como repatriamento identitario.

Ancestralidade africana, ética e cuidado

Os grupos de base africana — inspirados na ética do cuidado — ndo séo
suficientes para afastar completamente a violéncia que ceifa vidas, mas tais
grupos atuam como reservatorio de vida. E nesse aspecto que diferentes grupos
da negritude expressam suas téticas sempre em alusdo a matriz ancestral que
a lastreia. E um exemplo dessa tatica “o viver quilombo [que] persiste nos
diversos fatores, ressalta-se a capacidade de viver o tempo presente recebendo

forcas da ancestralidade e, assim, vislumbrar o futuro” (Mumbuca, 2022, p.83).

A ancestralidade africana € o mais forte sistema de promocéao da politica
de vida e protecdo contra a politica de morte. Porém se a ancestralidade estiver
fragilizada as pessoas ficam fragmentadas justamente nesse aspecto que

deveria concentrar a inteireza identitaria delas no ambito da comunidade.

Como dizem Iray Carone e Maria Aparecida Bento (2014) a violéncia que
faz vitimas pessoas negras nao € um “problema do negro”, é primeiramente um
problema da branquitude. E a branquitude que — com seu individualismo, seu
racismo e o siléncio sobre si mesma — mina o orgulho e a solidariedade entre os

grupos de pessoas negras, gerando, com efeito, fragmentacdo identitaria
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(Souza, 2021; Machado, V., 2019). A fragmentacdo observada no corpo

Outrificado é sintoma de uma violéncia colonial da branquitude, pois:

A histéria da colonizagdo moderna foi a trajetoria da construcdo de um
projeto de corporeidade destro¢cada pelo racismo e pelo patriarcado,
gue, mesmo ao determinar lugares e funcdes especificas para os
corpos, negou até mesmo essas situacionalidades em que os corpos
poderiam recusar o controle aprisionante da alma. As corporeidades
escravas lancaram povos originarios de nosso continente e povos
sequestrados do continente africano em uma histéria de destruicao da
relacdo com os corpos, de desumanizacao (Nascimento, W., 2020a,
p.79).

Ainda conforme Nascimento, o modo de vida do candomblé € uma
barreira de prote¢céo que impede que esse projeto colonial impacte a todos dessa
forma. No terreiro ha uma forma de tratamento humano, humanizante e
humanizador de fato porque a ética € que sustenta a dinamica do cuidado no
terreiro. “A ética € menos um conjunto de principios axiomaticos, e mais uma
forma de vida. A ética africana é ja a sua forma cultural. A forma cultural

manifesta-se como uma ética étnica” (Oliveira, 2021a, p. 190).

Embora a tematica “ética do cuidado” esteja inscrita na literatura como
teoria no debate da Psicologia do Desenvolvimento Moral (estadunidense) como
uma questdo moral que transita entre categorias de género observada no
publico juvenil (Silva, 2021), nessa pesquisa procuro compreender a ética do
cuidado acionada no modo de vida do candomblé e/ou a partir das reflexdes em
gue o cuidado se manifesta com outros destaques na afrodidspora brasileira,
como por exemplo, solidariedade, compadrio e colaborativismo (Oliveira, 2021a,
b, c; Machado, V., 2019; Alves, 2019; Alves & Garcia-Filice, 2021; Davis, 2016).

Em resumo, o que chamo de “ética do cuidado” ndo se trata
exclusivamente de uma corrente de pensamento especifica e nem de um campo
tedrico também especifico. Antes me refiro a ideia de um conjunto de temas
afrorreferenciados relacionados a inteligéncia negra (insurgente, reinventiva,
transformadora...) que mesmo que ndo responda por esses termos (ética do
cuidado) em alguma medida esse sentido de ética informa os aspectos do

cuidado — seja para viver, sobreviver, reviver, cuidar, curar, criar e recriar.
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Ainda nesse aspecto, quando falo de “ética de cuidado do terreiro”,
também me refiro a uma ideia geral de cuidado em destaque se considerarmos
a profusdo de elementos do candomblé. A ética do cuidado do terreiro ndo
necessariamente fala de um corpus de saber que reivindique uma episteme
enquanto tal e nem mesmo essas palavras “ética do cuidado”, pois tudo que diz
respeito a ela no candomblé se apresenta imanentemente expressa na dinamica

de agéncia®® da familia de candomblé (Oliveira, 2021a, b, c).

A ética do cuidado é uma nova leitura que faco destes termos aplicados
ao candomblé para referencia-lo com um espaco cuja ética € uma pratica de
cuidados e elemento de fundamento — porque no candomblé “o fundamento néo
€ uma categoria, € vida” (Oliveira, 2021a, p. 150). Em resumo, a praxis é

estruturada numa visao cultural de mundo, alias,

A forma cultural negro-africana é, em si mesma, uma ética. E uma ética
porque composta da experiencia coletiva dos afrodescendentes que
produziram uma cosmovisdo que integra uma dinamica civilizatéria
orientada para a promocdo da liberdade de todos e de cada um
(Oliveira, 202a, p.128).

[No candomblé] é permitindo que o outro tenha sua natureza, exponha
essa sua natureza, respeitando que essa natureza também pode ser
mudada, porque essa troca ndo tem que ter melindre ao falar com ele
[Kissumbure]. Ele ndo tem que ter melindre, mas sempre dentro do
respeito ao falar comigo, porque tudo o que ele fala comigo, eu preciso
ouvir tudo, e também ele deve ouvir tudo o que eu falo com ele. Ele
precisa ouvir sem esse melindre, porque eu o quero bem e ele me quer
bem. E uma forma de cuidar de mim. E é uma forma de eu cuidar dele,
porque se ele estad vendo que eu estou fazendo algo de errado, e ele
me permite falar, e eu permito que ele fale e interfira nisso. Isso é uma
familia. Ai também tem os lados. Vai magoar, vai ficar triste, vai ficar
reflexivo, mas resolve (Kota Nkendamulenje, participante).

Como vimos pelo relato de Nkendamulenje, por uma questéo de pratica,
de adaptacdo e/ou mesmo de uma vivéncia aprendida com 0s mais antigos,

cuidar com amor ndo se resume a uma visao idealizada, romantica e/ou utépica

39 Diferentes compreensdes tedricas acerca da “agéncia” se inscrevem nas muiltiplas literaturas
tedricas e no ativismo social. Destaco aqui minha proximidade inicial com a perspectiva
antropolédgica de James Laidlaw (For an Anthropology of Ethics and Freedom, 2002). O autor
compreende agéncia como eficacia da agdo humana (poder intencionado capaz de transformar
uma estrutura), mas seus resultados sdo selecionados como agéncia somente aqueles que
margeiam o que é favoravel & a¢cdo empreendida.

Compreendendo o campo de disputa de interesses entre o Estado e povos tradicionais, por
exemplo (Alves, 2019), adiciono também a ideia geral de agéncia as “ag¢des institucionais”, pois
elas, de algum modo, sdo arroladas pela agdo humana — sendo os efeitos positivos para uma
parte e o sortilégio para a outra. Por isso, entendo a agéncia ndo somente como uma ac¢ao
positiva em si, mas relacional e condicionada a ideia de poder de disputa. Mais adiante
retomarei esse conceito.
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da coisa. Cuidar com amor, conforme Adilbénia Machado (2019), n&do implica um
amor romantico e nem mesmo passividade e morbidez frente a desafios. Cuidar
com amor implica um sentimento ancestral. Com efeito, esse cuidar requer
também, antes de tudo, uma acéo de “inter-PRETAR™° o cotidiano, porque
assim articulamos estratégias de insurgéncia e de transformagéo — que Adilbénia

Machado chama de “transfor-A-MAR”.
E sobre isso. E sobre a gente... Eu me sinto muito amada, muito zelada
pelas pessoas que integram essa familia. Mde Geni é uma pessoa que
€ muito cuidadosa com os filhos, sabe? Ela ensina, ela d& carinho, ela
corrige também, ta! Porque também é uma forma de a gente aprender
as coisas. Tawaresi, esse que é meu Pai de Santo, também vai atras,
tenta ensinar, ele diz: “olha, senta aqui, vamos aprender”. A gente
aprende desde lavar louca, até o depeno da galinha que tudo é muito
importante. Entdo tudo envolve muito amor. Mae Geni ainda esta
sempre pronta para ensinar, a gente também tanto no assunto de reza

guanto de alimentagéo e candomblé. E isso € muito afetuoso (Muzenza
Mukiala, participante).

A perspectiva ancestral do cuidado presente no terreiro parte do fato de
que “(...) o modo de ver, crer e experimentar no candomblé para além de
qualquer simplificacdo procura justificativas e explicacbes complexas para as
transformac¢des do humano e sentidos de sua existéncia” (Nascimento, W.,
20164, p.167). A transformacéo, portanto, € uma consequéncia da vivéncia do
cuidado ou o proprio cuidado € uma forma de compreender e interpretar as

transformacdes as quais as pessoas passam dentro ou fora do terreiro.

Eu sempre fui muito rebelde. E o candomblé me educou muito. No
candomblé é educacdo o tempo todo. A gente aprende, a gente se
educa muito dentro do candomblé. Eu era uma pessoa sem lei, sem
regra. Entdo o candomblé me ajudou muito nisso. Na questdo de
respeitar, de respeito, de me humanizar mais, sabe? (ljo Danilo,
participante).

O amor ancestral também nao é passivo frente as perturbacdes de
violéncias coloniais, pelo contrario, pois ele se apresenta de modo pratico pela
ética do cuidado para transformar essa realidade de diferentes formas. Seja no
quilombo, no terreiro, na cidade, na favela, a ética do cuidado € irresignada
porque ela esta atuando a favor da vida e contra a necropolitica. Nesse aspecto,
a ancestralidade ndo se reduz ao sentido espiritual, assim como o candomblé
também nao se restringe a esse sentido categorial, embora espiritualizado, ndo

se reduz a esse modelo ocidental de instituicdo religiosa.

40 Neologismo da autora.
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(...) podemos pensar em uma nog¢do de religido que religue as pessoas
a contextos identitarios que foram rompidos pelos processos
escravagistas/coloniais, uma religacdo com a memoria ancestral, com
uma histéria partida. Assim, os candomblés religariam histérias entre
Brasis e Africas, buscando outras maneiras de conexdo que nao
passem apenas pelo carater negativo da escraviddo, mas por uma
atitude criativa frente a vida, que retome valores, praticas e sentidos
gue foram legados pelo continente africano (Nascimento, W., 2016a,
p.161).

Embora a ética do cuidado pareca num primeiro momento tarefa simples,
observo que, o processo de enfrentamento as estruturas de violéncias
constantes contra o ser existencialmente vinculado aos marcadores sociais do
seu corpo, é uma tarefa desafiadora, pois envolve um consistente engajamento
critico e uma arrojada consciéncia. Destaco os espacos de cura de dores, de
traumas, de violéncias e de sofrimentos relacionados as questdes raciais como
uma clinica que exige do curador um cabedal (prético, tedrico, vivencial) muito

amplo, ou seja, além do conhecimento intelectual e técnico da ciéncia ocidental.

E nesse aspecto do cuidado amplo e efetivado que Lucas Veiga (2021)
chama essa perspectiva de “clinica do impossivel”, pois uma linha de cura para
a Outridade racial ndo se faz a partir do enquadramento patolégico-ocidental do
adoecimento, mas sim por uma rota de fuga/deslocamento (insurgente) para o
doente a partir do caminho j& trilhado por quem tem como remédio a mesma

cosmopercepcao da vida — que Lucas Veiga chama de “pulsédo palmarina”.

Lucas Veiga faz as suas reflexdes inspiradas na biografia do seu avo, que
por conta do racismo impingido — e maquiado de loucura — fora internado num
manicOmio para suposto tratamento mental. Como meio de recuperar a
dignidade e a saude, ao modo dos primeiros quilombolas, seu avd precisou
“fugir” para viver de forma resoluta com a familia. No entanto, para uma pessoa
negra, “(...) a fuga, longe de ser espontaneismo ou movida por incapacidade
para lutar, €, antes de mais nada, a decorréncia de todo um processo de
reorganizagdo e contestagao da ordem estabelecida” (Nascimento, B., 2021,
p.129). Arecusa a opressao nao representa para os candomblecistas a auséncia

de uma “ordem”, mas integracdo com um espirito de comunh&o cosmoldgica.

Entao aceita que vocé é fogo. Aceita que vocé é vento. Aceita que vocé
vai ter momentos de brisa, momentos de tempestade, momento de
ficar debaixo da palhazinha. N&o é nem s6 aceitagdo, € comunhdo com
isso. E se harmonizar com tudo isso. Ha o respeito [pelas diferencas],
porque a natureza ndo é uma coisa sO, ndo existe s6 o vento, ndo
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existe, sO agua, ndo existe so a terra, ndo existe s6 o ferro. Existem
todos os elementos distintamente, e todos vivem muito bem em
comunhdo. Entende? Isso € a natureza. E se eu respeito a sua
natureza e vocé respeita a minha, é onde vocé percebe que eu ndo
consigo viver sem a terra que existe nele [Kissumbure] e ele nédo
consegue viver sem o0 vento que existe em mim e isso vai andando...
(Kota Nkendamulenje, participante).

Conforme Beatriz Nascimento (2021), os quilombos n&o se caracterizam
apenas e somente pelo seu carater combativo e fugidio, mas também pelo seu
momento de paz. As razdes pelas quais essa reflexdo de Beatriz se anuncia esta
relacionada ao proposito de existéncia primeira do quilombo, uma vez que ja
enfrentaram o pior dos males, a saber a escravidédo, entdo a sua razao de ser

também consiste em viver a liberdade conquistada.

Os estudos de Beatriz Nascimento (2021) — perfilhando nas proximidades
de uma politica de vida — chamam a atencdo para compreender a identidade
quilombola nos elementos da cosmopercepcao africana presente nas demais
manifestacdes culturais (congado, folia de reis, capoeira, candomblé, etc.) como

uma espécie de “continuidade histérica” dos quilombos. A propdsito:

A continuidade seria a vida do homem — e dos homens -,
permanecendo aparentemente sem clivagens, embora achatada pelos
vérios processos e formas de dominacgéo, subordinacdo, dominancia e
subserviéncia. Processo que aconteceu, ao longo desses anos, com
aqueles que, em nossas abstracdes, se englobam na categoria de
negros (Nascimento, B., 2021, p.139).

Infiro que talvez Beatriz Nascimento estivesse dando uma resposta ao
conceito eurocéntrico de que os quilombos era algo fadado a extingdo, mas de
qualquer modo Nascimento traduz hoje essa continuidade como um mundo

negro construido capaz de sintetizar um berco histérico e identitario muito rico.

Sobre esse momento de paz do quilombo, Mestre Bispo (2023) e Ana
Mumbuca (Santos et al, 2022) parecem relatar justamente isso quando dizem
gue ndo conheceram das geracdes que o0s precederam lagcos com a escravidao.
Mestre Bispo também relata a vida pacata e integrada a cultura de seu povo em
seu quilombo no Piaui. Ou seja, ele confirma o que Beatriz Nascimento
preconizou, a vida em sua expressdo de dignidade, mesmo sem ignorar as
condicdes de desigualdades que assola a negritude. E nesta perspectiva
também que a cosmopercepcao africana anuncia essa capacidade de narrar a

vida e a morte sem o molde do encarceramento ocidentalista.
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Seja num sentido quilombola combativo ou pacifico, reinventivo ou
replicado, taciturnas muitas pessoas negras seguem as suas rotas de fuga.
Como uma reza sussurrada, pronunciam algumas palavras entre poucos ao seu
redor para nao revelar de todo o seu intento. Mantendo seus segredos, apenas
seguem, embora taciturnas, mas nunca resignadas como uma ovelha, que
segue completamente calada para o matadouro sem abrir a boca. O candomblé
tem uma educacédo de axé que forma um espirito de insubmisséo as opressoes,
mesmo que se trate de opressdes auto impostas, alids aprendidas, por motivo

de resignacdes a convivéncia social baseada no racismo preteritamente sofrido.

Percebo que o candomblé te ensina a ser mais humilde do que vocé ja
€. A ndo ter vergonha. Se vocé necessita de algo e se alguém pode lhe
ajudar vocé poder abrir a boca e pedir ajuda. Eu tinha muita dificuldade
nisso de falar, de pedir ajuda. Ainda tenho um pouco de dificuldade,
ndo vou mentir que eu estou curada disso. Mas eu estou no processo.
A vergonha ainda bate muito forte. As vezes a necessidade bate a
minha porta. Eu ainda costumo enfrentar ela sozinha, sem ninguém
saber. Mas desde os ultimos meses [no candomblé] eu tive que
aprender a abrir a boca (Abian Val, participante, grifo meu).

7

A “clinica do impossivel” é impossivel porque trilha um percurso
contrafluxo (descolonial), enfrenta os algozes ou escapa deles e sobrevive, abre
caminho na mata, manipula os seus remédios, constréi um abrigo, e para ele
solidariamente acolhe os seus semelhantes, camaradas... A ética do cuidado se
apresenta em diferentes espacos e de diferentes formas, mas um fator primordial

em sua constituicdo perfila como seu corolario, a saber, o carater coletivo.

Olha, para mim o cuidado estd em todos os aspectos no candomblé.
Mesmo que eu o veja ou ndo. Por exemplo, por que é que eu digo isso?
Nés aqui temos muitas pessoas que tém assentamentos, tém as coisas
delas por ai, s6 que elas ndo aparecem para cuidar delas. Ou entao,
s6 cuida quando tem uma obrigacdo ou quando tem uma festa. Sé que
eu gosto de cuidar. Entdo, eu vou em quase todos os quartos que tém
assentamentos. Vou Ia, tiro poeira, boto 4gua. Se tiver uma vela la para
acender, eu acendo. Se eu souber que a pessoa hdo esta bem, eu vou
la peco salde para ela, eu vou I arriar uma pipoca, acendo uma vela
na intencéo da salde da pessoa — mesmo que ela ndo saiba. Entéo
assim, para mim a pessoa ndo precisa saber que eu estou fazendo
isso. Mas eu preciso saber que eu fiz alguma coisa. Isso também é
cuidado (Kissumbure, participante).

E na coletividade do candomblé que aspectos como vida, solidariedade e
harmonia séo sempre pautadas pela vivéncia, e nesta confluéncia (individuo e

coletivo) que as identidades se definem e se fortalecem (Machado, V., 2019).
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A ancestralidade como repatriamento identitario

O repatriamento identitario dentro da cosmopercepcdo africana se
apresenta em seu duplo: primeiro porque atua numa das matrizes da
cosmopercepcao africana a identidade negra; segundo porque, embora o carater
coletivo (casa comum, Mae-Terra) ndo seja uma exclusividade de povos e
comunidades tradicionais de matriz africana, serd ele o carro chefe de
reconstru¢cdo do mundo em colapso e o esteio para a prépria espécie humana
ameacada de extingdo em massa.

A ideia de asilo e repatriamento identitario aos Outrificados e salvaguarda
da vida em terreiros e aldeias apds os cataclismas anunciado por narrativas do
fim do mundo — embora estejam essas narrativas associadas ao conceito de
antropoceno —, aldeias, quilombos e religides tradicionais ndo implica a esses
lugares a responsabilidade de salvar o mundo sozinhos, mas a partir de suas
cosmovisdes a forma de cuidado com a vida pode inspirar outros segmentos.
Esses ambientes-vida, a titulo de exemplo dizem que “o quilombo se apresenta
como um dos modelos inspiradores a partir do compartilhamento ancestral e

cosmoldégico, a composigao das defesas da vida” (Mumbuca, 2022, p.88).

Na perspectiva do xama Yanomami Davi Kopenawa (Kopenawa & Albert,
2015), o cuidado com o mundo (casa comum) exige o empenho também das
pessoas brancas. Alias, sobre esse assunto, Sidarta Ribeiro (2022, p. 34) diz
que “sera preciso muita sabedoria coletiva para retomar o sonho do bem comum

e reconstruir de forma adequada o futuro da espécie” humana.

N&o ha uma exclusividade de pensar sobre a vida somente a partir da
religido tradicional indigena ou africana, trata-se de cosmovisdes — religiosas ou
ndo — que atuam em favor da vida. Conforme Abdias Nascimento (2016), o
terreiro de candomblé é a principal trincheira da resisténcia cultural, e é berco de
gestdo da arte afro-brasileira. Na verdade, conforme Nascimento, as diversas
manifestacdes culturais da populacéo negra ou 0s seus segmentos (candomblé,
guilombo, favela, congadas, irmandades negras etc.), podem ser identificadas
como “culturas irmas” em seus fundamentos basicos. Deriva dessa perspectiva

de semelhancas também o seu perfil coletivo (Munanga, 2020).
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O quilombo, a clinica do impossivel, o terreiro... (embora sejam
socialmente marginalizados) inicialmente podem despertar na interioridade de
uma pessoa negra, em rota de fuga, esse sentimento de lugar idealizado,
sagrado, repatriador e que, com efeito, ndo Ihe permita enxergar — a principio —
percalcos, conflitos e limitacdes, que a proposito, sdo inerentes a toda

organizacao social humana.

A carga de expectativas de uma pessoa negra frente ao candomblé ou
quilombo é proporcional a sua necessidade de abrigo — uma vez que as dores
da populacdo negra se trata de pessoas emocionalmente devastadas e
expatriadas de seu povo e de suas origens (hooks apud Kilomba, 2019; Pinto,
2022). Entdo a fragmentacdo identitaria é a razado essa pela qual “a ideia de
unidade é usada como um movimento politico para superar a separacdo, O
segundo elemento do trauma [colonial]” (Kilomba, 2019, p.222). A procura de
abrigo para as pessoas negras € a unidade como movimento politico, em nivel

de importancia, € uma necessidade humana que n&o esquece as demais

guestdes, mas sim, as precede em ordem de prioridade, relevancia e urgéncia.

De fato, rétulos como idealizacdo, identitarismo, reafricanizacao,
essencialismo que as narrativas externas fazem acerca do candomblé e de
outros segmentos afrorreferenciados (Nascimento, W., 2017; Oliveira, 2021a, b,
c; Lopes, 2008; Machado, V., 2021), ou mesmo por parte das pessoas que
procuram o terreiro, € uma tendéncia cada vez mais crescente. Ha receio de

essencialismo em qualquer modo de vinculacao identitaria.

Para as pessoas negras em busca de um abrigo coletivo, esse fenbmeno
imaginativo de pertencimento traz o risco de a vivéncia ndo corresponder com a
realidade que se busca re-viver. Porém, corresponde com a constru¢do de uma
cosmopercepgdo emancipada, possivel e realizavel, uma vez que “sem
habilidade para imaginar, [as] pessoas permanecem presas, incapazes de se

mover para um lugar de poder e possibilidade” (hooks, 2020, p.106).

O processo imaginativo, especialmente no ambito da educacéo, se for um
exercicio reflexivo mais proximo possivel das vivéncias de culturas vocacionadas
a vida certamente oferecera um referencial de constru¢cdo de um mundo que se

identifica com a identidade de grupos humanos expatriados de seu sentido,
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dignidade, direitos (Ferdinand, 2022; Machado, V., 2019). Estas referéncias,
desobjetificadas, podem oferecer um canal de fortalecimento identitario as

pessoas que estdo fora dos circulos destas culturas em favor da vida.

[Antes do candomblé] o meu circulo era assim, tinha poucos negros,
até porque eles também n&o tinham muito acesso [aos bens]. Entdo no
meu grupo de amigos sempre teve pouca gente negra. Esse era o
ambiente que eu frequentava. A medida em que eu fui embora de casa
fazer faculdade fora, eu sai daquela bolha, ai comecei a ter acesso a
outras pessoas de outras religides, mas nunca teve ninguém de religiao
de matriz africana [nesses grupos]. Nunca (Kissumbure, participante).

Em termos de essencialismos em si, sabemos que isso prejudica em
diversos sentidos (historiograficos e epistémicos, etc.). Nesse aspecto, 0
candomblé também regula os propositos de sua existéncia sem se deixar
obliterar por excessos (Machado, V., 2021, 2019; Mukalé, 2011). E regulacéo
entre realidade vivida e expectativas pessoais que cada pessoa € acionada em

suas subjetividades para se vincular a uma comunidade.

A ética do cuidado, como tratamento e cura, assim como 0s traumas
raciais sofridos, transita na atemporalidade. A ética do cuidado € um movimento
gue embala as suas memorias dolorosas do passado (espirito) e as vivéncias do
nosso momento presente (sangue e musculos) (Mbembe, 2018b; Nascimento,
A., 2016). Portanto, a histéria precisa de todo um cuidado especial para ser
devidamente tratada no curso tridimensional do tempo (passado, presente e
futuro), porque sendo ela mal narrada persiste em nos assombrar (Kilomba,

2019), nos adoecer e nos humilhar.

Quando Lucas Veiga (2021) fala de uma rota de fuga, a principio nos
parece que “fugir’ se trata de uma forma individual e covarde de nao
enfrentamento, de evitacdo ou de subjugacdo. Porém, a mistica do caminho,
como rota de fuga, se trata da construgcdo palmarina de um mundo novo e
transformado — ndo sendo, portanto, apenas, e somente alternativo ou paralelo.
E na perspectiva de Eduardo Oliveira (2021a, b, c), o retorno a Africa — como
postulado da identidade negra — significa voltar ao berco mitico, pois é no

“passado” que a cosmopercepc¢ao africana fundamenta o seu saber.

Assim como o candomblé é um local em que se chega para louvar o
sagrado e para cuidar da identidade até entdo fragmentada (Mandarino &

Gomberg, 2013), o caminho até ele € a propria estrada que ensaia e vivencia
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sentidos existenciais ao vidante, cujo caminho até o candomblé, em geral, é
precedido de inumeros traumas e/ou significativas vivéncias. O caminho € a
capacidade de movimentacao do vivente no mundo (Nascimento, W., 2016a).
Ainda conforme Wanderson Nascimento, a estrada é viva, pois ela aciona o
aspecto coletivo com outros viventes, bem como desperta para a companhia
(seja de outras pessoas ou do préprio caminho), para a pratica da solidariedade

€ para 0s encontros.

O movimento onto-palmarino, por mais que esteja instituido nas estruturas
sociais de segmentos negros, ao modo dos quilombos e terreiros de candomblé,
ele € um acontecimento do caminhante na senda do coletivo. O movimento onto-
palmarino € uma fracdo de tempo nao cronolégico, ele € um compromisso que
desemboca no despertar individual, mas sempre em sincronia com atividades
coletivas (liderancas, funcdes, cargos...) do caminho. A familia de candomblé
materializa, veicula e cultiva a ética do cuidado nesse sentido de comunidade e

diz como cada pessoa é acionada no coletivo.

Entdo assim, é muita coisa que vocé aprende aqui que vocé leva, vocé
tem que ser humilde na sua vida, vocé tem que fazer seu préximo igual,
vocé tem que cuidar do seu irmao igual vocé tem que se cuidar, vocé
tem que estar perto do seu inquice, vocé ndo tem que fazer coisas para
se afastar do seu inquice. Vocé tem que tentar viver direito, ndo €? Nao
contar mentira, ndo fazer coisa errada, ndo prejudicar o préximo. E séo
coisas que vao te afastar do seu inquice. Entdo vocé tem que se levar
para vida la fora, ndo €? Se vocé quiser o inquice perto de vocé o tempo
todo (Makota Diasambd, participante).

Para todos os efeitos, o repatriamento identitario para as pessoas negras
numa comunidade se refere a um distinto campo ontolégico em que o ser, 0
estar, o fazer, o pensar acionam o outro pelo estar com — a exemplo do que disse
Diasambd. Esse transito cultural conflita, por certo, com paradigmas
ocidentalistas porque o Eu se desorienta, uma vez que ele se constitui com base
no que ele negativamente afirma acerca do Outro (Carneiro, 2005). O
deslocamento da zona de nado-ser anunciado pelo vidante € um processo de

desoutrificacdo (encontro com o outro, estar com).

A ética do cuidado aplicada ao candomblé ou a clinica do impossivel,
assim como o caminho, nao diz respeito a algo pronto e acabado. Ela segue

algumas diretrizes, mas constitui o ser no préprio fazer. Conforme Wanderson
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Nascimento, o caminhar possui um processo intersubjetivo, no qual o
caminhante, embora em companhia com outras pessoas e com 0 proprio
caminho, “vai se transformando, tornando-se outro, diferente do que era no inicio
da jornada” (Nascimento, W., 2016a, p.166).

Para as pessoas negras, 0 carater coletivo e repatriador € a dimensao
necesséria para integracdo de tratamento e cura (Veiga, 2021; Oliveira, 2021a,
b, c; Machado, V., 2019). Conforme Sueli Carneiro (2005), a grande narrativa
racista, como discurso dominante, ndo produz apenas controvérsias e terrenos
instaveis, incertos, flexiveis e subjetivos, mas também mina a forca da
coletividade da negritude. Vejamos a experiéncia da abian Val quando ela

partilha com ndo candomblecistas a sua chegada ao candomblé.

Relatando situacdes de racismo religioso velado depois de ter se tornado
candomblecista, a abian Val — que anteriormente era evangélica — diz como que
as pessoas recepcionam a informacédo de sua nova identidade religiosa. Na

escola a abian Val registra como ela tem enfrentado esse tipo de racismo.

Mas eu ja entreguei nas maos de Deus, nas maos dos meus orixas, eu
creio que ela [a professora] vai comecar a ter uma viséo diferente,
porgue, veja como ela se referiu a minha religido: “vocé acredita no que
vOCé quiser. A crenga € sua, eu ndo tenho nada a ver”. Eu falei: “mas
eu ndo pedi para senhora permissao para exercer o meu candomblé.
Eu Ihe fiz um comunicado que eu achei que deveria, em respeito a sua
profissdo. Eu queria te falar que eu ndo vou poder vir & aula porque eu
vou estar na minha obrigacdo”. Eu ndo vou deixar de fazer minha
obrigacado porque € a sua aula. Entdo assim, “eu n&do pedi permissao a
senhora. Eu comuniquei” (Abian Val, participante).

Justamente por testemunhar esse embate em sala, uma colega de turma
da Val replica dispositivo de racialidade ao sugerir que ela ocultasse

publicamente a informacéo de que ela é candomblecista.

E teve outra situagdo também com uma aluna. NOs pegamos o 6nibus
juntas, que foi no dia que eu pedi para a professora a Ultima sexta-feira
do més por causa das atividades do terreiro. Teve uma colega que
falou assim para mim dentro do 6nibus: “Val, posso te dar um
conselho?” Falei: “pode”. E ela disse: “quando vocé for falar com o
professor, ou com qualquer outra pessoa, ndo fala que vocé é do
candomblé nao”. Ai eu olhei para ela e perguntei: “eu vou falar o qué?
Que eu sou de onde? Quando vocé vai falar para alguém que vocé é
da Sara Nossa Terra, vocé fala o qué?” Ela disse: “Eu falo que eu sou
da Sara Nossa Terra”. “Entdo, eu vou ter que falar que sou do
candomblé, é a minha religido, € o meu sagrado. Assim como a Sara
Nossa Terra é o seu sagrado, o candomblé é o meu sagrado. Eu ndo
vou omitir. O que vocé acha que eu tenho que falar?” Ai ela disse: “Nao
me leva a mal, é porque as pessoas do candomblé, da macumba...”.
Eu falei: “ta, mas € macumba mesmo. Mas é uma macumba que vocés
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tém que ir |4 pra ver, ndo € uma macumba, macumba, macumba, € um
culto, gente”. Ai a gente acaba meio que fica assim sem resposta. S6
gue nés nao temos que ficar dando explicagéo para ninguém. Eles tém
davidas, eles que procurem a verdade (Abian Val, participante).

No transito de dimensdes que perfila entre forcas externas e internas, o
individuo se sente compelido a se movimentar para uma forma de superacéao do
seu sofrimento pessoal, mas sem necessariamente se emancipar de fato das
cadeias de opresséo e de exclusao racial, porque o discurso dominante camufla
e protege o dominador — que na condicdo de agente dessa fragmentacdo
desenha essa realidade alienada para a alteridade.

Se no plano individual tornam-se mais frequentes os negros tidos como
incapazes de atender as exigéncias da inclusdo, enquanto ocorre a
escassez ou inexisténcia das conquistas sociais alcancadas pelo
sujeito coletivo ao longo da histéria essa articulacdo de

impossibilidades € o que determinara que a maioria dos negros
brasileiros esteja entregue a logica do biopoder (Carneiro, 2005, p.71).

Quando se trata de pessoa negra, quase sempre a “loucura” € uma
apresentacdo generalizada de algo mais severo, ainda em transito, talvez
permanente. Depreendo de Sueli Carneiro (2005) que o aspecto da loucura na
questao racial, é, com efeito, negac¢éo da possibilidade de emancipacao, porque,
fragmentada, descoletivizada, com a memoria e a identidade tragadas, alienada
na circularidade da violéncia que lhe recai — escondendo, com efeito, o algoz
dessa opresséo —, a pessoa negra tende a caminhar errante, descompassada,
sempre incompleta (Mbembe, 2006). Por isso varias bibliografias consultadas

apontam o coletivo negro, em alguma medida, como referéncia repatriadora.

Magnetizada pela conjuntura da falta radicada na esfericidade do poder
de dominacao e nas diversas formas de violéncia, por um momento, a pessoa
negra tende a considerar que toda possibilidade de fuga seja mais uma
armadilha ou libertacdo improvavel, ou ainda tentativa que certamente sera
frustrada — porque a inseguranca, as fraturas e os traumas antigos ainda povoam

a existéncia presente e perspectivas futuras da pessoa negra (Davis, 2023).

Por isso entdo que a ideia de “clinica do impossivel”’, como um caminho
de cura individual, traduz-se igualmente como palavra que interliga o individuo
ao coletivo (pessoa e caminho, pessoa e pessoa, pessoa e coisas...), pois ela
nos traz a consciéncia de um caréater do coletivo como condic&o de cura a partir

da palavra, da convivéncia, da partilha, da solidariedade, do trabalho. Nesse
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sentido, pego de empréstimo os termos do neurobidlogo Sidarta Ribeiro (2019,
p.334): “a cura pela palavra € como um desembaracar de cabelos que desfaz os
nos”. J& Wanderson Nascimento (2016a) diz que a palavra, no ambito da
subjetividade, se apresenta como caminho, portanto, lugar. Em muitos sentidos,
a cura pela palavra (escrita, oral) transita como caminho e no caminho para um

lugar, um sentido, um encontro, um cuidado, um mundo (Santos, 2022).

Quando perguntei para a Mae Geni como ela realiza curas:

Adeir: Que relato bonito. Eu tenho uma outra pergunta aqui. Acabou
gue vocés estdo falando justamente o que eu queria perguntar que é
sobre o cuidado. Como é o modo de cuidar, de proceder uma cura
como essas que a senhora ja fez?

Mée Geni: a gente ndo fala, “eu vou curar’. A gente faz o que precisa
fazer e espera.

Adeir: Deixar acontecer?! Eu achei interessante isso que a senhora
falou. Entdo ndo se fala assim: “eu vou fazer uma cura, eu vou te dar
isso”. S6 fago o que tenho que fazer!?

Pai Tawa: Sim.

Mae Geni: E, a gente faz, mas depende muito de a pessoa ter fé,
acreditar para as coisas acontecerem. As vezes a gente esta fazendo
o trabalho, a cabeca da pessoa esta longe... Como é que vai acontecer
uma coisa boa? Tem que ter concentracao.

Independentemente da localidade e da estrutura espacial em que se da o
processo de cura, Adilbénia Machado (2019) e Eduardo Oliveira (2021a, b, c)
compreendem o carater coletivo como sendo dimensao basilar da ética do
cuidado na cosmopercepcdo africana. Assim como na clinica o doente e o
curador sdo condicOes inerentes para um cuidar e o outro ser cuidado, o coletivo
€, com efeito, a relacdo em que a ética de cuidar requer um modo especial do
tratamento no coletivo. Porém, quando se trata de espacos onde vibra
fortemente a pulsdo palmarina é preciso compreender que essas pessoas Sao
existencialmente tecidas pela ancestralidade africana, ancestralidade que
vivifica as trilhas que os antepassados passaram (Machado, A., 2019). Trilhas

essas que sao 0 que sao porque permitirem 0 encontro, pois:

O essencial esta na jornada, ou seja, No percurso e na travessia de um
lugar para outro, na maneira de trilhar o caminho de uma ponta & outra
da existéncia, do comeco ao fim da vida. Esse caminho é trilhado tanto
no proprio movimento quanto em fungdo dos encontros (Mbembe,
2021, p.198).

Por estas razbes também é que a ética do cuidado no terreiro de

candomblé compreende o cuidado como um coletivo ndo apenas de individuos
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humanos, mas envolve a maneira de cuidar e o conjunto de diferentes tipos de
vida que compde o caminho trilhado (os assentamentos dos
orixas/inquice/voduns, os fundamentos do terreiro, as plantas, os animais e
outros elementos que compde o0 axe€). Desta perspectiva é que Miriam Rabelo
(2014) diz que a dinamica do cuidado no terreiro esta expressa desde o
tratamento com a alimentacao, e que dessa maneira flui uma conduta ética no

terreiro que reverbera em outros aspectos do candomblé.

Ainda conforme Miriam Rabelo (2014) a ética do cuidado ndo se resume
ao cuidar apenas no sentido empirico-pragmatico, aciona o sentido ontolégico,
pois a ética do cuidado é movimento de troca concatenada por muitos agentes
e combinacdes variadas de procedimentos ritualisticos que acionam um principio
filoséfico do tempo e das representacdes simbolicas envolvidas nas trocas. O
caminho ou a clinica do impossivel (fuga, rota, criacdo, cura) acionados como
simbolo ou como técnica séo todas formas diversificadas e vivenciadas do modo

de vida — a exemplo da ética do cuidado — praticados no candomblé.

Ja no quesito do zelo e da beleza, o cuidado também com o ambiente se
revela como sintese de tudo o que é positivo, acolhedor, especial, belo e bom. A
estética empregada no espaco fisico do terreiro, ndo se resume a beleza, mas
igualmente como demarcacdo de inumeras representacfes materiais que
determinam as suas funcdes, identidades, historiografias, normas, regras,
preceitos, obrigac6es (Machado, V., 2019); € o barracdo local em que ocorrem
as atividades publicas; os quartos de cada divindade séo os locais em que estao
0s assentamentos; a cozinha é o local aonde se produz as comidas para cada
divindade e para a familia de candomblé e convidados; a quarto de axé é o local
em que realiza-se a paramentacdo de cada rodante incorporado/virado com/no
seu orixd; o chao é local em que estdo plantados os fundamentos da casa; bem
como outros elementos que nesses espacos circulam vivas as histérias, os mitos

e 0s saberes revividos cotidianamente.

Em linhas gerais, conforme Miriam Rabelo (2014), para compreender a
ética do cuidado vivida no candomblé é preciso estar atento as muitas atividades
que acontecem nesse espaco. Porém, ndo basta estar apenas atento aos

acontecimentos, pois é preciso também “(...) uma reorientagao tedrica — mais
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especificamente, uma abordagem a ética como assentada na pratica, na

sensibilidade e no engajamento com outros” (Rabelo, 2014, p.262).

A ética do cuidado € imantada em tudo o que o candomblé faz; o modo
de vida lastreado nos elementos da cosmopercepcao africana € 0 que 0
candomblé é imanente. A capacidade transformadora de Exu atua como uma
forca insurgente contra as imposi¢cdes da politica de morte, e como resposta ele
da a politica de vida. A chegada dos orixas no Brasil se deu dessa forma:

Eu me espelho muito na questdo do que eu acabei de te falar do
tumbeiro. Porque os navios negreiros (também conhecidos como
tumbeiros) que trouxeram 0S nOsSs0s ancestrais. E o que é que
aconteceu ali naquele tumbeiro? Uma unido de forca, uma experiéncia
de forgas que aglutinou para fortalecer. (...). Eles [povos africanos de
diferentes etnias] somaram essas vivéncias, essas experiéncias, até
mesmo para se fortalecer contra essa opresséo [escravista). E eu me
espelho nesse povo, eu me espelho nessa inteligente estratégia de
resisténcia (Babé Logunce, participante).

Considerando a politica de vida também como resposta a politica de
morte, a ancestralidade ministra o repatriamento identitario como remédio as
vidas destrocadas. Se o tumulo colonial nos encarcera neste antro de sujeicéo e
morte, a ancestralidade chama a cada um de nos e nos devolve vivos a vida, e

respectivamente nos devolve as memdérias dos antepassados revitalizadas.

A politica de vida: ética vidante e ética do vivente para re-pensar o
Eu

Partindo da referéncia que ja tivemos sobre a cosmopercepcéao africana,
a politica de vida que penso como um sentido mais amplo para enfrentamento
da necropolitica aciona a ética do vidante (ja falada na secéo anterior a partir da
ética do cuidado e do modo de vida do candomblé) e a ética do vivente

(Outrificados que se arranjam como podem para se manterem vivos).

Nessa subsecdo faco algumas reflexdes que filosofam com o termo
“politica do vivente”, sendo ele parte do titulo (Humanidade potencial e politica
do vivente) do ultimo capitulo do livro “Brutalismo” de Achille Mbembe (2021). E
noutros momentos também apresento a perspectiva da cosmopercepcdo de
Davi Kopenawa (2015), na qual ele nos relata a “queda do céu” como uma

espécie de devastacao planetaria e ambiental, em curso, promovida pelo branco.
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Para falar sobre estas diferentes éticas que se encontram, aqui reunidas
se confluem para eu compor uma ideia geral de politica de vida, para isso
apresento, um mundo para preservar e um mundo para construir; e as crises

coloniais e a educacéao.

Um mundo para preservar e um mundo para construir

Interessante observar que, tanto Davi Kopenawa quanto Achille Mbembe
empregam a palavra “imagem” (de si, digital, das coisas, dos “xapiris”*') como
um dispositivo de interacdo com a realidade cujo sentido € influenciar, alterar,
falsear, alienar, resgatar ou modificar — seja o comportamento, a mente, 0
espirito ou a realidade em si. E os dois autores tratam sobre como os efeitos em
que o ser humano, capturado por algum tipo de consciéncia imagética (de si, dos
outros, de seres espirituais, de modos de vida alienantes), atuam no mundo com
o fito de destruir, de salvar ou de curar a vida. Tanto Davi Kopenawa quanto
Achille Mbembe procuram descrever os passos dessa predacéo e brutalismo,
bem como descrevem os caminhos que a humanidade precisa seguir para

soerguer a vida em declinio.

Nas palavras de Davi Kopenawa, a floresta como grande l6cus da vida é
uma das primeiras a serem atingidas pelo processo de destruicdo promovido por
esse Eu Hegemonico: “todos a devastam com avidez, como se quisessem
devora-la. Os xamas estdo vendo que ela esta doente. Tanta destruicdo nos
deixa muito preocupados. Tememos que a floresta acabe revertendo ao caos e
aniquilando os humanos, como ocorreu no primeiro tempo” (Kopenawa & Albert,
2015, p.328).

Os xamds, na cosmopercep¢do Yanomami, sdo apresentados como
agentes que atuam em prol da vida, o céu s6 ndo caiu ainda para aniquilar o
mundo por causa da manutencao espiritual constante desses xamas. Os povos
indigenas do Brasil representam essa grande agéncia do viver, pois, ndo so a

forma de pensamento e de préticas espirituais vertem sobre a vida, bem como o

41 Espiritos da cosmopercepgdo Yanomami.
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proprio modo de viver desses povos tradicionais consiste numa ética como

manutencao de todas as formas de vida.

Na contraméo desses ensinamentos africano e indigena ha um tipo de
discurso colonialista sobre o fim do mundo, no entanto, relata um desastroso fim

sem a autoria brancocénica (Ferdinand, 2022) dessa agéncia destrutiva.

A escatologia, como base de narrativas sobre o fim do mundo — com
excecdo do candomblé — € um contetdo presente em quase todas as culturas.
Observo que, na verdade, a escatologia ndo fala apenas de um fim do mundo
num futuro apocaliptico ao modo da doutrina cristd — com o binarismo do juizo
final (bom — mau; evoluido — atrasado...) —, mas se relaciona a algum
acontecimento destrutivo ja ocorrido no passado e que, pode vir a se repetir
(Albert & Kopenawa, 2023; Kopenawa & Albert, 2015).

Caudatarios de um modelo de razao colonizadora, algumas narrativas sao
mais divinatérias, outras miticas, outras filosofico-especulatérias, outras tantas
cientificas, mas quero chamar a atencéo para o fato de que, o Novo Mundo ja
“surge” no imaginario da modernidade como prenuncio de uma escatologia

crista, porque, conforme Toni Morrison (in Gilroy, 2012, p.414 — grifo meu):

Vivemos em uma terra onde o passado é sempre apagado e a
América é o futuro inocente no qual os imigrantes podem chegar
e comecar de novo, onde a lousa estd limpa. O passado esta
ausente ou é romantizado. Esta cultura ndo encoraja alongar-se na
verdade sobre o passado, muito menos acertar contas com ele.

A escatologia como narrativa do fim do mundo arvora-se na esperanca de
um mundo novo no Novo Mundo, mais ainda sob o0 modo de habitar o planeta ao
antigo estilo hegemonico colonialista (Ferdinand, 2022). Com efeito, esse
sentimento ndo se produz sem esbarrar em ideias de modernidade, tradicéo,

raca, cultura (Gilroy, 2012) e nas margens do antropoceno (branco-ceno).

Como pensar a politica de vida quando o curso da politica de morte, na
esteira do colonialismo, sujeita a vida a logica da destruicdo do Outro e do

mundo?

Por isso escrevo algumas linhas acerca dessa for¢ca de dominacéo que
grassa em diversas instancias pelo colonialismo (Estado, religido, educacao

etc.), mas a reflexdo que trago aqui é de encontros de narrativas — oriundas de
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experiéncias do saber de segmentos Outrificados — sobre os riscos do fim da
vida planetaria e consequentemente humana (Krenak, 2020a,b, 2022;
Kopenawa & Albert, 2015; Albert & Kopenawa, 2023). Em resumo, eu retomo as
questbes da escatologia antropocénica para pensar 0s seus efeitos
necropolitico, bem como penso escapadas para uma politica de vida.

A queda do céu, ou seja, o fim do mundo — na perspectiva dos Yanomami
—, tem como for¢a motriz a instituicao colonial, que por seu turno, desabriga-se
do conceito (mitico, étnico, racial, cultural e geogréfico) escatoldgico local para
se referir a um acontecimento global, mas que tem o seu epicentro de destruicéo
voraz nos segmentos subalternizados — expandindo-se, com efeito, para o
mundo inteiro (Zhouri, 2020).

Observo ainda que, o destaque para a concorréncia de narrativas do
futuro do Brasil e do mundo na perspectiva das religides hegemonicas, tem
efeitos politicos (dominacdo, racismo, intolerancia religiosa), epistémicos,
sociais, culturais e econdmicos. Assim, a escatologia dominante sobre o fim do
mundo acaba ocultando o Eu Hegem®onico que, como sabemos, € justamente o0
agente mais proeminente de destruicdo do mundo, e acumulador de espdlios da

destruicao.

Para a cosmopercepcao africana, a ideia de escatologia ndo faz parte do

Seu universo:

De acordo com a antropéloga [Ronilda Ribeiro] ndo ha relatos de mitos
que narrem o fim do mundo dentre os povos tradicionalistas da Africa.
O final do mundo para o africano € impensavel porque é impensavel o
final do tempo. A visdo de futuro geralmente é restrita para os dias
subsequentes ao dia atual, no maximo aos dois meses seguintes
(Oliveira, 2021a, p.62).

Mas a escatologia néo se trata apenas de um esvaziamento material da
vida no mundo, mas diz respeito primeiramente a um perfil identitario humano a
ser descartado primeiro, pois ficard na Arca de Noé somente os escolhidos
(Ferdinand, 2022). E neste sentido que a escatologia das narrativas
hegemonicas assombra a Outridade de diferentes formas, a saber, nos aspectos

material, vital, econdmica, cultural, territorial, identitaria, espiritual.

O meu processo de descolonizacédo € também espiritual. Como ja disse

anteriormente, ao passar por diferentes instituicdes religiosas — cada qual com
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sua quota de valor e de ensino —, eu pude compreender a psicologia do racismo
pulverizada no ambito de muitas crencas. A finalidade aqui ndo € sobreposicao
e nem comparacao valorativa ou doutrinaria, até porque cada segmento tem um
fundamento ontoldgico especifico, mas breve compreensao filosofica acerca do
impacto de cada segmento desse para a vida interior das pessoas Outrificadas

— de um modo geral, para a propria vida ameacada em curso.

Destaco aqui os efeitos do colonialismo no ambito das religides alinhadas
com o0s processos de dominacdo, efeitos esses, como, por exemplo, a
fragmentacao identitaria (racial, género, sexual, classe), o epistemicidio, a
sobreposicao de valores e principios hegeménico-doutrinarios, o antropoceno na

base escatologica cristd que sdo moldes de teorias eurocentristas.

O sentido de resgate da vida ou reparacao diz respeito ao mundo e as
vidas das pessoas Outricizadas por toda a politica de morte — que transita
também pelas religides hegemdnicas e/ou socialmente aceitas (porque foram
colonialmente impostas, e/ou porque — consequentemente — foram socialmente
aceitas). Por todas essas razdes € que o mundo pleno de vida precisa ser re-

construido em todos os aspectos (politico, cultural e ontoldgico):

Para construir este mundo que nos é comum, sera preciso restituir
aqueles e aquelas que foram submetidos a processo de abstracédo e
de coisificacdo na histéria a parte de humanidade que Ihes foi roubada.
Nessa perspectiva, 0 conceito de reparacdo, além de categoria
econdmica, remete ao processo de recomposi¢cdo das partes que
foram amputadas, a reparacdo dos lacos que foram rompidos, o
reinicio do jogo de reciprocidade sem o qual ndo pode haver elevacéo
em humanidade (Mbembe, 2018a, p.313-314).

Seja como um desdobramento l6gico, comparado, pensado, hipotetizado,
desejado ou mesmo profetizado, o mundo que Mbembe, Kopenawa, Ferdinand,
Mestre Bispo, Sidarta Ribeiro e Gilroy dizem ser necessario re-construir, na
verdade ja esta sendo construido e mantido ja faz bastante tempo, mas agora,
por dizer respeito ao planeta, precisa ser compreendido e/ou vivenciado como
um saber além dos territérios, além da raca, aléem da etnia, além da classe, ou
seja, a nivel planetario, mas sem suplantar as identidades ancestrais das quais
essa manutencao deriva. Por essas razdes é que o vidante anuncia uma postura
de cura de si e do mundo diante de um modo de vida que tem esse mesmo

principio unificador vertido na ancestralidade africana e néo fora dela.
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Do pensado ao vivido, do objetivo ao subjetivo, da abstracao aos corpos...,
a realidade como um terreno referenciado num locus de saber, reivindica nas
teorias ocidentais predominancia quase sempre hierarquizante, mas nao é esse
o foco aqui. Destaco a fixidez nos polos como demarcagdo de um carater de
dominag&do em que o Eu Soberano e o Outro atuam de diferentes modos nos
processos de construcdes de si, empregando, com efeito, imagem e imaginacao

respectivamente.

Como um movimento ontolégico de projetar-se como realidade de si, a
realidade como estrutura geral corresponde, em alguma medida, como
reverberacdo da dindmica entre as politicas de dominacéo e as politicas de
desalienagdo. Ocupando a centralidade de um cenério que procura se impor
como realidade Unica, o Eu Dominador desconhece o n&o-lugar do nao-ser
desse Outro (Carneiro, 2005), que por seu turno, esta a procura de um lugar.
Procura essa que se opera e se constréi por diversas taticas, imaginar, resistir,
criar, recriar, cuidar. A partir do deslocamento promovido pela politica de vida, a

propria zona de ndo-ser vai despovoando a carga de negacdo que ela mantém.

Baba Logunce: Eu tenho arvores de grande porte no culto do
Candomblé aqui que eu ndo vou conseguir ter em uma cidade. Entéo,
a vantagem de o candomblé ser afastado da cidade é essa. A gente
fica mais préximo da natureza, mas a gente ndo pode esquecer desse
racismo religioso que empurrou gente para a periferia. N6s fomos
tirados da cidade. A propria matriz da Casa Branca nasceu na
Barroquinha, e hoje estd localizada na rua Vasco da Gama, antiga
regido de engenho de cana-de-aglcar, por isso o home Engenho
Velho. Ali em Salvador. Hoje em dia é centro urbano. Mas a Casa
Branca, assim como os grandes terreiros, foi empurrada [para a
periferia].

No movimento de manutencéo da vida, olhares ocidentais mais criticos e
politcamente engajados com a vida tem interpretado a importancia dos
segmentos de povos e comunidades tradicionais apenas como meio pratico de
preservacdo dos recursos naturais sob o predicativo de sustentabilidade
(Ferdinand, 2022; Zhouri, 2020). Mas estes olhares negam as epistemes

basilares, as identidades, os saberes, as tecnologias e as crengas tradicionais.

Nés ndo somos isso tudo, e esse planeta é muito mais e ha muito mais
planetas com muito mais coisas do que o nosso. Entéo, assim a gente
tem que aprender a lidar com isso, porque a gente s6 tem esse planeta.
A humanidade, como racga, tem que mudar o seu destino e nés, como
candomblecistas, que cultuamos a energia da natureza, a gente tem
gue ser um exemplo de alguma forma (Kissumbure, participante).
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Os povos e comunidades tradicionais podem ser exemplos de
preservadores do mundo — como preconiza Kissumbure —, mas nao se sujeitam

ao papel de limpadores da sujeira dos dominadores.

N&o da pra falar de preservacao do meio ambiente ao mesmo tempo em
gque se preserva a cultura de destruicdo, inclusive a destruicdo da dignidade
humana das pessoas Outrificadas. E nesse sentido que Malcom Ferdinand
(2022), com referéncia a Aimé Césaire, diz que o termo “antropoceno” é
desenvolvido na perspectiva euro-hegemonico, pois exclui as pessoas néo
brancas dos debates sobre preservacdo do meio ambiente; e também as exclui
da Arca de Noé gque os dominadores criam apenas para 0s seus correligionarios

para os casos de grandes catastrofes e declinio demogréfico.

O termo antropoceno fala sobre 0 modo humano de habitar o planeta de
forma predatdria, e no mesmo diapaséo fala de uma forma desenvolvimentista
de preservar a vida, igualmente sem as minorias étnico-raciais na participacao

dos debates. O antropoceno, conforme Ferdinand, € branco, “branco-ceno”.

O colonialismo é aquele que desabita o Outro de seu mundo, bem como
ameaca desabitar a vida em escala planetaria da existéncia. Por estas razdes é
que Ferdinand (2022) entdo pensa uma “ecologia decolonial”’, ou seja, ao invés
de anunciar o antropoceno, ela fala do “Negroceno”™? porque o Negroceno diz
que “a critica da destruicdo dos ecossistemas do planeta esta, pois, intimamente
ligada as criticas das dominacdes coloniais e pds-coloniais, assim como as

exigéncias de igualdade” (Ferdinand, 2022, p. 35).

Uma politica de vida é um principio que orienta para o cultivo de todas as
formas de vida. N&o € possivel pensar num sentido repatriador sem pétria

identitaria preservada.

42 Ferdinand diz que este termo permite pensar essa mesma era geolégica de Negroceno, porém,
na perspectiva anti-colonial, ou seja, a partir da referéncia de habitar 0 mundo das pessoas
negras e povos e comunidades tradicionais.
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As crises coloniais e a educagéao:

Conforme Wanderson Nascimento (2020b), desde o inicio de colonizacéo
nas Américas, 0s povos africanos, negros e indigenas passam por um processo
de multiplas crises (raciais, econdmicas, territoriais, educacionais, problemas de
salude, inseguranca alimentar dentre outras) que nado se definem por um
momento especifico, mas que se faz por um continuo sistema de violéncia
devido a permanéncia da estrutura colonialista em todos os setores da

sociedade.

Como ja descrito anteriormente, o atual momento politico que
atravessamos, no Brasil e nas demais partes do globo, transbordou dos
Outricizados para um contingente mais amplo, a sociedade geral. A procura por
refugio e por superacédo das catastrofes e fuga das violéncias se apresenta como

demanda urgente. Com efeito:

Hoje, proliferam por muitos lugares os mais diversos discursos sobre
crise: crises sociais, politicas, econdbmicas, subjetivas, ambientais,
sanitarias entre outras. Em tempos em que as percep¢des em torno
das crises atravessam muitos sujeitos, as perguntas sobre as
estratégias e espacos de resisténcia também se multiplicam e se
intensificam. Como resistir? Para que resistir? Onde resistir? Resistir
ao qué? Questdes como estas demandam reflexdes cuidadosas e nos
encaminham para a defesa de espacos de resisténcia que foram
historicamente criados, buscando, sobretudo, compreender como eles
se formaram e se mantiveram (Nascimento, W., 2020b, p.77 [grifo
meuy]).

O deslocamento das massas a procura de um lugar que Ihes ofereca
reflgio e abrigo se desenha de muitas formas, tais como: uma religido, um pais,

uma cidade... que lhes oferecam, acima de tudo, status de humanidade.

Na perspectiva de Nascimento (2020b), as expectativas que essa onda
procura por um lar seguro levanta expectativas também acerca do candomblé,
uma vez que o terreiro surge igualmente sob o signo de abrigo ancestral e de
preservacgao da vida. Esta pesquisa aponta a ancestralidade africana como base
da vida, e neste aspecto o vidante faz uma imersdo no candomblé e de modo
testemunhal nos fala sobre possibilidades para pensar a vida a partir da
ancestralidade. E esta comunicacao se da pela educacao (Machado, V., 2019).

Conforme Nascimento (2020b), justamente pelo aspecto ancestral,

formador do sentido africano e afro-indigena para o segmento do candomblé, o
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terreiro ndo se inscreve como um modo de vida universalizante e nem
comunitarizavel para todas as pessoas. Mas, o candomblé, de acordo com
Nascimento, pode ser pensado no seu aspecto de comunidade formativa
‘entremundos” como um modo de preservagao da vida. Ainda conforme
Wanderson Nascimento (2020b, p.80-81), “(...), os processos formativos nos
terreiros sédo, desde seus comecos, praticas de resisténcia politica ao racismo,
ao colonialismo e, também, ao machismo, porque desde o inicio as mulheres

estdo em fungdes de lideranga das comunidades”.

Por isso, pelo fato de o candomblé se apresentar como poténcia de lidar
com a vida sob a ética do cuidado, ele também pode ser pensado pelo Ocidente
como elemento em favor da politica de vida que Ihe urge e um dispositivo contra
a politica de morte que o assola. Ou seja, penso que o candomblé emerja de sua
interioridade para a sua exterioridade ndo sob o signo de modo de vida para
“converter’” o mundo — ao modo de atuar das religides hegemobnicas —, mas
emerge como filosofar capaz de acionar tépicos imprescindiveis a vida do
mundo, também porque esse mundo, em certa medida, transborda para ele seus
destrocos e as vidas destrocadas. E o candomblé também pensa o mundo a

partir de sua forma de atuar nele.

Olha o que a gente estd fazendo agora [através desta entrevista],
jogando uma sementinha. [Por ser professora] um tempo desse ai para
trds, eu participei de umas ag¢bes exitosas na minha Regional [de
Ensino] e que a gente falou sobre algumas coisas, mas uma colega,
uma mestra, que esta lutando pela sua ancestralidade também, e ela
veio inclusive nos meus 7 anos [de iniciada] e falou que ficou toda
apaixonada com o candomblé. Ela é uma mulher negra. E ela falou
assim: “Eu estou cansada de ser formiguinha, eu quero ser semente”.
Ai eu fiquei com isso na cabeca. A gente precisa ser semente.
Professor € semente. Candomblecista é semente. Mae de Santo é
semente. Vocé é semente. Semeia aonde for terra fértil (Kota
Nkendamulenje, participante, grifo meu).

E também nesse sentido que eu penso o candomblé como contetido pleno
para o ensino de cultura africana, afro-brasileira e afro-indigena na Educacéao
Basica, até porque a educacado foi, e em certa medida ainda €, o principal
instrumento de eugenismo e higienizagdo do Brasil nos processos de
embranquecimento da sociedade (Machado & Alves, 2023; Machado, V., 2021,
2019; Oliva, 2019). Em outras palavras, a educacao formal é capitaneada pelo
colonialismo como principal instrumento expatriador das identidades,

especialmente das pessoas Outrificadas.

193



Compreender a educacdo no seu sentido ontolégico e ndo apenas
pedagogico — a partir da perspectiva terreirista — também € uma demanda
urgente. Um dia, estando eu a trabalhar com o meu Preto Velho, Pai Antbnio de
Aruanda, ele me trouxe um lindo ponto (que inclui em um dos hinarios*? ja
recebidos): “vivi na senzala, mas conhegco o mundo/Oh Aruanda, Deus pra mim
€ tudo/Vivi na senzala, mas conheco o mundo./Oh Aruanda, saber tdo profundo.
Vivi na senzala, mas conheco o mundo./ Oh Aruanda, me aceite como aluno”. E
nesse sentido que “(...), a partir de uma perspectiva em encruzilhadas, o corpo

colonizado rompe com o tumulo que lhe foi destinado” (Rufino, 2019, p.150).

Romper com o tumulo colonial para as pedagogias antirracistas é
reconhecer também em que medida que as préaticas nocivas a vida também
contornam o candomblé. Kota Nkendamulenje trouxe uma interessante reflexao
guando ela pensa em algumas praticas nas funcdes de candomblé que podem
prejudicar o sentido de cuidado com a vida, com a natureza e com a propria base

que sustenta a tradig&o:

Mas ai no cuidado com a natureza é aonde vai 0 meu “romantismo”.
Porque ja que eu posso dizer que eu estou errando, entdo baseado
nesse erro, eu também posso acertar. Vamos tentar desmistificar que
a gente esta fazendo tudo certo dentro da nossa Casa, que a gente
nem sempre esta. Quando a gente enterra plastico, a gente ndo esta
fazendo certo, esta entendendo? Quando a gente leva plastico para
saudar Oxum... 6h velho! Quando a gente vai para lemanj4, para o mar
de lemanja, leva aquele monte de sujeira? Pelo amor de Deus! Por
favor, respeite! Pois estd matando os filhotes dela, ai chega me arrepia,
entende? Quando vocé polui o ar, entdo? Entdo isso ai é uma histéria
para um outro pér do sol (Kota Nkendamulenje, participante).

Romper com o timulo colonial — no qual a identidade negra foi sepultada
— como “negro-tema”, é ressurgir como “negro-vida”, parafraseando Guerreiro
Ramos (2023). Ou seja, o “negro-vida” (vocé, eu ou Pai Antdnio de Aruanda) é
aguele que, desobijetificando-se, é capaz de falar de si mesmo, por ele mesmo,
a partir das suas epistemes, em meios aos escombros coloniais, e ndo se

Sujeitar, e ndo se conformar, e ndo se resignar.

A educacdo da inteligéncia negra, especialmente a educacédo de axé,

anuncia a comunidade. Romper com tumulo colonial &€ compreender também

43 Hinario € o nome dado ao conjunto de hinos/musicas que se canta nos trabalhos espirituais
do Santo Daime/Daime. Hinos esses que sao mediunicamente recebidos pelos membros da casa
ou mediunicamente inspirados em principios doutrinarios da religido.
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que o conhecimento é um bem da comunidade, um bem comum, e que, portanto,
ndo € uma propriedade privada lastreada na individualidade (ao modo
ocidentalista). Compreender a educacdo a partir da didatica da inteligéncia
negra é fundamental. Ou seja, essa ldgica educativa ndo exclusivamente
ocidental foge da centralidade do ensino verticalizado, professorado, centrado e,
sobretudo, individualista e egoico. Esse ensino vem também das bordas para o
centro, do centro para as bordas, de maneira horizontal e circular, ou seja, num

movimento revolucionario que é integral e integralizador (Fanon, 1968).

Desde o primeiro ano, tipo amanhd, na hora que eu sair [do
recolhimento] pronto, ja adquiri os meus direitos, mas o glamour nao
existe, ndo tem essa coisa de eu sou melhor do que 0 muzenza [um
iniciado] ou muzenza é melhor que eu. E todo mundo igual no
Candomblé e é uma comunidade. A Mariana, que é a convertida aqui
no candomblé sempre fala: “A gente ndo faz candomblé se néo tiver,
todo mundo”. Tem que ter a Mae de Santo, tem que ter o muzenza,
tem que ter a makota, tem que ter o ndumbi [n&o iniciado], tem que ter
todo mundo para fazer o candomblé, a gente ndo faz candomblé
guando esta sozinho. Entdo esta ali um muzenza, se esta ali uma Mae
de Santo, se esta ali uma makota, se esta ali é porque precisa daquelas
pessoas ali (Makota Diasambd, participante).

A educacdo de axé indica um principio da coletividade, que nos faz pensar
em que medida essa educacao pode desalienar tanto o Eu Hegemonico de suas

prerrogativas de dominacédo, bem como o Outro de suas posi¢cdes de sujeicao.

Se tornar vidante

As vésperas da conclusdo deste capitulo, se tornar vidante é o momento
de reunido de energias colhidas nesses percursos trilhados para entoar um ponto

de chamada ao espirito repatriador.

Na perspectiva das cosmovisfes anticoloniais, especialmente africana, ao
modo de Mestre Bispo, de Ana Mumbuca, de Maria Rodrigues, de Luiz Rufino e
de Joviano Maia na obra “Quatro cantos” (2022), me unindo a essas vozes e a

esses coragdes eu também entoo 0 meu canto com a poética vidante.

Poética vidante

A poética vidante, embora se apresente agora nesses termos, ja esteve

atuante desde as primeiras linhas deste estudo. A poética vidante compreende
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uma das expressdes do encantamento do orixa Logunedé, o orixa
‘incompreendido”. Logunedé é pouco conhecido fora do candomblé, e dentro do
candomblé ele € um enigma para muitos devido a propria energia sobre a qual
ele atua. A regéncia da poténcia de Logunedé (filho de Oxdssi e Oxum, criado
por Ogum e lansd) é o encantamento, por isso Logunedé traz reunidas em sua
identidade a energia de trés orixas, dele mesmo, de Oxdssi e de Oxum — além
disso ha fortes ligagcbes com lansad e Ogum por serem orixas que o criou. Nas
palavras desse orixa, trazidas por Baba Logunce, o encantamento é feito de oriki
e of6 (o poder da palavra ndo-revelada, nao traduzida).

Pelos relatos que veremos mais adiante sobre o caminho do Baba
Logunce compreenderemos melhor o percurso que o encantamento produz, mas
aqui quero relacionar o encantamento a poética. A poética € o campo de reunido
mais proximo dessa capacidade pratica da transformacao que o encantamento
evoca. Como diz Pai Logunedé, o encantamento perde a sua forca a medida que
ele é relevado ou explicado. O encantamento é feito de entrega, de seducao, de
solidariedade, de liberdade, de muito axé, de verdade, de compromisso e de uma
energia integralizadora de diferentes caminhos que compde a existéncia e a
identidade — cultural, existencial, espiritual, politica — do Ser que a pessoa negra
€ signataria.

O encantamento de Logunedé é o convite ao envolvimento com a politica
de vida lastreada na ancestralidade que o vidante anuncia pela poética. A poética
€ a linguagem mais proxima do encantamento que consegue chegar até a
academia, alias, a poética é a linguagem que a academia consegue
compreender. Na verdade, o encantamento é uma insubmissdo ao modelo
descritivo/expositivo da academia, mas permite confluir com ela através da
poética. A poética vidante carreia o encantamento, mas também com ele ndo se
confunde, porque nado procura traduzir e nem simular o encantamento, e sim
promover uma confluéncia em que encantamento e Poética atuam num
horizonte de transformacé&o para a Outridade ainda cativa a zona de nao-ser.

A poética que o vidante institui me mobiliza também enquanto homem
negro, pesquisador. A ordem religiosa da Igreja Catdlica que eu integrei,
Salesianos de Dom Bosco, possui institucionalmente uma dupla identidade,
sendo uma delas o de ser cidaddo para o mundo laico e o de ser religioso para

igreja, de tal modo que ambas as identidades se articulam para que os sentidos
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da religido ndo se sobreponham aos da vida laica e para que os da vida laica
nao se sobreponham aos da religido. Os trabalhos aparentemente separados
(laico e religioso) sao interdependentes. Na verdade, essa tatica de Dom Bosco
(que era sacerdote e educador fundador dos Salesianos) foi uma maneira que
ele encontrou de atuar contra as desigualdades na sociedade anticlerical de seu
tempo. Existem espacos que a religido ndo entra, mas o humanitarismo sim —
independentemente de credo e de crencas —, especialmente quando os
problemas ali envoltos séo de ordem social, politica e cultural, por exemplo.
Essa ambivaléncia salesiana repercutiu também na minha identidade
enguanto religioso consagrado, no entanto, me permitiu também pensar nas
confluéncias de distintos elementos como estratégias de ocupacéo de espacos
distintos. Poética e encantamento soam como combinacao que relembra esta

salesianidade.

A poética vidante vai além destas poesias que aqui se apresentam. A sua
inspiracdo poética se capilariza também por toda a literatura consultada
(especialmente Carolina Maria de Jesus, Conceigcao Evaristo, Eduardo Oliveira,
Edouard Glissant, Adilbénia Machado e Pablo Neruda). A poética vidante tem
contribuicdes dos saberes transmitidos a mim pelos ensinamentos do meu pai
carnal Amantino Camilo Alves (Poeta Sem Cultura), que além de poeta, artista
popular, escultor, ele € também um raizeiro/erveiro — um curador.

O Poeta Sem Cultura e minha mée carnal, Maria do Carmo, conciliaram a
cura do corpo através das medicinas naturais reintegrando a vida com a
natureza. Eu intuia desde cedo que o tratamento com plantas medicinais ndo se
tratava somente de remédios naturais, mas de um modo de se portar a natureza
e a vida. A poesia do Poeta Sem Cultura (Alves, 2011) entende como patologia
também o afastamento do ser humano da natureza; natureza essa que ele
percebia com maior intensidade na vida do campo, nas matas, nas florestas no
bom convivio com os outros, nos valores e na cultura do campo (Alves, Macedo
& Alves, 2022).

Tanto a forma poética quanto o encantamento — como reintegracao a vida
— alude a um processo conciliatério e repatriador do humano com a natureza. “A
forma cultural negro-africana é a do encantamento” (Oliveira, 2021c¢, p. 320). E

nesta tradicido de axé que se inscreve a poeética vidante, pois ela é um dos
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momentos desta ontologia encantada, imanente, curadora, cuidadora,
repatriadora.

Na perspectiva da poética vidante, arepresentacdo do vidante —em sua
competéncia etiolégica (caminhar com) — convida todos os leitores a
passarem com ele por um ritual. As poesias do vidante atuam com a poténcia
ritual da capoeira angola. Com a sua ginga e a sua mandinga, “a capoeira angola
€ uma resposta ao mistério do mundo. Ela n&o o resolve. Ela ndo o revela. Ela o

ritualiza” (Oliveira, 2021c, p. 320), ela o encanta.

E o que seria um ritual? Oliveira diz que:

Ritual € uma ceriménia em que chamamos o espirito para servir
de guia, para supervisionar nossas atividades. Os elementos do
ritual nos permitem estabelecer conexdo com o proprio ser, com a
comunidade e com as forgas naturais em nossa volta. O ritual, em
suma, € um modo de enfrentar o mistério do mundo de modo a
harmonizar o que esta em desarmonia, de modo a favorecer o bem-
estar de todos e cada um (Oliveira, 2021c, p. 320 — grifo meu).

E por este procedimento ritual que se da mais uma etapa da cura que o
vidante anuncia pela danca e pelo canto poético, pelo convite que se faz a cada
um. E pela forca poética que o vidante se apresenta ao mundo e com ele se

relaciona. A propdsito:

A forca poética (a energia) do mundo, mantida viva em nos, impde-se
em calafrios frageis, fugazes, a presciéncia de poesia que divaga em
nossas profundezas. A violéncia que ocorre na realidade nos distrai de
saber disso. A obrigacéo de ter que “compreender” a violéncia, e de
quase sempre precisar combaté-la, nos distancia de uma vivacidade
como essa, congela também o calafrio, perturba a presciéncia. Mas a
forca nunca se esgota, porque ela propria é turbuléncia. A poesia — na
medida em que € ela mesma uma totalidade que se reforga — anima-
se de outra dimenséo de poesia que cada um adivinha ou balbucia no
fundo de si. E possivel que ela realize uma fusdo nessa relagéo, de si
mesma unicamente para si mesma, da densidade a fugacidade, ou do
todo ao individuo, o essencial de suas definicbes (Glissant, 2021,
p.189).

As poesias desta sec¢do também sdo oriundas de inspiracédo a partir de
reflexdes sobre a série brasileira “Cidade Invisivel” (Jorddao & Carone, 2021,
Temporadas 1 e 2) em que figuras da tradicdo cultural brasileira dao vigor
anticolonialista as personagens do folclore (Saci Pereré, lara Mae d’Agua, Cuca,
Matinta Peré, Mula Sem Cabeca, Boto, Curupira, Zaori, Menino Lobo dentre

outros).
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“Se arazao instrumental é o fio fino e frio da lamina que corta sem piedade
o sentido da vida (desencantamento do mundo), o mundo da magia € o contexto
do fio da lamina chamando para a danga” (Oliveira, 2021c, p. 320). Sendo o seu
canto, sua reza, seu encante, sua “magia” e sua estética pontos de chamadas
das ancestralidades para esta reunido, o vidante abre os trabalhos com dois
cantos: Limpeza; e Repatriamento identitario da negritude e da afro-

indigeneidade.
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Canto |: Limpeza

Com licenca
Pouco sei de mim
Pouco sei de ti,
Vim me redimir;
Livrando o mundo
Do abismo profundo
Grande Xapiri.

Teu manjar
Arroz pilado,
Milho e mandioca
Cachaca da roca;
Gengibre e fumo,
Coloco no rumo
Da tua palhoca.

Licdo de Zumbi dos Palmares
Alto la... colega!

Te incomoda a minha aparéncia?
Corrija teu vocabulario,
Anote em seu diério:

— Racismo é violéncia!

Sendo ato de violéncia
Racismo é crime,
Sabendo ou néao

Abandone o padrao,

De conduta que oprime.

Responda essa questao:
Onde esta o seu racismo?
Preto e pardo te incomoda?
Cabelo crespo e cacheado
Tem que ser alisado?
Quem imp6s essa “moda”?

“Moda” nao, violéncia!
Que agride nossa esséncia;
Somos Africa e Palmares
Onde nossos pilares
Firmam ascendéncia.

M&os, bragcos e pernas
Cronologicamente longe
Do chicote e da senzala
Mas na cozinha e na sala
De quem Ihes mande;
As mulheres negras estao
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Sitiando a escravidao
Além da casa grande.

As domésticas hoje
Clamam por direitos
Outrora suspeitos;
Envolto nos bragos
Histodricos lacos
Nos lembram agora:
Escravizadas d’outrora.

Sao pernas e bracos
Por parco salério,
Esse calvario
N&o lhes define;

Mas desde o passado
Continua o tratado:

A branquitude e seu crime.

A historia cura ou ndo?
Definida pela heranca
A branquitude balanca,
Com forte comocao;
Diante da cobranca
N&o queremos vingancga,
Apenas a reparacéo.

Os povos originarios
Dizem que “indio”
A muito se foi,

No lugar dele
Soja e boi;
Enfim, quase dizimado,
Inclusive pelo nome,
Que nele fora colocado.

“Indio” é palavra agressora
Que colono declarou,
Restou s6 desigualdades
Onde o colono imperou;
Por esse motivo
No minimo “nativo”,
Que aqui povoou.

Nas aldeias, nas matas
Em povoados e cidades
Estédo os Povos originarios
Lutando por igualdades,
Em tantas guerras
Defendem suas terras,
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Em meio a calamidades.

“Terras” nao!
Territério Sagrado
Casa de Tupinamba,
Em cujo peito imaculado
Pajé, xama e urutau
Cobra Preta e Coral
Falam pelo Encantado.

Com tua zarabatana
Sagrado Xapiri,
Desfaz essa imagem,
Chispando o agouro daqui;
O mundo esta clamando:
— Pare o Eu Soberano,
Para a vida fluir.

O cancro
Expresso em tela
Reluzentes encantos;
Em meio a dissabores
Encantados em prantos;
A maldade do “branco”
Formando um cancro
Conduz o mundo
A base do tranco.

Clamamos agora:
Por Cobra Coral,
Saci e Curupira,

Sejam contra o0 mal;
Humanos contra a ira

Vida que estribilha

O viver universal.

Todas as caboclas, todos os caboclos

Xamas e pajés
De todos os povos
Antigos e novos;
Peco além de tudo:
Licenca a vida,
Licenca a lida,
Como |hes ajudo?

Obsessores estéao aqui;
Eles maltrataram
Os que chamaram,
A vida ao ressurgir;
Os povos antigos
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Nos deram abrigos,
Adiando o sucumbir.

Repatriadoras e repatriadores
Soprem teus remédios
Ensinem os cantos
Consolem os prantos
Extirpem os sortilégios;

J& nos ensinaram tanto
Destruimos tudo,
Refagam o Encanto.

Refacam os lagos,
Desfeitos pela violéncia;
Mudem essa aparéncia,

Nossa e do mundo,

Pedimos, cleméncia!
Nosso viver profundo
Em trevoso abismo,
Desceu ao fundo
Do narcisismo;
Atolados no sedimento,
Presos ao egoismo,
Pedimos a contento
O repatriamento.

Dormindo em troncos,
Em forma de roda,
Presos por corda,

Estamos n6s
E a nossa horda.

Desnaturados estamos,
Seguindo o caminho
Do nosso pergaminho;
Que indica o rumo
Do descaminho.

Nos repatriem todes,
Nos facam de pureza
Nos ensinem, portanto,
Que s6 o Encanto
Nos refaz a natureza.

“Muito Querer’**
Escuta meu irméao
O que vou lhe dizer:

44 Ap6s leituras das obras de Ailton Krenak, por inspiracdo espiritual, a presente poesia me veio
antes como hino nos trabalhos do Daime.
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O homem nao é centro
De todo viver;
E apenas relampejo,
De muito querer.

Queres ser maior
Que todos os seres;
Queres primazia
De todos os poderes;
Queres os deleites
De todos os prazeres.

Acorda meu irmao!
Temos que trabalhar;
Saia da iluséao
E desse sonhar;
Trabalhe para a vida
E o seu reinar.

Deixa de caminhar
Na contraméao,
Ao se firmar
Na auto evolucéo;
S6 se evolui
Pegado nesse chao.

Hoje a caboclada
veio ensinar,
Que sO se vive
Se a vida reinar,
E que n&o se reina
S6 pra humanidade.

A cultura de paz do Eu Soberano

Clama em alto tom
Por paz e amor,
Mas mantém estruturas
De privilégios e horror;
E teu todo sucesso
Mas ao pobre s6 ordem
Ao rico, 0 progresso.

Mantendo desigualdades
Mantém teus privilégios
Aos Outrificados, nada,

Alias, sortilégios;
Colonialista contumaz,
Como ter paz???
Nesses sacrilégios?
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N&o corrija so linguagem
Corrija a estrutura
Racista e patriarcal,
Cujo cabedal
Sustenta que alvura
E padréo de brancura,
Sendo o resto marginal.

Cultura de paz
N&o é paz de consciéncia,
E destruicdo de fato
Da matriz da violéncia,
Liberte-se, portanto,
Vem para o encanto,
Saia do narcisismo;
Pois na tua ferida,
Abriga o fascismo.

Arapuca
Sempre te vejo,

No meu caminho,
Sempre saio, de fininho;
Sou vento e folha;

O cacador,

E seu furor
Preso em sua bolha.

Nessa eu ndo caio;
Nao. Eu nao entro;
Manjericdo e coentro;
Guiné e arruda,

O que me ajuda
Manter-me longe
E entrar ai mesmo
Onde te esconde.

Onde te esconde
E de fato uma bolha,
Cheia de siléncio;
Pois tua escolha
E matar ou prender,
Como sou livre,
S6 sei viver e sobreviver.

Desarmo a arapuca;
Seja da logica,
Seja ela ideoldgica;
Dentro ou fora
Livre insurgente;
A minha gente
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E capoeira caipora.

Num so félego
O Encantamento...
Ele tudo corrige;
Menos o0 egoismo
Do Eu Soberano
Cujo lar é um abismo.

Eu Soberano,
Saia dessa vileza;
Teu insano querer

E que faz apodrecer
A tua natureza.

Eu Soberano,
Abandone teu medo;
O racismo latente,
Em tua vida premente
N&o é mais segredo.

Rompa o siléncio;
Tua heranca de morte
Nunca te fez
Uma Unica vez
Sujeito mais forte.

Teu siléncio...
Esse em que jaz,
Fraqueza, portanto,
E desencanto,
Que a morte nos traz.

Eu Soberano;
“Filho prodigo”,

E teu cédigo;
Que prende a nacao
Ao teu regime,
Eivado de crime
E de dominacéao.

Eu Soberano,
Vagando mundo afora,
Cacando algum tesouro,
Vago és tu mesmo,
Por isso queres ouro.

Zaori, 0 que vés?

— Vejo o Sagrado;
Bailando a vida
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No mundo Encantado;
Pleno de ouro,
Mas nao é tesouro
Para o desnaturado.

Eu Soberano,

E a luz do teu ouro
Expondo tuas trevas;
Onde conservas,
O teu matadouro.

Em nome:
Dos desabrigados,
E da vida;

Os abrigadores
A ti, com-vida.

Veja essa casa,
Toda revirada;
Ela é nossa,
Quase quedada.

Poucos fios,
Seguram a vida;
Poucos filhos,
A ti convida.

Digo, portanto:
Bem-vindo;

O nosso suspiro,

Exercicio-findo.

O pronunciamento
Nao cesso a vida;
Eu te pergunto:

A casa € nossa,
Ou é de defunto?

A cura anuncio,
Mas nao € banimento;
E verter a vida;
Ainda ha tempo.

Prolifere mais vida
Lancai aos ventos;
Ensine o viver,

Anunciai os portentos.

O reino da morte,
Dele ndo se ocupe,
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O afugentai,
A 4gua é o trugue.

Lavai estes cantos
Com 4guas sagradas,
Com ervas bem fortes

As selecionadas.

Canto Il: Repatriamento identitario da negritude

Antepassado
Quem tu é és,
Vocé nunca saberg;
Se te falta nos pés
O meu caminhar.

Embora escravizado
N&o confunda, portanto;
Pois meu caminhado
E de grande reinado.

Desabitados no mundo
Que nos exilou;
Te chamo pra fora
Deste desamor.

Tateando penumbra
Imorredouro sou;
Por conta do exilio
Distante estou.

Voltemos juntos
Ao Utero materno;
Mae Africa!
Encante eterno.

Em mim te procuro
Em mim insepulto,
Antepassado profundo;
Quanto insulto
Habita teu mundo?!

Qual tua origem?
Quais tuas memoarias?
Por que te afligem?
Quais tuas histérias?

Qual o teu nome,
Senhor defunto?
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O que antecede,
O tumbeiro-mundo?

E o reencontro
No cemitério sou pedacos;
Na historia branca, estilhacos;
Onde estou por inteiro,
Além dos percalcos;
E l& no terreiro.

Porém te peco:
Me lave 0s 0Ss0s;
Ao modo do Bonfim
Confie em mim,
Ja estou entre 0S N0SsoOsS.

Louve a vida,
Mas lamente a morte,
Desprenda, portanto,

Da minha ma sorte.

Elo entre os mundos
Sem escravidao;
A morte é sO porta
De reuniao.

Condene 0s excessos
Que ceifam as vidas,
Especialmente as nossas
De formas infinitas.

Reivindique a vida
Desprenda da dor,
Se prenda a justica;
A vida é teu penhor.

E obrigaco primeira
Reveréncia a vida,
S6 minhas memorias
Te dardo guarida.

Ancestralidade
Ja estou entre 0S nN0SSOS,
Aqui neste canto,
Somos ancestrais
Sustentando o Encanto.

Refeito o brilho
Reluzimos a vocé,
Trabalho, vida,
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Blzios, xiré.

Orixas, inquice, voduns

Sao elas, sao eles;

Com quem tu lidas,

Séao fundamentos;
Sao formas de vidas.

Sao caminhos;
Séo recordacgdes
Sao ensinamentos;
As tradicoes.

S&o nossas forgas;
Séao inteligéncias;
S&0 nossos abrigos;
S&0 nossas poténcias.

Sao filosofias;
Séao confluéncias;
Sao reunides,
Sao imanéncias.

Sao deusas e deuses;

Desde tempos passados;

Sao linhagens miticas;
S&o nomes sagrados.

S&o pais, sao maes;
Formadores das linhas,
Das nossas familias,
De reis e rainhas.

Sao vidas;
Sao elementos;
Dos nossos mundos,
Os fundamentos.

Logunedé
Teu encanto,
E beleza;
Em teu manto,
Azul-turquesa.

Teu ofa,
Um arco;
Uma flexa,
Em teu barco.
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De teu pai,
Cacador;
De tua mae,
Puro amor.

Cavalo-marinho,
Insubmisso;
Ao arreio,

E ao aprisco.

Teu assovio,

Um encanto;

O tumbeiro,
Desmanchando.

Teu ila,
Imantando;
Os viventes,
Encantando.

Teu oriki,
Num of6;
Me protegem,
Como ebo.

Teu abraco,
Um encante;
Um abrigo,
Doravante.

Te anunciam,
E tu ri;
Nao desvendam
Teu oriki.

Te preservas
No ofo;
Nao te vendo,
Desatando no.

Um doutor,
Um juiz;
Um beija-flor!
Um chamariz!

Encantamento,
Contra a loucura
E vida;

E cura.
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Vidante
Imorredouro,
Um vivente;
Um mestre,

Um aprendente.

Teu testemunho,
E testamento;
E teste,
Destacamento.

Teu exército,
E comunidade,
E vida plena
De liberdade.

Contra insultos,
Contra impropérios;
Exumando 0ssos,
Dos cemitérios.

E jovem;
E antepassado;
E ancestral
Transladado.

Um pensante,
Com teu dom;
E vivente,
Estar com.

Um transeunte,
Candomblecista;
Uma vida,
De equilibrista.

Tua filosofia
Além-do-pensamento;
E vida pura,

De encantamento.

212



Considerago®es finais

Essas consideragdes finais atuam como uma costura de assuntos que
partem do capitulo 3 e para ele retornam. Assuntos estes que entrecortam o que
ja fora tratado abrem horizontes para pensarmos outras questbes caras a
questao racial, a exemplo da poética como percurso fortalecido pela inteligéncia
negra; o sentido de reparacéo que exigimos aos detratores; o empenho da ética

do vidante na agenda antirracista, dentre outros assuntos.

Na poética — através de alguns topicos, especialmente do estar com — o
vidante anunciou a comunidade como centro curador e repatriador para as
pessoas negras. Articulando com caminhos ja palmilhados por alguns agentes
da inteligéncia negra acerca da poética, o vidante a relacionou com o
encantamento, com poesias e com relatos de candomblecistas. A poética foi
devotada uma forga politica e ontoldgica para evidenciar os sentidos do pensar,
do viver, do fazer, do falar e do sentir sobre a ancestralidade e da identidade
vividos na comunidade — por se mostrar na organizacéo social as bases de uma

politica de vida para as pessoas negras.

A poética enquanto elemento do conhecimento (seja na condicao de
abordagem tedrica, teoria, técnica ou método) sempre ocupou um lugar de
menor prestigio no Ocidente, uma vez que o conhecimento hegemaonico priorizou

a objetividade.

Nos circulos dos intelectuais da negritude que tinha como expoente Aimé
Césaire (Munanga, 2020), o aspecto poético-literario era criticado, certamente
pelo fato dele prescindir com a objetividade, quanto pelo fato deste aspecto
poético parecer ter pouca envergadura insurgente numa luta antirracista. Para
0s criticos a poética e os seus derivados (poesia, artes cénicas, literatura,
masica), pareciam insuficientes para enfrentar um mundo de racismo e
adversidades. Porém hoje compreendemos que esta poténcia arrolada pela
poética € aquela que primeiro nos faz uma casa, nos refaz a identidade, nos
nutre, nos abriga, nos reintegra no sentido de humanidade de fato e depois nos
habilita para a luta, nos prepara para a revolucdo e nos ensina taticas de

enfrentamento as condi¢cOes adversas.
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Ha excecdes, pois nem toda comunidade negra possui um legado
repatriador e nem sempre possui uma tessitura lastreada pela cosmopercepcao
africana. Por estas razdes também € que estas excec¢des se inscrevem no devir
em que diferentes formas oportunizam vivéncias rompendo completamente com
paradigmas de dominacdo ou criando neles integragdo na condicdo de
plataformas de sobrevivéncia. Dessa forma foi que muitas e muitos intelectuais
negros — devido a confluéncia de interesses — foram cooptados para formar uma

base de apoio com partidos politicos progressistas.

Ha também formatos de combinacdes em que a inteligéncia negra
redesenha uma politica de vida ndo necessariamente sobre uma comunidade
negra, mas em espirito de referéncia a algum elemento da cosmopercepc¢ao
africana, a exemplo das congadas com o catolicismo, do carnaval e da capoeira
com a arte e a cultura ocidentais. Nesse encontro, confluéncias da
cosmopercepcao africana sdo carreadas ou carreiam saberes de outra esfera, a
exemplo do cristianismo (catolicismo anglicano) e o Ubuntu para Désmond Tutu
(arcebispo anglicano sul-africano que lutou contra o apartheid na Africa do Sul,
inclusive integrando a Comiss&o da Verdade e da Reconciliagio da Africa do Sul
que investigou sobre o apartheid). Tutu € uma pessoa que perfila entre o

ocidentalismo e o africanismo.

Desmond Tutu e a sua filha Mpho Tutu (também sacerdotisa anglicana),
escreveram um livro acerca do perdao. O autor e a autora compreendem pela
Otica do Ubuntu que a integralidade do ser humano consiste na inteireza que a
natureza humana lhe confere, mas que acaba por cindir pelas vivéncias de
violéncia em sua trajetéria de vida: “cada um de nés nasce inteiro, mas essa
inteireza pode ser facilmente estilhagada” (Tutu & Tutu, 2014, p.15). A educagao
emancipada e sedimentada em cosmovisdes anticoloniais pode ser este veiculo
reintegrador da humanidade estilhacada a sua natureza integral. Foi essa énfase

gue este capitulo procurou dar.

O estilhagcamento do sentido de humanidade ocorre em todos nés, mas
nas estruturas de dominacao colonial ele se da de formas diversificadas e em
diferentes proporcdes para as partes envolvidas, especialmente com peso de

sujeicdo e morte para as Outridades.
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Desmond Tutu e Mpho Tutu apresentam o Ubuntu como esse remeédio
necessario para a reconstituicdo da humanidade fragmentada pelo racismo e o
genocidio sul-africano. E a aplicacdo desse remédio ndo se restringe a
comunidade negra apenas, mas a humanidade como um todo, inclusive inclui os
racistas genocidas, porque a “nossa humanidade é tecida por nossa
interconexao, e qualquer rasgao no tecido dessa interconexao deve ser reparado
para que voltemos a ser inteiros. Essa interconexéo € a raiz de quem somos”
(Tutu & Tutu, 2014, p.16).

A natureza humana — como esta inteireza anunciada por Tutu & Tutu — se
ancora em muitos pontos, um deles que infiro de outras literaturas é
ancestralidade. A ancestralidade, que segundo a cosmopercepg¢ao Yanomami
apresentada por Kopenawa, ndo é exclusividade de povos tradicionais, pois,
“ainda que os brancos atuais da Europa tenham se esquecido disso, os espiritos
gue vivem em sua terra sdo as imagens de seus ancestrais, mortos ha muito
tempo” (Kopenawa & Albert, 2015, p.401).

A milenar filosofia Ubuntu apresentada por Desmond Tutu se conflui com
o perdao cristdo mantendo a sua autenticidade africana na pratica do perdao —
para efetivagdo da reconciliagcdo. Esse encontro se d4 com o transbordamento
da filosofia Ubuntu para o cristianismo como cura. Porém, antes da poténcia do
Ubuntu se apresentar como veiculo do perddo, vigorou na Africa do Sul a
insurgéncia, a insubmissao, a resisténcia e o enfrentamento ao racismo como
respostas as multiplas violéncias sofridas, especialmente o apartheid, um dos

mais recentes “rasgdes” racistas no tecido humano.

Penso que a ética do vivente perpassa variados momentos, e 0 momento
que Africa do Sul se encontra, apos a atuacio de Nelson Mandela e de diversas
liderancas contra o apartheid, se inscreve como condicdo possivel de
reconciliacdo e de perddao, mas somente porque a justica, em certa medida, se
efetivou no pais — como, por exemplo, por conta da longa revolucdo deflagrada
(militncia, presséo, desobediéncia civil, boicotes), em que ocorreu a soltura de

Mandela, sua eleicdo e governanca na presidéncia do pais.

Entdo o perddao como remédio para as feridas causadas (Tutu & Tutu,

2014), s6 se procedera mediante uma condicdo em que — estando em paz,
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alimentado, abrigado, com a dignidade humana garantida, e os bens restituidos
(mesmo que parcialmente) — que € possivel escolher entre perdoar ou se vingar.
Ou seja, s6 ha opcéo de escolha quando ha liberdade de escolher e quando ha
condi¢des factiveis de escolha. E dessa forma que a magnitude do Ubuntu n&o
se reduz a hermenéutica do perddo e do amor cristdo, mas retne com ele —
formando uma dupla visdo — nesse momento histérico da Africa do Sul para

fortalecimento da politica de vida.

A ética do vidante, em visita a ética do vivente que esse capitulo
apresentou, tem como foco o momento presente em que, a escravidao formal
acabou no Brasil, mas ainda faltam muitas possibilidades de escolhas, até
porque ainda impera no cenario nacional a necropolitica como logica racial de
poder de dominacgao; porque o genocidio da populacdo negra, especialmente da
juventude, ainda esta em curso, inclusive com indices de 20 a 23 mil mortes
violentas anualmente (Ortegal, 2019), direta e indiretamente 85 mortes diarias
(Brito, 2018); porque as multiplas formas de desigualdades nos assolam; porque
a branquitude ainda € um nicho das desigualdades até debatido, mas pouco
modificado. A cura para o Eu Hegemdénico nesse momento, portanto, € des-
narcisacdo e desobsessdo da sua ideologia de branquitude, expurgo da sua
concentracdo de privilégios, e restituicdo dos bens por ele expropriados dos

segmentos etno-racializados subalternizados.

A poética que inspira a ética do vidante ndo é — a priori — uma gramatica
de pacificacdo, pois no Brasil, o perddo havera de chegar somente quando a
justica tiver sido efetivada e os direitos tiverem sido consolidados e garantidos.
Nesse sentido, falar de cultura de paz (comunicacao néo violenta etc.) sem tratar
os problemas oriundos do racismo e das desigualdades, tem se tornado grandes
armadilhas para a negritude ao modo do antropoceno, porque o siléncio nédo
permite reivindicar direitos e nem acionar a humanidade performatica do sujeito

de direitos como um agente da justica.

O sentido de comunidade atua de modo ambivalente, pois para o seu
ndcleo ha paz, ha solidariedade, ha vida; e contra quaisquer ameacas que
recaiam sobre essa comunidade e seus modos de vida ha luta, ha

enfrentamento, ha insubordinacéo, h4 insurgéncia.
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Por todas essas razdes é que o candomblé é uma poténcia em amplo
sentido, pois consegue atuar entre os diferentes mundos por causa do seu modo
de vida e por causa das diferentes caracteristicas (muitas visdes) que ele cultua
e que promove: da justica, da sabedoria e da restituicdo (Xangd); do perdéao e
do amor (Obatala/Oxala, Oxum); da vida e da cura (Nand, lemanja, Obaluaié,
Omolu, Oxumaré); da ordem e da luta (Ogum, lansd); da transformacéo e da
transmutacdo (Logunedé); da partilha e da fartura (Oxdssi); da comunicacao e

da transformacédo (Exu); da alacridade (Erés) e de tantas outras caracteristicas.

A ética do vivente pensada a partir do modo de vida do candomblé, num
mundo que ameaca terminar, convida a esfriar o corpo e repatriar-se a

ancestralidade que um dia foi abandonada.

A partir da fala das pessoas participantes dessa pesquisa, o0 vidante nos
comunica outros tantos trechos relevantes de sua imersdo em campo. As falas
de candomblecistas — como carater testemunhal — nos permite pensar a vida de
pessoas Outrificadas tratadas e em tratamento, como ja vimos até aqui. As falas
das testemunhas no anexo sdo da sacerdotisa e dos sacerdotes de candomblé
das casas estudadas. Estas falas tratam sobre as histérias de vidas das
liderancas, sobre suas casas de candomblé, sobre o acolhimento a quem lhes

bate a porta.
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Conclusao

Este € um filosofar que parte do candomblé e que se manifesta através do
encantamento. Este & também um filosofar sobre a vivéncia, um filosofar
testemunhal, um filosofar sacizento (insurgente, insubmisso, espiralar), um
filosofar poético, um percurso de deslocamentos da zona de n&o-ser... todas
essas prerrogativas do filosofar da inteligéncia negra no candomblé carreadas
pelo vidante € uma profusdo de sentidos — que galopa para muitos cantos,
provém de muitos cantos e conflui com outros tantos cantos — a fim de “revelar”
pouco, mas cujo intuito € o de mobilizar sentidos que possibilitem um pensar-

vivencial, um estar com, um caminhar com.

O filosofar que parte do candomblé parece ndo ter se mostrado téao
candomblecizado em termos de informacdes sobre o candomblé, mas procurou
despertar um sentido do filosofar por meio do encantamento. O vidante, que no
seu caminhar sempre revezou comigo e com a literatura, perspectivas,
horizontes, ideias também teve e tem o0 seu motivo ontolégico-encantado de
filosofar. Tal como Logunedé em suas esséncias capilarizadas de outros orixas,
o vidante também manifesta a esséncia de outras existéncias, especialmente
das identidades que se esmaecem enquanto individualidades no seio da

ancestralidade.

O vidante ndo é uma metafora do espirito livre, mas um campo de
possibilidades de vivéncias de “liberdade” referenciadas na cosmopercepcéo
africana. O vidante atica um braseiro da vida, indaga os saberes, simplesmente
caminha e convida a quem esteja disposto a caminhar com ele. E o “caminhar
com” leva o outro a pensar este local repatriador. Por estas razées € que o0 anexo
apresenta as biografias do Baba Logunce, da Mae Geni e do Pai Tawa com 0s
seus lacos intrinsecos a historia e fundacdo das respectivas casas (Egbé e
Bakiso). O anexo apresenta também algumas imagens das casas e das demais

pessoas participantes da pesquisa.

O anexo aponta esse sentido de olhar para a casa como ponto final do
percurso de um caminho trilhado pelo vidante — que se repatria para o seu lar
ancestral caminhando com. O vidante por sua vez € um estar com que trilhou

um caminho de reflexdes, mas reconhece que existem outros caminhos, outras
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possibilidades, outros horizontes, outros modos de pensar — inclusive a partir do
candomblé mesmo. Porém, o que o vidante trouxe de destaque neste estudo sédo
registros de vivéncias e ensinamentos dos/as participantes e o encantamento

que ele entronizou de Logunedé desde o inicio da pesquisa.

Outro sentido que esta pesquisa destaca a esta altura do texto € o
reconhecimento da limitacdo das palavras escritas em tentar traduzir,
transcrever, relatar e registrar as vivéncias que sédo frutos de um filosofar
imanente. E também pela recapitulagdo da minha prépria experiéncia —
inicialmente enquanto pesquisador e depois como membro do candomblé — que
0S meus guias, em conversa com Logunedé promoveram em mim o
encantamento que posso resumir nestes termos, o candomblé é vivéncia.
Como candomblecista, portanto, eu ndo posso falar com eficacia e com
profundidade sobre o que eu néo vivi. Eu também ndo posso dar a
conhecer o que eu nao conheci. Eu ndo posso pensar o sentido ancestral
de estar com ou de caminhar com se eu mesmo estive identitariamente

expatriado, ou seja, se eu nao estive com.

O que apontei como critério para “conhecer” e dar a conhecer o filosofar
a partir do candomblé nesse estudo néo se refere a um pretenso postulado de
autoridade, nem a um exclusivismo da minha escrita de saber outorgado apenas
e somente pela vivéncia, mas a partir dela, que para todos os efeitos, é facultado
a quaisquer pessoas que assim o desejar. E nesse sentido que a raz&o vidante
se justifica — para todos os efeitos — como processo de descentramento do Eu
cartesiano/Eu Hegemonico/Eu Soberano/Ego, uma vez que 0 vidante pode
capilarizar uma Outridade de qualquer pessoa negra como referéncia de
deslocamento da zona de n&o-ser; pode inspirar outras Outridades ao
deslocamento de suas relagdes de sujei¢cdes; pode incentivar o Eu Hegemonico
a abandonar o posto de opressor; e pode também incentivar o “Eu Omisso” a

desengajar-se da sua inércia colonialista.

Ao olhar para a casa — no sentido que 0 anexo anuncia — € que, o filosofar
da cosmopercepcao africana € genuinamente insurgente, insubmisso no amago
de sua inteligéncia porque ele se da no fazer, no estar, no ser, no pensar € no
estar com a partir da vivéncia — que é elaborado pelo encantamento e anunciado
pela poética vidante. Razdes também essas pelas quais a razao (l6gico-abstrata)
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unicamente ndo consegue alcancar o viver que o candomblé preconiza e nem o

anunciar em sua esséncia.

O filosofar a partir do candomblé ndo & um pensar, fazer, sentir, estar
hermético/incomunicavel, mas um filosofar que aciona a nossa humanidade

numa ontologia vivida, territorializada, imanente.

Por todas essas razdes € que 0 anexo é também um ponto de partida que
informa que o candomblé é imersdo numa vivéncia, € um estar com, é um
espirito de comunidade, e informa também que o filosofar de candomblé — além
da vivéncia — possui um mar de encantamento que sé se da também pela
vivéncia. E como vimos mais uma vez, Logunedé — embora ndo seja o Unico
orixd que atua com o encantamento — é ele quem mobiliza o filosofar que o

vidante anuncia nesta pesquisa.

Se for possivel dar uma resposta a pergunta inicial “como os testemunhos
de pessoas negras candomblecistas acerca dos seus rompimentos com 0S
signos das sujeicfes colonialistas — impostos pela politica de morte — podem
indicar confluéncias que levam aos caminhos de uma identidade
afrorreferenciada e também levam a uma politica de vida? primeiramente eu diria
gue a politica de vida como “meta” para a populacdo negra referenciada no
candomblé ndo € algo que se estabelece como objetivo, € algo que se vive como
mundo existente de fato.

Ja numa segunda perspectiva, o candomblé filosofa imanentemente sobre
a vida, mas vivendo-a; pensa a vida vivendo a vida; faz a vida fazendo-a; é a
vida sendo-a. Por estas razdes, o rompimento com a zona de nao-ser também
nao é necessariamente um objetivo para o candomblé, mas uma consequéncia
gue os seus modos de vida praticam. Embora a pratica e a vivéncia ndo impecam
o candomblé de lutar e articular pautas de lutas engajadas com a realidade
opressora que lhe ameaca.

Por todas essas razdes, o filosofar do candomblé conflui para as pessoas
negras como um horizonte em que a identidade aponta um sentido da
comunidade, o coletivo, a vivéncia, a ética do cuidado, bem como a

testemunhalidade que estrutura uma casa, um viver, um estar com, um mundo.
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Por fim, o deslocamento da zona de nao-ser pode se dar em diferentes
perspectivas socio-politicas, tais como quando as pessoas Outrificadas se
tornam sujeitos de direitos; quando elas saem do curso das mortes violentas;
guando cessam sobre elas ou lhes diminuem as viola¢des de direitos; e quando
essas pessoas recuperam a dignidade humana — antes expropriada pela politica
de morte.

O deslocamento da zona de ndo-ser que eu apresentei nesta pesquisa
ndo se da apenas com o afastamento das pessoas negras de uma politica de
morte, mas se d4, sobretudo, com a chegada delas ao abrigo identitario ancestral
num mundo criado e fortalecido ha comunidade e pela comunidade — que aqui
utilizei como percurso o candomblé — existem outros. Por todas estas razdes, a
politica de vida que apresentei neste estudo esta sedimentada e lastreada na

cosmopercepcao africana.

Esse estudo é espiralar, é exuista e sacizento. Voltemos para a pagina
inicial e teremos novos sentidos, sobretudo se fizermos algumas indagacgdes
sobre como as pessoas negras vivem em outros espacos além do candomblé,
tais como: que tipo de “comunidade” é a academia para as pessoas negras? Que
tipo de comunidade as pessoas negras criam na universidade?... um “quilombo

académico”?
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Glossario

Embora este espago possa ser considerado um “glossario” ele tem um carater
muito mais de uma didatica proximal do que léxico de fato — por estas razdes
também, peco desculpas por ser tdo breve. Mas também assevero que, com esta
nota explicativa eu consiga dar a entender que as variacbes semanticas
contextualizam os diferentes significados que cada termo ganha em seus

respectivos espacos.

Este glossario ndo segue uma ordem alfabética, mas sequencial dos assuntos,
também porque diferentes palavras sdo empregadas em contextos semelhantes
para se referir a situacdes analogas, pois em suas bases existem diferencas de
género, a exemplo de Babalorixa (sacerdote) e Yalorixa (sacerdotisa).

O glossario foi organizado a partir de reunido de elementos de trés diferentes
segmentos: tradicdo Ketu, tradicdo Angola e Daime; mas os termos especificos
de cada segmento antes séo precedidos por alguns termos que sdo comuns as

diferentes tradicbes de candomblé.

Existe ainda alguns termos, embora até usuais, mas que foram evitados por
serem considerados pouco adequados — ou mesmo vulgares — para se referir ao

candomblé.

Axé — é uma palavra da tradicdo Ketu, que remente a um conjunto de elementos
fundamentais do candomblé e a tudo o que representa a forga vital do terreiro,
portanto, essa palavra € utilizada como sinénimo de energia, vida, bencao, uniao,
forca etc. E também é empregada para se referir a prépria comunidade de
terreiro, “comunidade de axé”, por exemplo, bem como € utilizada no cotidiano
como termo de confirmacao — equivalente mais ou menos ao conhecido “assim

seja”, ou ao “amém” dos cristaos.

O axé é a vitalidade que o candomblé cultiva, por estas razdes é que uma
lideranca mais velha que planta o axé no territério de uma futura casa, para que
seus herdeiros/filhos/filhas deem continuidade. Sobre este assunto veja o relato
do Baba Logunce sobre a plantacdo do axé do Egbé Onigbadamu pelas maos

do seu pai (e meu avd), o Baba Fomotinho de Oya.

234



Embora na tradicdo Angola a palavra axé esteja presente, existem outros termos

para tratar alguns aspectos especificos dessa tradicéo.

7

Funcao/fungbes — é um termo genérico que se refere a um conjunto de
atividades e/ou de ritos e festas que acontecem no candomblé. E muito comum
as pessoas candomblecistas apenas dizerem “estou indo para a fung¢ao”, ou
‘estou indo para a roga” ou para “obrigacdo”, ou ainda “estou indo para o

trabalho”.

Iniciacdo — € um conjunto de ritos (alguns reservados e outros publicos)
realizados no terreiro, durante dias continuos, em que a pessoa passa para
estabelecer os vinculos com os seus orixas/inquices e firmar vinculo com a casa

na qual a pessoa ingressou como abian (Ketu) ou ndumbe (Angola).

E na iniciagdo — que em geral é feita com um grupo de pessoas — que a pessoa
em iniciacdo recebe as primeiras obrigacdes/responsabilidades e preceitos na

condicdo de candomblecista.

Confirmar/Suspender — é também através de um conjunto de ritos
(semelhantes a iniciacdo, que também pode ocorrer dentro do préprio
recolhimento de iniciacdo de um grupo) que as pessoas nao rodantes sao
destinadas pelos orixas/inquices para receber cargos como ekede e oga (na
tradicdo Ketu) ou como tata ngoma ou makota (na tradicdo Angola). As pessoas
ndo rodantes também sado ligadas a algum orixd/inquice, mas que nao

“incorporam”/ndo viram no orixa/inquice.

Recolhimento — é quando as pessoas vao ser iniciadas na tradicdo ou
confirmadas nos cargos indicados pelos orixas/inquices. O recolhimento é feito
no terreiro e dura alguns dias seguidos. O recolhimento, portanto, mobiliza
grande contingente de pessoas para cuidar da/das pessoa/as recolhida/s. Varios
ritos e preceitos sao procedidos para fins de alcancar os objetivos que o

recolhimento ordena.
Rodante — pessoa que incorpora/vira 0S/nos orixas ou inquices.

Roca — € uma palavra mais utilizada pelas proprias pessoas candomblecistas,
mesmo que o terreiro esteja em um espaco urbano — porque a roga é o macro

espaco que constitui a maioria dos territdrios do candomblé, nos quais sao
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cultivadas as plantas e arvores sagradas do candomblé, em que é feita a criacao
de alguns animais, espaco que abriga os quartos dos orixas/inquices, espaco
que abriga o barracdo para a realizagdo das atividades religiosas, espaco em

que se da o trabalho coletivo e onde reiine a comunidade, etc.

Para todos os efeitos, a palavra roca é muito utilizada como sinénimo de terreiro,
por estas razdes é que sendo o terreiro urbano ou rural, contendo ou ndo todos
os elementos de uma rocga, ele sera sempre compreendido no seu sentido
ancestral, uma vez que a tradicdo de candomblé implica na valorizacéo de todos

0s elementos da natureza.

Zelador/a — termo que comumente se atribui as liderancas religiosas de terreiro
(sacerdote e sacerdotisa). O zelador do Egbé é o Baba Logunce, a zeladora do

Bakiso era a Mae Geni, agora é o Pai Tawa.

Buzios/Jogo de buzios — € a forma de comunicacdo que o sacerdote e a
sacerdotisa — com direitos aquiridos de seus mais velhos — estabelece com
orixas/inquices a fim de consultar as divindades em favor dos consulentes. Os
bazios informam, por exemplo, quem s&o os orixas no caminho ancestral de cada

pessoa e quais 0s passos devem seguir para harmonizar as suas vidas.

Existe um outro segmento de matriz africana ioruba no Brasil, Culto de Ifa, que
€ dedicado aos trabalhos oraculares dos buzios, cujo orixd de destaque é
Orumila. O filésofo Eduardo Oliveira que foi muito citado nessa pesquisa é um

babalad, ou seja, sacerdote do Culto de Ifa.

Tradicdo Ketu

Orixa — termo utilizado para se referir as divindades masculinas e femininas do

pantedo lorubano (Nagd, Ketu).

Agd - em Yorub&/loruba Ago traduz-se por “forma de pedir licenga. Ago onilé o
— com licenca ao dono da casa. Resposta: ago ya — entre, por favor” (Beniste,
2021b, p.51).

Abian/abia — na tradicdo Ketu € um termo que se refere aquela pessoa que
ainda ndo é iniciada e que pode se tornar Ya0, Ekede ou Oga.
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Yad — termo masculino e feminino que se refere as pessoas (rodantes) ja
iniciadas. Apos a iniciacdo Yads devem passar por etapas de recolhimento com
3 e 7 anos — desde a iniciacdo — e assim vao adquirindo certos direitos e saberes

especificos para a sua idade de iniciado/a.

Ekede — cargo feminino que se refere as pessoas que possuem determinadas
funcbes no terreiro, dentre elas a de cuidar dos orixas. As ekedes também s&o
chamadas de Mée, devido a posi¢éo hierarquica que ocupam no terreiro.

Oga — cargo masculino que se refere aos tocadores de atabaques e que
possuem algumas funcdes especificas no terreiro. Os ogas também sé&o

chamados de Pai, devido a posicdo hierarquica que ocupam no terreiro.

Ebomi/Egbomi — termo masculino e feminino que se refere as pessoas
(rodantes) ja iniciadas que cumpriram todas as etapas das obrigacdes rituais de
sete anos, que comecga com a iniciacdo, depois com trés e de sete anos. Este

termo € aplicada a pessoa mais velha que cumpriu todas estas etapas.

Babalorixa — na tradicdo Ketu significa Pai, aplicado exclusivamente para

referéncia ao cargo de sacerdocio masculino.

Yalorixd — na tradicdo Ketu significa Mae, aplicado exclusivamente para

referéncia ao cargo de sacerddécio feminino.

Babakekere — na tradicdo Ketu significa Pai Pequeno, aplicado ao cargo/funcao
masculina e Yakekere aplicado ao cargo/funcao feminina. Estes termos sao
aplicados aqueles que hierarquicamente respondem como apoio imediato ou até
mesmo substituto do Babalorixd ou da Yalorixa em algumas funcbes do
sacerdocio. Ainda existem variacdes do termo Babakekere, porque pode existir
mais cargos de apoio ao Babalorixa na fungédo de Pai Pequeno, entdo identifica
Babakekere Akobi (Pai Pequeno a direita) e Babakerere Osi (Pai Pequeno a

esquerda).

Méao de Vumbi — termo que se refere as pessoas de candomblé cujo sacerdote
ou sacerdotisa ja faleceram. E o culto da Retirada da M&o de Vumbi se refere ao
rito de “adog¢ao” destes membros por outro/a sacerdote/sacerdotisa mais velho,

da mesma tradicdo ou ndo. Veja o exemplo do Baba Logunce.
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lj6 — na tradicdo Ketu € um titulo dado aos filhos de Ogum, que em geral fica
associado ao nome destes filhos, vejamos o exemplo do 1j6 Danilo de Ogum

(participante da pesquisa). No terreiro costumamos chama-lo apenas de Ij0.

Tradicdo Angola

Inquice — termo que se refere as varias divindades masculinas e femininas do

pantedo “angolano”.

Mameto — na tradicdo Angola significa Mae. Termo empregado no tratamento

ao cargo de sacerdotisa/zeladora.

Tata — na tradicdo Angola significa Pai, podendo ser empregado para o cargo do
sacerdote/zelador (Tata) ou “Tata Ngoma” ao cargo do homem que toca os

atabaques
Kutala — na tradicdo Angola significa herdeiro.

Kota Maganza — pessoa mais velha que ja cumpriu as etapas dos sete anos de
feitura/iniciacdo. As obrigacbes que comecam com o rito de iniciacdo depois
seguem em multiplos de sete (sete, quatorze e por fim vinte e um anos — nestas
etapas as pessoas sao recolhidas e vao adquirindo certos direitos e saberes
especificos para a sua idade de iniciado). Como falei anteriormente sobre os
nomes e as formas de tratamentos partindo da hierarquia no terreiro, bem como
dos cargos/fungdes, alguns termos também podem ser simplificados, com efeito,

algumas pessoas costumam ser tratadas so6 por “kota” ou s6 por “maganza”.

Makota — cargo feminino que se refere as mulheres que tem fungdes especificas

no terreiro, dentre elas, cuidar dos inquices.

Muzenza — referéncia as pessoas que ja sdo iniciadas e que ja alcancaram os

trés anos de iniciacao.

Dijina — nome recebido no candomblé Angola ap6s um rito especifico em que o
nome da pessoa recém iniciada — ou confirmada, no caso de pessoas nao

rodantes — é publicamente revelado.
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Ubuntu — é um termo que se refere aos inUmeros elementos da cultura Bantu,
mas que tem sido resumido a filosofia destes povos a partir de diferentes filtros
hermenéuticos, inclusive eurocéntrico. Uma boa apresentacdo deste legado

cultural Bantu é explicado por Wanderson Nascimento (2020b, p.86):

Ubuntu, como discutimos antes, refere-se ao carater inexoravelmente
relacional e interdependente da humanidade dos humanos. Esse
carater ressalta que qualquer gesto que ofenda ou desoriente qualquer
membro de uma comunidade, potencialmente ofende ou perturba a
todas as outras pessoas e a propria comunidade.

Santo Daime

7

Santo Daime/Daime — € uma doutrina espiritual criada no Brasil, de base
sincretista que retine elementos do: cristianismo (devocao a Jesus Cristo, Virgem
Maria, alguns santos, récita do terco e muitas outras oracfes catdlicas); que
sincretiza com o esoterismo (especialmente da Ordem da Rosa Cruz);

Esta doutrina originalmente foi fundada na década de 1930, no Acre, pelo
maranhense Mestre Raimundo Irineu Serra (1890-1971), mais conhecido como
Mestre Irineu, ou como Juramidam.

Existem muitos outros formatos “daimistas” (Barquinha, Unido do Vegetal, por
exemplo) e ritos também ritos mais atuais — inclusive com desenvolvimentos
mediunicos semelhantes aos da Umbanda ou em sincretismo com ela — que
descenderam do Santo Daime ou sincretizaram com esta matriz religiosa. A
esses formatos novos costuma-se identifica-los apenas como “Daime”, pois ele
sincretiza mais diretamente com o espiritismo; com encantamentos e com alguns
aspectos das religides afro-brasileiras (Umbanda, Candomblé, por exemplo) e
indigenas (em que a natureza, a floresta, o sol, a lua, as estrelas, por exemplo,
sdo compreendidos como centros de forga, de iluminagédo, de encontro com o0s
seres divinos, de curas, bem como elementos encantados capazes de nos
reconectar com a natureza e com Deus).

O principal elemento do culto daimista é a comunhdo da bebida de origem
indigena chamada Ayahuasca, cujos desdobramentos implicam em ampliacédo
da consciéncia a partir da imersédo nos ensinamentos dos hinarios cantados nas

sessOes e nos momentos de “concentracdo” (carater meditativo do culto).
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Mais informag8es sobre a biografia do Mestre Irineu, a historia e a trajetéria do
Santo Daime, podem ser consultados no livro chamado “Vovd Irineu: todos vao
se recordar e comecar do ABC” (consultar referéncias), escrito pelo jornalista
Jairo Carioca, cujos pais foram contemporaneos do Mestre Irineu e 0 ajudaram
na organizacdo da doutrina.

O Daime ja esta presente em muitos paises. No Brasil, ap6s uma longa luta do
Mestre Irineu e seus seguidores contra as diferentes formas de racismo
(epistémico, religioso, cultural, por exemplo) presente no Estado na sociedade,
0 uso do ch& para fins religiosos esta previsto em resolugdo do CONAMA

(Conselho Nacional do Meio Ambiente) com orientacdes especificas.

Ayahuasca/Cha do Santo Daime/Daime/Vinho das almas — termo que se
refere a milenar bebida sagrada de origem indigena — em geral atribuida aos
povos indigenas mais proximos da antiga cultura Inca. A bebida sagrada é uma
composicao quimica que reune o cipd mariri, a folha da chacrona e agua num
longo e criterioso processo de producdo que consiste no recolhimento dos
insumos, limpeza das folhas, maceracdo do cip6 e o cozimento de todos os

ingredientes. Depois do cozimento, coa-se o cha e o engarrafa.

A producédo do cha é realizada num ritual chamado feitio, iniciado em dia de lua
nova — conforme a tradicdo —, através de mutirdo de adeptos que revezam 0s
turnos de trabalho, pois o cozimento € longo e continuo. Por isso que os feitios
— em Brasilia, por exemplo — duram entre quatro e oito dias seguidos. O tempo
de duracao do feitio implica uma grande logistica, pois depende da quantidade
de insumos, da quantidade de pessoas trabalhando e depende também do
tamanho da casa que esta produzindo. Os feitios sdo sessdes de ritos espirituais
especificos para a producédo do chd, nestes trabalhos também séo realizadas
sessdes com cantorias de hinarios e rezas, ou seja, o trabalho ndo é apenas de

producéo do cha, € também espiritual.

Existem diferentes concep¢des na forma producdo da bebida: tem uma forma
que é feita por infusdo do cipé e da folha na agua, que em tese, considera-se
propriamente como “chd” da Ayahuasca, e existe aquela forma em que é feita

por cozimento é considerado propriamente como “vinho” — devido ao processo
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de fermentacdo. No entanto, além das diferengcas quimicas nos processos de
producdo da bebida ha também diferencas nos ritos que levam os nomes

também da bebida.

No que diz respeito a relacéo do cha com os diferentes ritos: o que chamamos
comumente de cha feito por cozimento € o tipo de producdo que mais se
aproxima da doutrina fundada pelo Mestre Irineu; e a Ayahuasca — que também
utiliza a mesma bebida feita por cozimento — sdo classificadas como ritos mais
“xamanicos”, uma vez que o formato das sessfGes (em termos de musicas,

vestimentas, dancas, ritos) sdo muito diferentes da doutrina do Mestre Irineu.

Algumas informacdes cientificas sobre a composicdo quimica do cha e
informacdes sobre a relagdo do chd com as experiéncias oniricas, mediunicas,
espirituais e neuroldgicas podem ser consultadas no livro “Oraculo da noite: a
histéria e a ciéncia do sonho”, escrito pelo neurobidlogo Sidarta Ribeiro

(consultar as referéncias).

Borracheira - nos ensinamentos do Santo Daime/Daime, € a forca incomum
(forca estranha) que o cha Ayahuasca produz, gerando multiplos efeitos a quem
comunga dele, dentre os efeitos estdo a ampliacdo dos sentidos, a acentuacao
das percepcles espaciais e corporais, a énfase em alguns conteddos para o

pensamento e as vibracfes marcantes das emocdes.

MiragOes séo os efeitos finos mais duradouros, mais focados e equilibrados em
gue os ensinamentos da doutrina — através das intuigdes, de espécie de “sonho
consciente”, de transes mediunicos (a quem tiver tais faculdades) e
especialmente através dos ensinamentos dos hinarios da sessédo — permitem a
guem comunga o cha sincronizar com a energia da corrente canalizada pelo
trabalho espiritual.

Expansdo da consciéncia € uma espécie de estado de gragca, um
acontecimento, que a profunda consciéncia de si (por meio de acesso a
memorias, sabedoria, ensinamentos, ideias, revelagdes, comunicacdes

espirituais etc.) a comunhdo com o cha produz/permite a pessoa acessar e
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compreender. Em geral, a expansao da consciéncia nao se assemelha e nem se
confunde com uma reflexdo, sentimento ou sensacdo, mas a um encontro
profundo consigo mesmo e que ndo se reduz aos efeitos do cha, mas a um
processo que o cha abriu na sessao espiritual.

E por meio da expansdo da consciéncia que muitos trabalhos e musicas/hinos,
por exemplo, sdo recebidos, intuidos, revelados, conhecidos — seja atraves de
Deus, por guias espirituais, encantados, totens, ancestrais, seres misticos, seres
angelicais, ou seres desconhecidos, auto consciéncia (eu interior) etc. Foi
através da expansédo da consciéncia que eu pude compreender a devocéo cega
que eu nutria pela razdo ocidentalista, cujos efeitos era a descrenca,
expatriamento identitario, fratura colonial. Em resumo, a expansdo da
consciéncia me mostrou 0 meu desencanto com a vida e com o mundo. O cha
me fez enxergar que eu estava alienado por uma matriz cultural colonialista. E

assim fui enxergando o caminho de volta para a casa.

Hin&rio — coletdnea de musicas da doutrina do Santo Daime, cuja composicao
musical ou inspiracdo para a composicao é atribuida a espiritualidade, ou seja,
por mais que uma pessoa especifica tenha escrito, “composto” e organizado os
hinos, considera-se que eles foram mediunicamente acessados no plano
espiritual, ou mediunicamente inspirados. Os hinarios novos vao se
consolidando dentro da doutrina pelo préprio coletivo — a medida que eles vao

sendo ensaiados, cantados e confirmados nas sessfes espirituais.
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Anexo

Olhando para a casa

“So o levantamento historico da vivéncia dos negros no Brasil levado a
efeito pelos seus descendentes, isto €, pelos que atualmente vivenciam na
pratica a sua heranga existencial (vivida), podera erradicar o complexo existente
entre eles, assim como o preconceito racial por parte dos brancos” (Beatriz
Nascimento).

Este anexo é este momento em que o vidante conversa com liderancas
de candomblé para saber delas em que medida que, na condicdo de pessoas
socialmente Outrificadas, o candomblé |hes repatria identitariamente e |hes
permite pensar a vida em diferentes perspectivas.

Embora também sendo de dentro do candomblée, é como comunicador
que o vidante se coloca as portas do terreiro, pois a dimenséo do que € visto s6
lhe permite falar a quem esta fora do candomblé algumas nuances, pois 0
candomblé é vivéncia, suas epistemes sdo imanentes — além de estar

sedimentado nas tradicdes de base africana.

Diante da porta — “olhando para a casa” — € o estado de contemplacao,
vivéncia, chegada, encontro e repatriamento. A porta é o espaco da recepcao,
da negociac¢édo, da guarda e da vigilia do terreiro — na porta esta assentado Exu,
o0 primeiro a ser saudado. As portas do terreiro o vidante esta olhando para o seu
berco ancestral, para a sua casa.

Como veremos no relato mais adiante, quando Baba Logunce aguardava
ser convidado por Yansa (virada/incorporada no vovd Baba Fomotinho) para
adentrar ao espaco do ritual, os assistentes Ihe fechou a porta. Quando os meus
guias me disseram para eu ir para o Egbe Onigbadamu eles também se
colocaram as portas do terreiro e de la eles mediaram a minha chegada com o

dono da casa.

E a partir desse espaco (demarcado pelas portas) que a ontologia africana
também se apresenta em uma questdo elementar que para 0s ocidentais se
delineia quase que exclusivamente por um aspecto de privacidade replicado nos

padrdes culturais, mas para a cosmopercepcdo africana o sentido das portas
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replica a constituicao da relacao ancestral entre Orun e Ayé, ou seja, “0 encontro

entre dois mundos” distintos (Beniste, 1997).

Entre o Orun (morada dos orixas e ancestrais) e Ayé (morada dos seres
humanos), houve conflitos, entdo estabeleceu-se uma linha de demarcacao
dessas diferentes constituicbes — ndo se trata de inacessibilidade, mas de
protocolos de respeito, de reveréncia e de preservacéao das identidades que cada
segmento possui, bem como relembra decisdes antigas tomadas por base nas
tradicBes (Beniste, 1997). Ainda nas palavras de José Beniste, uma barreira se
levantou em volta dos seres humanos devido as suas condutas intrusivas e

desrespeitosas nas questdes especificamente divinas.

Sao os sacerdotes e sacerdotisas de candomblé guardifes e guardids do
legado do saber, das tradicdes e dos ritos de base africana. S&o eles e elas
guem transmitem os ensinamentos para cada membro da familia de candomblé
— conforme o que os graus de cada um destes membros Ihes permitem. Sao
também estas liderancas que atuam como baluartes das tradicdes de candomblé

pela sua prépria vivéncia e histéria de vida.

O maior legado que um mestre ou mestra pode deixar para seu povo é
0 conhecimento sobre si mesmo. No nosso caso, o de pessoas pretas
de terreiro no Brasil, que esse conhecimento seja para libertacdo e
emancipagédo de si, pois somente com espirito que anseia a liberdade
somos capazes de resistir para manter nossa tradicdo negra. Este
conhecimento sobre si se expressa na dialética de si como individuo e
de si como povo, como coletivo, haja vista nossa busca por
comunidade, por pertenca e familiaridade ser resultado de encontros
consigo mesmo e desencontros com 0 outro, experienciados no
decorrer do Tempo (Ferreira, 2020, p.12).

Este anexo transcreve, portanto, legados das liderancas das duas casas
de candomblé que compde a integralidade das entrevistas da pesquisa de

campo do presente estudo.

Observo que, alguns trechos das entrevistas com a sacerdotisa e 0s
sacerdotes — que ja foram apresentados em alguns capitulos — aqui s&o

reapresentados, mas na integra.
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O Bakiso

Bakiso Ngunzo Ria Nzazi é uma casa de candomblé da tradicdo Angola,
situada na cidade Novo Gama-GO. A zeladora da casa até a data do seu
falecimento (25/07/2024) foi Mameto Languanji de Nzazi, também conhecida
como Méae Geni. Responde interinamente pela administracéo e rituais da casa o
“herdeiro” (kutala) Tata Tawaresi de NGongobila, também conhecido como Pai

Tawa — pouco conhecido pelo seu nome civil (Yuri).

A historia sobre a origem da casa é carreada pela historia de vida da Mae
Geni. A trajetoria de continuidade n&o reinicia um outro ciclo a partir da historia
de vida de Pai Tawa, mas interliga-se a de Mae Geni. Interessante observar que
a historia de vida narrada por Mae Geni e Pai Tawé é narrada igualmente pelos
filhos e filhas da casa. Na cosmopercepcao africana, a oralidade é de fato viva
(Hampéaté-Ba, 2010).

Através da oralitura percebe-se como € vivo o mito fundador na
cosmopercepcao africana no Bakiso. Pelo mito fundador, a familia de candomblé
transmite ndo apenas uma histéria, mas os significados, os valores, os principios

e a tradicdo de uma familia ancestral, da qual cada membro da casa faz parte.

7z

Antes de adentrar nos detalhes do percurso do Bakiso, & importante
acrescentar que, em outras conversas com o Pai Tawa e com o Baba Logunce,
eu soube que, além da trajetoria do caminho sacerdotal de Méae Geni e de Baba
Logunce, o candomblé em Brasilia, assim como a prépria cidade em criacao,

também passava por uma (re)criacdo nesse novo territério.

No inicio de Brasilia, la pela década de 1970, ndo havia uma estreiteza
identitaria tdo evidente das casas de candomblé que hoje se auto declaram
‘Angola” e “Ketu”, por exemplo, com esséncia “direta” com raizes filiadas e
chanceladas nas grandes casas matrizes em diferentes partes do Brasil,

sobretudo, em Salvador.

Os pioneiros da construcao de Brasilia vieram de diferentes regiées do
pais, o fator religioso ndo era o carro-chefe da migragéo, mas as pessoas que

aqui chegaram trouxeram também em sua “bagagem” as suas culturas, religides
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e tradicdes — conforme anunciamos na pedagogia de terreiro do Candomblé
Escola do Egbe Onigbadamu (Moronari et al, 2023).

Na cidade de Brasilia, religides hegemonicas ja presentes nas demais
regides do pais transferiram e expandiram suas estruturas administrativas para
o Distrito Federal. Nessa nova configuracao do territorio nacional, inauguraram
uma nova arquidiocese, novos semindrios e conventos catélicos; inauguraram
novas filiais de igrejas evangélicas, sendo outras tantas nascituras em Brasilia,
mas derivando dessa mesma logica organizacional; criaram-se filiais de centros
kardecistas em estados mais antigos. Porém com as religibes de matriz africana
ha algo muito diferente destes formatos apresentados nas religibes hegemaénicas

— e/ou segmento com maior aceitabilidade a exemplo do kardecismo.

Mesmo estando fortemente lastreados por suas tradicbes de base
africana, os candomblés possuem em suas disposi¢cdes ontolégicas uma
destacada capacidade de autonomia, de inventividade, de reiventividade, de
solidariedade, de compadrio e de coletivismo (Silveira, 2006; Nascimento, W.,
2016a, b; Alves, 2019). E em Brasilia esse sagaz conjunto fundacional da

organizacéo social do candomblé se mostrou mais uma vez operante.

Em Brasilia, embora sendo uma cidade cronologicamente nova, em seu
territdrio uma antiga légica da inteligéncia negra é reprisada, a saber a légica do
coletivismo, do compadrio e da solidariedade (comuns as estruturas das
organizacoes dos diferentes grupos negros — Alves, 2019). Essa teia circular de
saber, trabalho, economia e de confluéncias de diferentes tradicdes de matrizes
culturais também exerceram de modo mais ou menos autbnomo o que viria ser
a configuracdo do candomblé nesse territorio. Nas palavras de Baba Logunce,
depois de muitas casas formadas € que varios candomblés foram até as casas
matrizes atar os lacos ancestrais dos quais elas reconheciam cultivar a esséncia.
Em alguma medida, embora em contexto histérico muito diferente, o que chamo

de “candomblé candango*®” reprisa também os modos dos povos africanos na

45 “Candango” é um termo dado aos primeiros operarios da construgdo de Brasilia, especialmente
migrantes do Nordeste do Brasil. Depois esse vocativo passou a assimilar também os primeiros
moradores (em geral familiares dos operéarios) que se arranchavam aos arredores de Brasilia —
em bairros e cidades com casas de madeiras ou em situacdes precarias. Atualmente ha um
memorial da memoéria candanga em Brasilia, e uma das mais antigas Regides Administrativas
(equivalente a cidade) fora da area limitrofe de Brasilia também leva esse nome, contendo uma
variacao “Candangolandia” (cidade dos candangos).
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estruturagcdo dos calundus, dos candomblés e dos segmentos de umbanda

desde o Brasil Colbnia.

Conforme veremos nas palavras de Baba Logunce, anteriormente o
conjunto de tradi¢gbes iorubanas eram chamadas em Brasilia de “Candomblé de
Nacao” ou de “Candomblé Nagd”, mas era presente nesse contexto brasiliense
a presenca de diferentes tradicbes de matriz africana (Jeje e suas respectivas
ramificacdes, Angola e suas respectivas ramificacbes e também umbanda)
nesse candomblé que chamo de “Candango”. O Ketu pertence as mesmas

aguas Nago, sendo, com efeito, uma ramificacao da tradicdo Nago.

Ja no caso da tradicdo Angola no contexto religioso praticado pelos
pioneiros na cidade de Brasilia e nas regifes do Entorno do DF, esse formato ao
modo do “Candomblé Nacao” também estava presente. Portanto, a tradicao de
candomblé em que o Bakiso se identifica em sua especificidade Angola é

chamada de “Cassange”, apés afunilamento do Candomblé Nagao Angola.

Interessante que, fruto dessas espécies de “matrizes locais” do
candomblé organizado (reinventado) em Brasilia, Pai Tawa narra que a Mae
Geni e 0 Baba Logunce se conheceram melhor em um cartdrio de notas e oficio
— na ocasido que Baba Logunce vende o terreno que hoje € o Bakiso para Méae
Geni —, e ao narrarem a arvore genealdgica de suas familias de axé acabaram
descobrindo um mais velho comum a ambas as casas. A partir dai se

reconheceram parentes com base na ancestralidade em comum.

Em trabalhos posteriores, a partir de narrativas orais dos mais velhos e
mais velhas, um estudo nesse aspecto historiografico pode dar maior precisao
nos elementos do Candomblé Candango em relacdo a conjuntura histérica do

candomblé nas demais partes do pais.

No que diz respeito a esse contexto da chegada do candomblé e de
demais religibes de matriz africana no Distrito Federal (uma cidade em
construgdo), em artigo escrito por Baba Logunce, Céatia Candido (pesquisadora

de doutorado em psicologia da UnB acerca das criangas no Egbe) e eu
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escrevemos um artigo*® sobre algumas memérias e histérias deste periodo do
Baba Logunce e do seu mais velho, Baba Fomotinho de Yansa (que plantou a

casa Egbe Onigbadamu e que deu as obrigacfes sacerdotais ao Baba Logunce).

FAMILIA DE CANDOMBLE
nad zcolben.

'D’
i ‘\" )

@BAKISONZAZE

Foto: familia Bakiso reunida no barracéo: Fonte: conta do Instagram
(@bakisonzaze)

Calendario Litargico do Bakiso (2024)

17/02 Kikuela 27/07 Umbanda
30/03 Sabado de Aleluia 10/08 Kukuana

46 “Candomblé Escola: uma episteme do Egbe Onigbadamu para uma pedagogia de terreiro”,
Revista Aceno (2023). Uma das perspectivas da pedagogia de terreiro criada pelo Egbe e escrita
por nés objetiva fortalecer e honrar a histéria que deu forma ao candomblé, mas ao mesmo tempo
procura lutar contra tendéncias essencialistas, separatistas, fundamentalistas e colonialistas que
—em alguma medida — chegam aos nossos terreiros e amea¢am as nossas tradi¢cdes sob formas
intrusivas no nosso legado ancestral.
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13/04 Festa de Sultdo

24/08 Umbanda

27/04 Umbanda

14/09 Umbanda

11/05 Preto Velho

28/09 Wuniji

25/05 Umbanda

02/11 Wumbi

08/06 Nkosi e recolhimento 7 anos

09/11 Mariana

13/07 Festa de Nzazi

30/11 Nkisi ame

Zeladora, kutala e a casa

Foto: Mé@e Geni e Pai Tawa —
solenidade de Lancamento da
“Frente Parlamentar em Defesa
dos Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana e
das Religibes de Matriz
Africana” na Camara Legislativa
do Distrito Federal (13 de Abril
de 2023). Fonte: conta do
Instagram (@bakisonzaze)

Méae Geni: Eu tenho a dizer é que eu comecei com o espiritismo com 7

anos de idade. Eu n&o sabia o que era isso. Eu tratava das mulheres na roca

[em Minas Gerais] com certas dificuldades, eu fazia garrafadas, as mulheres

saravam. Muitas vezes chegavam na minha casa e falavam assim: “a menina

pretinha ja se levantou? Eu queria que ela benzesse esse menino, eu queria que

ela fizesse isso...” E ai eu fui para a umbanda e fiquei durante muito tempo, e o

primeiro que eu recebi foi 0 Jodozinho e a Preta Velha Chiquinha. Com esses eu

trabalhei muitos anos, muitos anos mesmo.
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Mae Geni: Até hoje eu trabalho com eles. Eu ja fui parar no hospicio
porque minha familia achava que eu era louca. No dia que eles falaram que eu
nao tinha cura, eu pedi para assinar um termo de responsabilidade para sair do
hospital. Era um dia de visita, e ai 0 médico mesmo disse para minha familia:
“Vocés deixam seguir o que ela quer seguir ou vocés vao perder ela”. E ai que
me deixaram. Depois disso eu fiquei morando em Janauba [regido Norte de

Minas Gerais].

[J& na vida adulta, Mameto Languaniji relata trechos de sua historia de

vida para dizer como ela chegou até o candomblé Angola].

Méae Geni: Passei muita necessidade porque meu marido bebia demais.
Quando foi um belo dia, eu estava indo fazer compras em Montes Claros, a uns
km/180 [de distancia de Janauba]. Quando eu estou la na parada esperando o
onibus, o gerente do banco mandou me chamar. Perguntou: “onde é que vocé
vai, Geni?”. Eu falei: “Eu vou comprar meu carro”. Ele falou: “Com que dinheiro?

Fiado vocé nao pode comprar”...

Mae Geni: No dia que resolvi comprar o carro, 0 gerente do banco disse
gue eu nao tinha dinheiro para comprar um pneu, porque o dinheiro que eu dava
meu marido para depositar ele gastava no jogo. Eu fiquei 2 anos sem olhar nada
[na conta bancéria], sem ir ao banco, nem nada, achando que estava tudo la
guardado. Quando chego para comprar o0 carro... eu passei vergonha porque
nao tinha dinheiro para comprar nem um pneu. Cheguei em casa, peguei um
facado, botei o homem para correr. Simplesmente foi isso ai, [sozinha] fui cuidar

da vida e dos filhos.
[Sobre a sua iniciagdo no candomblé, Mameto Languanji diz que]:

Méae Geni: E foi até quando um belo dia eu fui para Montes Claros. E
cheguei 13, falei com o taxista: “O senhor me leva na Casa do lteré”. Ele falou:
“Eu nao sei onde é”. Eu falei: “Vamos ver”. Ai nés fomos. Quando eu cheguei, o
pai de Santo abriu o jogo. Eu nunca tinha ido em lugar nenhum, nunca tinha visto
ninguém vestido de roupa de Santo. Quando ele abriu o jogo, ele falou: “Vocé

nao veio para jogar, vocé veio para entrar no barco que vai entrar agora de noite”.
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Mae Geni: Eu mandei o taxista embora e providenciar o enxoval e eu
fiquei l& de uma vez. Ai que eu fui para [0 candomblé] Angola. Na Angola eu nédo
tenho o que queixar. Eu tenho que queixar quando eu estava na umbanda, néo

pela umbanda, e sim pela situacdo do meu marido que bebia demais.

Mé&e Geni: olha, se eu for contar tudo sobre a minha vida, a vida de
candomblé, um dia e uma noite ndo dao. No tempo da umbanda eu sofri muito,
mas n&o é por conta da umbanda n&o. E porque eu n&o tinha de onde tirar para
manter, porque era muita coisa e o marido tirava o dinheiro todo. Agora, depois
gue eu passei para o candomblé, minha vida mudou. Eu tive um centro no Céu
Azul[GQO]. Foi muito bom. Teve quem me ajudasse. Depois vim parar aqui [Novo
Gama-GO], e teve quem me ajudasse. Um deu terreno, outro deu a construcao.
Esta ai até hoje. Agora é muita coisa, muita coisa mesmo. Se eu me sentar para
contar para o senhor de ponta a ponta mesmo, assim, vai ser por etapa, porque

eu nao lembro de tudo, entdo é isso ai.

Méae Geni: Eu gosto muito do candomblé, gosto muito dos meus filhos,
recebo todo mundo para me ouvir, seja 0 pobre ou ndo porque € tudo igual. Nao
adianta dizer que trato rico bem e o pobre n&o trato bem. E tudo igual, é tudo um
ser humano e gente que luta. Eu agora praticamente estou afastando do
candomblé aos poucos, porque eu tenho o kutala [herdeiro], que € ele é o que

vai tomar conta quando eu...
Adeir: E o Pai Tawa?!

Mae Geni: E o Pai Tawa. Esse ai eu vi nascer, cresceu junto comigo
praticamente. E esse ai para mim é meu filho, meu neto. E tudo que eu tenho.
Para mim ele vale mais que os proéprios filhos que eu botei no mundo. Porque eu
tenho filho que passa de 5 anos sem falar comigo e ele sempre me da atencéo,
sempre cuida de mim. Entédo, eu estou querendo afastar [do candomblé] mais
pela idade e pelo cansaco, que eu ndo estou aguentando muita coisa [aos 82
anos de idade].

[Nesse momento a Mameto Languanji passa a palavra para o Pai Tawa]
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——mw FOto: Pai Tawa em fungao: Fonte arquivo pessoal do
- entrevistado.

Pai Tawa: Eu praticamente ndo tive vida antes de

candomblé, né? Porque eu ja nasci dentro do terreiro.

Méae Geni: Ali naquela parede tem uma foto dele

S pequenininho chupando o bico.

b ] -5 Adeir: Entdo € isso que eu queria saber. Sdo 3 crian¢as
agui nessa foto?

Pai Tawéa: Sou eu e dois primos meus.

Adeir: Ah, é? Entdo esta explicado. Vocé estava muito pequenininho.

Pensei comigo: “sera que essas séo as primeiras criangas do terreiro?”

Pai Tawa: Ah, [as primeiras criancas] eram as primas, netos da Mae de
Santo. Eu ja nasci dentro de terreiro, ja tomei consciéncia de vida dentro de

terreiro.

Pai Tawa: Eu praticamente nao tive vida antes de candomblé, né? Porque

eu ja nasci dentro do terreiro.

Adeir: Eu gostaria que vocés me falassem da origem, do local, primeiro
local do terreiro... Quantos anos que vocés permaneceram no primeiro local?
Quantos anos gque ja permanecem aqui. Falassem um pouco da historia da

familia Angola, da Casa dentro da familia Angola.

Pai Tawa: Entdo a familia veio de Minas Gerais, Montes Claros, lugar em
que Mae foi iniciada através de Tata Italeji [também conhecido como Pai Teresi],

né? E ai a casa, a estrutura fisica, ela esta com 34 anos, né, Mae?

Pai Tawa: Ja em Brasilia de estrutura fisica, porque minha Mae comecou
a atender ja, teoricamente como como sacerdotisa, em Planaltina. Qual época &

mais ou menos, Mae?

Mae Geni: Ronaldo era pequenininho. Ele tinha uns 3 ou 4 anos e eu

estava em Planaltina.
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Pai Tawa: Nao tinha nascido nem minha mée [carnal] ainda, né? Ou ja

tinha?

Mae Geni: Tinha. Sua méae tinha 1 ano.

Adeir: Ai o atendimento era na casa da senhora?

Méae Geni: Nao era um terreiro ainda, mas minha casa era da umbanda
ainda.

Pai Tawa: E, da umbanda, mas comecgou assim: Mae Geni, alguns
seguidores, alguns filhos, comecaram a surgir. Pai Lilico de Oxum, la de
Planaltina, tem memdéria de minha Mae ainda dessa época. Minha Méae saiu de
Planaltina, veio para o Novo Gama, continuou com essa forma, de cuidado das
pessoas, até que surgiu a casa. Uma filha de Santo dela de umbanda que tinha
a casa aberta, M@e Danju passou a seguir minha Mae. Minha Mae comecou a
conduzir os trabalhos dentro da casa dela, até que Mae Pequena bolou para o
Santo dela pedindo iniciacdo. Foi a partir desse momento que surgiu de fato a

estrutura fisica do terreiro de candomblé, de Mae Geni.

Pai Tawéa: Porque ela bolou na Casa de Mae Danju, mas teve uma
confusdo la. Algumas coisas estavam acontecendo e o Santo falou que queria
estar na Casa de Mae Geni, debaixo do teto de Nzazi. Foi ai que se iniciou esse
processo. Mée e o seu finado tiraram minha Mae Pequena de dentro do terreiro
dela. Ela foi iniciar dentro da Casa de Mae, & no Novo Gama [no bairro Céu
Azul].

Pai Tawa: Ai, no processo de preceito da minha Mae Pequena, nesses
trés meses, Méae Geni fez a aquisicao do terreno do Céu Azul. Ndo estava nem

com a intencdo de comprar lote ndo, ndo é Mae?

Mae Geni: Nenhuma, nenhuma, nenhuma. Eu fui levar o meu Pai quando
fui fazer a sua Mae Pequena. Eu fui levar ele 14 no Valparaiso (GO), ali préximo
dos bombeiros, que ali € que pegava o 6nibus para ir para Montes Claros. Eu fui
levar ele e eu pedi um taxi. Quando ele voltou, que o0 meu pai pegou o dnibus e
voltou, ele passou comigo no terreno la do Céu Azul. Ele falou: “Dona Geni, a
senhora nao quer comprar isso aqui nao?” Eu falei: “Eu ndo tenho um parente

que tem esse dinheiro”. Era R$ 25.000,00. Ai eu tratei de uma senhora que o
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marido dela era coronel num lugar chamado Tabatinga [Amazonas, na fronteira
com a Colémbia]. Ele ja tinha andado por Sao Paulo, por tudo quanto € lugar e
nao tinha curado a mulher. Ele foi e levou essa mulher 14 em casa. Um parente
dele, que era da policia daqui e falou com o coronel, e ele veio com a mulher
dele. Ai esse homem veio, eu fui buscar no aeroporto, sem conhecer ele. Quando
eu o vi aproximando, eu falei: “E vocé que é o parente do Joel?” “Sim”. Falei:
“Pois é, entdo eu sou Geni. Vamos para casa”. Cheguei em casa, eu pensei que
o coronel fosse para um hotel. Ele falou assim: “A senhora permite que eu fique
aqui?” Eu falei: “Olha, eu ndo tenho conforto para o senhor aqui nao”. Ele falou:
“Nao tem problema, eu durmo no chéao se for possivel. Eu quero ver se minha

mulher fica curada”.

Mé&e Geni: Com trés dias a mulher ficou bem. Ai ela virou para ele e ainda
falou assim: “WVamos embora bem, que eu estou 6tima!”. Ele falou: “Nao. Vamos
ficar mais uns trés dias. A senhora permite?”. Falei: “Sim”. Antes do coronel ir
embora ele me perguntou: “Quanto que a senhora vai cobrar de mim?” Eu falei:
“s6 me dé o que o senhor acha que deve”. Ele foi embora. Passou um més, dois
meses, ele ligou no servico do meu marido dizendo para eu ir ao Banco do Brasil
procurar fulano de tal e tal. Eu fui. Cheguei 14, o gerente foi me atender e ai me
perguntou assim: “A senhora vai aplicar ou fazer o qué?” Eu falei: “N&o, eu vou
tirar e levar para casa”. Pensei que era um dinheirinho, né? Ele falou: “Né&o, a
senhora ndo pode ir com esse tanto de dinheiro assim, ndo. A senhora tem que

pegar um taxi entdo”. R$ 25.000,00 foi o dinheiro que o coronel mandou.

Adeir: A conta certinha de comprar o terreno que estava a venda, né?!

M&e Geni: E. Ai eu paguei o homem I4 e fiquei com o lote. “Agora, como
€ que eu vou construir isso aqui?”. A madrinha de um daqueles meninos que
esta ali 1a foto falou: “vamos construir”. Ai ela tocou um bonde para frente,
mandava carreta de tijolo, era cimento e tudo e pagava o povo. E eu fui lutando,
trabalhando. Ai ja tinha casado de novo, o meu marido trabalhava e a gente foi
lutando, lutando e conseguiu. La no Céu Azul ficou tdo cheio que nao estava

cabendo o povo. Ai surgiu o Julio ali para vender essa terra aqui.

Adeir: E o Pai Julio de Logunedé, né?!
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Mae Geni: Sim. Ai eu falei: “N&o, eu ndo quero nao”. Ai, Kissumbure, o
que vai vir falar com vocé falou: “Vamos la, Mae!”. Eu fui. Ele foi e comprou a
terra. Fui la e assinei. E agora, para fazer isso aqui? Um cara que é muito amigo
do Jodozinho, sé fazia as coisas que o Jodozinho mandava, o Jodozinho falou:
“Faz minha casa”. Ai fez um quartinho Ia embaixo que é o do Joaozinho, o

primeiro que fiz. Menos de 4 meses, iSSo aqui estava tudo pronto.

Adeir: Foirdpido. Uns 6 meses. E essa casa aqui tem quantos anos? Tem

6 anos?
Pai Tawa: Tem 6 anos [em 2024].

Adeir: antes de esta casa ser o Bakiso o Pai Julio ja tinha o terreiro dele
noutro local, mas a intencdo dele era trazer o terreiro Egbé para ca também.

Entdo acho que ja tinha um fundamento Ketu neste territorio aqui.
Mae Geni: Isso.

Adeir: Entéo, ainda tem um fundamento Ketu aqui dentro do Angola, né?

Que interessante!

Foto: Mameto Languanji - Fonte conta do
Instagram (@bakisonzaze)

Adeir: Mameto Languanji, a senhora parece
ter o dom da cura, ndo é ? Alias, parece néao, pelo
gque eu ouco dizer existem relatos muito

interessantes sobre curas.

Méae Geni: Com uns 12 anos de idade eu fui trabalhar de copeira no
hospital, mas os médicos, nas sextas-feiras iam todos para as fazendas deles.

Ai chegou um senhor, um fazendeiro com a mulher desmaiada nos bragos.
Adeir: A senhora era copeira no hospital?

Mae Geni: Copeira. Muito que eu tivesse na época era 15 anos. Chegou
o fazendeiro com a mulher. Ai ele falou: “Cadé o médico?” Eu falei: “Nao tem

nenhum médico”. Ele foi dizendo assim: “Lugar de médico € no hospital”. Eu
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disse: “Mas nao tem nenhum, fazer o qué?” Ele disse: “A minha mulher, comecou
a ganhar menino e nao termina. Olha aqui, esta desmaiada!” Eu falei: “Deite ela
aqui numa maca”. Olha a minha ousadia! Deitei a mulher na maca, falei com o

mog¢o: “O senhor deixa eu ver?” Ele falou: “Pode olhar, ela esta morta”.

Mae Geni: Ela estava desmaiada, boca aberta e tudo. Ai eu fui fazendo
0 que a minha Preta Velha ia me passando. Assim eu ia fazendo... O pé do

menino voltou e ele nasceu normal.

Méae Geni: Quando foi na segunda-feira 0 médico chegou, ele falou: “o
que € que foi isso?” Ai, 0 homem todo alegre, falou: “Foi uma menina pretinha ai
que salvou a minha mulher e o meu filho”. E o médico falou: “Uma menina,
pretinha?”. Ele mandou me chamar na cozinha e eu fui. Ele falou: “Com a ordem
de quem vocé fez isso? Vocé nao sabe nada a respeito disso aqui”. O médico
pegou o telefone e foi ligar para a policia, e falou: “Pois vocé vai presa, porque
isso nao podia acontecer”. O fazendeirao, pai da crianca, sacou um revolver 38,

bateu em cima da mesa e disse: “Chama a policia para ela e o funeral para vocé”.

Adeir: Que relato bonito. Eu tenho uma outra pergunta aqui. Acabou que
vocés estao falando justamente o que eu queria perguntar que é sobre o cuidado.
Como é o modo de cuidar, de proceder uma cura como essas que a senhora ja

fez?

Mae Geni: a gente nao fala, “eu vou curar”. A gente faz o que precisa

fazer e espera.

Adeir: Deixar acontecer. Eu achei interessante isso que a senhora falou.
Entdo ndo se fala assim: “eu vou fazer uma cura, eu vou te dar isso”. So6 faco o

gue tenho que fazer!?
Pai Tawa: Sim.

Mae Geni: E, a gente faz, mas depende muito de a pessoa ter fé,
acreditar para as coisas acontecerem. As vezes a gente esta fazendo o trabalho,
a cabeca da pessoa esta longe... Como é que vai acontecer uma coisa boa?

Tem gue ter concentragéo.

Pai Tawa: Em geral, [no candomblé] sdo pessoas que entram com

traumas e algumas vezes nem elas tém percepcéo deles. S6 que nossa Casa
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muitas vezes lida com essa situagao de uma forma muito sutil. A pessoa, muitas
vezes vai conseguindo se encaixar dentro do local. E, a partir desse encaixe, é
gue ela comeca a soltar algumas coisas. A gente ja tem uma percepcao das
pessoas que ja chegam com a bagagem extremamente pesada. Mas a lida com

isso ndo é de uma forma invasiva. E a familiarizacdo mesmo.

Pai Tawé: [Ao chegar no terreiro a] pessoa comeca a se identificar como
pertencente a Casa. Muitas vezes, chega gente preta aqui de cabelo alisado,
ndo sei mais o0 qué e passando maquiagem pra clarear a pele, ai vai se
identificando com o Pai de Santo, que usa tranca, que usa cabelo black. Se
identifica com a irm& de Santo, que tem um blackzdo. E pessoas pretas com
vaidade, auto estima. Com essa vaidade aflorada no reconhecimento da sua
beleza... E ai, vai quebrando esses tabus internamente nas pessoas. Por isso
gue muitas vezes [o terreiro] ndo faz um processo direto [de conscientizacao
racial]. E feito um processo um pouco mais lento, um pouco mais indireto e ai
essas pessoas vao passando por esse processo de transformacdo e
entendimento de algumas coisas que elas passaram, de traumas que elas ja

tém.

Pai Tawa: As poucos as pessoas comecam a abrir essas situacoes [de
traumas sofridos por conta de racismo]. Ai sim, a gente entra num dialogo direto.
E algumas vezes as pessoas comecam a entender que tem trauma sem saber
gue tinham aquele trauma ali, sem saber que tinham sofrido aquele trauma, sem

saber que certas situacdes tinham gerado um sofrimento nela.

Adeir: Entdo, no terreiro ocorre assim, um processo de identificacdo, né?

Mas néo precisa falar sobre a questao racial. Simplesmente acontece. Correto?

Pai Tawa: E dito, mas n&o é dito para uma pessoa de forma direta. Isso
€ conversado frequentemente nas rodas de conversa dentro do terreiro, entre as
pessoas no terreiro. Nao é feito assim: “vamos parar pra falar sobre questao
racial’. Questédo racial é viva dentro do terreiro o dia inteiro. E ai as outras
pessoas vao ouvindo, vao participando, vao presenciando. Ouve um falando
aqui, ouve o outro falando ali. Entdo esses didlogos nao sao feitos de uma forma
concentrada. O que eu acho magnifico porque acontece no terreiro inteiro, e ndo

de um ponto focal. As vezes esse dialogo vocé tem num grupo, a gente conversa
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ali embaixo porque esta nesse assunto, chega aqui em cima, tem outro grupo
em que esta no assunto similar. E ai as pessoas vao ouvindo, vao se encaixando,

vao comecando a ter liberdade para formular [seus pensamentos].

Adeir: como que a senhora e o Pai Tawa lidam com a questéo de raca
dentro do terreiro? Ja teve algum momento, alguma situacéo de vocés falarem

sobre a questao racial dentro do candomblé mais abertamente?
Pai Tawa: J4. Querendo ou ndo, o candomblé € uma religido de preto.

Pai Tawd&: o candomblé veio de lagos ancestrais, que ndo tem como negar
isso. E toda a Casa de candomblé € um pequeno quilombo. Um local de
resisténcia. E um local de insisténcia, permanéncia. E ja teve sim, algumas
situacdes de pessoas de fora, pessoas brancas chegarem com questdes raciais.
E muitas vezes dizendo nao entender o motivo dessa racializacdo no candomblé.

E o discurso branco de sempre. Mas ja teve sim, varias situacoes.

Pai Tawéa: Nds temos alguns movimentos que estamos planejando fazer
inclusive o dia da beleza da mulher negra. N6s temos alguns projetos voltados
para a questdo racial. Dentro de terreiros de candomblé ndo tem como evitar
essa questdo. Ainda mais nossa Casa que é formada por mulheres pretas, né?
A maioria das mais velhas de nossa sdo mulheres pretas. A Mde de Santo,
principalmente. A familia mineira dela, o sangue da familia carnal também, toda
formada por pessoas pretas. Mas tem algumas ocasides que a gente tem que
ter esse territorio bem demarcado, porque se a gente vacilar em algumas

guestdes, nds somos agredidos dentro da nossa propria casa.

Mae Geni: No fundo, no fundo, o branco ndo aceita o preto. Mas com a

gente aqui tem que engolir, ou entéo sai fora.

7

Adeir: Entdo eles pensam..., € o que vocé falou Pai Tawa, foi de

questionarem alguns fundamentos da tradicdo, da lingua...
Pai Tawa: De todos os tipos. Tanto em questao de...

Méae Geni: De falar assim: “a senhora gosta daquela nega mais do que

de mim, né?”
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Pai Tawa: E terrivel sim. De uma forma bem explicita de tipo: “Ah, vocé
que é preto, como que vocé sabe candomblé, como que vocé aprendeu?”. Mae
tem pouquissima tempo de estudo de escola, mas em compensacdo, O
candomblé n&do € uma religido de livro. Candomblé é uma religido de vivéncia. E
uma religido de aprendizado, onde se senta o mais velho para ensinar para o
mais novo. E ai até esse nivel, assim, de questionamento: “Como vocé aprendeu

o candomblé com pouco estudo?” Ja tivemos varias situacoes, assim.
Adeir: Entdo comparam o candomblé com as outras religides & fora, né?

Pai Tawé: Sim, compara com outras religides. Eu ja ouvi falar assim:
“‘Mas gente preta sendo um sacerdote?”. O normal é ter gente preta sendo

sacerdote dentro de terreiro de candomblé.

Pai Tawa: [O candomblé] ndo é excludente. Tem varias pessoas brancas
que séo sacerdotes e tudo mais, mas a nossa base vem de Africa. Entdo n&o ha
um padréo, ndo é um padrao. E a as casas de candomblé n&do tém essa questao,
nao ha um questionario: “Ah, vocé é preto, vocé é branco. Vai entrar pra casa ou
nao vai”’. Mas muitas vezes nds fomos atacados por uma questao, tanto com o
preconceito religioso (intolerancia religiosa), como o preconceito racial, dentro

do proprio terreiro.

Pai Tawa: No candomblé nés temos o entendimento de que nés somos
humanos. Que nds somos de carne e 0sso, que nds estamos em cima da terra
como um ciclo e que um dia isso acaba. Eu acho que s6 isso ja geraria uma
compreensao que da mesma forma que nds somos, 0s outros também sdo. Eu
vejo que as pessoas hoje em dia estdo cada vez mais perdendo a
humanidade. A busca por essa humanidade € indispensavel. E a casa de
candomblé muitas vezes traz isso de uma forma indireta. O candomblé nos
ensina que nds fazemos parte do ciclo. Nés ndo somos o circulo, nés somos
uma pequena etapa, nos fazemos parte do processo. Eu acredito muito que
esse entendimento seja capaz de fazer muita diferen¢ca no mundo. [Grifo

meul].

Pai Tawa: Tem uma coisa que também complemento a questao anterior.
O guanto as casas de candomblés séo fora desse ciclo produtivo da comunidade

[regular], ndo é? Uma das coisas que eu falei com Mae é esse aprec¢o pelo mais
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velho dentro do candomblé. A gente entende que se o mais velho tem uma
experiéncia, ele tem muito para nos ensinar... [mas la fora ele] ndo faz parte do
ciclo produtivo da sociedade, do capitalismo. No capitalismo, quanto mais velha
a pessoa €, menos produtiva ela sera. E no candomblé ndo é assim. O
candomblé entende que quanto mais velha a pessoa for, mais produtiva ela é
porque a pessoa mais velha é capaz de fortalecer os mais novos, de ensinar
atalhos, de ensinar aonde vai, aonde nédo vai. Uma das coisas que Mae sempre

falou pra mim é: “Quem n&o ouve conselho, ouve: 6 coitado”.
O Egbe

O Egbe Onigbhadamu é uma casa de candomblé Ketu, situada no Novo
Gama-GO, cujo zelador é o Babalorixa Julio César de Logunede, também
chamado de Babéa Logunce ou de Pai Jilio. E nesta casa onde também sou
membro da familia na condicéo de abian desde setembro de 2022.

A historia da origem do Egbe é intrinseca a histdria de vida do Pai Julio.
A narrativa do “mito fundador” — como elemento identitario na transmisséo da
tradicdo — é também o que lastreia para nés a referéncia histérica da nossa

familia ancestral.

Os diferentes temas tratados por Babé Logunce nessa pesquisa foram
ordenados a partir da sua prépria trajetéria de vida. Alguns temas perguntados
no questionario foram narrados dentro do proprio relato feito, e outros temas
foram retomados e entrecortados com alguns trechos do relato da histéria de
vida, de memodrias e de saberes de Baba Logunce.
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Foto: Baba Logunce (festa do Caboclo Lirio, 2023) — em frente ao
barracdo (ogéds Lucas, Edio e Thiago ao fundo; Maganza M’vula Kenan de
Angord da esquerda para a direita da foto; ljo Danilo entre o Angorb e o Baba
Logunce; Baba Kekere Akobi [Pai Pequeno] esta entre o Baba Logunce e 0s
ogas — Fonte Conta do Instagram (@egbeonigbadamu).
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Fotos: Egbe Onighadamu — mosaico com imagens internas e externas da
casa em trés diferentes dias de fung¢éo (Caboclo Lirio, Oxdssi e Xangb) — Fonte
arquivo do Egbe (montagem feita pelo Ogéa Leonardo de Ayra).
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O zelador e a casa

Foto: Baba Logunce — Fonte arquivo pessoal do entrevistado.

O terreiro Egbe Onigbadamu foi plantado em 2004 pelas maos do
Babalorixd Fomotinho de Yansa?#’, filho da Yalorixd Lauricéia de Oxéssi
(radicada em S&o Joao do Meriti-RJ), por sua vez, filha de Mae Nitinha de Oxum
(filha da saudosa Méae Massi de Oxaguid). Mae Nitinha fez herdeira a sua neta
Débora de Oxum em Miguel Couto, no Rio de Janeiro. M&e Nitinha era Mae

47 O Pai Fomotinho foi quem deu os direitos aos exercicios de babalorixa ao Baba Logunce.
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Pequena no terreiro na Casa Branca no Engenho Velho, em Salvador. Esta é a
linhagem da nossa familia ancestral. O Egbé Onigbadamu abriu as portas ao

publico oficialmente em 2006, no Novo Gama-GO.

E como diz Baba Logunce, o Egbe, por ser uma sociedade de base
africana, tem espaco para todas as pessoas. E o babalorixa sempre afirma que
a sociedade possui diferentes formas de vinculos, e que, portanto, os vinculos
das pessoas para com o Egbe ndo se dao apenas e somente atraves da iniciagdo
ou por confirmacédo de cargos. Existem diferentes formas de vinculos em que a
cooperacao, a compadrio, a solidariedade e o colaborativismo — ao modo da
inteligéncia negra nos quilombos (Alves, 2019) — do Egbe mobiliza diferentes

publicos.

O Babéa Logunce teve sua mediunidade manifesta desde os primeiros
anos de vida. Porém teve um caminho espiritual cerceado pela familia para
frequentar as religides de matriz africana. Mesmo contra a vontade da familia,
foi através de um comentério de uma colega de escola que Baba Logunce, aos
12 anos de idade, conheceu o terreiro de umbanda Pai Benedito, no Gama-DF.
Pouco tempo depois ele foi consagrado em um outro terreiro de umbanda,
também no Gama, chamado Pai Jodo de Aruanda, sob a responsabilidade de
Madrinha*® Jdlia de Oxald, cujo terreiro tinha uma caracteristica de culto
doméstico, mais familiar. Casa essa em que Baba Logunce permaneceu até os

13 anos de idade.

Quando perguntando como foi a sua chegada na umbanda, Baba

Logunce disse que:

Baba Logunce: (...) Houve assim uma identificagdo muito forte com
agueles pontos, néo tinha atabaque, era nas palmas, mas aquele ponto do Preto
Velho entrou dentro de mim, me revirou por dentro. Dai eu comecei a fugir de
casa, assim, escondido, porque a minha mae, apesar de ter primos que
fundaram terreiro la no vale do Rio Doce, terreiro de Sao Jorge, na Barra do

Cuieté (cidade que margeia o Rio Doce), em Minas Gerais [ndo me permitia

48 O Termo “Madrinha” € muito comum nas casas de umbanda e possui equivaléncia de “Mae”
para se referir a uma sacerdotisa e lideranca religiosa.
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frequentar o terreiro]. (...). Esse terreiro [da familia] era o Centro Espirito Sao
Jorge Guerreiro da linha da Jurema (...). Minha mée disse que eu sou herdeiro
dessa forca, que vem de seu primo José Quirino (primo biolégico da minha méae,

e meu primo de segundo grau).

Pelo fato de ser um adolescente LGBT, periférico, pardo e pobre, diversas
dificuldades atravessavam o caminho de Baba Logunce. O racismo religioso,
institucional e o preconceito sexual sofridos na escola na época (Anos finais do
Ensino Fundamental e Ensino Médio) fizeram com que Baba Logunce
abandonasse a escola em Brasilia. S6 tempos mais tarde ele retomou o0s
estudos. Fez faculdade de arte na Faculdade Dulcina de Morais, e mais tarde
também se graduou em dangca no Instituto Federal de Brasilia-IFB.
Posteriormente fez o mestrado em Arte (2021) e atualmente (2023) cursa o

doutorado em Direitos Humanos na UnB.

ApGs o tempo na casa de Madrinha Julia, Baba Logunce conheceu um

outro terreiro que possuia mais elementos africanos em seus ritos.

Baba Logunce: Eu conheci umas pessoas que me convidaram para ir a
um terreiro que tinha atabaque. Meu sonho era conhecer o batuque. L4 tinha um
Pai de Santo chamado José Pascoa, que era fotdégrafo no Setor Leste do Gama.
Entdo assim, ele era carioca, e a umbanda dele era muito animada. (...). Era
umbanda, “macumba”® mesmo, sabe assim, muito bem tocada. Quando eu vi
aquilo eu falei, meu Deus! que coisa forte. Ai eu vi como o atabaque mexeu

profundamente comigo.

Baba Logunce: E as roupas nesse terreiro jA remetiam ao candomblé,
porque a umbanda da Madrinha Julia ndo tinha baiana, era somente saia ou
eram vestidos, mas ndo eram aqueles tipos de roupas como as camisas

abotoadas de lado como os kardecistas usam. Foi la no Pai Zé que eu vi muitos

49 Imprescindivel explicar que, dentro do candomblé o termo “macumba” — aplicado para se referir
genericamente as pessoas que sao de religido de matriz africana — ndo representa o sentido
racista que se observa fora dos terreiros. No candomblé ou entre pares, quando alguém se diz
ser “macumbeiro/a”, esta produzindo no campo da linguagem um significado desobjetificante e
antirracista — como resposta ao sentido pejorativo que se da contra pessoas praticantes de
religiBes de matriz africana. Em muitas entrevistas realizadas as pessoas participantes trouxeram
essa palavra dentro deste sentido aqui exposto como atributo identitario positivo que, ao mesmo
tempo que a fortalece, as destaca dos demais segmentos religiosos hegemonicos.
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simbolos do candomblé: as contas, as baianas, os atabaques, as anaguas
armando aquelas saias bonitas. Entdo houve uma identificacdo imediata e ai eu
comecei a frequentar essa casa. Acho que eu fui numas 3, 4 giras e comecei a

fazer parte de um grupo de andarilhos.
Adeir: Andarilhos por passar por diferentes terreiros?

Baba Logunce: Sim, pelo Gama. E ai foi quando eu fui chamado a
atencdo pelo Pai Jodo de Aruanda [la na Madrinha Judlia, por causa desse
comportamento]. Ele [Pai Jodo de Aruanda] que era o comandante do terreiro e
me chamou a ateng¢ao. Falou assim: “Olha, eu vou lavar sua cabecga porque vocé
esta andando muito. E ndo pode, esta confundindo a sua coroa”. Que na
umbanda fala coroa, no candomblé é ori. “Esta confundindo a sua coroa”. E foi
feito um amaci®®, mas néo teve jeito, 0 amaci ndo segurou, porgque ai eu passei
a ser o centro de informagao. Eu sabia onde tinha “macumba” sabado, domingo,

segunda, terca, quarta, quinta.

Baba Logunce: Até que descobrimos que 1 dos 30 [andarilhos] (...), tinha
recolhido pra fazer a iniciacdo, no candomblé e para noés de umbanda, fazer a
iniagdo era um grau a mais, era uma profundidade a mais, era praticamente
inacessivel para a gente, porque a gente tinha o candomblé como uma religido
muito cara. E realmente, as despesas séo altas e para mim que néo trabalhava
(...). E ai esse Marcio era um dos que estava recolhido em Luziania, no
Quildbmetro 24, ao lado da antiga fabrica de sabdo, chamada Sical. Entdo assim,
agora eu estou falando para vocé da minha transicdo da umbanda para o

candomblé.
Adeir: E era qual candomblé?
Baba Logunce: Era Mae Judite de Oxala.
Adeir: Entéo, era Ketu?
Baba Logunce: Era Nago.

Adeir: E qual, qual a diferenca do Ketu para o Nag6?

50 Um banho com ervas sagradas. Em geral, no candomblé, faz-se estes banhos de amaci e/ou
com sabdao da costa assim que se adentra ao terreiro — na sequéncia veste-se as roupas brancas
de trabalho (chamadas de ragéo) e coloca-se as guias/fios de conta antes de saudar a casa.
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Baba Logunce: O Nago € loruba. (...). o Ketu e o ljexa, por exemplo, sdo
ramificacbes do Nagd. [Hoje € que se tem uma separacdo um pouco mais
definida em termos tradicdo, pois antigamente] a gente ndo conhecia candomblé
Ketu, candomblé Nagd, candomblé Jeje. A gente conhecia o candomblé como
“‘Nacao”. Entdo, assim, naquela época [em Brasilia e Entorno] vocé tocava
Nacéo, e la vocé poderia ver manifestacédo de inquice, de vodum®, no mesmo
espaco. Isso no Distrito Federal, na década de 70 e 80. Depois € que em 90
comeca a chegar pessoas de Salvador, do Rio e comeca a separar o candomblé
[conforme as suas organizacgfes ja dadas em seus estados].

Baba Logunce: (...). Naquela época eram todas as manifestacdes de
todas as tradi¢bes. E ai, quando eu vi aquilo assim, aquelas roupas, aquelas
contas trangadas com palhas e buzios, eu falei: “Eu ndo quero isso... eu sou
isso!”. Ali eu vi que nasci para aquilo ali, sabe? Eu sei que eu precisava passar
sim pelo processo da umbanda. Mesmo hoje em dia eu entendo que esse
caminho assim foi trilhado porque foi devido a minha ancestralidade. Eu tenho
esse caboclo que me acompanha até hoje. Eu tenho esse compromisso, pois foi

o Caboclo Lirio que apontou o terreno onde hoje funciona a casa de Logunedé.

Ap6s acompanhar o processo de “saida” dos recém iniciados
(apresentacdo publica em comemoracao) na casa de Mae Judite, entdo Baba
Logunce, que na ocasido tinha uns 14 anos de idade, fica muito interessado em
consultar os buzios para saber quem era o0 seu orixa de cabeca e entender mais
sobre 0s seus caminhos espirituais no candomblé. Mas por nao ter dinheiro para
pagar o jogo de blzios — assim como seus amigos que consultaram os buzios e
ja sairam dali com a lista do enxoval para comprar — entdo ele caiu em prantos,
pois ndo sabia que tinha que pagar nem o jogo e nem sabia do que tinha que

comprar o enxoval.

Baba Logunce: “Por que vocé esta chorando?” [Mae Judite perguntoul].

Eu falei: “Ah, porque eu queria que a senhora jogasse para mim”. Eu era uma

51 Inquice/inquice termo que se refere as divindades dos povos Bantu cultuadas no candomblé
de tradicdo Angola; vodum, termo Jeje-Fon que se refere as divindades cultuadas no candomblé
de tradicdo Jeje — ao passo que orixa se refere as divindades iorubanas cultuadas na tradi¢éo
Nagb/Ketu.
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crianca. Ela disse: “Olha, se der para encaixar vocé aqui tudo bem. Vamos I3,
sente-se aqui”’. Ai mandou eu me sentar e jogou, jogou, jogou € meu orixa nao
aparecia, ela falava bem assim: “Nao, nao consigo. O orixa dele n&o veio e eu
tenho muita gente marcada, tem muito ebo para fazer”. Eb6 sdo as limpezas, e
ela dizia ainda que tinha gente agendada e esse orixa ndo aparecia... foi ai, que
eu aumentei o meu choro, porque eu falei: “Nossa, além de conseguir o espago
para o jogo, ainda eu ndo tenho orixa. E Mae Judite pedia para os meninos, para
0os colegas me acalmarem. Que eu tinha orixa sim, s6 que ele ndo queria se
mostrar, que deveria ser um orixa muito timido. Realmente o meu orixa é muito

arisco.
Adeir: E Logunedé o seu orixa.

Babéa Logunce: E. Ai eu ndo parava de chorar, Adeir. Eu ndo parava de
chorar. Ai chegou uma senhora chamada Alda. E essa Alda é iniciada para
Logunedé. Ela é da casa da Mae Judite de Oxala. Ah, e a Alda perguntou porque
que eu estava chorando. Mae Judite disse: “ah, porque esse menino nao para
de chorar, ele so fica chorando. Eu estou cheia de gente aqui para atender. O
santo dele ndo aparece. Ele queria jogar, joguei. O santo, ndo aparece!” E assim,

0 jogo € pago e ela jogou sem cobrar.

Baba Logunce: Entéo, assim, o constrangimento maior era esse, de ter
que insistir numa coisa que era paga, que eu ja nao tinha sido cobrado, para
insistir de novo. E ai a Alda me olhou. Lembro do olhar dela, sabe? Ela me olhou.
Ai ela [Mae Judite] ainda falou: “Ajuda, Alda, vé, se vocé sente a forca desse
menino”. A Alda pegou na minha méo, ai imediatamente ela incorporou. Virou
nela o Logunedé e falou para méae Judite que eu era filho dele. Falou para todo
mundo ali, que eu precisava ser iniciado, que eu tinha uma ancestralidade e o

gue eu nao tivesse [de enxoval] que era pra filha dela [Alda] completar.
Adeir: E ai, seu choro, antes de tristeza, agora foi de alegria...

Baba Logunce: Ai foi de alegria. Mas quem era Logunedé? Porque na
umbanda a gente ndo tem muito contato com Logunedé. Ai foi me explicar que
era o filho de Ox6ssi com Oxum. E ai, inclusive, Logun é um dos orixas mais mal
interpretado [como meta meta] [pois dizem] que era metade homem, metade

mulher. Met& no loruba néo significa metade conforme a lingua portuguesa. Na
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verdade, meta na lingua loruba significa 3. Por isso que Logun € a triade. Ele é

0 pai, a mae e ele mesmo.

7

Baba Logunce: O principe Logunedé € um orixa dentro do pantedo
iorubano. Ele é encantado. Ele é o filho (ou o amor) de Oxéssi. Ele € o filho (ou
o amor) de Oxum. Enfim, de la eu sai com uma listinha também. (...) 1& para
iniciar o Logunedé era tudo dobrado, era tudo, entdo se 0s outros orixas usavam

um prato, para Logun tinha que ser dois pratos.
Adeir: Mas por que é assim, Baba?

Bab& Logunce: Porque esse orixa concebia a manifestacdo dupla (de
Oxossi e de Oxum) e dele mesmo, entédo eu tinha que trazer os elementos para
Ox0ssi e os elementos para Oxum. Entéo, foi assim que eu fui iniciado, a lista
dobrou. E as comidas, enfim, tudo o que se leva numa iniciagdo foi tudo, mas ai
eu tinha j4 essa ajuda da Alda. [E a casa de umbanda da Madrinha Julia também

contribuiu com boa parte do enxoval para colocar nas malas].

Baba Logunce: E eu consegui a mala (esse item fazia parte do enxoval),
mas so faltava agora a autorizagdo da minha mae, porque como € que eu ia ficar
21 dias, 23 dias afastado de casa, sem falar com ela? Ai foi quando eu disse:
“Mae”. Eu contei para ela: “Eu preciso da sua autorizagao. A senhora assina?”.
“‘Nao vou autorizar, e vocé nao vai. Se vocé for, eu vou la com a policia te
buscar”. Ai eu deixei um bilhete: “Pode vir, € no Quildmetro 24, onde eu estou
me recolhendo. Eu vou correr atras do meu compromisso”. E fugi de casa.

Peguei essa malinha, reuni umas coisas e fugi e fui para o terreiro.

Baba Logunce: (...) eu passei 0 3 de junho, quando eu fiz 15 anos, dentro
do quarto de santo, e no dia 23/06/1984 Logunedé deu o nome no terreiro da

Mae Judite de Nagd, no Quildmetro 24, em Luziania.
Adeir: E quanto tempo que vocé ficou na casa da Mae Judite?

Baba Logunce: Eu fiquei la até ela falecer. Com meus 16 anos de
iniciado.

Adeir: Af faleceu e a casa ficou?
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Baba Logunce: Ai, infelizmente, o que acontece? Quando a sacerdotisa
nao deixa uma ata por escrito, entdo também ela ndo deixa uma garantia da
questao fundiaria e de bens. Nesses casos, a familia carnal costuma se apropriar
e ai vira uma especulacdo financeira. O terreiro de Méae Judite eles ndo
conseguem vender, mas a herdeira ndo quis tocar [0 candomblé]. Essa herdeira

ja se foi também. Infelizmente, a casa dela esta fechada.

Pouco antes do falecimento de Méae Judite, Baba Logunce manifesta o
desejo de continuar seus estudos formais, pois havia abandonado a escola. Seu
desejo era de ajudar os pais bioldgicos nas despesas da casa. A Yalorixa o

apoiou nesta decisdao, mas o recomenda:

Baba Logunce: “Vocé vai, ndo precisa de tomar obrigagéo [de 3 anos]
agora. (...). Vai estudar, vai trabalhar, vai ajudar sua familia. Mas s6 ndo esqueca
de Logunedé. Vocé tem um compromisso ancestral com ele”. S6 que eu néo
sabia 0 que que era esse compromisso. Era o sacerdécio. Se se ela falasse
isso... Ai € que que eu ndo ia firmar o compromisso mesmo, porque eu tinha
muito medo de uma responsabilidade desse nivel, porque a vida dela.. ela vivia

dentro do terreiro.

Adeir: Sim. Mas, Pai Julio, e como € que foi essa transicdo, entdo do
Nagb com a sua experiéncia? Tem a questao profissional que foi uma vertente,
0 seu estudo, né? Que inclusive consta também na sua biografia, o livro que
vOCcé escreveu e o artigo também que a gente escreveu junto sobre o Candomblé
Escola. Eu gostaria de saber: como é que foi essa transicdo do Nagd entédo para
o Ketu?

Baba Logunce: Pois €, como eu te falei, o Ketu é parte de um guarda-

chuva que é o Nagd. Nagb € uma nacdo-mae.
Adeir: Sim, mas como que vocé fez entdo a transicao?

Antes de responder esta pergunta Baba Logunce contextualiza que, apos
a iniciagéo, as suas etapas de obrigacbes de 3 e de 7 anos estavam atrasadas,

pois ele se afastou do candomblé para cuidar dos estudos. Ele concluiu a
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Educacédo Bésica, se formou em Artes na Faculdade Dulcina de Moraes e

guando:

Baba Logunce: Ja era concursado [da Secretaria de Educacéo do Distrito
Federal] e sempre vinha essa coisinha de Logunedé [no lembrete de Mée Judite]:
“‘Nao esquece Logun, ndo esquece o Logunedé”. Ai nesse processo de
afastamento ela falece. Ela faleceu [foi para o “mundo da verdade”, nos nossos

dizeres].

Baba Logunce: (...)” Quando a pessoa morre [sacerdote/ sacerdotisa do
candomblé], ai € onde entra a sua pergunta inicial, “como & que foi feita a
transicdo?” [Conforme a tradicdo do candomblé] a gente ndo pode estar com a
mao de morto na cabeca. Ai eu procurei um sacerdote chamado Fomotinho de
Yansa [a época também era professor da Secretaria de Educacéo distrital]. Eu
tinha conhecido ele h4 alguns anos, numa obrigacdo que ele estava fazendo
para Oxoéssi, no Gama. Foi o jogo que determinou entdo a “retirada da mao de

vumbe” [retirada da mao de morto].

Baba Logunce: E ai eu fui convidado a ajudar. Eu virei um assistente
desse Pai de Santo. Eu tinha uma bicicleta...

Adeir: Vocé foi convidado por ele para auxiliar somente para essa funcéo.

Baba Logunce: S6 para essa funcdo. Entdo ele falava, eu preciso de
galho de café. Eu corria e arrumava. Eu preciso de casca de caracol. Ele queria
e eu arrumava. Eu preciso disso etc... Entdo eu fiquei sendo assessor dessa
obrigacdo. Quando chegou no dia (...) da consagracdo dela [a mulher em
obrigacao], os assistentes do Baba Fomotinho fecharam a porta. E me deixou
fora. Menino que eu era, aquilo foi um fim para mim. Eu comecei a chorar. “Poxa,
como é que eu trabalho tanto”... E a porta foi fechada com muita forga, sabe?
assim, eu senti uma porta na cara... (...). Até entdo Fomotinho ndo era meu
babalorixa ainda. Esse babalorixa, hoje seu avo, é filho de Yansa, iniciado no

Rio de Janeiro, chegou em Brasilia em 1975.

Baba Logunce: E ai, poxa... precisava esse rigor? Bater essa porta na
minha cara? Eu peguei a minha bicicletinha. Quando eu estava saindo... muito

emocionante essa parte! Ai a porta abriu. No que a porta abriu, eu vi Yansa
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manifestada nele. A Yansd mandou me chamar. Yansa é a orixa que disputa a
maternidade de Logun e os cuidados de Logun. Porque Yansa pergunta: “Quem
é amae? E a que pari ou a que cria?” Yansa questiona isso para Oxum. Porque
Oxum pariu, mas quem criou foi Yansd. E ai essa pergunta eu ndo sei te
responder. Sendo um filho de Logunedé eu ndo posso te responder, € uma

interrogacdo muito grande.

Baba Logunce: [Estava Yansda] olhando para mim, a porta abriu. Ai (...) a
Isabel de Ogum, que € uma irma de santo minha, que estava ajudando nessa
obrigacao (veio se tornar uma irma de santo, até entdo nao era nada minha), ai
ela falou assim: “olha, ndo é para vocé ir embora. Yansa mandou vocé esperar”.
No que Yansa mandou eu esperar, eu voltei e entrei. Eu precisava esperar
porque era para me consagrar. Era para eu participar [do lado de fora] do que
estava acontecendo e ndo era para eu entrar. Mas ali mesmo, da porta, era
para eu comungar do que tinha acabado de acontecer, que era a obrigacéo

para o santo da Rejane, da Mae Rejane [grifo meu].

Adeir: Mas ainda, s6 uma pergunta Baba. Agd. Entdo essa transicao
também da tradicdo (embora tenha uma proximidade Nagdé com o Ketu) e ali
naquele momento entdo que vocé se identificou com Ketu e ai vocé precisou

fazer uma outra iniciagdo?

Baba Logunce: Nao. Eu [s0] recebi o axé. Eu recebi o axé de Yansa.
Yansa me apontou naquele dia como o filho dela. Eu estou te falando isso porque
foi com o passar dos anos que eu fui entender. Mas até entéo, Jalio, Pai Julio
vocé foi iniciado? (...) Nao! Aquele dia Yansa me consagrou, eu comunguei com
0 axé ali e depois eu entendi que ela ja estava acenando o que ia acontecer la
na frente. Ai, depois disso foi que eu tomei posse como professor [de Artes] na
Secretaria de Educacéo [do Distrito Federal-SEEDF].

Retomando o percurso do histoérico da vida profissional, apés muito tempo
em exercicio no magistério publico distrital, na condicdo de professor,
coordenador e diretor, Baba Logunce soube do falecimento de Mae Judite. Entdo
ele precisava procurar um sacerdote/sacerdotisa para retirar a mao de morto de

sua cabeca.
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Baba Logunce: Eu tinha que dar continuidade. E ai, espiritualmente
falando, quem é a pessoa indicada? Quem la atras que ja delimitou o espaco em
acao? Jatinha falado quem ela era na minha vida? Entdo com esses anos todos

passados, quem eu tive que procurar?
Adeir: O Fomotinho de Yansa.

Baba Logunce: Justamente. Ai ele tinha um candomblé. Para vocé ver
como que € que séo as coisas. De um lado era a Mae Judite no Quildmetro 24,
do outro lado, é a cidade Osfaya, no Quildmetro 24, local também, onde era o

terreiro dele.

O Baba Logunce, chegando no terreiro do Pai Fomotinho, trocam
informacgdes e agendam o ritual de obrigagéo de retirada da mao de morto. Esse
processo é também uma transi¢céo, pois retira a mao do morto e o sacerdote que

conduz o ritual se torna o novo pai deste “6rfao” até entao.

Adeir: Entéo, o ritual ele é duplo, né? O sacerdote ja faz a tirada da mé&o

de um morto, e também ja faz o ingresso na nova casa?

Baba Logunce: De regra € isso que acontece, mas nao ha a processo de
“troca de aguas”, porque ele nao é obrigatério. Retirando a mao de “vumbe” [é 0
nome que dao na tradicdo Angola], assim eu tirei a mdo de vumbe. J& dei

obrigacdo com Pai Fomotinho. Mas n&o foi imediato de n&o.

Complementando o trecho anterior, Baba Logunce diz que ap0s esse rito
de vumbi ele se afasta novamente das fungdes do candomblé para se empenhar
na vida profissional. Porém, em conversa com o Pai Fomotinho, que também era
seu colega de profissdo, Baba Logunce apresenta-se adoecido. Entdo Pai

Fomotinho joga os buzios.

Baba Logunce: Ai ele [Pai Fomotinho] falou assim: “Julio, no jogo esta
dizendo que vocé tem um acordo com Logunedé. Que acordo € esse?” Nao. Nao

tem acordo nenhum. Eu ndo podia falar de um acordo. Porque o acordo era o
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sacerdoécio. O acordo implicaria em tomar obrigacdo de 7 anos e ir para uma

casa.

Adeir: Entendi. Entdo € até uma questdo de compreensdo o processo de
adoecimento. Alguns estudiosos falam do adoecimento como espécies de
“‘doencas iniciaticas”. Elas estao relacionadas a mediunidade, e muita gente
associa as doencas iniciaticas a uma questdo negativa. Entdo vocé falou uma
coisa muito interessante, que o adoecimento se trata na verdade do
enfraquecimento do proprio orixa em virtude do seu afastamento dele. Porque

se vocé nao esta alimentando o orixa vocé nao esta mantendo aquela forca.
Baba Logunce: Exatamente, pois a forca deve ser alimentada.

Baba Logunce: [Diante dos buzios] Ai, sim, eu falei: “Ja quero recolher!”
[dai Pai Fomotinho disse] “Calma, calma, ndo é assim. Vai fazer a cirurgia
primeiro, vamos fazer o ebd”. Ai eu comecei a fazer uns ebds . Ai, a cirurgia foi
incrivel. Doutor Edvaldo [disse] “Eu nem precisei voltar para tirar os seus pontos.
Eu nunca vi isso. Seu organismo absorveu os pontos por dentro”. Eu sabia
porque ele estava falando isso. Eu sabia quem é que estava por tras de tudo
isso, que era Logunedé. Logunedé me mostrou que com ele era mais facil, do
gue separado. E ai eu comecei a sentir Logun cada vez mais préximo, comecei
a tomar os ebds. E ai minha mée viu anunciar umas casinhas |4 no Alvorada
[Novo Gama-GO, Entorno do DF]. [Hoje] minha mé&e é de Yans&, essa mesma

mae que eu tive que fugir para iniciar.
Adeir: Sua mée carnal?

Baba Logunce: Minha mée carnal [Ekede Ana Maria de Yansa). Ela
disse: “Vamos la para comprar uma casa. Se vocé néo for, eu vou sozinha que
a sua tia ja comprou”. Entdo eu voltei Ia do Alvorada, eu com uma banda, ela
com outro de uma mesma casinha. Um lado era o banheiro e a cozinha. O outro

lado era um quarto e essa casa hoje que temos...
Adeir: Onde hoje é a nossa casa...

Baba Logunce: Essa casa virou 0 nosso terreiro. [Perguntei ao Pai
Fomotinho]: “Eu posso tomar essa obrigacao?” “Pode. Vamos preparar essa

casa, porque € uma obrigacao de 7 anos”. Adeir, eu achava que a obrigacao de
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7 anos®? era a Unica e exclusiva para o culto de Logunedé. Eu ndo queria ser
sacerdote, eu sabia do compromisso que isso acarretaria. O sacerdocio é uma
vida em sacerddcio, né? Além de cuidar de vocé, € preciso cuidar de outras
pessoas. Eu, eu ndo tinha tempo de cuidar nem de mim. Como € que eu ia cuidar
de outras pessoas? E se Fomotinho falasse que eu tinha que cuidar de pessoas,
eu nao ia fazer nada relacionado a essa obrigacéo. E ele, muito inteligente, disse:
“Ta bom, vamos cuidar de Logun, vamos fazer uma casa para o culto de

Logunedé”.

Sem se dar conta de que o processo da obrigacdo de 7 anos ao orixa
Logunedé também ja era o rito de plantio da casa, Baba Logunce cumpria
rigorosamente cada etapa e seus desafios eram feitos com muito esmero. O
plantio da casa teve partes especificas para cada orixa (Xang6, Ossaim, Exu,
Ogum dentre outros). Cada rito exigia tipos de elementos e momentos
especificos (conchas, areias de praia colhida em época de lua cheia, na maré

vazante) — elementos esses dentre muitos outros exigidos.

Todo o processo de plantio da casa Egbe Onigbadamu levou mais de 1
ano. Entdo o terreiro foi plantado: orixas assentados, roca parcialmente feita,
“atabaques iniciados”, pois os trés atabaques (rum, rumpi e le) sao iniciados
porque também sdo manifestacdes dos proprios orixas. SO apds esse plantio da
casa é que o Bab& Logunce se recolheu na propria casa plantada para dar a

obrigacéo dos seus 7 anos. Entdo apds todos estes ritos:

Baba Logunce: Enfim, ai consegui fazer uma “casinha de boneca’[por
ser pequena] la no fundo. 30% do que temos hoje la no Egbe era a nossa
primeira casa. Ndo podia nem se deitar porque ndo dava para passar para
saudar o orixa. E ai a gente abriu a casa, porque ndo podia tomar os meus 7

anos numa casa que nao tivesse sido aberta.

52 A obrigacdo de 7 anos sdo os preceitos e fundamentos de axé de obrigacdo de 7 anos apds a
iniciacéo.
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Baba Logunce: Xangd é o primeiro orixa que abre tudo. O nosso
Juramento é com Xangod. A consagracao de Grau € com Xang6. Quando a gente

€ iniciado, se apresenta para Xango.
Adeir: Nagob é assim?

Baba Logunce: Também é. E assim, entdo, o primeiro orixa que foi
consagrado foi Exu, Ossaim, Ogum e para abrir a casa & que Xangd foi
assentado. Xangd que abriu a casa. Foi a festa de Xangd que abriu essa casa.
Ai eu ja comecei a correr atras do enxoval. E o segundo candomblé que teve ja
foi a minha obrigacéo de 7 anos. O que Babalorixd Fomotinho tinha feito para

manter meu tempo para...? Ele raspou a minha cabega de novo.

Adeir: A fundacdo do Candomblé Nagd, Ketu teve essa, eu ndo sei se eu
posso utilizar o termo disputa, mas essa questdo do reinado, né? Tanto de
Oxéssi quanto de Xang6, correto? Porque se nos reinos africanos, cada um
deles, Ox0ssi tinha o0 seu Reino e Xangb teve um outro, entdo aqui eles fizeram

como se fosse uma sociedade?

Baba Logunce: Fizeram uma reorganizacdo. O candomblé é uma
invencao brasileira. (...). Vamos botar a palavra “organizacao” brasileira, porque
o culto em Africa ele é setorizado. Tem o culto de Ogum, tem o culto de Xangd
etc. E aqui tudo foi aglutinado. Entdo foi assim: “Ossaim, o senhor vai ser o
responsavel pelas folhas da iniciacdo”; “Oxdssi, o senhor € o rei de Ketu, aqui o
senhor é responsavel para trazer o alimento para dentro dessa casa”; “Xango,
vai ser tudo conferido aos seus pés, o grau, por exemplo, vou confirmar o oga
0S seus pés Xangod, [todos que] forem iniciar, vdo apresentar para o senhor o
juramento...”. Entdo assim que vai Exu e demais orixas sucessivamente nesse

culto, nessa recriacao...
[Perguntado ainda como se deu a organizacdo do candomblé no Brasil]:

Baba Logunce: Eu entendo que ela nasceu na travessia. Quando o0s
nossos ancestrais aqui chegaram. (...). E muito forte, iSso que eu estou te
falando, porque Vibrou a for¢ca de Xangd naquele sofrimento. Xango [vibrou] em
Yoruba. Eu em Bantu vibrei a forca de Dandalunda. O branco que escravizou

nao quer saber quem esta ali dentro, botou a gente como a mesma coisa ali, mas

277



em cada um esta vibrando o Xangd, Dandalunda ou Toi Zomadonu. Olha ai o
candomblé acontecendo. (...). Por isso que digo que o candomblé para mim
nasce natravessia. A forca, a vibracao, essa forca chega, quando ela pisa, ela
ja pisa estabelecida aqui dentro, ela vai se organizar a partir dessa unido (grifo

meu).

Adeir: E ainda tem também a participagdo dos indigenas aqui no Brasil.
Ai vocé, Baba, também tem o sangue Krenak. Correto?!

Baba Logunce: Sim, tenho. Bacana, a similitude. Vocé esta falando da
similitude. Quando chega essa forga [africana] aqui. Com quem ela encontra?
com os verdadeiros donos da terra [os indigenas]. E ai eles percebem 0s nossos
ancestrais, percebam a similitude. Eles percebem que eles cultuam a folha, a

forca da natureza, a agua, o fogo eterno, tudo muito parecido.

Baba Logunce: Muito parecido. Entdo os africanos e indigenas somam
essa forca contra a opressao aqui estabelecida. Entdo assim, € por isso que eu
sou contra a ideia do purismo. Porgue quem separou a gente foi o patriarca, o
senhor [de engenho]. (...). Eu até ouvi a professora Renisia falar®3: “Gente,
somos nas, a luta ndo € so6 do preto ndo, é de todo mundo, todo mundo que quer
buscar esse reparo... ndo é so6 do preto, do indigena... € uma luta de todos nés!”.
Ent&o eu sou contra essa coisa. “Eu sou puro”. “Eu sou da Angola puro”. Porque
tem gente que diz: “ndo venha cantar Ketu aqui, ndo!” Eu, pelo contrario, quando
0 pessoal que ndo é Ketu vem no meu terreiro vem uma for¢a que néo seja Ketu,

um Angola ou Jeje, por exemplo, eu canto para ele.

Adeir: Como que vocé consegue fazer essa conciliagdo? Zelar pela
tradicdo, mas no mesmo momento n&o ser um fundamentalista de uma tradicao?
Como que as casas de umbanda eram solidarias, com candomblé, o candomblé
era solidario? Mais solidario que eu digo era mais unido. Nao tinha essa questéo
dessa disputa. E como que vocé consegue entao fazer isso e zelar pela tradicéo,

mas mantendo a diversidade, a unido na diversidade sem ser purista?

Baba Logunce: Eu me espelho muito na questdo do que eu acabei de te

falar do tumbeiro. Porque os navios negreiros (também conhecidos como

53 Numa disciplina do curso de doutorado em Direitos Humanos da UnB, em que Baba Logunce
era aluno.
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tumbeiros) que trouxeram 0S NOSsS0s ancestrais. E o que é que aconteceu ali
naquele tumbeiro? Uma unido de forca, uma experiéncia de forcas que aglutinou
para fortalecer. (...). Eles [povos africanos de diferentes etnias] somaram essas
vivéncias, essas experiéncias, até mesmo para se fortalecer contra essa
opressao [escravista]. E eu me espelho nesse povo, eu me espelho nessa

inteligente estratégia de resisténcia.

Bab& Logunce: Eu que comecei na umbanda, Madrinha Julia, que tinha
la a camisa de tergal, costurada do lado, kardecista. Fui pra macumba do Pai Zé.
Que era macumba mesmo, ja trazia os codigos, as insignias mais africanas. Fui
para um terreiro Nag6. No terreiro Nagdé da Mae Judite a diversidade la era
contemplada, inclusive ela era criticada pelos puristas, [pois diziam que] ela ndo
podia ter inquice, que ela ndo podia ter vodum, que sé podia ter orixa. Enfim, eu
nunca concordei com essas falas puristas. Que Mae Judite seja louvada onde
estiver. Eu ndo posso ir na contramdo dessa concepcao (de juntar para
fortalecer)... e agora, eu vou bancar o purista? eu vou bancar o essencialista
dentro de uma religido que nasceu da unido entre as diferengcas? eu vou ser

purista dentro de um culto onde as maos tém que estarem ligadas?

Baba Logunce: Entdo, se chegar no nosso terreiro um inquice, ele vai ser
tdo bem recebido como orixa. Se chegar um vodum também. E se chegar um
encantado, se chegar uma entidade [por ndo serem tipicas no culto especifico
do candomblé], eu vou dizer: “olha, volte outro dia, eu ndo posso trabalhar com
a sua forca aqui no culto do candomblé... eu ndo posso botar vocé para dancar,
e tal, mas eu vou marcar [outra ocasido]. Venha na festa do Caboclo [que é
aberto as demais entidades]’. Vou convidar essa entidade para vir noutra

ocasido apropriada para ela.

Participantes da pesquisa

Familia Bakiso:
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Foto: Maganza Kissumbure (André Luiz) — Fonte arquivo pessoal.
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Foto: Kota Nkendamulenje (Laudicéia) — Fonte arquivo pessoal.
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Foto: Muzenza Mukiala (Michele) - Fonte arquivo pessoal.
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Foto: Makota Diasambu (Liziane) - Fonte arquivo pessoal.
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Familia Egbe Onigbadamu

Foto: Egbomi Nabia Natache de Ogum (Egbomi Natache) — Fonte arquivo pessoal
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Foto: Ijo Danilo de Ogum — Fonte arquivo pessoal
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Foto: Abian Val (Valdenice) — Fonte arquivo pessoal
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