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RESUMO

OLIVEIRA, José Evandro Silva. Saberes entre Terreiros - Religido de Matriz Africana e a
Escola: Filosofia da Ancestralidade no Ensino Antirracista. 2025. Dissertacao (Mestrado em
Filosofia) — Programa de Po6s-Graduagao em Filosofia (Prof-Filo), Universidade Federal do
Maranhao, Sao Luis, 2025.

Esta carta-dissertativa, desenvolvida no ambito do Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia
(PROF-FILO) da Universidade Federal do Maranhdo, propde uma experienciacao filosofico-
pedagogica sobre os saberes de tradicao afro-brasileira a partir do terreiro e o seu cruzo com o
terreiro da escola, assentada na filosofia da ancestralidade. O caminho rizomaético se d4 no
cruzamento simbolico e epistemoldgico entre dois terreiros: o terreiro de Umbanda Santa
Barbara, situado na cidade Maraba, no Estado Para, e o terreiro da Escola Estadual Walkise da
Silveira Vianna, fincado territério do mesmo bairro. A partir de uma abordagem cartografico-
rizomatica e de um percurso filo-poético em forma de cartas-ensaios, articula-se os conceitos
de ancestralidade, encruzilhada, corpo-territorio, epistemologia do cruzo e pedagogia do xiré,
para problematizar a exclusdo historica dos saberes afro-indigenas dos curriculos escolares e
propor um ensino de filosofia afroreferenciado, antirracista. Inspirado em pensadores e
pensadoras da Africa e afrodiasporicos como Imhotep, Wiredu, Mbiti, Marimba Ani, Achille
Mbembe, Oyeronké Oyéwumi, Frantz Fanon e em intelectuais brasileiros como Eduardo David
de Oliveira, Muniz Sodré, Vanda Machado e Renato Noguera, Sueli Carneiro, Concei¢ao
Evaristo. A carta-dissertativa enraiza a filosofia no chio da experiéncia vivida ao investigar
praticas e cosmopercepcdes do terreiro Santa Barbara, evocando uma filosofia viva, encarnada
nos ritos, cantos e saberes transmitidos oralmente pelas liderancas religiosas e pelas
comunidades afro-indigenas de terreiro da Amazodnia Paraense. As pisadas na abordagem de
imersdo nos terreiros foram pelas trilhas e pistas cartograficas-rizomaticas realizada para uma
intervencdo pedagogica no ensino médio, por meio de trilhas de ensinagem baseadas nos
principios da circularidade, da corporeidade e do didlogo ancestral. Como produto educacional,
forjou-se O Xiré de Pedagogico: Laroyé, Eparréi, Ogunhé, uma proposta didatico-filosofica
para o ensino de filosofia no ensino médio, centrada na valorizacdo das epistemologias
ancestrais e na insurgéncia contra o epistemicidio promovido pela colonialidade do saber. 4
carta-dissertativa constitui-se como gesto de resisténcia e reexisténcia, descolonizando o
pensamento pedagogico a partir de Maraba, territorio afro-rizomatico. Nela, entrelagcam-se os
saberes da escola e do terreiro, invocando Exu, Ogum, lansa, Ox0ssi e os encantados dos povos
originarios como mestres filos6ficos. Assim, reabrem-se caminhos para que a educagdo publica
se reafirme como espago de dignidade, pertenca e afirmacdo dos povos historicamente
subalternizados.

Palavras-chave: Ancestralidade, Encruzilhada, Filosofia Africana, Ensino Antirracista,
Educacao.

ABSTRACT

OLIVEIRA, Jos¢ Evandro Silva. Knowledge Between Terreiros — African Diaspora Religion
and the School: Philosophy of Ancestrality in Anti-Racist Education. 2025. Dissertation
(Master’s Degree in Philosophy) — Graduate Program in Philosophy (Prof-Filo), Federal
University of Maranhao, Sao Luis, 2025.

This dissertation-letter, developed within the Graduate Program in Philosophy (PROF-FILO)
at the Federal University of Maranhao, proposes a philosophical-pedagogical experimentation



on Afro-Brazilian traditional knowledge, taking the terreiro and its crossing with the school-
terreiro as a starting point, grounded in the philosophy of ancestry. The rhizomatic path unfolds
in the symbolic and epistemological crossing between two terreiros: the Umbanda Terreiro
Santa Barbara, located in the city of Marabd, Pard State, and the terreiro of the Walkise da
Silveira Vianna State School, established in the same neighborhood. Through a cartographic-
rhizomatic approach and a filo-poetic journey in the form of essay-letters, the concepts of
ancestry, crossroads, body-territory, epistemology of crossing, and pedagogy of the xiré are
articulated in order to problematize the historical exclusion of Afro-Indigenous knowledge from
school curricula and to propose an Afro-referenced, anti-racist teaching of philosophy. The
work is inspired by African and Afro-diasporic thinkers such as Imhotep, Wiredu, Mbiti,
Marimba Ani, Achille Mbembe, Oyéronké Oyéwumi, Frantz Fanon, and by Brazilian
intellectuals such as Eduardo David de Oliveira, Muniz Sodré, Vanda Machado, Renato
Noguera, Sueli Carneiro, and Conceicdo Evaristo. The dissertation-letter roots philosophy in
the soil of lived experience by investigating practices and cosmoperceptions of the Santa
Barbara Terreiro, evoking a living philosophy embodied in the rites, songs, and orally
transmitted knowledge of religious leaders and Afro-Indigenous terreiro communities of the
Amazon region of Pard. The steps of the immersion approach in the terreiros followed
cartographic-rhizomatic trails and clues, carried out for a pedagogical intervention in high
school through teaching-learning pathways based on the principles of circularity, corporeality,
and ancestral dialogue. As an educational product, O Xiré Pedagogico: Laroyé, Eparréi,
Ogunhé was forged, a didactic-philosophical proposal for the teaching of philosophy in high
school, centered on the valorization of ancestral epistemologies and on the insurgency against
the epistemicide promoted by the coloniality of knowledge. The dissertation-letter constitutes
itself as a gesture of resistance and re-existence, decolonizing pedagogical thought from
Maraba, an Afro-rhizomatic territory. Within it, the knowledge of school and terreiro are
intertwined, invoking Exu, Ogum, lansa, Oxossi, and the enchanted beings of Indigenous
peoples as philosophical masters. In this way, pathways are reopened so that public education
may reaffirm itself as a space of dignity, belonging, and affirmation of historically subalternized
peoples.

Keywords: Ancestrality, Crossroads, African Philosophy, Anti-racist Education, Education.

AKOTO

OLIVEIRA, José Evandro Silva. Awgn Img Laadrin 1lé Is¢se — Isin Ibilg Afirika ati Ilé-Ekg:
Filgsofi ti Isin Awon Babd rnld ninti Ek¢ kaka-riri-awe. 2025. Iwé akosoro (Imo Ijinle
Filosofi) — Eto Amugbalégbé Imo Ijinle Filgsofi (PROF-FILO), Yunifasiti Federali ti
Maranhdao, Sao Luis, 2025.

1wé-ir0‘yin-yiz’, ti a da 16ri asa Prof-Filo ni Yunifasiti Federali ti Maranhdo, n safihan iriri filosofi
ati ¢ko pelu imo ibile Afirika ti a gbé kal¢ 1ati inu ilé isese ati ipeya re pela ilé-iwé, ti a fi
orisiirisii mora nina filgsofi isin awon baba nla. Irinajo rizomdtico yii n be laarin ilé isese
t6 wa ni agbégbé kan naa. Nipas¢ ona ltopa-awordn Irapo ati irinajod filg-poético ni irafé iwé-
alayé-létoke, a darapo mo awon afihan: isin awon baba fla, oju-popd (encruzilhada), ara-
gégébi- il¢ (corpo-territorio), imo ipeya ati ek iyika-iyika (pedagogia do xiré). Eka yii fi fi han
bi itoka-itan se ti se afihan ipari awon imo Afirika ati awon ara ibilé ni awon iwé-ikansi, ti a si
fi dabaa ¢ko filosofi to da 16ri ibile, ti 6 jé kaka-riri-awo. Iwé yii gba 16ri imo awon amoye ati
amofin Afirika ati afirika-diasporico bi Imhotep, Kwasi Wiredu, John Mbiti, Marimba Ani,



Achille Mbembe, Oyeéronk¢ Oyéwumi, Frantz Fanon, ati awon oldye Brazil gége bi Eduardo
David de Oliveira, Muniz Sodré, Vanda Machado, Renato Noguera, Sueli Carneiro ati
Conceigdo Evaristo. Iwé nda n fi gbigbé filgsofi si il¢ iriri-ayé han nipa iwadii imulo ati
agbéjade-ayé-orun ilé-isese Santa Barbara, nibi ti a ti n gba imo gbigbé, orin ati itan ti awon
olori ati awon ara ajosopo Afro-ibilé n ko. Irinajo naa gba ipa-ona cartogrdfico-rizomatico fan
ifokansin pelu awon omo ilé-iwé giga, pelt akolé ¢ko té da 16ri iyika, it¢si-ara ati ijiroro isin
awon baba nla. Gégé bi abajade ¢ko, a da Xiré Pedagdgico: Laroyé, Eparréi, Ogunhé, éto-
fi19sofi fun ko filosofi ni ilé-iwé giga, t6 da 16ri iyin awon imo isin baba fla ati ijakadi si iparun
imo ti akoso-koloni ti da. Iwé-irdyin-yii jé igbés¢ ifarahan ati ipadasiwaja, ti i bowo fun imo
isin ati imo ibile 1ati ini Maraba gégé bi ile-afo-rizomatico. Ninh re, im¢ ilé-iwé ati ilé isese
dapo, ti 1 pé Esu, Ogan, Tyansan, Osoosi ati awon émi ibilé gégé bi oluko filosofi. Ni bayii, a
tan si ona sile ki img ati éko awujo gba agbara gégé bi ibowd, imole ati ifarahan awon éniyan
ti a ti fi sile ni itan.

Awon Ko6ko-oro: Isin awon baba fla; Oju-popd; Filgsofi Afirika; Eko Oluja-kaka-riri-awo;
Eko.



Dedico esta dissertacao aos Orixads — Exu, Ogum, lansd e Oxossi — que
me conduziram pelas encruzilhadas dos caminhos, abrindo picadas,
soprando ventos e ensinando que o saber também gira, aos povos de
terreiro, guardides do axé que transformam siléncio em canto, folha em
cura, tambor em filosofia e as populagdes negras do Pard e do
Maranhdo, cujas pisadas firmes na terra molhada de memoria sustentam

esta escrita como rio que corre, insiste e reencanta o mundo.
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CARTA-ENSAIO DE ABERTURA
1° CARTA-ENSAIO
Pego licenga ao-Senhor doy caminhos Esic

Exwn
fw és o senhor dos
caminhoys da Ubertagdo do-few povo-
sabes dagueles gue empunharam
fens fervoy em braga
confra a nyusfiga e a opressio-
Zumbt Luiza Mahin Luiz Gama
Cosme [scdlovo- Jodio- Candido-
sabes gue em cada coragdo-Ade negro-
hd um guilombo- pulsando-
em cada barraco-
owtro- palmares crepifn
o3 fogox de Xdngo- dduminando- nossa lufa
atual e pasgsada
Oferegco—rfe Exw
o ebd das minhay palayras
neste padé gue te consagra
ndo-ew
pPorém 03 meus e feuns
rmio-e Lrmdy em
Olorum
nosgo- Par
gue esfi no-
Orum

Larocé!

Abdlcagy do- Nascimento- (1983, pp: 27)
Para comecar essa escrita, Eu...

Antes de mais nada pego licenga,

A todos que vieram antes de mim,

A todos que cruzaram o meu caminho,

Pois todo o emaranhado de mim se constitui desses encontros
Meu com outros e comigo

(José Evandro S. Oliveira, 2024)
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1. CARTA-ENSAIO ABRINDO A GIRA - as palavras iniciais

“Eu abro a nossa Gira com Deus e Nossa Senhora,

Eu abro a nossa Gira samboré pemba de Angola.

Gira, gira a Gira dos Caboclos, sem sua Gira eu ndo posso trabalhar,
assim, assim, na fé de Ogum, meu pai,

sem gira eu ndo posso trabalhar”.

(Ponto cantado)

Este trabalho sobre saberes entre o terreiro da escola e o terreiro de religido de matriz
africana, ¢ uma escrita para pensar e exercitar uma epistemologia negra a partir da filosofia da
ancestralidade e de uma filosofia africana. A “filosofia da ancestralidade est4 na encruzilhada
do pensamento contemporaneo” (Oliveira, 2012, p. 30). Aqui entendemos a encruzilhada como
de ponto de interse¢do, que ¢ um novo espago, um espaco atravessado, de encontros,
desencontros, mudancas e alternancias; um /ocus de intermediagdo. Ele é formado na medida
em que o entrecruzamento de duas ou mais vias, dois ou mais elementos, gera um lugar
diferente dos primeiros. Pois, conforme as trilhas das escrita de Oliveira (2007) a encruzilhada
liga todos os pontos, € o encontro, mas com os limites das especificidades, das diferengas. “[...]
A fronteira denota o limite de um territério e outro; a encruzilhada ¢ o lugar mesmo em que se
cruzam as fronteiras. Aqui, mesmo os limites se cruzam e confundem-se uns nos outros.”
(Oliveira, 2007 a, p.116).

Entdo, inicio a escrita dessa primeira Carta-Ensaio ja demarcando a ancestralidade
como categoria analitica, e também uma epistemologia, sob a signa do entendimento forjado
por Eduardo D. de Oliveira (2021), como um territorio — lugar em que se dao trocas simbolicas,
materiais, linguisticas, afetiva e energéticas marcada pelo principio de reciprocidade. Onde
tudo se inclui, passa e acontece. E o lugar da habitagdo da diversidade e da existéncia. Como
categoria a ancestralidade estd na pretensdo de compreender o mundo.

Pelo caminho da filosofia da ancestralidade busca-se entender a criacao conceitual
desde os contextos. Como uma filosofia em didlogo com os signos culturais africanos e afro-
brasileiros, procura-se ampliar a producao de sentidos acerca do real ao encontro das
possibilidades de outros paradigmas ancorado na experiencia africana ressemantizada nos
territorios brasileiros. Na poténcia de uma educagao do olhar e da atitude, “educa-se desde um
territdrio, uma cultura, um paradigma, um regime de signo, uma experiencia singular, um
objetivo; desde principios, horizontes interpretativos, desde uma configuragado estética, desde a
praxis, a ética” (Oliveira, 2021, p.28). Essas encruzilhadas sdo fundamentais para o experenciar

outros modos de ensinagem no ensino de filosofia.
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Exercitar essas experiéncias das/nas encruzilhadas promovendo uma gira, que urge no
campo da educagao, um territorio afro-brasileiro marcado pela diversidade e, também, por outro
lado, ha que considerar a questdo latente no proprio ensino da filosofia no Brasil, que
historicamente negou, subalternizou e invisibilizou os conhecimentos relacionados a cultura e
saberes africanos, indigenas e afrobrasileiros bem como a intelectualidade africana, e do pensar
filosofico afrocentrado. Por isso, € significativo e necessario este estudo, que trilha por questdes
da Filosofia Africana no cruzo com a Filosofia da Ancestralidade para uma gira no ensino de
filosofia na escola. Ancestralidade como categoria analitica — uma epistemologia que interpreta
seu proprio regime de significados a partir do territério que produz seus signos de cultura.
“Ancestralidade tedrica para compreender e intervir no campo da educacdo, especialmente na
educacao das relacdes étnico-raciais brasileiras em conexao com o pensamento complexo € o
paradigma da multirreferencialidade” (Oliveira, 2012, p.30).

Aqui vemos o cruzo, como método, que ndo nasce da tradicdo epistemoldgica
ocidental. Ele ndo se filia as linhas retas do pensamento moderno, nem aos esquemas de
objetividade cartesiana que pretendem domar o conhecimento pela razao separada do corpo. O
cruzo emerge das encruzilhadas, dos territorios simbolicos e materiais do povo de axé, das rogas
de santo e dos saberes dos povos originarios, onde o saber ndo se organiza em categorias fixas,
mas em travessias. Trata-se, portanto, de um sentido metodoldgico que se inscreve no corpo,
na escuta, na relagdo e na experiéncia. E a antitese do método distanciado. Exige presenca,
implica o sujeito pesquisador como parte daquilo que investiga. Nao se trata de extrair dados
ou de aplicar instrumentos: trata-se de se deixar atravessar. O cruzo ¢ escuta radical, ¢
disposi¢do para o imprevisivel, € corpo que vibra na frequéncia do axé.

Na caminhada, a encruzilhada se torna uma figura epistemolégica. E nesse espago que
diferentes saberes se tocam sem se anular, onde o conflito ndo é um obstaculo, mas uma
poténcia. O pesquisador ndo ¢ o ponto de chegada, mas uma encruzilhada viva entre tradigoes,
vozes, siléncios e resisténcias. Cada gesto, cada fala, cada siléncio se torna um ponto de
passagem, um espago-tempo em que se produzem saberes outros, ndo colonizados. Esse sentido
metodoldgico desloca também a nog¢ao de corpo: ndo mais como um instrumento de coleta, mas
como lugar de saber. O corpo aqui ¢ territorio de memoria, de afetagdo, de escuta e de expressao.
E no corpo que os toques do tambor reverberam; é no corpo que a presenca dos ancestrais se
anuncia; ¢ através dele que o conhecimento se faz vivéncia e ndo abstracdo. O cruzo exige,
assim, uma implicagdo corporal e sensivel que desafia os protocolos académicos tradicionais,

baseados na separagdo entre sujeito € objeto, razado e emocao, teoria e pratica.
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Na pratica, o cruzo se encarna na partilha do alimento, no circulo de conversa, na
feitura do ponto, na escuta do canto, no didlogo com a floresta e com os encantados. Ele ¢
metodologia viva, que resiste ao enquadramento, porque nao cabe em formularios nem se limita
a indicadores. O cruzo é o movimento de um conhecimento que caminha com os pés descalgos
e os sentidos abertos. Por isso, o cruzo ndo ¢ um modelo a ser replicado, mas uma postura ética
e politica diante do conhecimento: uma metodologia que se enraiza na ancestralidade, se move
pela escuta e se realiza na coletividade.

Ainda nesse caminhar da escrita inicial dessa carta filos6fica sobre o ensino, faz-se
necessario presentificar aqui, a explicacdo da Giras. Na Umbanda, gira é o nome dado as
sessdes ou trabalhos espirituais realizados nos terreiros. Mas o sentido da palavra vai muito
além de uma simples reunido: gira ¢ movimento circular, é roda sagrada, ¢ danca ritual e ¢
também conexdo com os planos espirituais. A gira ¢ mais que rito: ¢ Njila — caminho — em
Kimbundu. Mas n3o um caminho reto, € sim um movimento circular, espiralado, como os
ventos de lansd, como o corpo que gira para abrir passagem ao invisivel. Gira ¢ o tempo
africano em movimento, onde presente, passado e futuro se encontram na encruzilhada. E a
roda da memoria viva que se acende no ponto cantado, na danga dos guias, no toque do
atabaque. Cada gira ¢ uma aula do corpo ancestral, uma filosofia em pé no chao, onde Exu
ensina com passos, Ogum com firmeza, e os Pretos Velhos com o siléncio. Gira é caminho que
volta, porque s retorna quem tem raiz. E na raiz, tudo gira.

As Giras na religido de matriz africana trazem e nos levam a muitos conhecimentos
importantes sobre a ancestralidade. Também ¢ um caminho-circular de aprendizagem e
encontro de umbandistas para a realizagdo dos rituais de movimento do corpo dos médiuns,
que, girando, se preparam para receber as entidades da Umbanda. Pois, segundo a defini¢do de
Nei Lopes (2011) a Gira ¢ “sessao umbandista; roda ritual para o culto das entidades” (2011,
p. 306). E uma forma de abertura de espagos, ¢ o0 momento em que o espirito abre espago no
corpo do médium para poder trabalhar, se empossar com mais amplitude.

Na semantica das Giras, a circularidade manifesta-se como um movimento continuo
de dobras e desdobras, espirais que se entrelagam e se expandem em novas possibilidades de
giro e experimentagdo. E nessa circularidade que emerge a buscagem por algo que desloque o
centro, que nos desestruture, que nos convoque a girar para além do ja sabido. As Giras nos
empurram para o desconhecido, nos convocam a inquietude, ao estranhamento criador. Pela
vivéncia e pela escuta das Giras, atentamos aos saberes e narrativas que nelas se encarnam e se

resguardam no corpo do terreiro. As praticas das Giras sdo um modo ancestral de ensinagem.
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Entre tambores, ventanias e pedagogias da encruzilhada, pensar as Giras ¢ reconhecer
que elas nao se limitam a dangas ou rituais. S3o mundos em movimento, corpos que se
sintonizam com saberes que escapam as logicas do tempo linear. A Gira ultrapassa a ideia de
cerimonia: é um acontecimento filoséfico, uma dobra no tempo onde se convocam presengas,
forcas e conhecimentos que a escola, muitas vezes, ainda ndo aprendeu a nomear nem a escutar.

Na Gira, Exu ndo apenas gira — ele traduz o mundo em linguagem viva, reconectando
o que foi separado pela légica colonial. Suas encruzilhadas ensinam a complexidade, a escuta,
a ética do caminho multiplo. Ogum abre os matos do esquecimento com sua lamina certeira,
limpando o chdo para que o saber floresga. lansa espalha com seus ventos os cantos dos nossos
mortos-vivos, relembrando que a ancestralidade ¢ memodria em movimento. A Gira € corpo que
se faz terreiro, ¢ chao que vira livro e ponto que vira escrita. Cada canto, cada tambor, cada
palavra dita ou sussurrada no meio da roda, ¢ pedagogia do axé — um saber que se transmite
pelo ritmo, pela presenga, pela vibragdo. Na Gira, educar ndo € apenas ensinar; ¢ girar junto, é
descer do pulpito, ¢ descalgar os pés, abrir os sentidos e permitir que a mata, o rio, o siléncio e
0 gesto se tornem mestres.

E assim que as giras nos oferecem epistemologias dangantes: formas de conhecer que
ndo se encerram em teorias, mas que pulsam em rituais, em cantos, em corpos que reexistem.
Entre o batuque e o quadro negro, se ergue uma escola outra — que escuta, que acolhe, que gira
junto com o povo, que carrega a memoria nos 0ssos. Nesse sentido, ndo ¢ apenas rito: € ato
politico, é recusa em morrer. E quando o terreiro entra na escola e transforma o modo de
aprender e ensinar. Quando o orixa ocupa a sala de aula e as vozes ancestrais se tornam parte
do curriculo, ndo como exotismo, mas como fundamento. E reencantar. E fazer do saber um
tambor que pulsa com o coragdo da comunidade. Por isso, as Giras ndo apenas preservam uma
tradigdo: elas inventam um futuro. Um futuro em que o saber se aprende com os mais velhos,
com a mata, com os encantados, com o corpo. Um futuro em que a escola, enfim, aprende a
girar.

Considerando a busca de cruzo e a investigacdo dos aspectos da historia da filosofia
africana, da Antiguidade aos dias atuais, deparamos na atualidade, com demarcag¢des no
pensamento historico-filoso6fico de que o pensamento africano, como ponto de partida e
caminhadas para as encruzilhadas filosoficas, com foco no ensino, se apresenta como uma

pléiade entre-mundos. Nessas trilhas encruzas encontramos aberturas para os estudos de
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pensadores classicos africanos, como Ptahhotep!, Imhotep?, bem como os filésofos e filosofas
africano contemporaneos como, por exemplo, Kwasi Wiredu (Gana, 1931-2022); John Mbiti
(Quenia, 1931-2021); Sophie B. Oluwode (Nigéria, 1935-2018); Marimba Ani (antropologa,
EUA, 1964); Fatma Haddad-Chamakh (Tunisia, 1936-2013); Achille Mbembe (Camardes,
1957); Oyeronke Oyéwumi (Nigéria, 1957); Joseph Ki-Zerbo (historiador, Burkina Farso,
1922-2006); o filosofo americano Olufémi Taiwo (EUA, 1990)* e os do caribe como por
exemplo Frantz Fanon (1925-1961)* dentre outros. Assim como possibilidades para examinar
temas como: a influéncia da filosofia africana na filosofia afrodiasporica, na filosofia afro-
brasileira bem como no ensino afrorreferenciado.

Ha que ressaltar que, foi na Africa viveu o primeiro multigénio do mundo. Nasceu em
Kemet, Imhotep. Imhotep, homem africano, foi filosofo, considerado o verdadeiro pai da
medicina, arquiteto, poeta, cientista e sacerdote. Foi o primeiro fisico do mundo, astrobnomo,
escriba, grao-vizir do farad, o embrido do ensino superior. Imhotep diagnosticou e tratou mais
de 200 doengas, realizou cirurgias e praticou odontologia. O documento cirirgico mais antigo
do mundo ¢ uma das provas de que os keméticos nao apenas cuidavam da alma, mas também
do corpo: o papiro de Edwin C. Smith>. Homero constatou que “na medicina, os egipcios
deixam o resto do mundo para tras” (Homero apud Asante, 2000, p. 97). O escritor grego,
Diodoro da Sicilia, em Sobre o Egito, diz que muitos dos que sdo: “celebrados entre os gregos
pela inteligéncia e ensino, aventuraram-se para o Egito nos tempos antigos, para que pudessem
participar de suas tradigoes e copiar seus ensinamentos” (Asante, 2014, p. 118).

A filosofia africana enriqueceu culturalmente a Grécia, especialmente Atenas, uma vez
que Solon aprendeu em Kemet a lei que obrigava a declaragdo anual dos rendimentos e,
retornando, “adotou em Atenas essa lei, ainda hoje em vigor naquela cidade, por ser muito

sensata e justa” (Herodoto, 2006, p. 219). E importante essa informagao, pois vai ao encontro

! Uma das figuras egipcias mais importantes de sua época, é considerada um filésofo serviu foi consultor do farad
no final do século XXV, inicio do século XXIV a.C. Conhecido por seu trabalho abrangente sobre comportamento
ético e filosofia moral, chamado 4s Mdaximas de Ptaotepe.

2 Foi um polimata egipcio, que serviu a Joser, fara6 da III dinastia, na fun¢fo de vizir ou chanceler do fara6 e
sumo-sacerdote do deus-sol R4, em Helidpolis. O primeiro multigénio do mundo nasceu em Kemet: Imhotep.
Imhotep, homem preto, foi fildsofo, o verdadeiro pai da medicina, arquiteto, poeta, cientista, sacerdote, o primeiro
fisico do mundo, astrdnomo, escriba, grao-vizir do farad, o embrido do ensino superior. Imhotep diagnosticou e
tratou mais de 200 doengas, realizou cirurgias e praticou odontologia.

3 O trabalho teérico de Taiwo extrai liberalmente da tradi¢do radical negra, pensamento anticolonial, filosofia
transcendental alema, filosofia contemporanea da linguagem, ciéncia social contemporanea ¢ historias de ativismo
e pensadores ativistas.

4 E preciso lembrar que Frantz Fanon é natural das Antilhas Francesas, da colonia francesa da Martinica, esteve
envolvido com os movimentos politicos e tedricos na Africa e Didspora Africana.

5 Um dos mais antigos e importantes textos médicos conhecidos do Egito Antigo, datado de cerca de 1600 a.C. E
nomeado em homenagem a Edwin Smith que o adquiriu em 1862.


https://pt.wikipedia.org/wiki/As_M%C3%A1ximas_de_Ptaotepe
https://pt.wikipedia.org/wiki/Pol%C3%ADmata
https://pt.wikipedia.org/wiki/Egito_Antigo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Joser
https://pt.wikipedia.org/wiki/Fara%C3%B3
https://pt.wikipedia.org/wiki/III_dinastia_eg%C3%ADpcia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Vizir
https://pt.wikipedia.org/wiki/Chanceler
https://pt.wikipedia.org/wiki/R%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Heli%C3%B3polis_(Egito)
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da desconstrucio do argumento, insustentével, de que a Africa era “primitiva e selvagem”, pelo
contrario, o ato de filosofar faz parte das civilizagdes, no caso africano, foi importante e
fundamental para constituirem e refletirem estruturas politicas, econdmicas em conselhos,
assembleias, reunides, tribunais etc. A célebre frase “conhece a ti mesmo” proferida por
Sécrates, na verdade, ja eram ensinamentos proferidos pelos filosofos keméticos. Essas
palavras de poder estavam escritas nos templos egipcios.

Nessa trilha investigativa, atentamos também, na observacdo de como a filosofia
afrodiasporica se desenvolveu a partir da experiéncia de escravizagdo e racismo na didspora
africana, bem como do papel da filosofia como potencialidade para elaboragio de estratégias
de combate ao racismo estrutural no ambiente escolar, em caso especifico, na Escola Estadual
Walkise da Silveira Vianna que fica localizada em Maraba no estado Para.

A filosofia dos povos africanos e afrodiaspdricos abrange uma ampla gama de temas
e questdes, incluindo concepgdes de Deus, a natureza da existéncia, a ética, a justiga social, a
identidade e a politica, que inclui sistemas de crengas como o Ubuntu e Ma'at (uma ética
baseada na harmonia e equilibrio) que precisam ser analisados a partir do ambiente escolar.
Além disso, nessa filosofia, a vida ¢ uma dinamica de for¢as em movimento. Bem e mal, ordem
e desordem, vida e morte ndo se anulam, mas se cruzam e se tensionam, produzindo
aprendizado. O conflito, assim, ndo ¢ algo a ser eliminado, e sim administrado como parte do
caminho em dire¢do a harmonia. A ética, nesse sentido, ndo apaga o conflito: ensina a atravessa-

lo sem perder o axé. De acordo com Oliveira & Nascimento (2016) temos:

[...] que realizar esse exercicio de se refletir sobre a Africa no campo da filosofia, isto
¢, pensar como que a filosofia contribuiu para a experiéncia da colonizagdo e apontar
para a importancia da filosofia africana no resgate da humanidade. (Revista da ABPN
-v. 8,n. 19 - mar. 2016 — jun. 2016, p.193)

Realizamos um estudo in loco com intervengdo no ensino de filosofia na educagao
basica, na tentativa de fazer uma cartografia de saberes entre o espago de terreiro de umbanda
e 0 espaco do terreiro da escola, com vista a experenciar o ensino de filosofia na escola com
afro-referenciamento da filosofia da ancestralidade. Nesse caso, tivemos como desafio construir
didlogos filosoficos, com vista a promover uma 7rilha de Saberes entre 0s espagos-
terreiro/territorios/lugares do terreiro de Umbanda e da escola. Nessa tentativa levantamos a
duas indagag¢des sendo: 1) Como promover trilhas de saberes em cruzo na escola, no ensino de
filosofia, a partir das encruzilhadas filosoficas dos terreiros de saberes da umbanda e escola,
afrorrefenciada na filosofia da ancestralidade de um terreiro de umbanda?

Atento ao ponto de umbanda:
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Venho saudar a encruzilhada,

Lugar sagrado,

Onde Exu fez sua morada.

Encruzilhada é cruzamento de caminhos,

Venho pedir protegdo para os seus filhos. (...)

(Ponto de Umbanda Venho saudar a encruzilhada. Tradi¢do oral. Registrado em rodas
de Umbanda)

Sobre o movimento de caminhar pelas encruzilhadas, buscamos ancoragem no
“caboclo” Rufino (2019), atentando a passagem de sua escrita, muito interessante, na qual ele
analisa a forma como o termo cruzo pode ser entendido e praticado: como um exercicio
epistemologico que podemos chamar de filosofia/epistemologia do cruzo procurando resolver

problemas da vida.

A poténcia da encruzilhada é o que chamo de cruzo [...]. O cruzo ¢ o devir, o
movimento inacabado, saliente, ndo ordenado e inapreensivel. [...] versa-se como
atravessamento, rasura, cisura, contaminagdo, catalisacdo, bricolagem. [...] ¢ a rigor
uma perspectiva que mira e pratica a transgressao e ndo a subversdo, ele opera sem a
pretensdo de exterminar o outro com que se joga, mas de engoli-lo, atravessa-lo,
adiciona-lo como acumulo de for¢a vital. (Rufino, 2019, p. 15).

Convém observar que, o reconhecimento das filosofias afrorreferenciadas enfrenta um
universo de desconfianca frente ao pensamento filosofico ocidental eurocentrado, devido as
situacdes historicas e culturais, no qual, as filosofias ndo referenciadas na razao eurocéntrica,
muitas vezes, foram ou sdo marginalizadas, subalternizadas pelos estudiosos ocidentais que,
tradicionalmente, apreende as correntes filosoficas europeias como referencialidades filosoficas
universais e uno. Essa postura constitui um entrave ao reconhecimento e validagao das tradigdes
filosoficas africanas e afro diasporicas na arena do conhecimento ontoldgico e epistemologico,
como outra forma de conhecimento filoséfico.

Para o reconhecimento de outras formas e abordagens filosoficas, requer dos
estudiosos e profissionais da filosofia se deslocar para outras abordagens reflexivas e critica,
que leve em consideracdo a complexidade e a diversidade das tradi¢des filoséficas pautadas em
outras formas de pensar, dentre elas o pensamento africano. Além disso, € importante promover
a pesquisa, ensino e divulga¢ao de outras filosofias, pois, “[...] o importante [...] ndo ¢ invalidar
a filosofia ocidental, mas questionar sobre 0 modo de ser filosofico, entdo ¢ necessario nao
restringir a filosofia a uma disciplina académica, a uma etnia ou a um lugar geografico” (Dantas
& Silva, 2016, p. 14).

Mediante essas ponderagdes apresenta-se também, como problematica dessa trilha
investigativa a questao: 2) Qual o conhecimento dos e das estudantes do 1° ano (MITNMO03)
do ensino médio da escola Walkise da Silveira Vianna sobre a filosofia dos povos

afrodiasporicos e dos saberes do terreiro de umbanda? No enfrentamento dessa problemadtica
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de pesquisa, buscamos compreender os fundamentos do conhecimento, da existéncia do ser, da
¢ética, da moral, da politica e de outros aspectos da vida humana referenciado no pensar de
intelectuais e dos povos de origem africana e afrodiaspdrico nessa kalunga grande para as
Américas. Bem como apreender da Umbanda as expressdes desses saberes do terreiro, que
como um espago polifonico, ¢ um lugar de diversas vozes-saberes que se manifestam e
transitam, através dos cheiros da defumacao, velas acesas, roupas brancas, o som dos tambores,
a agua que ¢ passada para molhar a garganta e melhor cantar os pontos, dos rituais realizados
para manifestagdo dos encantados e entidades de Umbanda.

Ao longo da historia, diversas culturas ao redor do mundo desenvolveram suas
proprias formas de filosofia, incluindo os povos africanos e afrodiaspéricos. No entanto, a
inclusdo dessas outras perspectivas filosoficas na educagdo escolar, além de ser um grande
desafio de aproximar os conhecimentos da cultura popular ao conhecimento académico, visa
ampliar o conhecimento sobre o pensamento filoséfico e a filosofia dos povos de origem

africana na didspora deste lado do Atlantico.

(...) Nao mexa com o povo da calunga

Nao mexa com o povo da calunga

A cova pode ser rasa, mas a terra ¢ profunda
A cova pode ser rasa, mas a terra ¢ profunda
Nao ¢ brincadeira pense bem antes de entrar
Tem guardido na porteira (...)

Sentinela a vigiar®

Nesse caminho, de acordo com Vanda Machado (2013), manifesta-se uma heranca
cultural que se expde num conjunto de saberes ancestrais, tais como: o mito, o canto, a danga,
os provérbios, as diversas narrativas vivenciadas. Um conjunto composto pelos
atravessamentos do mundo e expressado pelo ato de educar “[..] em-sinando’ na
excepcionalidade do cotidiano.” (Machado, 2013, p. 41).

A possibilidade de investigagdo sobre o pensamento filos6fico africano e seus
desdobramentos na reflexdo filos6fica no e pelo mundo — as chamadas reflexdes africanas e
afrodiasporica — sdo fundantes na constituicdo de desenhos curriculares abertos a partir do
didlogo e cruzo com os saberes e cultura africana e afro-brasileira com vista a abertura para
insurgéncias decoloniais no ensino de filosofia, com objetivo a atender a uma educagao

antirracista como preconiza a Lei 10.639/2003 no contexto do ensino escolar.

® (Ponto de Exu — Ndo mexa com o povo da calunga, 2015)
7 Em-sino aqui significa conduzir a pessoa para o proprio destino.
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Para tanto, tivemos como Objetivo Geral: desenvolver uma experiéncia antirracista de

ensino de filosofia em cruzo afrorreferenciada na filosofia da ancestralidade no ensino médio
na Escola Estadual Walkise da Silveira Vianna. E os seguintes Objetivos Especificos:
a) Cartografar os saberes ancestrais do terreiro de umbanda “Santa Barbara” e os saberes
filosofico africano e afro-brasileiro do terreiro da Escola Walkise da Silveira Vianna; b)
Identificar as representagdes da religido de matriz africana, umbanda, dos povos africano e afro-
brasileiro junto aos estudantes de filosofia do ensino médio da escola Walkise Vianna; c)
Analisar a experiéncia de gira no ensino de filosofia referenciada nos saberes africanos e
afrodiasporico dos terreiros umbanda-escola em cruzo com a filosofia da ancestralidade no
ensino médio; d) Elaborar de um produto educacional para o ensino de Filosofia no Ensino
Meédio, o Xiré Pedagogico, referenciada na filosofia da ancestralidade.

Nas linhas a seguir, a pesquisa orienta tracados cartograficos maleaveis por cartas-
filosoficas que transbordam na agdo-pensamento como um rio-mar, propondo o pensar nao
como simples ato de significado ou significante. Sendo discutido a partir de Eduardo David de
Oliveira, Muniz Sodré, Deleuze e Guattari — autores primarios — € outros secundarios, como:
Luiz Rufino, Renato Noguera, Mogobe Ramose, Sueli Carneiro, Leda Maria Martins, Achille
Mbembe, etc.

Nesta trilha de estudos e escritas sobre os saberes de terreiro € o pensar filosofico
afrodiasporico, enveredamos pelo ensaio de uma abordagem cartografica, com o proposito de
cartografar os saberes que brotam do terreiro e das tramas educativas, politicas e filosoficas que
neles se entrelacam. E nesse desabrochar que emergem as Vozes-Terreiro-Escola, como
abertura sensivel aos processos € a problematizacdo da condi¢do do ser/devir negro na
sociedade, bem como as Vozes das Religides de Matriz Africana e Afro-brasileira — com
destaque para personagens da Umbanda — que alternam entre vida e filosofia, fundindo
existéncia e pensamento. Esse percurso marca o florescimento de uma vontade de poténcia que
habita os corpos politicos na agcdo-pensamento. Ao mergulhar no ato de criagdo, abre-se espago
para fissuras que engendram micropoliticas, capazes de inscrever-se nos processos educativos
desses povos. Este trabalho, € por isso, também um ato de amor altruista, tecido na escuta, na
presenca ativa nos territorios de luta e nas escrevivéncias de vidas insubmissas das/os
sujeitas/os da pesquisa. Trata-se de uma cartografia comprometida com a vida que pulsa nas
encruzilhadas entre saber, espiritualidade e resisténcia.

Nesta travessia-escrita primeira, como as raizes dos baobas cruzados com a sagrada
arvore da Jurema, da Gameleira a fazerem conexdes ou como a nascente dos rios de Maraba,

rios Itacaitinas e Tocantins, rios ainda subterraneos em busca da superficie a imergir e seguir
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os passos de uma pedagogia da encruzilhada para a liberdade, como em Hooks (2017, p.104),
“fazer essa teoria € o0 nosso desafio”.
Inicialmente, a pesquisa no terreiro da escola iniciou, navegando por experiéncias

profissionais e académicas de um “professor-caboco’

, em formacdo, no devir-liberdade de
atuar no ago-palco das confluéncias entre a Filosofia e a educagdo/ensino. A partir dessa trilha,
a experiéncia do terreiro da escola se torna um ago de resisténcia, onde o saber académico
dialoga com os saberes ancestrais, quebrando hierarquias tradicionais e instaurando outras
formas de existéncia e ensino/aprendizagem. O terreiro da escola e o Terreiro Santa Barbara se
mostram como lugares simbolicos de encontro, onde a filosofia e a educacdo, mediadas pelo
“professor-caboco”, criam um movimento de liberdade e pertencimento. E o palco onde a
ancestralidade dos corpos negros e periféricos encontra eco, revelando os rastros da diaspora,
os cantos, os gestos e as lutas diarias contra o silenciamento. S3o experimentagdes e
encantamentos no Terreiro da Escola e no Terreiro Santa Barbara com os estudantes, os
professores € os membros da umbanda.

Essas experimentagdes-encantamentos, entdo, sao mais do que praticas pedagogicas,
sdo um ato politico de reposicdo do sujeito negro na histéria. Ao envolver estudantes,
professores e membros da umbanda, articula-se um afro-rizoma, onde a multiplicidade das
vozes e as historias de vida se entrelagam, forjando uma educagdo que reconhece a poténcia das
epistemologias marginalizadas. Este processo performativo no terreiro da escola ¢ uma forma
de afirmar a ancestralidade como resisténcia, um devir-liberdade que ndo apenas narra a
existéncia, mas a reinventa na encruzilhada da palavra, do corpo e do espirito. E o ato de
inscrever nos espagos de ensino o que foi apagado, criando novas rotas de aprendizado, nio
mais lineares, mas rizomaticas e potentes como a propria memoria negra.

Esta pesquisa desenvolveu-se a partir da aproximagao com o pensamento filoséfico
africano e afrodiaspdrico, teorias afro-filosoficas, seguindo a proposta trans/interdisciplinar
devido a abertura do Prof-Filo em didlogo com a historia, a sociologia, a antropologia, a
etnologia, a psicologia, arte, religido, com os orixas e entidades da umbanda que atravessam
todo o trabalho nos levando a encruzilhas e giras, sob trilhas-rizomas. No rizoma, a perspectiva
de formacao ¢ reticular a-centrada, sem entradas nem saidas, um principio conectivo em que o

processo cartografico segue por conexao e heterogeneidade: “1° e 2° principios: principios de

8 O termo “professor-caboco” pode ser entendido como uma metafora filos6fico-pedagdgica que nasce da
confluéncia entre saberes da escola ¢ saberes do terreiro, da floresta e do rio. Caboclo” (ou caboco, na grafia
popular) ¢ uma entidade muito presente na Umbanda e em tradicdes amazonicas. Um “professor-caboc”o seria
aquele que ndo transmite apenas contetidos formais, mas que encarna uma pedagogia da ancestralidade.
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conexao e de heterogeneidade. Qualquer ponto de um rizoma pode ser conectado a qualquer
outro, ¢ deve sé-lo. Isso ¢ muito diferente da arvore ou da raiz, que fixam um ponto, uma
ordem.” (Deleuze & Guattari, 1995, p. 15).

Essa escritural textual apresentada como uma dissertacao, foi escrita pelas ideias quase
sempre abertas da cart(a)-ografia com uma linguagem ora filo-poética — fusdo entre a
profundidade reflexiva da filosofia e a sutileza estética da poesia, uma forma de comunicagao
que transcende o discurso meramente racional e abre espago para a experiéncia sensivel,
evocando ndo apenas ideias, mas sensa¢des, imagens e sentimentos. E a palavra que se veste de
metafora, ritmo e siléncio, tecendo uma tessitura que tanto pensa quanto encanta —, ora
filosofica, ora técnica, ora filo-poética-técnica — um fio narrativo que articula a espessura
reflexiva do saber filosofico, a sutileza estética da poesia e a clareza pragmatica da técnica,
tentativa de conjugar pensamento critico, beleza literdria e funcionalidade —, ndo exatamente
nessa ordem.

A dissertagdo divide-se em Cartas-Ensaios que fundamentam o estudo agora
apresentado. A Carta-Ensaio de Abertura apresenta um texto-poema de Abdias Nascimento
(1983), no qual pedimos licenca a Exu para nossa caminhada e oferecemos nosso texto aos
ancestrais do pantedo africano. O poema transcende o tempo, pois resgata a memoria historica
e conecta o passado ao presente. Abdias do Nascimento, como militante e escritor, utiliza a
poesia para reivindicar a dignidade e a for¢a de um povo que resiste através da fé, da cultura e
da luta. Este poema ¢ um chamado para que os caminhos da justica continuem sendo trilhados,
com Exu como guia.

Na Primeira Carta-Ensaio, Abrindo a Gira— as palavras iniciais, na nossa introdugao,
a escrita adentra um territorio profundamente simbolico e potente, onde filosofia, ancestralidade
e pedagogia dangam em uma mesma roda — ou gira, como sabiamente invocado. Nesse espago,
o terreiro da escola e o terreiro religioso dialogam em uma encruzilhada epistemoldgica que
ndo apenas amplia os horizontes do pensamento filos6fico, mas também propde uma ruptura
com os paradigmas coloniais que historicamente marginalizaram saberes afrocentrados.

O conceito de ancestralidade como categoria analitica e epistemoldgica ¢ essencial
para esse movimento. Ao entendé-la como territério — um espaco de trocas materiais,
simbolicas e afetivas, conforme Eduardo D. de Oliveira (2021) — ndo apenas valorizamos a
reciprocidade e a ancestralidade, mas também reconfigura a compreensao do que ¢ aprender e
ensinar. Nesse sentido, a escola pode se tornar um espago de gira, onde as praticas educativas
se entrelagam com os saberes ancestrais para forjar novos modos de existéncia e conhecimento.

A metéfora da gira € particularmente poderosa, pois, como nos rituais da Umbanda, evoca
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movimento, abertura e transformacdo. Ao trazer o conceito Njila, do Kimbundu, fortalece a
ideia de caminhos multiplos e plurais que se cruzam na busca por uma educacdo comprometida
com a diversidade e com a justi¢a epistemoldgica. Além disso, a gira como pratica ritual
incorpora a dimensao corporea e espiritual no processo educativo, destacando a importancia do
corpo e da experiéncia no ato de conhecer e filosofar.

Ao abordar as encruzilhadas no ensino da filosofia, propde-se uma reconfiguragdo
fundamental: incorporar perspectivas africanas e afro-brasileiras ndo como apéndices, mas
como centrais no processo educativo. Escrever cartas filosoficas ja carrega em si a marca da
ancestralidade, remetendo a oralidade e a troca de saberes que caracterizam as tradi¢des
africanas.

Na Segunda Carta-Ensaio, “Até que os ledes tenham seus proprios historiadores, a
historia da caga seguira glorificando o cagador”, abrimos os caminhos e encruzilhamos
saberes, pois aqui apresenta-se e revela-se a for¢a dos discursos dominantes na construgao da
memoria e da historia. Por séculos, as narrativas oficiais glorificaram os opressores, enquanto
silenciaram os oprimidos, apagando suas trajetdrias e resisténcias. O cagador, dotado de poder,
impoe sua versdo dos fatos, deixando a historia dos ledes - os cacados - em sombras e
invisibilidade. Nesse contexto, o trecho de Eduardo D. de Oliveira (2012) em Banzo é um eco
ancestral dessa luta pela narrativa. Ele nos lembra que somos pedagos vivos de uma Africa
negada, uma historia que resiste através da dor, do banzo, mas também da forca vital de quem,
mesmo esmagado sob o peso da opressio, sonha com o sol da liberdade. E a voz de avos e avos
que nao se apagaram, que, apesar dos acoites do tempo, seguem clamando por reconhecimento
e dignidade.

Na Terceira Carta-Ensaio, Trilhas Metodologicas: “A Caminhada revela o
caminho”, ao tracar uma pesquisa que explora o fendmeno educativo-filosofico-religioso em
uma comunidade com uma rica tradi¢do afro-brasileira, propomos uma visao filosofica que se
entrelaga com as memorias e identidades dos sujeitos umbandistas. Nesse caso optamos pelo
método cartografico. Aqui, cartografia se apresenta como uma abordagem essencial na
pesquisa, pois se conecta a pistas etnograficas, adaptando-se ao objeto e ao sujeito,
atravessando-se nos saberes praticos e nos valores socioculturais. Esse método nao ¢ linear, ele
se desdobra em multiplicidades, onde as trilhas e pistas rizomaticas permitem uma compreensao
mais profunda das conexdes entre passado e presente, entre educacgao e ancestralidade.

Na Quarta Carta-Ensaio, “Se quer ir rdpido va sozinho, se quer ir longe, va
acompanhado”, apresenta uma sensivel cartografia da cidade de Maraba a partir da perspectiva

afro-rizomatica, inscrevendo a presenca negra e afro-amazonida como forgca constitutiva,
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embora historicamente invisibilizada, do territério. Com base em uma escrita filo-poética e
decolonial, o texto percorre memorias, terreiros, migragoes € saberes ancestrais que resistem a
homogeneizagao historica e ao epistemicidio. Inspirado por Gongalves Dias, pelos conceitos de
rizoma e territorialidade, e por vozes como Nego-Bispo, Muniz Sodré e Simas, propde-se uma
leitura da cidade como encruzilhada de culturas e afetos, onde os terreiros ndo sdo apenas
espacos religiosos, mas potentes locais de producdo de conhecimento, reexisténcia e filosofia
viva. Maraba, assim, revela-se ndo apenas como cendrio de transformagdes urbanas, mas como
corpo coletivo vibrante, tecido por historias, encantamentos ¢ pedagogias do axé.

Aqui destacamos a figura dos maranhenses no Afro-Rizoma dos Terreiros de Maraba
entrelacando Memorias e Resisténcias. Maraba, cidade de encantos e encontros, onde os rios €
a terra se abragcam, carrega em seu seio uma riqueza cultural imensa, tecida por maos e vozes
de tantas origens. Entre essas vozes, a dos maranhenses ressoa forte, ecoando tradi¢cdes afro-
brasileiras que encontram nos terreiros seu espaco de ser e resistir. S0 os maranhenses,
guardides das memdrias ancestrais, que plantam e cultivam o afro-rizoma nas terras de Maraba,
enfrentam com coragem o preconceito que, como erva daninha, tenta sufocar essa cultura viva.

Na Quinta Carta-Ensaio, os Saberes entre terreiros: “Cada nacdo olha o meio dia da
porta de sua casa’, entrelaca-se o Terreiro de Santa Béarbara ¢ a Escola Walkise da Silveira
Vianna como territdrios vivos de saberes ancestrais e resisténcia epistémica, propondo uma
filosofia da ancestralidade que brota do corpo, do rito e da memoria. Ao tomar o terreiro como
metafora e realidade de formacao, a carta desafia o curriculo eurocentrado e convoca a escola
publica a reconhecer os saberes de Exu, Ogum, lansd, Oxossi e dos encantados como
fundamentos legitimos do pensar e do ensinar. Nesse movimento, corpo e territorio tornam-se
epistemologias em agdo, e o terreiro da escola se transforma em encruzilhada de existéncias,
onde o ax¢ da ancestralidade cura o epistemicidio e recria possibilidades pedagdgicas plurais,
sensiveis e antirracistas. Evoca-se a ideia de uma intersecao viva entre mundos, saberes ¢
temporalidades. Fazemos mengao ao Terreiro Ancestral Santa Barbara e ao terreiro da escola
Walkise da Silveira Viana para uma (re)semantiza¢do da nogao de territorios de resisténcia —
no caso da escola —, lugares onde os saberes ancestrais e pedagodgicos se encontram € se
tensionam para a construgdo de uma pratica antirracista e ancestral. Podemos explorar essa
relagdo entre o espaco sagrado e o espaco escolar como /ocus de aprendizagem cruzadas. O
terreiro, como lugar de memoria ancestral, espiritualidade e vivéncias comunitarias, poderia ser
visto como uma metafora ou mesmo um modelo para a escola, desafiando a estruturagdo

tradicional eurocentrada e tecnicista. J& na escola, como espago formal de ensino, poderia se
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abrir ao didlogo com os saberes dos pés descal¢os na terra, ampliando a experiéncia
pedagdgica para incluir narrativas decoloniais e afrorreferenciadas.

Na Sexta Carta-Ensaio, “Ndo é errado voltar atrds pelo o que esquecestes”, mergulha
na experiéncia do ensino de filosofia da ancestralidade como pratica viva e encarnada na escola
publica, convocando o terreiro como matriz pedagdgica que integra corpo, memoria,
espiritualidade e politica. A partir das Estacdes Filosoficas e da Pedagogia do Xiré, a carta
revela que ensinar filosofia com os orixas — como Exu, Ogum e lansd — € romper com a rigidez
curricular e criar espagos de escuta, rito e encantamento, onde o saber se danga, se canta e se
sente. Ao reinscrever a oralidade, o siléncio, o tambor e a gira como formas legitimas de
producdo do conhecimento, a carta afirma que a filosofia da ancestralidade ¢ caminho de cura,
reexisténcia e insurgéncia no cotidiano escolar, propondo uma educacdo antirracista enraizada
nas cosmopercepgoes afro-amerindias e na forca coletiva dos saberes interditados. O provérbio
nos convida a revisitar o passado, reencontrar os saberes esquecidos e ressignifica-los no
presente. Inspirada por este ensino ancestral do terreiro Santa Barbara, esta proposta pedagogica
busca situar a filosofia da ancestralidade no espago da escola, entendendo-a como uma pratica
educativa que emerge da encruzilhada — um lugar simbdlico de multiplas possibilidades,

fascinantes e transformagaoes.



2°CARTA-ENSAIO

“Até que os ledes tenham seus proprios historiadores,
a historia da caga seguird glorificando o cacador”
(Provérbio africano)

/ - a

Enguanto- a cnguisigdo inferroga a minha existéneia;
e nega o- negrume do- mew coyvpo—Llefra
na semidnfica da minha escrita; prossigo:
Agunifo- ndo- mag o- assunito-

Adessas yagas e dossentidas falas:
Prossigo- e persigo- ovtras falas, aguelasy acnda dmidas,
vozes afogadas, Ada viagem negrecra:

E, apesar da minha fala hoje desnudar-se
no-calido- e esperangoso-sol Ae terras brasis,
onde nased, o-gesto- de mew covpo—escrifa
leyvandta em suay lembrangas
esmaecidas cmagens de um dfero- primecro:

For g0~ prossigo:

Persigo- acalentnoo nessa eserevivéncia
ndo-a efigie de brancos brasées,
sim o secvdar sengo-de indizivecs negros gueloides,

selo-origindyio-de nwm perdido-e sempre recnyventado- cla:
Concecgdo Evaristo- (2008)
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Nefa carfn refomo a companhia Ade caminhada com Exwy o

Assem ensina Alexandre Osanciy (2019, pp:27):

Senhor brincalhdos da ovdem e do- caos, fambém conhecido- como-
Odara, o bondoso; com vigtas, nesfa tritha, a fessifura eserifural de
uma episfemologia assentada no- Axé sob a condugdo de Exwy o
prnciplo de divindade corubana de alimendn, refroalimentn e froca:
Como- aprendi com Muniz Sodvré (1998, p- 67), o Axé “se deixa
conduzir pelay palayras e pelo som rifualizado”’, e, g0 se faz com
Exuw, ondle estic estrudfurado foda a cosmogonia, os mifos; ox rifos:

Exw evota uma episfemologia prefa, aberfan a owfras manecyas
Ade ser humano; porgue ndo-exclud a diversidade e a diferenga,
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sendlo- elayg fatores e ndo- obsticulo para o- crescimendo: Colhe o
vac e vem de conhecimentos gue cireudam, refroalimentando—
sotials, na lufa dox camponeses e operirios, nay favelas e nox
bairroy distantes day prefecturas.?

2 ABRINDO OS CAMINHOS E ENCRUZILHANDO OS FUNDAMENTOS
Trecho de BANZO

Eu sei, eu sei que sou um pedago d’Africa

pendurado na noite do meu povo.

Do fundo das senzalas de outros tempos

se levanta o clamor dos meus avos

que tiveram seus sonhos esmagados

sob o peso de cangas e libambos

amando, ao longe, o sol das liberdades...""

Essa dissertacao ¢ sobre a minha morte. E também sobre o meu renascimento. E, antes

de tudo, um rito de passagem. Escrevé-la significa romper com oito anos (ou mais) de
sucessivos lutos, hesitacdes, medos paralisantes, autossabotagens, procrastinacoes,
desumanizagdes, guerras internas, violéncias simbolicas e exilios. Dito isso, ¢ importante
ressaltar que este trabalho ndo tem a marca e nem a pretensdo de uma escrita balizada na
neutralidade. Nela tem a carne viva, o sangue, o suor, a saliva, o gozo e lagrimas, meus e de
meus/minhas ancestrais. Tem DNA (DNA AFRO), célula, corpo, identidade, territorio e
espirito. Faz parte das encruzilhadas e de longos caminhos. Nao ¢ aleatoria, ndo ¢ acidental,
ndo ¢/foi por acaso. Tem curva, cruzo, acento, propdsito e destino. Nasce do d&mago de minhas
inquietacdes, dores, sonhos, sabores e (des)ilusdes. Emerge da experiéncia que se alinha nos
atravessamentos da vida, com ou sem teoria. Minha mae ja dizia: “vocés sao muito cheios de

"I quero ver encarar a realidade”. Assim, esta dissertagdo se inscreve como documento

‘tiurias
vivo de uma travessia: entre a morte e o renascimento, entre a dor e a esperanga, entre o exilio
e a retomada do axé. E escrita de encruzilhada, porque sou filho dela — e é por ela que sigo.
Fui criado com essa expectativa: “Filosofar ¢ bom, mas como a gente resolve, José
Evandro?”. Eu gosto de tragar roteiros para as encruzilhadas ou para as saidas. Ao menos tentar.

Neutralidade? Deixo-a para os produtos de prateleira: sabonetes, xampus, detergentes — esses

sim se dizem neutros e cumprem bem sua funcao de limpeza impessoal. Ja aqui, neste texto que

% CONFERENCIA EM TORNO DE UMA EPISTEMOLOGIA PRETA In: Revista Exitus, Santarém/PA, Vol.
9,N° 4, p. 17 - 36, Out/Dez 2019

10 (Por Eduardo D. de Oliveira. Publicado em: Site Geledés, 2012).

' Traduz aquele momento em que os mais jovens sdo chamados a reflexdo, 4 maturidade e & agdo pratica. As
"tiurias" representam as escapadas criativas e imaginativas, mas a realidade — dura e inescapavel — pede coragem
e enfrentamento. E quase uma poesia do cotidiano, onde a criatividade encontra o chamado para a vida real.
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danca com a gira, a escrita ndo se pretende neutra, nem se esconde sob a fantasia da
universalidade. O que aqui se apresenta € corpo-memoria em transito, € saber ancestral que pisa
firme no chao batido do Terreiro de Santa Barbara, ¢ filosofia que gira em dire¢do a outros
modos de pensar, viver e escrever.

Neste momento, mais do que nunca, defender, de forma honesta, ideias e ainda
demonstrar o percurso realizado para elabora-las, mostrando-se vulneravel as criticas, aos
questionamentos, as tensdes, as projegdes, aos acolhimentos e as defesas ¢ algo raro. Produzir
¢ defender um trabalho de mestrado em ensino de filosofia e educacao, colocando-se no centro
da encruzilhada de sentidos e efeitos que emergem da experiéncia, e assumindo a
responsabilidade, as consequéncias e o protagonismo do dito e do ndo-dito, ¢ excepcional. Que
este trabalho, atravessado por vivéncias, sentimentos € saberes em movimento, possa servir
como ponto de partida para trocas. Que, a partir do que somos, do que sentimos € vivemos,
somado ao que aqui se apresenta, possamos seguir acreditando na poténcia dos (des)encontros.
Porque, como nos ensina o mestre quilombola Antonio Bispo dos Santos (2015), “nem sempre
0 que se mistura se ajunta” (p. 89), mas, com certeza, se afeta. E ¢ no terreiro desses afetos,
muitas vezes dissonantes, outras vezes cumplices, que germinam novas possibilidades de
caminhar junto, mesmo quando os passos nao sA0 0S MesSMmos.

A quem l&, reconhego: ha outras perspectivas — talvez mais palataveis, talvez mais
aceitas nas academias. Mas esta aqui ¢ a minha: a da gira decolonial. A escrita que voce 1€ agora
nao se reduz a método; ela ¢ também reza, ¢ corpo que danga, € palavra que escorre da boca do

mais velho, ¢ siléncio de Exu esperando quem sabe ouvir.

2.1 NAS TRILHAS DAS ENCRUZILHADAS DOS FUNDAMENTOS AFRO-
ESPISTEMICO

Na cultura da religiosidade de matriz africana (candomblé) e da religido afro-brasileira
(umbanda), os Nkisis, os Orixas iorubanos, os Voduns e Encantados, Caboclos também foram
os ancestrais divinizados, pessoas magistrais que existiram em tempos imemoriais e se
somaram aos elementos da natureza. Pessoas que se encantaram elevando-se a condi¢do de
intermediarios diretos entre Olorum, o Deus supremo e incorpdreo dos iorubas, e os humanos,
que através dos rituais sagrados selaram a continua comunicagdo com esses seus protetores
imediatos, os orixds. Para compreendermos melhor essa narrativa mitica, eis a explanagdo de

um Babalaé (pai do segredo) para Verger (1989):

Antigamente, os orixas eram homens.
Homens que se tornaram orixas por causa dos seus poderes.
Homens que se tornaram orixas por causa da sua sabedoria.
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Eles eram respeitados por causa da sua forga.

Eles eram venerados por causa de suas virtudes.

Nos adoramos sua memoria e os altos feitos que realizaram.

Foi assim que estes homens se tornaram orixas.

Os homens eram numerosos sobre a terra. Antigamente, como hoje, muitos deles ndo
sdo valentes nem sabios.

A memoria destes ndo se perpetuou.

Eles foram esquecidos.

Nao se tornaram orixas.

Em cada vila um culto se estabeleceu sobre a lembranga de um ancestral de prestigio
e lendas foram transmitidas de geragdo em gerag@o para render-lhes homenagem.
(Verger, 1989 p.13)

Este relato ¢ bem representativo para dimensionarmos a for¢a que a ancestralidade
africana possui para a construcao das principais divindades do culto aos orixas. Relato feito por
um Sacerdote de Ifa, o adivinho iorubano, ao antrop6logo Pierre Verger, e que abre o seu livro
Lendas Africanas dos Orixas (1989).

Os Orixas de acordo com a mitologia iorubana sao for¢as da natureza. E se representam
através das manifestagdes das suas formas naturais: a agua, o fogo, o ar, a terra; mares e ri10s,
chuvas e ventos, raios e trovoes; folhas e frutos, ferro e pedra, minerais diversos € os animais.
Quando se traduz o termo orixd de origem iorubd, que quer dizer cabaca-cabeg¢a mais
precisamente, encontra-se no sentido desta palavra fragmentos da grande complexidade que
envolve o universo religioso de origem africana. A cabaca, para os africanos, ¢ mais do que um
simples recipiente: ¢ um instrumento de guardar, de conter em seu interior as mais diversas
substancias — sélidas, liquidas ou vegetais. Por isso, pode-se dizer que, na cabaga, cabe o que
representa o mundo. A cabaga ¢ o simbolo do poder e do ventre, que se divide em duas partes:
a metade superior representa o Orun, o plano da existéncia divina, € o Aiyé, na metade inferior,
o plano da existéncia terrena.

No Dicionério dos Simbolos (2015, p.151) encontro a escrita que “a cabaga é a
imagem do corpo inteiro, do homem (mulher, grifo meu) e do mundo em seu conjunto™'?. Para
os povos africano bambaras, a cabaca ¢ simbolo do ovo cdsmico, da gestagao, do itero em que
se elabora a vida manifestada. Os bambaras chamaram a corda da cabaga de corddo umbilical
da crianga. E dessa relagdo nasceu a compreensdo de que o ori humano ou, em portugués, a
cabeca humana, seria o reservatorio de toda energia cosmologica que configura as deidades

chamadas Orixas. Sao estes Orixas que trazem a energia vital da vida, o Axé. Em Passos (2004):

12O Nommo, deus da agua, grande demiurgo da cosmogonia dos dogons, apresenta-se as vezes na terra sob forma
de uma cabaga. A familia das plantas associadas ao cabaceiro esta ligada as nog¢des de espago, de extensdo e de
comércio; a cabaga ¢ a imagem do corpo do homem, e do mundo em seu conjunto” (Dicionario de Simbolos -
DIED,2015 p.151).
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“podemos encontrar: o orixa ¢ a forga etérea e arquetipica presente em todos os
elementos que compdem a Natureza. Cada divindade esta associada a um elemento,
que traduz os seus poderes divinos. Oxum domina a calma das aguas doces, Oxdssi
investe o seu poder na caga e nas florestas, Ossaim domina o mistério e o poder de
todas as folhas, Xango ¢ o senhor do fogo e dos trovdes, enquanto Obaluaié domina
a terra e os seus mistérios”. (Passos 2004, p.33)

Como estamos sob os caminhos do Senhor dos Caminhos, comego pedindo licenga a
Exu. Pois, como diz o provérbio iorubano: “Exu matou um passaro ontem, com a pedra que
langou hoje”. E diante disso tudo, reconheco que os tempos de Exu ndo seguem linha reta, sua
logica ¢ circular, € encruzilhada. Por isso, antes de qualquer palavra, que venha o assentamento,
o respeito, o axé. Exu, movimento e forca de (re)caminho, sem o qual ndo estariamos aqui; O
dono da encruzilhada, do corpo e da palavra ofertada. Senhor de todas as porteiras e
multiplicador de infinitos desejos. Boca que tudo devora e, portanto, tudo conhece-reconhece.
Tenho gratiddo por ndo me deixar refém das pobrezas epistemologicas e por permitir ir além
do que a visdo alcanga. Exu ¢ o melhor amigo de quem esta na encruzilhada. Possibilitando

diversos caminhos. Como bem anuncia o Ponto de Umbanda:

A sua casa ndo tem parede
Ndo tem janela

E ndo tem nada

Aonde é, aonde é

Que Exu mora

Exu mora

La na encruzilhada (..)"

Cabe ressaltar que Exu nao quer titulo nenhum, muito menos de filosofo. Se o
inventamos como “filosofo” atentamos para o uso das aspas, mas por ser Exu uma figura
complexa e antiga, que desempenha diversas funcdes e posigdes, uma vez que ¢ o Orixd da
ordem, da comunicago, do movimento e da fecundagdo. E também o guardido dos terreiros,
das aldeias, das cidades e das casas. Nele esta a preservacao dos fundamentos essenciais da
filosofia africana: a comunicacao, a mudanca, a nao hierarquizagao do ser e do conhecer, ja que
percorre caminhos e descaminhos na filosofia ocidental com os pés dancantes sobre o terreiro
da filosofia africana. Em Frege (2009, p. 134), “uma palavra que se encontre entre aspas nao
deve ser tomada como tendo sua referéncia costumeira”, ou seja, usual. Ao evocarmos a palavra
filosofo temos de forma direta ou indireta uma imagem socialmente construida do que o ser

Fil6sofo pode ser.

3 Ponto de umbanda: A sua casa ndo tem parede. Aldeia de Caboclos, 2011. Disponivel em

https://www.youtube.com/watch?v=cbzT4fL.nCqE
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Na filosofia ocidental, tal imagem, frequentemente associada ao branco masculino e
ao modo de produgdo eurocéntrico de pensamento, necessita ser constantemente (re) visitada,
desconstruida e reconstruida, aqui — e ja nos escapa — habita Exu. Este é e ndo é filésofo”, pois
para ele ndo existe porta fechada, e definicdo fechada ndo lhe cabe, ndo lhe aprisiona, Exu ¢é
livre como o ar que o representa no espiral dos redemoinhos. Como bem expressa o ponto de

umbanda, a seguir:

Sete porteiras,

Sete encruzilhadas

Exu ¢é da banda cruzada
Aué é banda cruzada.

Na beirada do caminho
Este Congé tem seguranca
Na porteira tem vigia
Meia noite o galo canta.

Exu fez uma casa, sem porteira ¢ sem janela
Exu fez uma casa, sem porteira e sem janela
Ainda no achou, morador pra morar nela.'*

Pensando para além das regularidades de sentido que estabelece o fixo, me avizinho
de Exu porque este preside e atravessa as minhas palavras, viabilizando experienciar e pensar
o ensino de filosofia de outro modo. Distante de uma perspectiva hegemonica, recusando
classificagdo, hierarquizacao, fixa(acao). Interessa-me, entender e nao entender Exu como um
Orixa da Filosofia, em especial a filosofia africana e a afrodiaspérica no cruzo com a
ancestralidade, da qual Exu por ser seu principio comunicador ¢ uma figura fundamental e forca

impulsionadora. De acordo com Flor do Nascimento (2012):

Podemos chamar de filosofia africana a este modo de pensar desde o continente
Africano, com seus pressupostos afirmados a partir da cosmovisdo histérica ndo
meramente colonial, mesmo que para pensar assuntos relacionados com o ocidente
europeu ou eurocéntrico. Desse modo, temos de considerar tanto a filosofia africana
produzida sob os moldes eurocéntricos, como também o pensamento tradicional que
vive constantemente no continente, produzindo uma filosofia desde o continente
africano. (Flor do Nascimento, 2012, p. 82)

Exu, como ja dissemos, guarda os principios vitais das filosofias de matriz ancestral
africana: a troca, o movimento, a recusa das ordens fixas — sobretudo quando se trata de
sobrepor um saber ao outro. Ele atravessa veredas e contramaos do pensamento ocidental com

os pés vibrando nos giros das encruzilhadas dos terreiros afrodiaspdricos. Esta quando

14 Ponto de Exu. Disponivel em https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-exu-1-o-luar-o-luar-o-luar.html


https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-exu-1-o-luar-o-luar-o-luar.html
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produzida sob os moldes eurocéntricos ndo se sobrepde ao pensamento tradicional africano.
Um caminho ndo € mais seguro, (in)certo e aceitavel do que o outro. Ambos se cruzam.

Nesse sentido — € ndo s6 —, apresentamos como proposta (re)pensar Exu como um
filésofo, como um Orixd da Filosofia, que se comunica com outras experiéncias de pensamento,
ao transitar entre os mundos do Orun e do Aiyé, estabelecendo a comunicagio entre eles. Da
mesma maneira, (des)velar a filosofia que existe em Exu, pois esta sempre a ensinar de forma
filosofante e dancante. Visto que, em-sina com as palavras, instaura(agdo), trans-figura-acao,
(arte)manha, faz, desfaz, se move em muitas diregdes, avisa, brinca, (en)canta, cacador de
mudancas. Pensamento que (des)anda no abstrato concreto. Sem Exu, como o principal Orixa
que instaura o principio, a vida ndo teria inicio, comunicag¢ao, inter-ac¢ao, pois ele ¢ a for¢a que
dinamiza e vitaliza tudo e a todos.

Exu, enquanto filosofo, encarna uma tor¢ao epistémica que rompe com a linearidade
do pensamento ocidental e desafia as dicotomias classicas como corpo/mente e razao/emogao.
Ele ¢ linguagem viva, senhor da media¢do e da comunicacao, figura central de uma filosofia
performatica e ancestral que emerge dos terreiros, como o de Santa Barbara, e das sabedorias
indigenas, como as do povo Gavido. Segundo Eduardo David de Oliveira (2007), Exu
representa um modelo ético-educacional, presente nas praticas cotidianas de saber e
convivéncia nos terreiros. Sua filosofia se manifesta na escuta, na asticia e na constru¢ao de
sentidos coletivos, sendo fundamento de uma educacdo basecada na ancestralidade. Renato
Noguera (2020) o reconhece como filésofo da diferenga e educador da multiplicidade. Exu atua
como operador da descolonizacdo curricular, abrindo caminhos para uma pedagogia da
encruzilhada que valoriza os saberes afro-brasileiros e combate o epistemicidio denunciado por
Sueli Carneiro (2020). Assim, Exu ndo ¢ apenas conteudo, mas método e ética: educa pelo
corpo, pelo improviso, pelo jogo, pela escuta e pela experiéncia. Sua presenga na educagdo ¢
um gesto politico de insurgéncia, reencantamento e reconstru¢do de mundos a partir das
encruzilhadas do saber.

Falar de Exu, como um ente-ser principal, ndo significa aqui subestimar a importancia
dos outros Orixas, no entanto, quer dizer da necessidade, importancia e lugar primeiro de Exu
para a realizagdao do culto aos Orixds, onde este leva e traz mensagens e ebos, funciona como
intérprete linguistico dos Orixas. No Oraculo de Ifd é ele quem responde quando a Yalorixa

(mae de santo) ou Babalorixd (pai de santo) consulta os buzios!'®, além do papel que este

15 Uma pratica espiritual e divinatoria amplamente utilizada nas religides de matriz africana, como o Candomblé
e a Umbanda. Por meio desse oraculo, o sacerdote ou sacerdotisa — conhecido como babalorixa ou ialorixa —
estabelece comunicag@o com os orixas, espiritos ancestrais que regem diferentes aspectos da vida e da natureza.
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desempenha na regéncia do cosmo, na visdo dos iorubanos onde ¢ parte individual e a energia
vital de cada ser, sendo como Olodumaré parte constituinte de tudo que ha no Orun e no Aiyé.
Cabe a ele levar as oferendas dos humanos aos Orixds.

Em sintonia com isso, ¢ também papel de Exu nos ensinar a pensar por meio do didlogo
— a refletir em linguagem de encontro. Dessa forma, seguimos abrindo escuta as palavras que
ecoam da antropologia e da sociologia — saberes que também caminham conosco., que
incessantemente escrevem sobre as religioes afro-brasileiras, possibilitando ampliar o nosso
entendimento — ou nao — da religiosidade de matriz africana aqui na didspora. Dado que Exu
esta sempre desconfiado do que ha por tras dos ditos e escritos.

Dessa forma, ndo podemos considerar que “fudo” o que lemos em um artigo,
monografia, dissertacdo, tese ou livro sobre as religides de matrizes africanas e afro-brasileiras,
se constituem especificamente daquele modo ou representam a verdade, uma vez que sao
realidades de experiencias e vivencias multiplas, diversas, marcada por complexidades. As
referidas religides sdo de iniciacdo, segredo e multiplicidade. Ou seja, muita coisa que foi
escrita, e que se escreve, pode ser um pér na palha.'

Em vista disso, se Exu ¢ uma forca vital que mobiliza tudo e a todos, ¢ também uma
forca negada e desprezada, tal como a filosofia africana, em que antes de comegarmos a falar,
surge a desconfianca/descrédito da questao metafisica: a filosofia africana existe? Tanto quanto
a propalada afirmag¢do: Exu ¢ diabo. Estas argumentagdes servem para imobilizar quem nao se
imobiliza. Exu é negro. Um poderoso e imenso orix4 negro. E o orixa mais proximo dos seres
humanos porque representa a vontade, o desejo, a sexualidade, a davida, a divindade

controversa, pois € visto de diferentes formas. Conforme Ribeiro e Salami (2015):

Exu é personagem controversa, talvez a mais controversa de todas as divindades do
pantedo ioruba. Alguns o consideram exclusivamente mau, outros o consideram capaz
de atos benéficos e maléficos e outros, ainda, enfatizam seus tracos de benevoléncia.
Em grande parte da literatura disponivel Exu ¢ apresentado como ser ambiguo,
entidade neutra, entre o bem e o mal, ou ainda simultdneo bom e mau. (...). As muitas
faces da natureza de Exu acham-se apresentadas nos odus ¢ em outras formas de
narrativa oral ioruba: sua competéncia como estrategista, sua inclinagio para o ludico,
sua fidelidade a palavra e a verdade, seu bom senso e ponderagdo, que propiciam
sensatez e discernimento para julgar com justica e sabedoria. Essas qualidades o
tornam interessante ¢ atraente para alguns e indesejavel para outros. (Ribeiro e Salami,
2015, p.140)

A filosofia africana representa um pensamento desde o continente Africano, ou seja,

que o leva em consideragdo. Dessa forma, o profundo desprezo a Exu e a permanente

16 A formula “por na palha”, que consiste em enganar uma pessoa com alguma histéria improvisada quando ndo
se pode dizer a verdade.
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subalternizagdo da filosofia africana, tida como ilegitima, estdo alicer¢ados no racismo. Como

pode-se perceber em Flor do Nascimento (2014):

Entendido como conjunto de ideias e projetos de poder que hierarquizava — e, de modo
levemente diferente, ainda hierarquiza — pessoas em todo o mundo para o proveito de
algumas. O racismo moderno apareceu como uma das maneiras de naturalizar as
relagdes de dominacdo existentes no mundo. As proje¢des assumiram muitas formas
e, ainda hoje, passados quase meio milénio, sentimos seus efeitos de modo
contundente (Flor do Nascimento, 2014, p. 11).

Ante o exposto. Para experenciar um ensino de filosofia das Giras nos questionamos:
Exu ndo pode? Isto deve ser levado em consideragdo, tendo em vista o cenario eurocéntrico, no
qual esta situado o ensino de filosofia no Brasil. Compreendemos que a implementacdo do
Artigo 26-A da Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional, que determina o ensino da
cultura e historia africanas e afro-brasileiras nos curriculos de todas as disciplinas, fornece um
percurso que pode ser percorrido por cada uma e cada um de n6s. Em se tratando do ensino de
filosofia, essa caminhada deve ser na encruzilhada do Orixd da Filosofia — com Exu.

Na Lei n°® 9.394/1996, foi incluido — pela Lei n° 10.639/2003 — e alterado pela Lei n°
11.645/2008 a obrigatoriedade do ensino da histdria e cultura afro-brasileira e indigena nas

escolas. Abaixo esta o texto atualizado:

“Art. 26-A da LDB (Lei n° 9.394/1996): Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino
fundamental e de ensino médio, publicos e privados, torna-se obrigatorio o estudo da
histoéria e cultura afro-brasileira e indigena; § 1° O conteudo programatico a que se
refere o caput deste artigo incluiré o estudo da historia da Africa e dos africanos, a
luta dos negros no Brasil, a cultura negra brasileira e o indigena brasileiro, e o negro
e o indigena na formacgao da sociedade nacional, resgatando a contribuicdo dos povos
negros e indigenas nas areas social, econdmica e politica, pertinentes a historia do
Brasil; § 2° Os contetidos referentes a historia e cultura afro-brasileira e dos povos
indigenas brasileiros serdo ministrados no ambito de todo o curriculo escolar, em
especial nas areas de Educac@o Artistica e de Literatura e Histdoria Brasileiras.”
(Brasil, 2023, p. 134-136)

No entanto, caminhar nas encruzilhadas, ainda ¢ trilha negada, ndo (re)conhecida por
muitos dos caminhantes no pensamento da colonialidade. Esse pensamento ndo se restringia a
simplesmente explorar recursos naturais € mao-de-obra. “Ele padronizou pensamentos e
virtudes a partir de modelos europeus, impondo referéncias morais, culturais, de como agir, ser,
pensar” (Ballestrin, 2013, p. 272). Desse modo, os passos ficam sem ser efetivamente dados.
Contudo, com a proposta da gira decolonial/contra-colonial, os caminhantes da encruzilhada
nao permanecem sem ser movidos, impulsionados e comunicados pelo Senhor dos caminhos.
Assim, esse trabalho/estudo/pesquisa situa-se en(m)-contra-posi¢do. Exu nao lamenta a

ignorancia, os mal-ditos. Ao (in)verso, a poténcia interpretativa e compreensiva que emerge do
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cruzamento entre a filosofia africana e afrodiasporica supera, em muito, os limites do
entendimento imposto pelo universalismo ocidental. Considerando esse modo de entendimento
ocidental, voltado para apreensao — como se fosse possivel capturar Exu —, concluimos que Exu
ndo se prende: seu sentido ¢ aberto, escorregadio, sempre em movimento.

Exu é o proprio principio do movimento, que tudo transforma, que supera limites.
Assim, tudo o que contraria as normas sociais que regulam o cotidiano, sdo seus atributos. Ele
é a revolugdo, a mudanga gradual/radical de comportamento e pensamento humano. E o grande
ojissé (mensageiro) dos Orixas, como bem referimos, fazendo a conexao entre os planos da
materialidade e da imaterialidade, estabelecendo a comunicagao entre todos os seres. Tudo que
se refere ao ato de comunicar, tem relacdo intrinseca com Exu: a constru¢ao da linguagem, a
gestualidade, a fala articulada, até ao poder da oralidade, que na filosofia africana ¢ algo

sagrado. Como escreve Elbein (1986):

Exu ndo so6 esta relacionado com os ancestrais femininos e masculinos e com suas
representagdes coletivas, mas ele também ¢ um elemento constitutivo, na realidade o
- elemento dindmicol, ndo s6 de todos os seres sobrenaturais, como também de tudo
que existe. Neste sentido, Exu ndo pode ser isolado, ou classificado em nenhuma
categoria. E um principio, e como o axé que ele representa e transporta, participa
forcosamente de tudo. Principio dindmico e de expansdo de tudo o que existe, sem ele
todos os elementos do sistema e seu devir ficariam imobilizados, a vida nio se
desenvolveria (Elbein, 1986, p. 130-131).

Essa divindade ¢ regente dos caminhos, das passagens, das entradas e saidas, Exu ¢
um guia, tanto no sentido fisico quanto no sentido energético do termo. Ele ¢ a valorizacao da
vida. Estar vivo, quente, pulsando, ou seja, estar com o ori (cabeca) e também com o okan
(coracdo) funcionando e em harmonia, ¢ estar em contato com Exu. Ele representa a vida em
seu sentido mais amplo. Portanto, ¢ a alegria da vida, ¢ a celebrag@o que gera vida, que auxilia
no desenvolvimento do corpo e da alma. Nas giras das religides de matriz africana e afro-
brasileira, Ele estd ligado as pulsagdes fisicas, a velocidade do ar que entra e sai do corpo,
alimentando o sangue, que alimenta as células, deixando o corpo quente e ativo. Exu ¢ vida ao
maximo, é vida em todas as extensdes possiveis. E um personagem que possui uma imagem
afixada, a qual vocé vira, revira, transformando-a em tudo e nada. E o que protege a verdade e
a palavra dada. No entanto, de todas as possiveis defini¢des de Exu, a que parece ser a melhor
¢ a que ele mesmo faz de si — “eu sou o infinito mais um!” expresso em um de seus orikis.
Nessa escrita encruzilhada, considerando o Terreiro de Umbanda espago-lugar de didlogo com
o terreiro da escola, falaremos de outros Orixas no decorrer do dessa carta-ensaio, sobretudo os

Orixas que estao no Assentamento do Terreiro Santa Barbara - lansa, Ogum e Oxossi.
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Continuando na escrita dessa carta-ensaio trago um mito da tradi¢do bambara, “Conta
um mito africano que uma mulher langou uma corda para o alto e sem saber ao certo em que
ela se sustentara comeca a subir” (Verger, 1997, p.17). Certa vez, ouvi um estudioso!” fazer a
seguinte observagdo: se o barroco das igrejas catolicas invade as pessoas pelos olhos, as
religides afro-brasileiras arrebatam os fiéis pelos ouvidos. Considero essa observacdo muito
pertinente, pois de fato o som dos atabaques, os cantos, as oragdes e o burburinho das pessoas
criam uma atmosfera inebriante. Contudo, cada vez que entro em um Terreiro de Umbanda
todos os meus sentidos sdo afetados. Visdo, audigdo, olfato, paladar, tato — ndo ha como ficar
indiferente a multiplicidade de elementos que compde estes mundos afro-brasileiro.

O que isso tem a ver com uma pesquisa de mestrado profissional em ensino de
filosofia? Ou, formulando a questdo de outro modo: o que um terreiro tem a dizer sobre
processos de aprendizagem no campo da filosofia africana e afrodiasporica no cruzo com a
ancestralidade? Para entrelagar respostas a essas perguntas, € primeiro necessario desvelar os
caminhos trilhados, as encruzilhadas que me fizeram e refizeram pesquisador, até que meu
nome fosse soprado pelo vento da Gira, convocado ao terreiro dos saberes ancestrais.

Quanto a mim, meu processo formativo habita a encruzilhada — entre a Sociologia e
a Filosofia, entre os caminhos da universidade e as veredas do ativismo. Resta, entdo, seguir
em movimento, guiado pelo sopro dos acontecimentos. Nao posso se quer esbogar controle
sobre o objeto escolhido. “Ndo, nem a pergunta eu soubera fazer, no entanto a resposta se
impunha a mim desde que eu nascera, e fora por causa da resposta continua que eu, em caminho
inverso fui obrigada a procurar a que pergunta pertencia’. (Lispector, 2000, p. 38). Assim,
“Exu, lhe agradego de novo, agradeco seu povo, sua gira e sua missdo, Exu. Exu, sempre
mostra a verdade, me traz for¢a e coragem, com carinho e gratiddo, Exu! Exu, outra vez lhe
agradeco! Pego tudo que mereco, do fundo do coragdo, Exu! %

O trecho acima de Clarice Lispector (2000), em A Paixdo segundo Victor Hugo,
reverbera fundo em meu corpo-diaspora. E como se cada palavra dela encontrasse eco em
minhas memorias de menino, formado entre o siléncio opressor da escola colonial e as girias
libertarias das ruas que me alfabetizaram na vida. Minhas vivéncias étnico-raciais nao sao

apenas lembrancas — sdo raizes em movimento, raizes que se recusam a fixidez do chao

17 Refiro-me a apresentacio realizada por Roger Sansi (Goldsmiths' College, University of London), intitulada
“Encountering Images in Candomblé”, em 15 de junho de 2009, durante a Conferéncia “Territorios
Sensiveis:diferenca, agéncia e transgressao” no Museu Nacional — UFRJ.

13 Diversas cantigas (Pontos Cantados) para os Exus. Disponivel em https://girasdeumbanda.com.br/materia/
235/pontos-de-exu.html
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imposto. Por isso agradego a Exu por me tirar do trilho do colonialismo e me deixar em qualquer
lugar das encruzilhadas.

As marcas no percurso da vida me levaram a buscar os caminhos inversos a qual se
refere Clarice Lispector (2000), as respostas dadas pela sociedade me fizeram produzir
perguntas politicas e a me reconstruir politicamente. Hoje, enveredar pelos caminhos das
relagdes étnico-raciais € parte vital da minha busca por sentido. Por isso, a inten¢ao de realizar
essa pesquisa, deu-se por possibilitar reflexdes acerca da producdo do conhecimento e a
valorizagdo de saberes ja existentes, saberes de povos que historicamente foram descolocados
para margem, para a invisibilidade.

Acredito que compreender as contribuigdes das religiosidades de matriz africana e
afro-brasileira, especialmente nos centros de umbanda existentes em Maraba, pode me
proporcionar a apreensdao de saberes fundamentais e me conduzir por trilhas de reflexdes
essenciais para minha formagao pessoal e profissional. Trata-se de um caminho que articula a
construcao de processos educativos libertadores — pautados na descolonizagdo do corpo e do
saber — com a afirmacao de identidades forjadas no/com o bairro Sao Félix, onde moro, na
cidade de Maraba, e nos coletivos dos quais participo: o terreiro, a escola em que atuo € o
movimento negro da minha cidade.

Ressalto que o uso da posicdo politica decolonial nesta pesquisa relaciona-se a
pesquisa sobre colonialidade do saber, a mesma estd pautada na denuncia de que a producao
do conhecimento segue uma logica colonial. Segundo Quijano (2005, p.342) “o fim do
colonialismo nao acabou com as relagdes de colonialidade nos ambitos econdmicos sociais ¢
politicos”™, por isso o autor desenvolve o conceito de colonialidade do poder para denunciar a
continuidade da dominacao colonial e o sistema de hierarquizacdo das relagdes étnico-raciais
em escala global que se constitui em uma de suas bases. Esse posicionamento de Quijano (2005)
mostra a necessidade de construirmos outras epistemologias para a producao do conhecimento.

Neste sentido, a escolha do tema de pesquisa emerge de um enraizamento profundo
na minha formagao e trajetdria como professor de Filosofia e Sociologia no ensino médio da
rede estadual do Pard, especialmente na Escola Estadual Walkise da Silveira Vianna, localizada
no bairro Séo Félix, em Maraba no estado do Para. E nesse terreiro amazonico, de multiplas
ancestralidades e histdrias silenciadas, que venho desenvolvendo praticas pedagdgicas voltadas
para a reflexdo critica sobre identidades, diversidades e enfrentamento do racismo estrutural.
Foi nesse contexto que, em 2014, fundamos o Observatorio Etnico-Racial da Escola Walkise,
com o intuito de criar um espago colaborativo de escuta, intercambio de saberes e articulagao

de vozes plurais dentro da escola publica.
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Minha formagdo em pds-graduacdo lato sensu em Promogdo das Politicas de
Igualdade Racial na Escola, com énfase nos Saberes Africanos e Afro-Brasileiros na Amazonia
(UFPA — Universidade Federal do Pard), possibilitou a sistematizacdo de um projeto de
intervengdo que se enraizou na escuta dos sujeitos escolares e na valorizag¢ao das epistemologias
negras e indigenas. Tal experiéncia se articula organicamente com os fundamentos da minha
pesquisa de mestrado, na qual busco elaborar uma filosofia da ancestralidade a partir do didlogo
entre os saberes de terreiros, particularmente os do Terreiro de Santa Barbara, e o cotidiano
escolar. Assim, a escola deixa de ser apenas espaco de ensino e se torna também territério de
resisténcia, onde os saberes entrecruzados — dos povos tradicionais, das juventudes periféricas
e dos orixds — convocam novas possibilidades de existéncia e pensamento no curriculo.

Com isso, a escolha de um tema referente as filosofias africanas e afrodiasporica com
énfase na filosofia da ancestralidade parece fazer bastante sentido, pois além de ter uma ligacao
com minha formacgao e atuacdo como professor, este estudo buscou fazer um movimento de
afirmagao epistémica, politica e cultural, do pensamento dos povos africanos e afrodiasporicos
no cruzo e atravessamento com o pensamento ocidental nas aulas de filosofia do ensino médio
da Escola Walkise da Silveira Vianna.

O desafio deste trabalho se consistiu em transitar por uma producdo académica,
trilhada por uma pratica pedagdgica do ensino de filosofia afrorreferenciada na ancestralidade.
Um plano de se trabalhar por um viés filos6fico ndo eurocéntrico, o que implicou em pensar a
filosofia € o seu ensino, por outras perspectivas, a exemplo do pensar filoséfico africano,
afrodiasporico e afro-brasileiro, que se estabelece como um modo descolonizador do fazer da

filosofia. Como bem diz Dantas (2022):

[...] o ato de escrever uma filosofia no Sul global acontece pelo ato de cultivar o
“dialogo pela escuta”, incluindo perguntas, respostas e, especialmente, expectativas.
Uma triade exposta pela percepg@o como via de intepretacdo de realidade, ja que ela
alarga os sentidos e transgride as fronteiras disciplinares e conceituais, para entdo
afirmar que o “[...] pensamento de matriz cultural africana ndo comporta especialistas.
(Dantas, 2022, p. 183)

Propor uma pesquisa sobre o ensino de filosofia com foco em trilhas e cruzos, implica
em fazer uma opcao de estudo que nao quer apenas romper com o modelo eurocéntrico. Nossa
intervengdo promoveu debates na escola, entre filosofia da ancestralidade e as outras filosofias,
entre elas, a filosofia eurocéntrica, com vista a atender a uma educagao antirracista no contexto
do ambiente escolar.

Promovemos uma intervengao no ensino de filosofia que levou em conta a diversidade

de saberes e experiéncias presentes na educacdo, sociedade brasileira, no proprio ensino de
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filosofia, com o cruzamento de contetidos e metodologias das tradi¢des filosoficas africanas,
afro diasporicas, ancestralidade, as tradigoes da filosofia ocidental. Considerando os valores
afro-brasileiros — principalmente dos pensadores dessa perspectiva, com os valores gestado no
Terreiro Santa Barbara, no bairro de Sao Félix, na periferia de Maraba.

E fundamental pensar a ancestralidade como fonte de conhecimento e inspiragio para
a reflexdo filosofica. E a ancestralidade africana e afro-diaspérica quem nos permite pensarmos
e produzirmos dentro de uma cosmovisdo africana e afro-brasileira, como caminho de
questionamento na perspectiva de saida do silenciamento, tanto acerca da produgao filoséfica
do continente africano, quanto dos saberes afrodiasporicos, mediado pela historia e cultura
africana e afro-brasileira. A ancestralidade ¢ uma inspira¢dao formativa. E pode ser utilizada
como inspiracao para outras epistemologias, bem como a filosofia africana pode mediar a

histdria e cultura africana e afro-brasileira, na perspectiva da indicagao de Macedo (2012), que:

A experiéncia formativa sempre dira algo ao curriculo (...). Em realidade configura-
se aqui, saberes e fazeres em metamorfoses incessantes, queiramos ou ndo, saibamos
ou ndo, concordemos ou ndo, até porque qualquer experiéncia aprendente nos conduz
a alguns lugares nao habitados, [...] nem sempre formativos (Macedo, 2012, p. 68).

Um ensino de filosofia em cruzo com filosofia africana e atravessado pela
ancestralidade fornece todos os contetdos e subsidios para o ensino de histéria e cultura
africana e afro-brasileira, assim como se constitui num modo de pensar e agir, onde o corpo-
falante se apresenta como preocupacao fundamental com vista a valorizacao e reconhecimento
da alteridade e com implicacdo na experiéncia formativa. Macedo (2012) nessa sua itinerancia
reflexiva sobre os sentidos da formagdo nos apresenta a ideia de formatividade, apropriada da
filosofia da formag¢do de Bernard Honoré¢ (1992), “como o conjunto de condi¢des, mediagdes,
experiéncias e formulagdes implicando o fenomeno da formacao [...]” (Macedo, 2012, p.67). O

autor continua explicando que:

[...], a formagdo, enquanto fendmeno-tema, ndo ¢ propriedade privada da pedagogia.
A vida ja tem a sua “formatividade” (Honoré, 1992), e em muitos contextos nao
pertencentes a tradi¢do pedagogica a formacdo ja se faz um fenémeno prioritario e
pensado a partir da especificidade desses contextos. Vejamos, por exemplo, como a
formagdo emerge no mundo do trabalho e da cultura, enquanto uma pauta politica de
negociacdes significativas e tensas. De todo modo, mesmo que compreendamos a
formagdo como um fendmeno que se realiza no sujeito, como ontogénese, ou seja,
como caminhada do Ser para seu aperfeigoamento infindavel, aqui, como implica¢do
politica e opgdo analitico-reflexiva, ndo a desvinculamos do contexto da organizagio
e da experiéncia curricular-formativa, contexto esse, em que as pessoas experimentam
praticas “formativas” veiculadas por iniciativas das mais diversas inten¢des e matizes
e que se propdem a agir orientadas por um curriculo e por politicas que as orientam
(Macedo, 2012, p.68).
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A filosofia ocidental ¢ um campo marcado por tradi¢cdes eurocéntricas que de maneira
violenta tentou subalternizar as tradigdes africanas e afro diasporicas. Tradigdes que contribuem
para uma filosofia mais sensivel as questdes de género, raga, classe e outras dimensdes da
experiéncia humana que estdo sendo colocadas na encruzilhada da educacdo no Brasil. Na
valorizagdo de outras matizes e formatividades.

A sociedade brasileira estruturada no racismo, tem forjado a construgdo de esteredtipos
que subalternizaram os africanos e seus descendentes e que tiveram como consequéncia a
invisibilizagdo dos saberes das comunidades afro-brasileiras e do pensamento e filosofias
africanas e afrodiasporicas. Isso tem efeito bastante perverso. E necessario caminhar por outras
epistemologias e ontologias, por outras maneiras de pensar a educagao assim como por outras
formatividades, principalmente no ambito escolar.

A Lei de Diretrizes de Bases da Educa¢do Nacional (LDBN), lei n° 9394/1996, ¢ as
Diretrizes Curriculares Nacionais: diversidade e inclusdo (DCN) do ano de 2013, para o ensino
no Brasil orientam a formagao para a cidadania. Esse documento contém Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Educacio das Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Historia e Cultura
Afro-Brasileira e Africana, Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo Escolar Indigena
na Educacdo Bésica, Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacao Escolar Quilombola na
Educacao Basica. Para tanto, a escola busca o desenvolvimento de competéncias e habilidades
com vista a compreensdo da sociedade que vivemos. Esta sociedade deve ser entendida como
uma producdo dindmica dos seres humanos, um processo permanente de construcdo e
reconstru¢ao. O entendimento deste desenvolvimento da cidadania também significa a
capacitagdo para saber avaliar o sentido do mundo em que se vive, os processos sociais bem
como o papel de cada um nesses processos. A filosofia assume um papel fundamental nesse
itinerario de (re)construgao e desconstrugdo onto-epistémico.

Os conhecimentos em filosofia, elencados através dos trinta pontos dos objetos do
conhecimento sugeridos no documento para o Ensino Médio — as Orientagoes Curriculares
para o Ensino Médio (OCNEm) —, apresentam tematicas ligadas da tradi¢do eurocéntrica. No

entanto, o documento traz aquilo que seria a possibilidade de inser¢ao de outros temas:

Outros temas de feigdo assemelhada também podem propiciar a mesma ligagao entre
uma questdo atual e uma formulag@o classica, um tema instigante e o vocabulario e o
modo de argumentar proprios da Filosofia, além de ligarem a formagao especifica do
profissional que pode garantir a disciplinaridade da Filosofia com a formagdo
pretendida do aluno (Brasil, 2006, p. 34).

Diante desta constatacdo, temos como desafio uma dupla obrigatoriedade ou melhor,
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comprometimento: a) ensinar Filosofias (eurocentradas e afrocentradas); b) promover o ensino
relacdes étnico-raciais atendendo ao estudo de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana.
“Este desafio duplo passa por uma analise filosofica da propria filosofia” (Nogueira, 2018, p.
20). Nesse caminhar duplo emerge algumas questdes: O que a Filosofia tem a dizer sobre o
racismo antinegro? Existem cruzamentos entre a filosofia e a historia da Africa? As culturas
africanas e afrodiasporica, em especial a afro-brasileira, sdo relevantes para o entendimento da
filosofia? Por isso se faz necessario o cruzo dessas tradi¢cdoes — filosofia africana, filosofia
afrodiaspdrica, ancorada na ancestralidade.

Essa tessitura afro-rizomatica € que nos impulsionou para o estudo e escrita na busca
de cruzo de saberes do terreiro da religido de matriz africana e matriz afro-brasileira com o
terreiro da escola, comumente referido como o “chdo da escola”. Em suma, Saberes entre
terreiros da religido de matriz-africana e da escola: ancestralidade africana no ensino de uma
filosofia antirracista ¢ um estudo e, também, uma intervengao que intencionou colocar o ensino
de filosofia na encruzilhada com as tradi¢des filosoficas africanas e afrodiasporica — a filosofia

da ancestralidade e a filosofia eurocentrada. Seguindo a licdo de Ramose (2011):

[...] experiéncia humana ¢ o chdo inescapavel para o comego da marcha rumo a
sabedoria. Onde quer que haja um ser humano, ha também a experiéncia humana.
Todos os seres humanos adquiriram, e continuam a adquirir sabedoria ao longo de
diferentes rotas nutridas pela experiéncia e nela fundadas. (Ramose, 2011, p. 11).

Em busca desses saberes assentados, germinados e ainda em brotamento — no terreiro
das religides de matriz africana, no chdo fértil das tradi¢des afro-brasileiras e no terreiro-escola
onde pulsa a vida cotidiana — que tragaremos a trilha da tessitura conceitual do que ¢ terreiro e

do que ¢ ancestralidade.

2.2 TECENDO FUNDAMENTOS - O TERREIRO COMO LUGAR DE SABER E ECOS
SOBRE A CATEGORIA DA ANCESTRALIDADE

“...todo idioma é um modo de pensar.”
(Ensinou Frantz Fanon (2008, p. 39),

Subvertendo velhas perspectivas:

(-..) a maxima “penso, logo existo”, cunhada por Descartes, vem a ser
rasurada por outras trangadas nas esteiras das pradticas dos terreiros.
Sdo elas, o “vibro, logo existo”, “danco, logo existo”, “toco, logo
existo”, “incorporo, logo existo” e “sacrifico, logo existo”

(Simas, Rufino, 2018, p.29).

Mesmo passado ja mais de duas décadas de vigéncia da Lei 10.639/2003 (alterada pela

11.645/2008 que incluiu a histéria e cultura dos povos indigenas no Brasil), que inseri a historia
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e cultura africana e afro-brasileira, no processo académico vigente, sobretudo, nos cursos de
formagado de professores e professoras, existem poucos debates que corroboram para ampliar
os saberes e tecnologias negras advindas com a didspora bem como dos povos originarios — 0s
povos indigenas do nosso pais. Prevalece, de modo geral, a compreensdo do(a) Ser negro(a)
como sujeito(a) subalterno(a) e escravizado(a). Pouco se mergulha na diversidade dos saberes
e fazeres, da cultura negra africana e afro-brasileira e nem nas epistemologias negras. Neste

sentido, Nilma Lino Gomes (2023) ressalta que ¢ necessario entender que,

A cultura negra pode ser vista como uma particularidade cultural construida
historicamente por um grupo étnico/racial especifico, ndo de maneira isolada, mas no
contato com outros grupos e povos. Essa cultura faz-se presente no modo de vida do
brasileiro, seja qual for o seu pertencimento étnico. Todavia, a sua predominéncia se
da entre os descendentes de africanos escravizados no Brasil, ou seja, o segmento
negro da populacdo. (Gomes, apud Candau, 2000, p.77)

Portanto, compreender o movimento do transito diasporico como uma metafora que
presentifica o sofrimento e resisténcia da kalunga grande é de suma relevancia. Didspora
consistiu no processo forcado de deixar para tras o solo, o seu territério, ambiente denominado
lar, e a reconstrucao de novos significados, mesmo diante do desejo constante de retornar ao
que ficou para tras. O texto de Adi Hakim (2020), com base em George Shepperson (1993),
apresenta a origem e consolidagdo do conceito de diaspora africana. A expressdo ganhou forca
entre as décadas de 1950 e 1960, em meio ao fim do colonialismo africano, as lutas antirracistas
nos EUA e a independéncia de paises do Caribe. Como campo de estudo, o conceito se firmou
em 1965, durante o Congresso Internacional de Historiadores Africanistas na Tanzania.
Contudo, a ideia ja existia antes, como mostra o discurso do afrodescendente caribenho Edward
Wilmot Blyden em 1880, reconhecido por Shepperson como um manifesto da diaspora africana.
Assim, a nog¢do de didspora surge no século XIX como resposta a desvalorizagdo da Africa na
historia mundial.

O termo-categoria diaspora ¢ um emaranhado complexo que vem de um tempo
historico de longa duracdo e que, na atualidade, se tem constituido um campo de estudo e
reflexdo tedrico metodoldgico consolidado. Um conceito para referir diferentes formas de
abordagem, conforme ressalva os escritos de Lucia Helena Oliveira Silva e Regina Célia Lima

Xavier (2018);

Diaspora pode ser entendida como um conceito com multiplos significados. Em
termos gerais o termo didspora tem designado a dispersdo for¢ada do povo africano
pelo mundo atlantico especialmente no hemisfério ocidental. Por extensdo o termo
passou a ser estendido a processos historicos semelhantes tanto no Mediterraneo
quanto nos mundos do Oceano Indico. O surgimento deste conceito foi originalmente
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tirado da biblia a partir das traducdes gregas, baseando-se na etimologia muito citada
do termo do grego dia mésou que significa “através” e speirein que significa “semear”
ou “Dispersdo”. O termo ¢ encontrado no livro do Deuterondmio 28:25 (Silva e
Xavier, 2018, p.11).

Caminhando pelas trilhas da escrita de Lucia Helena Silva e Regina Célia Xavier
(2018), sobre a categoria Diaspora, no que se refere a polissemia dos seus significados, segundo
as autoras € um conceito que apresenta multiplos significados. No seu carater geral, circunscrito
a escravizagao negra, por exemplo, tem sido entendida como movimento de dispersao forcada
do povo africano pelo mundo atlantico especialmente no mundo ocidental. Quanto ao sentido
€ uso no tempo pretérito, o termo era entendido como processos historicos de deslocamentos
de povos e grupos que ocorreram tanto no mundo Mediterraneo quanto nos mundos do Oceano
ndico. Como bem ja referido, a génese do conceito esta no texto biblico. O seu uso também é
aplicado para definir a migrac¢ao dos judeus dispersos pelo mundo, desde o tempo do cativeiro
da Babilonia a contemporaneidade. E usado para designar migragdes traumaticas. O
alargamento do sentido do termo vai ocorrer na segunda metade do século XX.

Na década de 1960 ja deparamos com publicagdes, em que o termo ¢ usado para
referir-se as didsporas de outros povos, no sentido de dispersdo, agora, o termo passou a ter seu
sentido /ato nos escritos do historiador e africanista britanico George Shepperson (1966), que
se dedicou a historia do Malawi e histdria afro-americana, quando forja, pela primeira vez, o
termo didspora africana. Ao fazer essa aproximacgdo, visou tragar paralelo, entre outras
diasporas, com a judaica e com a dispersdo de africanos como consequéncia do trdfico negreiro.
Essa conexdo, diaspora africana, ja tinha o reconhecimento dos afro-americanos, como por
intelectuais caribenhos que faziam essa conexao.

Por exemplo, no movimento do Pan-africanismo ja encontramos nos escritos dos
intelectuais desse movimento, um pensar no sentido de diaspora, em que visavam um discurso
de aglutinagdo dos interesses culturais e politicos dos povos africanos com as de seus
descendentes em todo o mundo. Desde os primeiros escritos de intelectuais como W.E.B. Du
Bois (1947), Marcus Garvey (1923), Kwame Nkrumah (1963) e outros. O Pan-Africanismo
emergiu como uma plataforma/fundamento que reconhecia a fragmentacao causada pela
escravizagdo e pelo colonialismo, mas que também enxergava na diaspora um potencial de
reconstrucdo identitaria e emancipacdo coletiva. Esse pensamento promovia a ideia de que,
apesar das distancias fisicas e culturais, existia uma conexdo profunda entre os africanos e seus
descendentes no mundo todo, fortalecida pela memoria compartilhada de luta e resisténcia.

Du Bois sugere que
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a didspora africana, embora originada pela escraviddo e pela opressdo, também
resultou na preservagdo e transformagdo de uma heranga cultural, que continua a
influenciar as civilizagdes do Ocidente e do Novo Mundo. Ela representa uma
continuidade historica, onde os descendentes da Africa ndo sdo apenas vitimas da
violéncia historica, mas agentes ativos na criagdo de um novo mundo, que se sustenta
tanto no legado africano quanto nas adaptagdes forcadas pela diaspora. (Du Bois,
1947, p. 68)

Stuart Hall (2003) sobre essa experiencias de corpo diaspdrico, apresenta uma
interessante defini¢do sobre um intelectual diasporico, pois ressalva que “conheco intimamente
os dois lugares, mas ndo pertengo completamente a nenhum deles. E esta ¢ exatamente a
experiéncia diasporica, longe o suficiente para experimentar o sentimento de exilio e perda,
perto o suficiente para entender o enigma de uma ‘chegada’ sempre adiada” (Hall apud Chen,
2003, p. 415).

No processo diasporico, Hall apresenta o dilema dos processos da perda e do exilio,
do sofrimento do corpo e uma tentativa de reformular o velho arranjo com o novo apresentado,
agregando entre a dor da perda e chegada, demarcando que o outro colonizado sempre ampliou
narrativas de ressignificar o perdido. De fato, permanece a sensacdo de nunca ter chegado. O
contexto do cenario diasporico aborda o cerne da metafora de sofrimento provocada pelo
colonialismo nas relagdes de poder que tém silenciado o/a outro/a colonizado/a ao longo da
historia, entre o processo da didspora e 0 movimento pds diaspdrico.

Essa experiéncia de dispersao, circunscrita do movimento de escraviza¢ao, nominada
de Didspora for¢ada, no contexto africano, teve o impulso inicial pelos anseios de servidao
arabe no periodo da expansao do islamismo (século X) e, em segundo, pela perversa vontade
de acumulacgdo de capital dos europeus (século XV), com razdes e finalidades muito diferentes.
Ha de destacar que, os povos arabes e europeus promoviam didsporas for¢adas no formato de
escravizagdo para a exploragcdo do trabalho escravo. Esse modo de desapropriagdo de corpos
negros forjou as injustigas raciais frutos da didspora forcada e da colonizacao.

Essa dispora for¢ada tem mobilizado diversos intelectuais, movimentos organizados e
instituigdes que vem buscando explicagdes e andlises critica sobre a situagdo do negro nas
diasporas bem como no continente africano, como os apresentados pelos do movimento Pan-

africanista. Segundo Nascimento (1980):

O Pan-Africanismo ¢ a teoria e a pratica da unidade essencial do mundo africano. Nao
hd nenhuma conotagdo racista nessa unidade. Ela se baseia, ndo em critérios
superficiais de cor, mas na comunidade dos fatos histéricos, na comunidade da
heranga cultural de identidade de destino em face ao capitalismo, do imperialismo e
do colonialismo. [...] O pan-africanismo reivindica a unificagdo do continente
africano, e a alianga concreta e progressista com uma diaspora unida.” (Nascimento,

1980, p.73).
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Enquanto movimento politico o Pan-africanismo com suas pautas foi importante por
reunir, de forma pioneira, os primeiros encontros entre negros africanos e afrodiasporicos que
discutiam e reivindicavam as pautas raciais. Assim, o pan-africanismo significou considerar as
diasporas negras como africanas, independentemente do local de residéncia. Sobre essa questao

Carlos Moore escreveu em seu livro A Africa que incomoda:

Devemos lembrar que o Pan-africanismo surgiu, na didspora, em situagdes de
escravidao para nos, africanos deste lado do Atlantico, ao tempo em que se dava o
inicio da colonizacao de todo continente africano. Assim, os escravos africanos das
Américas foram condenados, ao mesmo tempo, a pensar o fim da escraviddo e do
colonialismo da Africa, de modo que o término da escravidio no continente americano
coincidiu com o fim das independéncias dos paises africanos. (Moore, 2010, p. 90)

Pelas trilhas das escritas pan-africanistas, compreende-se o afrodescendente como um
africano em diaspora, cuja identidade ndo pode ser dissociada do sequestro for¢ado e da
travessia transatlantica. Ainda que violentos, esses processos ndo foram suficientes para romper
as conexoes culturais, religiosas, sociais e geograficas estabelecidas entre as Américas € o
continente africano. Nas terras deste lado do atlantico, diversos corpos em dispersdo, movido
pela colonizacdo, carregaram consigo e trocaram entre si as formas de produzir e organizar o
espago, apesar da colonizagdo tentar destruir as raizes estabelecidas. Conforme Fanon (2015),
o intento da colonizacdo se concretizou por meio de sua ferramenta mais eficaz: a dominagao
dos corpos negros. Se, de um lado, a violéncia fisica impds o terror, foi sobretudo a colonizagao
psicoldgica que enraizou a subjugagdo, moldando consciéncias e perpetuando a opressao. Como
bem escreve em seu texto, “o povo colonizado nao ¢ apenas um povo dominado. Sob a ocupagao
alema, os franceses permaneceram homens. Sob a ocupagdo francesa, os alemaes
permaneceram homens” (Fanon, 2015, p. 288).

E fundamental, nos estudos sobre a didspora, considerar o didlogo proficuo com a
historia atlantica, conforme apontam os escritos de Paul Gilroy (2001). Em O Atlantico Negro:
Modernidade e dupla consciéncia (2001), Gilroy analisa a influéncia da didspora negra na
construgdo da modernidade. Nesta analise desenvolve-se o conceito de Atlantico negro,
conjunto cultural extranacional que se manifesta nas diversas expressoes artisticas negras em
paises que estiveram envolto no sistema escravagista. Mediante esta perspectiva cunha-se o
conceito de cultura do Atlantico Negro, compreendida como aquela resultante das experiéncias
negras em diferentes regidoes durante a diaspora africana, de carater hibrido e transnacional.
Com foco nos corpos negros e na narrativa historica latino-americana, pode ser entendida como

uma forma de se observar a presenca desta cultura em diferentes regides onde houve escravidao
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africana. Este novo olhar sobre passado possibilita apreender a percep¢ao de como estes corpos
femininos e masculinos utilizaram a memoria e sua cultura como fontes de resisténcia ao terror
da escravizagdo. Além disso, nessa mesma perspectiva, apontando a constituicdo das
identidades hibridas e transculturadas que se desvelam ao ultrapassar as fronteiras das
(tradicionais) identidades nacionais, étnicas e de género.

O autor nos convida a enxergar o Atlantico Negro como um espaco fluido, onde
identidades, culturas e saberes foram moldados em resisténcia as violéncias do colonialismo e
da escravizagdo. Sua abordagem rompe com visdes estanques de nacdo e territorio, sugerindo
que a diaspora africana deve ser compreendida como um rizoma cultural, marcado por trocas,
deslocamentos ¢ recriacOes continuas, com €nfase ao atlantico africano. Fazendo a referéncia a
Africa sob a ideia de refletir por um viés que tenha outros olhares além do eurocéntrico.

Vejamos:
A ideia do Atlantico Negro [...] propde uma perspectiva transnacional e intercultural,
em que os fluxos, trocas e espagos intermedidrios criados pela diaspora africana
rompem com as identidades fixas dos estados-nag¢@o e com as narrativas lineares da
modernidade. (Gilroy, 2001, p. 19)

A historia atlantica, ao se definir dentro de um espago especifico, apresenta-se como
uma unidade geografica e conceitual singular, caracterizada por uma expressiva diversidade,
que nao se pode prescindir da historia dos africanos. Neste sentido, abre-se um caminho, como
bem demostra Hall (4 identidade cultural na pos-modernidade, 2005), para se interrogar sobre
as questoes étnicas e as identidades africanas acompanhando o impacto da dispersdo de alguns
sujeitos e sujeitas, ou grupos, como suas capacidades de se reagrupar no contexto da didspora.

No contexto da experiéncia brasileira, ¢ necessario reler a histéria do Brasil e da
América Latina a partir da didspora africana, dos povos escravizados, que construiram com os
Seus corpos € suas vozes negras as riquezas deste pais e continente. No movimento da diaspora
negra, nos saberes e fazeres que envolvem a ancestralidade, se cultiva um novo fendmeno
sociocultural, denominado de africanidades, isto é, o encontro de vérias culturas africanas,
reestruturando suas raizes e nao se rendendo a cultura colonial.

Pensar o termo africanidades, ou seja, a condi¢cdo, qualidade ou carater do que ¢
africano, instiga-nos, primeiramente, a considerar sempre o uso do termo no plural. Pensar o
termo na forma plural configura-se um artificio para se tentar apreender os movimentos ou as
historicidades de identidades que foram social e culturalmente construidas, que foram tecidas,
recriadas, ressignificadas sob diversos olhares, escritas e temporalidades. Assim, as
africanidades seriam, portanto, um esfor¢o de reler a produgao, a reproducgdo e a operacao de

categorias identitarias ndo s6 de nagao, de raga-etnia, mas também de condicao social, de classe,
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de sexo-género. Um esfor¢co de apreensdo de enunciados de certos significados e, sobretudo,
das condigdes histéricas que engendraram interpretacdes sobre o ser brasileiro, identidade
tantas vezes tingida de negritudes, e embebida de sentidos que remetem as influéncias de certas
africanidades.

Conforme os estudos de Waldman (1998) os grupos de copos negros e negras que
vieram for¢adamente do continente africano para o Brasil, trouxeram consigo suas expressoes
de africanidades, pensadas como valores civilizatorios. Os valores civilizatorios abrangem
significados sociais, culturais e historicos bem como modus de pensar em sociedades negro-
africanas tradicionais. Eles demonstram as especificidades e a sensibilidade ao se reportar a

Africa-sujeito. Seguindo ainda, sob a escrita do supracitado autor, a expressao

¢

“‘continente africano’ — para além de uma perspectiva geografica — denota [...] o
modo de ser e de pensar do negro africano, peculiar as suas op¢des historicas e
culturais [...], o que conforma similitudes marcantes que se mesclam ao seu cotidiano
e permitem delinear uma [...] unidade civilizatoria propria [...], mesmo diante da
diversidade de praticas culturais”. (Waldman, 1998, p. 226).

Importante, também, ressaltar que a didspora negra for¢ada colocou em contato
diferentes povos e culturas africanas. As africanidades apresentam as culturas hibridas, que
segundo Hall (2003), “constituem um dos diversos tipos de identidade distintivamente novos
produzidos na era da modernidade tardia” (Hall, 2003, p. 89). Neste sentido, hd uma
ressignificagdo das africanidades, a partir da experiéncia da didspora, do processo de
escravizagdo, originando, dentre outras manifestagdes, a cosmovisdo da Religido de Matriz
Africana e de Matriz Afro-brasileira como um sinal de resisténcia, motivo pelo qual a
ancestralidade, para os participantes dessa tradi¢do religiosa, ¢ fundamental.

Diante das mazelas e barbaries da diaspora negra advindas de um sistema colonialista
e escravagista, reclama a necessidade de descortinar o processo de resisténcia na epistemologia
da ancestralidade, caminho que quebra a primazia da razdo como definidora de verdades. Esta
epistemologia da ancestralidade apresenta-se como possibilidade para compreender as
diferentes 16gicas que podem ser encontradas onde os corpos negros, em diaspora, coabitaram
e territorializaram. Muito embora, a epistemologia eurocentrada tenha propagado sua
universalidade, ¢ através destas propostas epistemologicas, assentadas nos territorios de cultura
negra, que se possibilita percorrer os caminhos da diversidade, e tecer redes que deem conta de

conectar os pontos comuns e divergentes destas epistemologias criadas e recriadas pelo mundo.

Pois, segundo Bernardo (2018):
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Ao longo dos séculos e milénios, diversas civilizagdes e suas clivagens produziram
um repertorio empirico e linguistico com status ético-juridico que se traduz no que
estamos chamando de ética-ancestralizada e corporificada no campo da moralidade
politica. Uma ética juridica nasceu e se manifesta subjacente aos modelos
institucionalizados e formalizados dos extratos formais do direito e justiga, e
determina um modo de vida para além do que normalmente chamamos de costumes,
tradi¢do ou valores da cultura popular. Para Oliveira, a ancestralidade se constitui no
seguinte axioma: “as regras morais e os principios éticos que norteiam as sociedades
negro-africanas sdo artefatos dos antepassados”'® (Bernardo, 2018, p 233)

Bernardo (2018), adverte que, enquanto categoria, a ancestralidade requer sempre uma
memoria e uma histdria, que, por outro lado, essa historia requer uma identidade. Todo debate
sobre a identidade exige considerar e refletir sobre a diversidade e a diferenca. Quanto a
dimensao ético-politico, referido pelo autor, aparece como uma forga arrasadora e determinante
sobre os temas da religiosidade, da estética e da cultura. Cada povo/nagdo ou comunidade tem
seus modos €ticos e politicos de viver nesses espagos assim como sua estética e cultura.

A ancestralidade, apreendida como um fenomeno epistemologico de dizer e explicagao
ontoldgico, bem como de dar sentido, apresenta-se como orientagdes significativas para a
pratica da compreensao: “o dizer (a anunciagao da palavra), o explicar (a descricdo da palavra)
e traduzir (as compreensdes da palavra). [...]. Esta atitude ética ancestralizada em palavras,
pessoas, lugares, remontam a historia de todas as civilizagdes do planeta e nos parece como
uma pratica recorrente entre os humanos (Bernardo, 2018, p 233).

Mediante essas consideracgoes, a ancestralidade ¢ a nossa categoria teodrica principal,
por ser um conceito amplo e fundamental na resisténcia a didspora negra for¢ada. Ela tem a
ver com a dimensdo da coletividade de sujeito e sujeita que esta inter-relacionado(a) com a

comunidade e com a sabedoria das geragdes ancids. De acordo com Eduardo D. de Oliveira:

[...] a ancestralidade é uma categoria de conjunto e jamais uma categoria individual.
A ancestralidade ¢ o que torna comum a diversidade africana. Ancestralidade como
precedéncia ¢ o que unifica a comunidade. [...] O individuo néo fica subsumido na
comunidade. Pelo contrério, ha uma ética da responsabilidade que densifica o papel
social de cada um na sociedade africana, apenas que o principio maior desta ética ¢ o
bem comunitario. A ancestralidade, no entanto, como categoria coletiva, atinge seu
apice de vida comunitaria na medida em que o individuo vence as etapas de sua vida
(nascimento, trabalho, iniciagdes, casamento, filhos) e torna-se ancido. [...]
Interessante notar que a ancestralidade ¢ um valor universal entre os africanos, mas
como o universal africano comporta-se sempre como territério, ela precisa
singularizar-se em contextos bem definidos e ganhara a forma cultural de comunidade
especificas. Como categoria universal a ancestralidade se realiza na sabedoria dos
ancidos — maxima territorializagdo de uma norma universal. (Oliveira, 2007, p. 275-
276)

19 OLIVEIRA, Eduardo D. Cosmovisio africana no Brasil: elementos para uma filosofia afrodescendente.
Fortaleza: LCR, 2003, p.68.
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Considerando que a cultura da ancestralidade ndo pode se restringir, por exemplo, a
um unico pais ou continente, € preciso reconhecé-la como uma rede viva de memorias, saberes
e praticas que atravessam fronteiras e se reinventam na didspora, uma vez que ela pode ser
encontrada em qualquer parte do planeta. Mas por imposi¢ao histdrica e sociocultural, nesta
escrita a opgdo ¢é pela ancestralidade africana e pelo recorte de pensar a Africa que interessa ao
Brasil, em especial aqui na regido norte-nordeste. No Brasil do norte-nordeste africanizado
desde essa Africa aqui reconstruida. Dai a importincia de apreender como um processo-
movimento pensado a partir da didspora e ndo apenas como uma categoria conceitual
explicativa do universo.

Em outras palavras, o legado deixado para entender a ancestralidade africana recupera,
a priori, 0s processos que permearam o trafico escravagista por mais de trés séculos no Brasil.
Mesmo completando mais cento e trinta e cinco anos de extingdo da escravatura, discorrer sobre
qual/quais na¢ao/nagdes contribuiu/contribuiram para a construgdo deste pais, para além de um
trabalho atroz, nos faz pensar nos saberes, fazeres, praticas sobre os processos culturais,
intelectuais, religiosos, entre outras facetas, que foram obra, também, das diversidades de
nacoes, de homens negros e mulheres negras.

Conforme os estudos de Inikori (1980)?, a produgio histérico-cultural do Brasil foi
forjada pela contribui¢do essencial dos povos de origem Bantu e lorub4, cujas maos de trabalho,
escravizadas, garantiram a sustentacdo dos ciclos econdmicos que permearam o periodo
colonial e imperial. Esses povos, cujas energias foram subjugadas ao labor for¢ado, foram os
alicerces das riquezas que sustentaram os latifundios da cana-de-acticar no Norte e Nordeste,
as minas de ouro e os latifundios cafeeiros do Sudeste, assim como as fazendas de gado e
producdo de charque no Sul. Em um territdrio vasto e heterogéneo, a presenca africana, tanto
dos individuos escravizados quanto de seus descendentes, constituiu-se como a espinha dorsal
da populag¢do, configurando, portanto, o enredo social do Brasil. Assim, os povos africanos no
Brasil ndo apenas moldaram a economia, mas também infundiram nas formas de ser e existir a
identidade cultural que ainda ressoa na trajetdria dos afro-brasileiros. Em sua trajetéria de
resisténcia e reinvencdo, ndo apenas marcaram, mas continuam a marcar as formas de ser e
estar no mundo, tecendo a identidade cultural brasileira como um tecido entrelagado de
ancestralidade e modernidade.

Através de suas vivéncias ¢ manifestagoes, os africanos e seus descendentes fundaram

um modo de existéncia que transcende o tempo, moldando a consciéncia coletiva e a

20 Inikori, J. E. Africa and the Africans in the Making of the Atlantic World: 1400-1800. Cambridge University
Press, 1980.
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subjetividade de um povo. Nesse processo, a identidade cultural brasileira ndo ¢ um corpo fixo,
mas uma criacao continua, que se refaz na dialética entre o passado de dor e a constante luta
pela afirmacdo do ser, onde o presente se torna a expressdao viva dessa memoria ancestral.
Assim, os africanos no Brasil ndo se limitam a um legado distante, mas se renovam a cada
gesto, a cada acdo, inscrevendo sua presenca no continuo da historia e na pluralidade do ser.

Em um contexto social brasileiro, onde historicamente se buscou anular, silenciar e
negar a presenca marcante da riqueza cultural africana, testemunhamos a emergéncia de
movimentos, organizagdes ¢ territoérios que se erguem como local de resisténcia e afirmagao.
Contra a tentativa de desarticulacdo de suas raizes culturais, esses espagos reconstroem,
filosoficamente, a memoria coletiva e o ser-no-mundo africano, reafirmando a ancestralidade
como fonte inesgotdvel de identidade e transformacao. Essa luta pela preservagado e recriacao
do legado africano transcende a mera resisténcia cultural, configurando-se como um projeto
ético-politico de existéncia, que desafia a hegemonia e reinscreve novas possibilidades de ser e
pertencer no horizonte da historia brasileira. Esses processos de resisténcia, segundo Munanga
e Gomes (2006), geraram uma “ressignificacdo mitico-religiosa de atribuicdo de novos
significados as coisas € a0 mundo que nos rodeiam, por parte de nossos ancestrais com suas
divindades e crencas” (Munanga e Gomes, 2006, p. 140). O espagos-territorios de religido de
matriz africana e de matriz afro-brasileira estdo assentados nos valores civilizatorios advindo
com a ancestralidade negra. Ressalta Prandi (2000), sobre esse ato de criar espacos como um
locus de “[...] reconstitui¢do cultural mais bem acabada do negro no Brasil, capaz de preservar-
se até os dias de hoje: a religido afro-brasileira” (Prandi, 2000, p. 59).

As configuracdes dessas religiosidades afro-brasileira, conforme ja referimos, bem
como sua organizagdo cultural, social, espago de dimensdo politica, ganhou nas regides
brasileira varias denominacdes. Na Bahia, essa religido passou a ser conhecida como
Candomblé. Ja em Pernambuco e Alagoas, recebeu o nome de Xango, no Maranhao ficou
conhecida como Tambor-de-Mina e, no Rio Grande do Sul, foi chamada de Batuque. Prandi
(2000) salienta que a organizacao dessas praticas religiosas foi estabelecida na forma de grupos

de nacgoes: as nacoes do Candomble.

Na Bahia surgiram os candomblés ketu e ijexa e mais recentemente o efd, todos de
origem acentuadamente nagé ou lorubd, além de um candomblé de culto aos
ancestrais, o candomblé de egungum. Também da Bahia é o candomblé jeje ou jeje-
mahi, enquanto no Maranhdao o tambor denominado mina-jeje dependeu mais de
tradi¢des dos jejes daomeanos, ali também se criando uma denominagao mina-nago.
Em Pernambuco sobreviveu a recriacdo da nagdo egbd, também chamada nagd, e no
Rio Grande do Sul, as nac¢des iorubanas 0yo e ijexd. Em Alagoas criou-se um culto de
nagdo xamba, igualmente nagd, hoje praticamente extinta. (Prandi, 2000, p. 60).
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Referir-se a filosofia da ancestralidade hé que considerar essas configuragdes e nacdes
para abordar esse saber negro que vem pelo mar, pelo Atlantico, pela travessia de povos
escravizados de partes do continente africano para o trabalho for¢ado deste lado do Atlantico.
Posteriormente, esse movimento resultou na formagao cultural, na estética e em muitos dos
valores civilizatorios presentes na sociedade atual. Como bem, observa Oliveira (2012), ela se
articula na estratégia de resisténcia politica e cultural, além de fundamentagdo ética, estética e
epistemologica. E uma forma de ver e estar no mundo néo sé dos vivos e das coisas, mas de se
relacionar com as divindades, os deuses e os ancestrais. Seria algo que tem relagdo com o
universo em sua totalidade, se dando na imanéncia e na transcendéncia. Oliveira (2012) escreve

com maior autoridade:

A filosofia da ancestralidade propde uma compreensdo do ser humano em sua
totalidade, integrando dimensdes materiais e espirituais, e reconhecendo a
importancia das relagdes com os ancestrais e as divindades na constru¢do de uma ética
e estética proprias (Oliveira, 2012, p. 20).

A apropriacdo da ancestralidade estd ligada com as linhagens que envolvem os
antepassados e os mortos. Implica, sobretudo, em valorizar os antepassados, a historia dos mais
velhos e o aprendizado dos seus ensinamentos. E ainda o que nos fornece uma identidade
coletiva, propiciando um sentimento de pertencimento. E ainda, a circularidade demarca um
papel fundamental como tecido da ancestralidade — o principio de circularidade na relagdo entre
0s seres, 0s tempos e as coisas. A interconectividade do ethos ubuntu reforca esse principio,
afirmando a relagdo comunitaria que nos perpassa, pois, uma pessoa € uma pessoa por meio de
outras pessoas. Eu sou, porque nos somos.

A ancestralidade ergue-se, em sua esséncia, sobre o alicerce das oralidades. Assim
como na cultura africana a oralidade desponta como o nucleo pulsante de transmissao de saberes
e memorias, a filosofia da ancestralidade também se inscreve como expressao singular de um
pensamento e filosofia africana, estruturado na palavra viva. Trata-se de uma filosofia que nao
apenas registra o vivido, mas o recria continuamente, entrelagando temporalidades e conferindo
sentido ao existir por meio da voz, do rito e da coletividade. Conceicao Evaristo manifesta esta

dimensao da ancestralidade profética no seu poema Vozes-Mulheres:

A voz de minha bisavo
ecoou crianga

nos porées do navio.
ecoou lamentos

de uma infancia perdida.
A voz de minha avo
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ecoou obediéncia

aos brancos-donos de tudo.

A voz de minha mde

ecoou baixinho revolta

no fundo das cozinhas alheias
debaixo das trouxas
roupagens sujas dos brancos
pelo caminho empoeirado
rumo a favela.

A minha voz ainda

ecoa versos perplexos

com rimas de sangue e fome.
A voz de minha filha

recolhe todas as nossas vozes
recolhe em si as vozes mudas
caladas engasgadas nas gargantas.
A voz de minha filha

recolhe em si a fala e o ato.
O ontem — o hoje — o agora.
Na voz de minha filha

se fara ouvir a ressondncia

o0 eco da vida-liberdade.
(Evaristo, 2008, p.10-11)

A poesia de Conceicao Evaristo retrata as memorias, como uma tradi¢ao oral viva das
mulheres negras, do ontem, do hoje ¢ do agora, na dimensdo histérica do sofrimento, da
resisténcia e do movimento continuo da luta por vida-liberdade. A ancestralidade fortalece a
luta por dignidade das mulheres negras e dos homens negros. A ancestralidade, sob esta dtica,
¢ uma inser¢do numa comunidade, com sentimento de pertencimento alimentado pela
capacidade de tracar genealogia e contar as histoérias do coletivo. Isso se aproxima das trilhas
escritas por Hampaté Ba (1982), “a escrita ¢ uma coisa, e o saber, outra. A escrita ¢ a fotografia
do saber, mas ndo o saber em si. O saber ¢ uma luz que existe no homem” (Hampaté B4, 1882,
p. 209). E o historiador que vai escrever que, “todo africano tem um pouco de genealogista,
por remontar um passado distante em sua propria linhagem” (Hampaté Ba, 1882, p. 211). Sendo
assim, essa tradicdo ¢ um pilar fundamental para cultura negra como transmissdo da matriz
simbolica do grupo, em um processo de e pleno movimento do tempo e dos lugares, nessa
perspectiva de tradi¢cdo afasta-se da visao estatica.

A tradicao oral tem sido um elo de aproximacao da diversidade africana no proprio
continente de origem, assim como na diaspora. Os terreiros de religido de matriz africana e
afro-brasileira configuram aquilo que Vansina (2010) definiu para os grupos étnicos africano,
como ‘“‘sociedades da palavra falada” (Vansina, 2010, p.157). Nesse sentido, circula nesse
espaco um rol de narrativas, contos, cantos que figuram aspectos da cultura africana e
afrobrasileira. Essas culturas orais dos terreiros, elege a palavra ao patamar do sagrado: como

criadora, ja que “a tradi¢do africana, portanto, concebe a fala como um dom de Deus. Ela ¢, ao
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mesmo tempo, divina, no sentido descendente, e sagrada, no sentido ascendente” (Hampéaté Ba,
2003, p.150).

Nesses contextos, entre falas proverbiais, contos € cantos, encantamentos e, muitas
vezes, conteudo e alegoria inicidticos, a oralidade engendra significados e orientacdes para a
vida. Os saberes sdo perpassados também pela estética da narrativa oral e do canto que seria,
numa concepg¢ao africana: “[...] o ensinamento que ha mantido o relato durante séculos, nas
distantes aldeias de Africa Ocidental, pode também ser recebido, entendido e interpretado por
ouvidos muito distintos daqueles a que estavam destinados no principio. (Agboton, 2004, p. 12-
13).

Na tradi¢do oral, manifesta-se profundamente a relagio did entre mestre e aprendente,
em que o processo de transmissdo transcende a simples repeti¢ao, implicando um compromisso
¢tico com a fidelidade ao relato. Esse vinculo ndo apenas perpetua o conteido narrado, mas
também celebra o valor ontoldgico da palavra, erigindo a oralidade como um eixo fundamental
de saberes e de existéncia coletiva, onde memoria e palavra se fundem em um ato de criagdo e
recriagio continua. Na Africa Subsaariana, vé-se uma representa¢io importante enquanto
veiculo de sua transmissao: a figura simbolica do griot. No sentido francés e generalizante, os
griots?! constituem “castas, com regras, direitos deveres, interditos, privilégios. Assim, nessas
cadeias de transmissdo oral desses contos e cantos, eram repassados os valores que
substanciavam a cultura, a busca por sua manutengao, tendo em vista que a “[...] memoria, onde
cresce a historia, que por sua vez a alimenta, procura salvar o passado para servir o presente €
o futuro.” (Le Goff, 1994, p.477). Le Goff nos ajuda a refletir sobre a relacao entre historia e
memoria, destacando como a memoria alimenta a historia, enquanto a historia, por sua vez,
busca preservar o passado, reinterpretando-o em fun¢do das necessidades do presente e das
possibilidades do futuro. A citacdo reforga o cardter dindmico e interdependente entre essas
duas dimensdes.

Com isso, emerge outros modos/caminhos de dizer a historia desses corpos negros e
de se fazer filosofia sob uma epistemologia com vista a desconstruir modelos que engessam as
possibilidades de reconhecimento do outro e sua oralidade. A filosofia que se propde ao dialogo,

mas que ndo se omite de dizer o seu lugar e as epistemologias que a constituem, ¢ um

21 Musicos profissionais, animadores puiblicos, genealogistas, adivinhos e tradicionalistas que contam historias por
meio de musica, poesia e contos. Porém, a tradi¢do oral africana ndo se limita a historias, lendas contos ou
mitologicos ou historicos. Nesse sentido, os griots também nfo sdo os Unicos guardides e transmissores
qualificados da palavra, sendo que ele ndao deve ser concebido necessariamente como um tradicionalista, apesar
de poder tornar-se um, caso seja sua vocagdo. (Hampaté Ba, 2010). O griot ¢ uma figura central na tradigdo oral
de varias culturas da Africa Ocidental. Ele ¢ um guardiio da memoéria coletiva.
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mecanismo relevante para que se consiga promover encontros com multiplas expressdes,
mediados pelo ethos comum, a terra — o territério — o terreiro. No terreiro ha tradi¢dao oral
ancestral, ou seja, uma filosofia da ancestralidade. Eduardo D. de Oliveira (2009), conceitua
ancestralidade como categoria analitica, uma epistemologia que interpreta seu proprio regime
de significados a partir do territoério que produz seus signos de cultura. Vejamos o que diz o

texto do filosofo baiano:

Ancestralidade, aqui, ¢ empregada como uma categoria analitica e, por isso mesmo,
converte-se em conceito-chave para compreender uma epistemologia que interpreta
seu proprio regime de significados a partir do territério que produz seus signos de
cultura. Minha referéncia territorial ¢ o continente africano, por um lado, e o territdrio
brasileiro africanizado, por outro. Por isso, meu regime de signos ¢ a cultua de matriz
africana ressemantizada no Brasil. Cultura, doravante, sera o movimento da
ancestralidade (plano de imanéncia articulado ao plano de transcendéncia) comum a
esses territorios de referéncia. (...) a ancestralidade torna-se o signo da resisténcia
afrodescendente. Protagoniza a construgdo historico-cultural do negro no Brasil e
gesta, ademais, um novo projeto socio-politico fundamentado nos principios da
inclusdo social, no respeito as diferengas, na convivéncia sustentavel do Homem com
o0 Meio-Ambiente, no respeito a experiéncia dos mais velhos, na complementagio dos
géneros, na diversidade, na resolucao dos conflitos, na vida comunitaria entre outros.
(Oliveira, 2009, p. 3-4)

Tanto as instituicdes de ensino superior quanto o paradigma filoséfico de matriz
eurocéntrica estruturaram-se sobre alicerces racistas, como reflexo do constructo histérico de
uma sociedade brasileira que, a0 mesmo tempo, internalizou o racismo em seu pensamento €
repudiou sua nomeagdo enquanto palavra-realidade concreta — racismo. Esse constructo racial
configura ndo apenas a organiza¢do social, mas também os modos de producdo de
conhecimento, moldando, de forma indelével, a formacao cultural e epistémica do Brasil. Pois,
na cultura brasileira quem traz essa palavra-realidade para a discussao-problematiza¢do da
realidade racial brasileira sdo os movimentos negros. A resisténcia do povo negro no Brasil
remonta aos primdrdios do sistema escravagista, instaurado ha mais de quatrocentos anos.
Desde o inicio do processo de escravizacao, forjado pela violéncia colonial e pela racializagao
estrutural da sociedade, ja germinava a luta contra a opressao e o racismo. Essa resisténcia nao
se limitou as grandes insurreigdes e quilombos, como o emblematico Quilombo dos Palmares,
mas também se manifestou nas sutilezas do cotidiano: nas praticas culturais preservadas, na
espiritualidade ancestral, e nos atos silenciosos de subversao. Assim, a luta negra no Brasil ndo
¢ uma reacao contemporanea, mas uma continuidade historica que atravessa os séculos,
enfrentando e desafiando os alicerces de uma sociedade marcada pela exclusao racial.

Dessa forma, esta dissertagdo constitui uma trilha de aberturas para as poténcias da

filosofia da ancestralidade, bem como movimentos politicos e libertarios, em devir, que
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proporcionam alegrias nos mergulhos da criagdo de outras possibilidades de a¢des educativas
da escola em aproximacao com as poténcias do terreiro assentado na tradi¢ao oral. Cruzar e
aproximar esses terreiros — escola e terreiro ancestral —, potencializa a epistemologia da
denuncia e resisténcia, em dire¢do a construir praticas antirracista nas tessituras das pistas-
rizomas com a Filosofia Africana em cruzo com a Ancestralidade pelas escritas cartograficas
do cotidiano que se aproxima dos conceitos deleuziano, larrosiano e bisposiano®’> da
experiéncia.

Sobre o conceito, Deleuze (2008), explicitou, em uma aula ministrada no ano de 1981,
sua desconfianga quanto ao conceito de experiéncia, pelo menos a compreensdo vulgar de
experiéncia, aquela que remete sempre a um conhecimento relativo ao passado, ou seja, a que
expressaria uma “racionalizacdo retroativa sobre algo ocorrido alhures” (Deleuze, 2008, p.
431). Continua explicando o filosofo, que se trata de um conhecimento cujas pretensoes sao de
carater abrangentes e universais, descontados os desvios passiveis de serem produzidos pelas
ditas varidveis, capazes de orientar futuras acdes de individuos quaisquer.

Para contrapor essa ideia de experiéncia, considerada por Deleuze (2008) estatica e
incapaz de ser vivenciada em ato, sugere operar-se com O conceito de experimentagdo,
compreendido como uma espécie de experiéncia ativa. Para o filosofo, a experimentagao seria
um processo vital infinito, impossivel de chegar a termo, por vezes confundida com o proprio

pensar. Na sua escrita com Guattari, apresenta a seguinte argumentacao:

Pensar é experimentar, mas a experimentacdo ¢ sempre o que se esta fazendo — o novo,
o notavel, o interessante, que substituem a aparéncia de verdade e que sdo mais
exigentes que ela. O que se esta fazendo ndo € o que acaba, mas menos ainda o que
comega. A historia ndo ¢ experimentagdo, ela é somente o conjunto das condigdes
quase negativas que tornam possivel a experimentacdo de algo que escapa a historia.
Sem historia, a experimentagdo permaneceria indeterminada, incondicionada, mas a

experimentacdo ndo ¢ histdrica, ela ¢ filoséfica. (Deleuze; Guattari, 1992, p. 143)
Caminhando com esses filosofos, hd que considerar a indissociabilidade entre
experimentagdo, pensamento e experiéncia. Essa triade indissocidvel requer ser vivenciada
como processual continuo, um fluxo, que sempre se estd fazendo. Ao contrario de outras
concepgoes, a experimenta¢do deleuziana e deleuzo-guattariana nao esta preocupada com a
verdade, a esséncia dos objetos ou algo semelhante, mas, apenas com a criacdo de outros
possiveis ou espagos de experiéncia ndo condicionados por um transcendente. Assim, Deleuze

rejeita a ideia de que a experiéncia ¢ determinada por uma identidade fixa. Ele destaca a

22 O adjetivo aqui se refere ao filésofo do quilombo: Antdnio Bispo dos Santos — Nego-Bispo.
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importancia da multiplicidade e da diferenga, sugerindo que a realidade ¢ composta por uma
variedade de elementos heterogéneos que estdo em constante transformacgao. Circunscrito a esse
contexto, o conceito de devir, que ¢ central na filosofia de Deleuze, também tem sua relevancia
em situacdo de experimentacdo. Ele se refere ao processo de tornar-se, enfatizando a dinamica
e a transformacdo continua. Num devir hd uma producdo de diferenga e ndao uma
homogeneizag¢do de poténcias vitais. No movimento de devir as diferencgas ndo sdo, de modo
algum, igualadas ou reduzidas. Um devir faz passar uma destruicdo e uma criagdo, uma
desterritorializacdo e uma reterritorializagdo. Escreve os fildsofos: “O devir nao produz outra
coisa sendo ele proprio. E uma falsa alternativa que nos faz dizer: ou imitamos, ou somos. O
que € real € o proprio devir, o bloco de devir, e ndo os termos supostamente fixos pelos quais
passaria aquele que se torna” (Deleuze; Guattari, 1997, p. 18).

Como bem ja referimos, na perspectiva deleuziana e deleuzo-guattariana, a experiéncia
ndo ¢ vista como algo estatico, mas como um continuo processo de mudanca. Ele destaca a
importancia dos acontecimentos na constituicao da experiéncia. Esses acontecimentos ndo sao
eventos isolados, mas sao entendidos como parte de processos mais amplos que envolvem
relagdes complexas entre diferentes elementos. Experiéncia € marcado pela rejei¢ao de modelos
fixos e estaticos, em favor de uma abordagem que abraca a multiplicidade, a diferenca e o devir.

Outro pensador que nos convida a pensar sobre este conceito — experiéncia — ¢ Jorge
Larroza em seu texto “Notas sobre a experiéncia e o saber de experiéncia.” (2002). O pedagogo
explora o conceito de experiéncia como o sopro essencial da existéncia, o que nos atravessa e
nos molda, aquilo que nos fere, nos afaga e nos transfigura. Nao ¢ o mero desenrolar dos
acontecimentos ou o acumulo de informacdes que escorrem pela superficie de nossa atengao,
mas o que se inscreve em nossa carne e espirito, rompendo a banalidade do cotidiano. E o
instante em que a vida se revela em sua poténcia sensivel, quando o ordindrio ¢ suspenso e
somos convidados a habitar o imponderavel, deixando-nos ser afetados e transformados por
aquilo que verdadeiramente nos chega. Ele argumenta que, embora muitas coisas ocorram ao
nosso redor diariamente, poucas realmente nos acontecem no sentido de provocar uma mudanca
interna significativa. Larrosa destaca que a experiéncia ndo pode ser programada ou produzida
intencionalmente: ela pertence aos fundamentos da vida, manifestando-se nos momentos em
que a existéncia treme, se quebra ou desfalece.

Larroza (2002) apresenta essa definicdo em sua escrita:

A experiéncia ¢ o que nos passa, 0 que nos acontece, o que nos toca. Nao o que se
passa, nao o que acontece, ou o que toca. A cada dia se passam muitas coisas, porém,
ao mesmo tempo, quase nada nos acontece. Vivemos em um mundo saturado de
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informagoes e de acontecimentos, mas € raro encontrar algo que realmente nos atinja,
nos transforme, que rompa a superficie de nossa existéncia. A experiéncia exige
siléncio, tempo, disposi¢do para o outro e para o mundo, ¢, sobretudo, uma abertura
para que o inesperado nos alcances. No entanto, vivemos em um tempo em que tudo
¢ planejado, medido, controlado, onde ndo ha espaco para o imprevisto, para a

fragilidade de simplesmente deixar-se afetar. (Larroza, 2002, p.21)

Antonio Bispo do Santos, o Nego-Bispo (2010), pensador quilombola, também nos
provoca a deslocar nosso olhar sobre o conceito de experiéncia. Para ele, a experiéncia ndo se
reduz a um actimulo individual de vivéncias, nem a um conhecimento legitimado pelo crivo da
epistemologia eurocentrada. Sua visdo enraiza-se na memoria coletiva, no saber ancestral, no
que ele chama de escrevivéncia e tecnologias do encantamento: dimensdes que articulam vida,
territorio e espiritualidade.

Ao falar de experiéncia, Nego-Bispo invoca a oralidade, a corporeidade e os modos de
existéncia dos povos quilombolas, indigenas e de matriz africana. Para ele, a experiéncia nao
pode ser separada do fazer comunitério, da relagdo com a natureza e da resisténcia contra as
imposigoes coloniais. A experi€ncia, nesse sentido, ndo ¢ apenas uma narrativa do vivido, mas
um modo de ser no mundo, uma forma de conhecimento que nio se encerra na escrita, mas que
se espalha em cantos, ritos, modos de plantar e de criar. Ela ¢ insubmissa, pois desafia os
paradigmas da ciéncia e da razao instrumental, reivindicando outras formas de saber, como a
ancestralidade e o encantamento, que sdo, para ele, poténcias politicas.

Nessa pesquisa, essa perspectiva pode fortalecer a ideia de que a escola ndo ¢ apenas
um espaco de transmissdo de conhecimento formal, mas um terreiro onde se entrecruzam
saberes, memorias e tecnologias ancestrais. A experiéncia, nesse sentido, ndo se da apenas pela
teoria, mas pelo corpo que aprende dangando, pela palavra que encanta e pelo tempo que ndo €
linear, mas circular, rizomatico. Assim, somos convidados a pensar a experiéncia para além das
fronteiras tradicionais, explorando as potencialidades e as transformagdes continuas que
caracterizam a vida. Por isso € necessario experimentar, a experimentagdo, a vida e reescreve-
la — escrever-inscrevendo-e-se-vendo.

Esse escrever-inscrevendo-e-se-vendo € um ato subversivo. Esse modus de
escrevivéncias estd explicitado na escrita de Lima Barreto, por exemplo, ao escrever suas
experiéncias como memorias da pele, ele escreve sua realidade como espelhos e outros ou
outras podem se ver, assim como a escritora mineira Concei¢ao Evaristo (2020), que tem sua
escrita marcada por sua condi¢do de mulher negra e reverbera sentidos das outras mulheres que
aleem e se veem. Sua voz-escritora diz: “Gosto de ouvir, mas nio sei se sou a habil conselheira.

Ougo muito. Da voz outra, fagco-a minha, as historias também” (Evaristo, 2020, p. 8). Sua escrita
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¢ alteridade, sua escrita ¢ um ato politico ao captar as poténcias do mundo em que vive, das
vivéncias que ouve, escreve como intervengao de uma escrita encharcada por afetos e sentidos
que fazem suas narrativas desaguarem e tocarem seus leitores. A escritora que € pesquisadora,
linguista e escritora afro-brasileira, ao estudar escritores negros como Lima Barreto, Machado
de Assis e Cruz e Sousa, em sua dissertacdo de mestrado Literatura negra: Uma poética de
nossa afrobrasilidade, enfatiza que: “E deste lugar social, o subtrbio, que Lima Barreto
constroi o seu escrever-inscrevendo-e-se-vendo. E deste lugar social que ele vé, observa, sonha,
inventa e realiza a sua escrita. E deste lugar social que Lima constréi a sua ousadia” (Evaristo,
1996, p. 27).

Como devir, essa voz-escrita emerge como um movimento continuo de poténcia
tragica, capaz de romper os contornos rigidos de uma existéncia cristalizada. Sua expressao ¢ a
afirmacao vital do fluxo incessante da diferenga, um ato de autossuperagdo que nos lanca ao
encontro do inesperado, do intempestivo. E um pulsar que desestabiliza o ser, convocando-o a
abandonar a repeti¢do do mesmo e a abrir-se ao porvir, aquilo que ainda ndo tem nome, forma
ou sentido pré-estabelecido. E uma afirmacio da vida, uma producio de diferenca, um diferir
de si mesmo que nos remete ao inesperado, ao intempestivo, ao inaudito. As escrevivéncias e
as tramas de vida de personagens, permitem cruzamentos com outras personagens, se conectam
com a vida de quem escreve e podem ser importantes ferramentas para os estudos étnico-raciais
na educacdo e na filosofia da ancestralidade, pois o vivivel perpassa por uma multidao de todas
as Vozes-negras. Nos gritos ancestrais reverberam as vozes silenciadas de nossos(as)
antepassados(as). O sangue rebelde lateja nas veias dos filhos e filhas, borbulha espumoso, ao
rememorar essas vozes silenciadas, forcadas a baixar a cabega ao eurocentrismo € a supremacia
branca. Essas Vozes-negras ficaram presas na garganta, sedentas de um grito de liberdade.

Outro ensinamento que a ancestralidade africana nos legou ¢ a concepgao do corpo
como territério sagrado, um corpo-templo que carrega e preserva saberes ancestrais. Esse corpo
ndo ¢ apenas matéria, mas a inscri¢do viva de uma memdria que atravessa geragdes, guardada
e transmitida pela oralidade, pelo gesto e pela experiéncia compartilhada. E na vivéncia coletiva
que se manifesta uma cosmovisao ancestral, que desafia as imposi¢cdes do colonialismo ao
afirmar a centralidade do corpo como espaco de resisténcia, criagdo e recriagdo do mundo. O
corpo se faz escritura viva de uma epistemologia insurgente, que renega o apagamento e celebra
a poténcia da ancestralidade em didlogo com o presente. Heloisa da Silva Franga (2019) afirma

que:
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O corpo ¢ a propria morada da espiritualidade, e esse espirito ¢ multiplo. A
espiritualidade ¢ a ancestralidade. Sdo as memorias que carregamos desde o ventre da
nossa mée, as historias que habitam nossas entranhas, as palavras que ecoam pelos
tempos. S@o também as memorias que nossa mae guarda desde o ventre da nossa avd
e, assim, por diante, em uma linha infinita que tece a existéncia. Cada gesto, cada
canto, cada siléncio ¢ um elo nessa corrente. O corpo, portanto, ndo ¢ apenas matéria;
ele ¢ a sintese viva da ancestralidade, a encruzilhada onde o passado encontra o
presente para se langar ao futuro. E no corpo que a vida pulsa como meméria coletiva,
resistindo ao apagamento ¢ afirmando a forga de uma espiritualidade que ¢ raiz,
movimento ¢ eternidade. (Franga, 2019, p.19)

A ancestralidade também constitui a base das tradi¢des religiosas afro-brasileiras,
estruturando seus cantos, dancas, comidas e formas de organizacdo. Esses elementos estao
profundamente enraizados na memoria da escravizagdo € nos processos historicos de
resisténcia, permanecendo vivos e ressignificados até os dias atuais. O terreiro ¢ o lugar social
e ancestral. Nele se apresenta os elementos da Tradicdo Religiosa Afro-Brasileira como o
Candomblé e Umbanda. Um lugar de resisténcia a diaspora africana e uma forma de cultivar a

ancestralidade. Segundo Muniz Sodré¢ (1988),

“o terreiro ¢ uma construcdo substitutiva destinada a preencher brechas da separacao
entre e escravizados e a terra de origem, mas como um nucleo reelaborador e criador
de simbolos suscetiveis de exprimir uma experiéncia original do mundo
desconhecido” (Sodré, 1988, p. 170).

As comunidades de terreiros se constituem com um importante micro-organismo de
poder e sociabilidade, tem como base o sagrado como reintegracdo social e politica nas suas
praticas de acolher, preservar e restabelecer a vida individual como projeto articulador da vida
fisica, social e coletiva. Onde a integralidade corporal conecta-se ao ambiente, reconstituindo
os valores africanos e fortalecendo a vivéncia coletiva mesmo na dispersao para o Ocidente.

Conforme Muniz Sodré (1999):

A comunidade de terreiro €, assim, um repositdrio vivo e pulsante de saberes e praticas
ancestrais. E nucleo reinterpretativo de um patriménio simbélico que se revela e se
perpetua através de mitos, ritos, crengas, valores, formas de poder, culinaria, técnicas
corporais, canticos, ludismos, lingua litirgica e inimeras outras praticas. Nesse
espago sagrado, a ancestralidade ¢ mais do que memoria; ela é recriagdo constante,
uma dindmica histérica que reinventa e ressignifica suas expressdes diante das
transformagdes do tempo. O terreiro é, portanto, mais do que um lugar fisico: ¢ um
territorio espiritual e cultural, onde se inscrevem e se transmite os fundamentos de
uma cosmovisio coletiva, enraizada na tradi¢do, mas aberta a reinven¢do. E no
terreiro que se cultivam ndo apenas os ensinamentos dos orixas e entidades, mas
também os valores de solidariedade, resisténcia e pertencimento, que se opdem as
forcas do colonialismo e afirmam a vitalidade de uma espiritualidade multipla e
insurgente. (Sodré, 1999, p. 170).
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As cantigas das religides de matriz africana (orikis) e os itas (histérias) entoados
oralmente mediam o sagrado e a vida cotidiana, ou seja, a sacralizagdo dos elementos sagrados,
ritualizados pelos pontos-cantados, as cangdes rituais, € as narrativas orais, integralizam o
territorio corporal aos demais territorios, fortalecendo a autoestima e reelaborando as
identidades, promovendo nos iniciados(as) vivenciadores € na comunidade um sentimento de
pertencimento as realidades cotidianas.

Nesse contexto de integralidade, as praticas vivenciais ndo se limitam a gestos
isolados, mas se enraizam em um modelo ou arquétipo que acolhe e sustenta uma infinidade de
expressoes possiveis. Os terreiros, enquanto espagos sagrados e simbolicos, promovem uma
visdo profundamente integradora, onde o ser humano ndo ¢ visto como entidade separada, mas
como parte de uma rede relacional. Eles entrelagam os individuos entre si, com a natureza e
com a comunidade, reafirmando a interdependéncia e a harmonia que sustentam a vida. Essa
visdo transcende dualismos e fragmentagdes, convidando a vivéncia de um ethos coletivo e
cosmologico, no qual o humano, o natural e o espiritual se encontram e se reconhecem como
partes de um todo indivisivel. Os terreiros promovem uma visao integradora dos seres humanos
entre si, com a natureza e a comunidade.

Na concepgdo do terreiro, o retorno ancestral estd na religagdo com o Umbigo da
matriz Africa (Feitura do Ori), matriz esta que traz o reencontro, autoconhecimento e a
valoragdo do ser negro e negra como sujeito e sujeita em processo de reafricanizagdo que
reaprende dentro de estagios ciclicos. Os didlogos com o sagrado € o mundo em constantes
contradigdes, vivendo o tempo, continuam no terreiro, em confronto com os valores
civilizatérios lineares das sociedades ocidentais.

Para Reginaldo Prandi (2001),

reafricanizacdo constitui as tentativas, dos corpos negros e negras em didspora, deste
lado do atlantico, constituir comunidade de retomada dos valores africanos no que diz
respeito a (re)-conexdo ou construgdo de tradigdes que possam expressar a
particularidade de uma identidade negro-orientada. Esse fendmeno aponta para o
sentido de que existia uma religido africana que ao chegar no Brasil sincretizou-se
com o catolicismo como forma de resisténcia. O momento de retorno a essa Africa
mitica e politica visa (re)encontrar suas origens. (PRANDI, 2001, p, 17)

O terreiro como territorio/espago/corpo/tempo na cosmopercep¢do africana, ligados
aos principios do sagrado, valoriza, integra e respeita os espagos como simbiose entre homens,
mulheres, natureza e as relagdoes de comunidade, que estdo inscritas na concepgao de divindade.

Conforme Muniz Sodré (1988, p. 180), “nessa existéncia todos os elementos sdo comuns

humanos, vegetais, minerais, liquidos, tudo o que estd na natureza e dotado de forma propria e
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provém da mesma fonte: o cosmo.” Sendo assim homens, mulheres e divindades como matéria
relacionada com ambiente da natureza. Na traducao dos textos orais, estdo contidos elementos
de transformacdo e tém significados que podem vir a ser um importante instrumento de
desconstru¢do do preconceito € o racismo, € apontam principios orientadores para um novo
pacto social que inclua as populacdes negras.

As matrizes filosoficas dos terreiros afrobrasileiros, baseadas nos valores africanos,
demonstram que ao experenciar, rememorar as praticas que envolvem os territorios recriados,
identificamos o papel filoséfico contido na religacdo com os principios existenciais € na
descolonizagdo das mentes quando nos religamos aos Orixas, Voduns e Inquices bem como
com os Caboclos e Encantarias afro-brasileiros, que carregam os elementos reveladores das

3 — o sagrado, as tradi¢des, a ancestralidade e o tempo.

cosmopercepgoes’

Os povos de diversas etnias africanas se identificaram nos olhares, cheiros, toques,
sorrisos, gemidos, abracos, fala gestual e ressignificaram os valores, crengas, ritos, costumes
culinérios, artes, cultura e o trabalho, bem como modelo organizacional baseados nos principios
do sagrado que parecia comum a todos e todas. A nova trilha-cartografica-rizoma negra,
espacial e temporal, unificou-os nas suas diferengas, e readaptaram-se para sobreviver e resistir
as diversas formas de violéncias que estavam submetidos.

Esse elo de reorganizagdo transcendeu as inimizades territoriais que existiam em
Africa e construiu novos jeitos de caminhar que ajudaram e ajudam a reconduzir suas trajetorias
desviadas e silenciadas, na medida em que os nossos valores africanos sao diluidos por uma
l6gica europeia, judaico-crista. Diferentes povos africanos chegaram no Brasil escravizados. A
didspora africana foi cruel. Ela destruiu familias, comunidades inteiras. As africanas e aos
africanos que chegaram ao Brasil impuseram a tentativa de perda de suas identidades e foram
forcados ao trabalho. Vieram de grupos e tradigdes diferentes da Africa. Aqui no Brasil
precisaram aprender de forma forcada a viverem juntos. Escravizados/as foram considerados
um outro, sem direitos, simplesmente uma mercadoria de troca.

Ha uma divida historica, tecida nos alicerces da didspora africana, inscrita no agoite e
na expropriacdo de corpos e espiritos negros. Este ¢ um débito ndo apenas econdémico ou
politico, mas ontologico, enraizado na violagdo de humanidades inteiras e na tentativa de
silenciar vozes ancestrais que carregavam o ax¢ de mundos plenos. Essa divida exige, portanto,
uma revisdo profunda, ndo apenas das narrativas que sustentam o presente, mas das proprias

bases que definem a existéncia coletiva. Trata-se de uma necessidade ética e filosofica de

23 Machado e Petit (2018, p. 10), definem as cosmopercepgdes como “modos de perceber e sentir, pensar de corpo
inteiro; em outras palavras: corpo ¢ pensamento em ac¢ao”.
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ressignificar o passado a partir de perspectivas que rompam com a logica colonizadora. A
histéria dos corpos negros ndo pode ser contada somente como sofrimento, mas como
resisténcia, invencao e reafirmagao de valores que desafiam a hegemonia ocidental.

A escravizagdo dos corpos negros necessita ser revista, por outras perspectivas. Novos
olhares, a partir de novas epistemologias assentada no global sul, portanto, necessita-se sulear
as propostas teoricas e praticas de nossos diferentes espagos de vida e educagdo. Trilhar
caminhos da memoria ancestral que encontramos no terreiro € um dos elementos fundamentais
para a resisténcia negra e apreensao da cosmopercepg¢do africana-afrobrasileira. Considerando
que ao referir-se a cosmopercep¢do africana, toma-se como fundamento a ancestralidade,
oralidade, tempo, corpo material e espiritual, essa conexao, interligacdo com as afro-referéncias
conforme ressalta o filosofo Eduardo D. de Oliveira (2006), € o que nos africaniza. Sobre esse
movimento, de um certo retorno a Africa, em que nossas percepgdes afrorreferenciadas buscam
dar sentido ao cosmos, sobretudo, envolvendo os espagos, tempos e movimentos no/do mundo,
Oliveira escreve que, “o pensamento sincronico dos africanos constroi o universo, entao, como
uma “teia de aranha”, onde eventos objetivos e subjetivos estdo interligados”. (Oliveira, 2006,
p. 20).

A ancestralidade é uma categoria complexa que nos liga aos antepassados e tem ai a
sua riqueza. A forca da categoria se encontra na relagdo com a comunidade, nunca se ¢ alguém
apenas individual, mas se ¢ junto com o/a outro/a. Portanto, ¢ um conceito que necessita ser
aprofundado, especialmente, no tempo em que cresce o individualismo e diminui a importancia
da comunidade. A ancestralidade também foi e continua sendo fundamental para o
fortalecimento da construgdo do ser cultural, e um de seus expoentes esta na religido —a religido
afro-brasileira que nasceu na resisténcia a escravizacdo. Foi na religiosidade que muitos
africanos/as encontraram novamente a sua dimensao ¢ reconexao dos lagos de familia ¢ de

comunidade.

2.3 TECENDO TERREIRO ANCESTRAL: O TERREIRO DE UMBANDA

Terrewro pra mom,
€ gualguer espago-praficado na dimengdo do- encantamento-do-ser no-
mundo-
uma esguina pode ser fervedrizada,
wma rua,

wma praga,
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gue ferrecza-se guando- uma escola de samba faz a cowrya
e entra fomando- o- asfalfo:
Por ss0-ew acho lindo; um verso- do- samba da Grade Rio;
gue diz o sequinte:
“E foya de caboelo; vodum e ovixd,

Mew povo- faz curva, como faz na gura,

Chama Jarina, Erundina e Marcana:”’

Mew povo- faz cwrva, como faz na gira:

Ew penso-a curva da Marguéys de Sapucai,

a enfrada da escola na pistn,
encanfando- o- espago;
rervecrizando- o- espago;
gue se enconfra colefivamente
com o asgombro- do- mundlo:

(Simas, In Matr do- Katendé [Facebook], 27 de feverecro-de 2025)

“Voltar a Africa ndo para ser africano nem para ser negro, mas para
recuperar um patrimonio cuja presen¢a no Brasil é agora motivo de

orgulho, sabedoria e reconhecimento publico (...)"
Prandi (1998, p.161)
A tradigdo religiosa afro-brasileira, espalhada por todo o territorio brasileiro, € a
expressdo viva de um territorio-saberes enraizada nas multiplas historias e trajetorias que
formaram nossa sociedade. Ela ndo se apresenta como uma unidade rigida, mas como um
mosaico de resisténcias, recriagoes e espiritualidades. Essa diversidade ¢, ao mesmo tempo,
testemunho ¢ movimento, fruto das diferentes formas de enfrentamento e reconstru¢cdo que
negros € negras imprimiram a partir de suas experiéncias locais. As religidoes afro-brasileiras,
como expressoes desse movimento, ndo sdo estaticas nem monoliticas; sdo fluxos dindmicos,
verdadeiros rizomas que interligam o sagrado, o humano e a natureza em constante didlogo com

0 tempo € o espago-territdrio.

Pensar filosoficamente esse territorio-saberes € reconhecer que nao ha um unico

centro de verdade religiosa, mas multiplos eixos de existéncia e transcendéncia, onde cada

tradicio reafirma a dignidade e a centralidade do humano frente ao divino. E entender que a
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resisténcia dos corpos negros ndo ¢ apenas fisica ou social, mas também metafisica, revelando
que a espiritualidade ¢, em si, um ato politico de reconstru¢cao de mundos.

E plural, pois a histéria de cada lugar ¢ diferente, bem como a resisténcia desenvolvida
pelos individuos. Esse fenomeno religioso, portanto, requer ser entendido com sua riqueza
historica e cultural, sendo este um aspecto fundamental para a superagdo do racismo e da
intolerancia religiosa e cultural no Brasil. Urgente se faz conhecer as encruzilhadas das lutas
do povo negro brasileiro, a partir do fato histérico da diaspora africana, da luta e resisténcia
contra a escravizagdo, dos espagos-territdrios forjados por esses corpos negros sob a trilha da
ancestralidade e da construcdo das diferentes manifestacdo de religiosidade: Umbandas,
Candomblés, Quimbandas, Tambor de Mina, Terecd, Batuques etc. objetivando a construgao
de uma sociedade pluriversal, antirracista, respeitosa da diversidade cultural e religiosa
brasileira. E fundamental que estas epistemologias e perspectivas fagam parte dos cotidianos e
curriculos escolares, pois as transformacdes nas relagdes passam pelo processo educativo. As
auséncias necessitam se fazer presencas, para isto € necessario conhecer e reconhecer as
encruzilhadas do povo negro no Brasil e a sua importancia na formagao da sociedade brasileira.

As religides de matriz africana e de matriz afro-brasileira se configuram como um
campo dinamico e plural, onde a auséncia de uma unificagdo normativa ou doutrinaria ndo ¢
uma falha, mas sim uma poténcia. Diferente e ao contrario das religides cristds, que
frequentemente se estruturam em torno de textos sagrados canOnicos e organizagdes
hierarquicas — ndo contam com organizacdes ou documentagdes que regem de forma a unificar
as suas praticas —, essas tradigdes florescem como redes rizomaticas, tecidas pela oralidade,
pela experiéncia comunitéria e pela relacdo direta com o sagrado. Nesse contexto, o saber nao
estd aprisionado em dogmas ou escrituras imutaveis, mas ¢ vivido, reinventado e transmitido
no corpo, no canto, na danga, no toque do tambor e na pratica cotidiana. E uma espiritualidade
que pulsa em harmonia com a diversidade, reconhecendo que cada terreiro, cada regido, cada
historia carrega um modo singular de acessar o divino.

Essa auséncia de centralizacio nio ¢é fragmentacio; ¢ resisténcia. E a recusa de uma
logica hegemonica que busca unificar, categorizar e controlar. As religides afro-brasileiras nos
ensinam que o sagrado nao pode ser confinado em um tUnico modelo, pois ele estd no fluxo, na
multiplicidade, no didlogo entre o humano, o ancestral e o cosmico. Filosoficamente, esse modo
de existéncia nos convida a repensar a propria ideia de verdade religiosa. Em vez de buscar a
unidade como sindnimo de universalidade, aprendemos com essas tradi¢des que a diversidade

¢ o verdadeiro fundamento do real. Cada terreiro, com suas praticas € maneiras particulares-
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peculiares, sdo reflexos do principio maior: o axé, a energia vital que conecta tudo e todos em
um eterno movimento de criagao e recriagao.

Isso faz com que ndo exista uma forma unica de vivenciar ou explicar essas religioes.
Sao baseadas nas praticas orais, vao ganhando interpretagdes variadas ao longo dos séculos,
com formas distintas de um terreiro para outro: isso acontece tanto nas mais populares, como
Umbanda e Candomblé, quanto nas menos conhecidas, como Culto a Ifd e Quimbanda (que
também pode ser grafada como Kimbanda). Segundo Ribas (1989), Umbanda significa na
etimologia angolana (linguas bantu) arte de cura, ¢ na mesma gramatica o prefixo “ki”” designa
o agente, o ministrante do oficio, sendo kimbanda a pessoa que faz a arte de cura.

Nesse movimento de recriacdo da ancestralidade, conforme ja referido, forja-se a
religido afro-brasileira. Aqui atravessaremos o pensamento filoséfico encruzilhando suas trilhas
com atencao especial a religido denominada de Umbanda, uma religidao afro-brasileira cujo
perfil seria menos ligado a regras e formalismos, mais proxima ao campo da oralidade e da
espontaneidade poética, sendo seus mitos e saberes narrados e construidos coletivamente. O
seu pantedo espiritual ndo se estabelece em fronteiras rigidas ou divisdes precisas, mas uma
rede combinatoria entre orixas, guias, caboclos, encantados e santos catolicos que compdem
um conjunto elaborado, amplamente descrito e constituido de saberes e fazeres tanto
materiais/culturais como também espirituais/filosoficos, que se caracterizam enquanto matriz
religiosa — espiritual-religiosa — de uma complexidade e pluralidade. Uma matriz espiritual-

religiosa com fundamentos. Com bem afirma o ponto cantado:

Corre ronda pai Ogum
Filhos quer se defumar

A umbanda tem fundamento
E ¢é preciso preparar
Queima incenso e benjoim
Alecrim e alfazema

Ai defumai filhos de fé

Com as ervas da Jurema®*

A Umbanda, como manifestagdo espiritual ancestral, encontra-se entrelagada nas teias
do racismo estrutural, da perseguicdo e da intolerancia religiosa. Sua esséncia, que celebra a
pluralidade das forgas cdsmicas e a sabedoria dos ancestrais, ¢ frequentemente alvo de
perseguicodes, especialmente por parte de organizagdes cristds que, pautadas em visdes
hegemonicas, deslegitimam as raizes afro-indigenas que sustentam a religido. Esse embate

reflete ndo apenas uma disputa de crengas, mas a permanéncia de uma ferida colonial, onde a

24 https://www.youtube.com/watch?v=RD4pG3d_8WQ



70

espiritualidade de matriz africana ¢ sistematicamente inferiorizada, enquanto narrativas
eurocéntricas se arrogam como universais.

Como dito acima, a Umbanda ¢ uma das religides vitimas do racismo. Os estudos
ressaltam também a forte marca do sincretismo com outras espiritualidades, como bem expressa
o estudo de Silva (2012). Esta pode ser uma estratégia de protecdo a esse processo
discriminatorio, em que as entidades espirituais teriam desenvolvido o que ele chamou de uma
“dupla face”, ora expondo um lado mais catolico, pela via da caridade e identificagdo com os
santos, ora expondo um lado indigena e africano pelas plantas sagradas. Esse segundo lado,
por vezes, ¢ visto/representado como demoniaco. “A Quimbanda, nesse contexto, aparece como
uma dupla face da Umbanda, expressando a dimensdo transgressora e marginalizada das
religides de matriz africana no Brasil.” (Silva, 2012, p. 454).

Ha que destacar que, a demonizagao do culto, principalmente em relacdo a entidades
como os Exus e sua versdo feminina, as Pombagiras, vistos pela sociedade hegemonica
eurocéntrica, de moral judaico-cristd, como um desafio a moral e a ética catdlica, reproduzindo
assim, um histdrico de sistematicas persegui¢des de terreiros, atreladas a discriminagao racial,
considerados antagonismos a vida moderna (Negrao, 1996; Silva, 2012). Na umbanda os exus
sdo entendidos como espiritos de pessoas desencarnadas com algumas qualidades que os
aproximam desse tipo religioso. No universo da chamada /inha de esquerda que eles integram,
situam-se também as pombagiras, entidades descritas como representantes do subversivo e do
feminino, que oferecem um lugar simbolico para o carnal, e em ultima instancia para o desejo
(Barros, 2013; Barros; Bairrdao, 2015). “A pombagira, entidade feminina do pantedo
umbandista, contesta esteredtipos de género e oferece a comunidade afro-brasileira
possibilidades de elaborar a maneira como compreendem o ‘feminino’ e a ‘mulher’.” (Barros;
Bairrao, 2015, p.145)

Considerando os outros espacos sagrados na Umbanda, como o cemitério ¢ a rua, que
sdo territorios de culto e conexdo com o divino. No entanto, sua sacralidade frequentemente
encontra barreiras de incompreensao e perda, fruto de uma visao limitada que ndo permite esses
lugares como legitimos campos de vivéncia e experimentagdo da religiosidade. O simbolismo
do cemitério esté ligado ao mar, a Kalunga, e aos ancestrais (Slenes, 1992), o cemitério ¢ mais
do que um local de sepultamento; ele se conecta simbolicamente ao mar, a Kalunga, € aos
ancestrais, representando um espaco liminar entre 0 mundo dos vivos e o dos mortos. Esse
simbolismo reflete uma visdo cosmoldgica em que a morte ndo ¢ fim, mas passagem, € o
cemitério torna-se um territorio sagrado, fundamental para a relagao entre os que partiram € os

que permanecem, entre o material e o espiritual. Nessa pratica e dinamica ritualistica, ganha
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relevancia, também, a mata, segundo esses porta-vozes da tradi¢dao ancestral, traz mais for¢a
ao ritual uma vez que os caboclos fazem a protecao do lado de fora (no caso, uma mata,
territorio de caboclos).

Além da mata como elemento ritual, destaca-se nessa pratica religiosa a importancia
dos pretos-velhos, concebidos como espiritos de antigos africanos escravizados, bem como da
capela, onde pode encontrar uma grande cruz estendida no chdo. A cruz ¢ descrita na
cosmologia bantu (cosmograma Kongo) como a jungao entre o mundo dos vivos e o mundo dos
mortos (Souza, 2002; Thompson, 1983). As duas linhas em cruz formam uma encruzilhada, o
encontro de caminhos, onde nesses cultos cujo territério € de Exus, o orixa que tem a fungdo de
abrir os caminhos, guiando o/a caminhante a responsabilidade sobre o caminhar. A cruz
representa um conjunto complexo de memorias e suas conexdes tanto com a cosmologia crista
quanto com cosmologias africanas, resulta de um processo continuo de negocia¢do nas
tradigoes afro-brasileiras, entre esse lado e outro lado do atlantico (Souza, 2002).

Enquanto espiritualidade sensivel e acolhedora, os terreiros de matriz africana e de
matriz afro-brasileira, sustentada na memoria coletiva, tem em sua pratica religiosas a evidéncia
de uma concepgao moral ndo compreendida linearmente, mas na circularidade exuistica, uma
vez que Exu ¢ movimento, entdo deve se atentar mais ao corpo do que a regras doutrinarias.
Nos cultos afro-brasileiros usa-se o ritual para iniciagdo espiritual, € também com o intuito de
resolver as questdes da vida como um todo.

Conforme Sidnei Nogueira (2022) em entrevista

[...] Precisamos voltar para o centro da encruzilhada [...] quando falamos sobre
africanos, sabendo que o continente africano ¢ muito diverso, ha um fio condutor
filoso6fico sobre o qual noés podemos falar. A cultura africana ¢ do movimento, da
palavra e da circularidade. A circularidade de Exu tem a ver com isso. E por isso que
em Exu ninguém nunca morre, porque nos estamos dentro do circulo, vamos sempre
nos reencontrar. Sempre falo que ndo existem encontros, sdo sempre reencontros, a
partir desta perspectiva epistémica. O circulo é pura mobilidade social e diversidade
existencial. Ninguém teme o circulo” (In: Libero, 2022, p,19).

O ritual ¢ uma forma de transmitir saberes; nele, o gesto e a pratica religiosa carregam
significados que atravessam os sentidos, dispensando explicagdes, pois ha vivéncias que nio
cabem em palavras. E preciso ter conhecimento de causa, saber o que se faz. Saber fazer ¢ ter
sabedoria, estar envolvido na acdo com responsabilidade e consciéncia. Nas tradigdes orais, o
fazer e o pensar caminham juntos, inseparaveis no fluxo da experiéncia vivida.

Tecer essa escrita sobre a Umbanda ¢ afirmar a urgéncia de inscrever, nesta

encruzilhada escritural, os entrelacamentos historicos e simbolicos entre a trajetdria da religido
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e a vivéncia concreta de um espago sagrado: o Terreiro de Umbanda Santa Barbara. Este
assentamento, que sustenta e orienta o presente estudo, € regido por /ansd, senhora dos ventos
e das tempestades, que comanda a casa como for¢ca matricial e principio de movimento.
Localizado na Amazonia paraense, o terreiro se inscreve no corpo vivo da floresta e da cidade,
entre rios e tambores, manifestando a vitalidade da cultura afro-brasileira que, ali, resiste, recria
e funda modos outros de existéncia e saber.

Figura 01: Barracdo -Terreio Santa Barbara (novembro de 2023

Antes de adentrarmos na apresentacdo do Terreiro de Umbanda Santa Barbara —
territorio de saberes enraizados e corpo-territorio de uma cartografia viva —, faz-se necessario
um breve movimento de retomada sobre a historicidade e a defini¢do da Umbanda. Como uma
religido afro-brasileira, a sua origem ¢ marcada pela complexidade e perpassa por varios
meandros, com reflexao variada sobre a fundacao até a definicdo conceitual sobre esse ramo da
religido de matriz africana. Deparamos com diversas classificacdes ndo consensual sobre essas
questdes. Trazendo parte dessa escrita, por exemplo, os estudos de Emanuel Zespo (1946, p. 15
apud Cumino, 2015, p.111), referem a umbanda como religido-ciéncia por ndo ser um puro
dogmatismo e trazer para o culto um grau de organizagdo a qual indaga e questiona. Ja, por
exemplo, aqui na regido da Amazonia, os estudos sobre a Umbanda, temos o trabalho:
Umbandizagdo dos cultos populares na Amazonia: a Integragdo ao Brasil? de Yoshiaki Furuya
(1994), o qual expde sobre o desenvolvimento, expansdo, popularizacdo e definicdes de
terreiros umbandistas na Amazonia brasileira.

Furuya (1994) distingue dois movimentos: a umbandizagao, trazida do Sul, e a
nagoizacdo, relacionada as praticas de matriz africana como o Tambor de Mina. A

umbandizagdo incorporou ritmos e entidades nacionais, mas inicialmente ndo assimilou
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plenamente os espiritos nativos da Amazonia. J4 a nagoizagao resgata mais fortemente as raizes
africanas, mantendo genealogias e praticas ancestrais. Um dos episodios centrais envolve os
chamados caboclos da zona franca, que surgem como adaptadores de uma figura hibrida: nem
totalmente indigena, nem afrodescendente. Para os adeptos locais, esses caboclos simbolizam
as massas populares da Amazonia, assumindo uma contraposi¢ao simbodlica ao modelo oficial
de caboclo nacional idealizado pelo Estado.

O autor argumenta que o processo de umbandizagao reflete contradi¢des na integracao
colonizadora: enquanto o Estado se impde como agente modernizador, os cultos de matriz afro-
amazoOnica oferecem uma narrativa critica e alternativa, dando voz aos sujeitos populares que,

de outro modo, seriam silenciados. Sigamos com um trecho do hino da Umbanda,

Refletiu a luz divina
Com todo seu esplendor
E no reino de Oxala
Aonde ha paz e amor
Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar
Luz que veio de Aruanda
Para nos iluminar

A Umbanda ¢ paz e amor
Um mundo cheio de Luz
E forga que nos dé vida
E a grandeza nos conduz?®

Nos tempos, antes que a Umbanda ganhasse forma e nome, suas sementes ja
germinavam no terreno fértil da espiritualidade brasileira. Era uma trama viva, tecida pelas
tradigoes africanas e indigenas, que se entrelacavam em solo de luta, resisténcia e
transformagao, criando raizes profundas no coracao do povo. Nesse periodo, as casas de culto
eram espacos de acolhimento, onde os povos, apesar da opressdo e da marginalizagdo, se
reuniam para praticar suas crengas. O candomblé, as praticas indigenas e as influéncias do
catolicismo popular formaram um caldo cultural vibrante, que preparou o terreno para o
surgimento da Umbanda.

Os guias, entidades que hoje vemos tao claramente nas Umbandas, ja& comecaram a se
manifestar nas opinides populares. A figura do Preto Velho, por exemplo, simbolizava a
sabedoria ancestral ¢ o acolhimento, enquanto as entidades indigenas traziam o respeito a
natureza e a terra. Esses espiritos, dotados de uma forga tinica, eram convocados em rituais que
buscavam cura, prote¢do e orientagdo. Os rituais eram um espago de libertagdo, onde a

ancestralidade era celebrada, e a esperanga renascia a cada canto de atabaque e a cada oferenda.

3 Hino da Umbanda. Disponivel em https://www.google.com/search?q=hino+da+umbanda&oq
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Enquanto manifestacdo e vivéncia do sagrado, essa religiosidade traz em seu escopo
dois gestos de carater relevante e eminentemente politico: a resisténcia e a oposi¢do a toda
forma de discriminacdao e preconceito. Estes gestos politicos marcaram o surgimento desta
religido tipicamente afro-brasileira e que nio se perderam, nem se enfraqueceram, ao contrario,
caracterizam-se, até hoje, como uma de suas mais fortes determinagdes. Com efeito, o ato de
origem da Umbanda ndo poderia se furtar de sua determinacao politica e do reconhecimento de
uma divida historico-cultural.

Diferentemente da historia de outras denominagdes religiosas, no caso umbandista, o
teologico e o politico ndo se separam, tampouco o politico € sublimado no teoldgico para se
apresentar como uma pura questdo de fé, como se nunca possuisse nenhuma determinagdo
material. As determinagdes materiais da fé dao as diretrizes daquilo que depois ganhara
realidade em um corpo de afirmagdes e prescrigdes praticas. De fato, importa para a
fundamentag¢do de uma crenga religiosa e estabelecimento de um novo sentido no campo do
simbolico ndo apenas as discussdes teoldgicas, mas também seu carater ético-politico.

Ora, o gesto primeiro que deu origem a Umbanda tem sua génese na nao aceitagao de
um preconceito racial e, ndo apenas de uma questdo religiosa. Segundo alguns estudos sobre a
manifestagdo religiosa umbandista, em seus primordios ela se relaciona com o kardecismo, do
qual herda préticas como os trabalhos meditinicos e os ritos de incorporagdo. A relagdo entre a
Umbanda e o Espiritismo Kardecista ¢ tema de estudos académicos diversos. No artigo 4
Umbanda nos romances espiritas kardecistas, Concone; Rezende (2010) analisam como a
Umbanda ¢ retratada em obras literarias do Espiritismo Kardecista, destacando as percepgoes e
interpretagdes apresentadas nesses textos. Os autores apontam entdo, que a Umbanda ¢ descrita
nos romances espiritas analisados por eles, de maneira preconceituosa, o que reflete a visdo

preconceito dos autores espiritas em relagcdo a alguns elementos afro-brasileiros. Vejamos:

Nas andlises que fizemos identificamos que a concep¢ao de Umbanda nos romances
se refere a chamada “Umbanda branca”. Varias das colocagdes dos textos confirmam
esta identificacdo e mostram também que esta ¢ a “Umbanda Verdadeira”. Nestes
romances outras praticas ritualisticas que envolvem os Orixas, tais como as atividades
do Candomblé ou as da Quimbanda, sdo conceituadas como desvios da Umbanda e
tratadas como atividades de menor cunho evolutivo (Concone; Rezende, 2010, p.57).

Por isso, o seu desligamento com a doutrina de Alan Kardec, se deu em virtude de os
espiritas ndo aceitarem o trabalho daquelas entidades que se identificavam e se identificam

como caboclos (indigenas) e pretos-velhos (homens e mulheres negros que viveram em

condi¢do de escraviddo). Ali, se expressava um preconceito racial que nao encontra qualquer
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relagdo de sustentacdo com principio teologico. Tratava-se de colocar para fora da nova religido
que chegava ao Brasil — o espiritismo kardecista —, aqueles que, por sua identificacao espiritual,
partilhavam a condicdo de inferioridade social, bem como aqueles de ascendéncia negra e
indigena.

Eram as determinagdes sociais direcionando praticas sobrenaturais. Identificando-se
como tais, os caboclos e preto-velhos que supostamente ndo possuiriam o grau de evolugdo
necessaria, nem intelectual, nem moral para estarem em um espago simbdlico que até hoje se
autoproclama a mais racional das religides: tanto que pretende ser a um s6 tempo: religido,
filosofia e ciéncia. Esta pratica religiosa e filosofica, considerada a ultima geragdo das religides,
ndo se desapegou das suas condi¢des materiais iniciais, sobretudo do contexto social-intelectual
em que emergiu. Atendendo, dessa maneira, muitas vezes aos anseios de uma classe média que
enxerga no som dos atabaques e nos rituais afrodescendentes uma forma exagerada de
exotismo. A Umbanda seria entdo uma religiosidade que ndo se coadunaria com uma nog¢ao de
civilidade herdada do colonizador e mantida pelo colonizado. O que fazer entdo com aquelas
entidades de pretos-velhos e caboclos?

O culto de Umbanda, cada vez mais marcado por contornos afro-brasileiros, resistiu
ao preconceito racial presente na vertente kardecista da propria religido, muitas vezes
disfarcado sob um discurso religioso. Nessa nova configura¢do, profundamente enraizada na
cultura popular, predomina a tradi¢do oral: ndo ha livros sagrados oficiais nem versiculos que
sustentem relagdes de mando e obediéncia A Umbanda nao ¢ uma religido que se caracteriza
por excomungados e malditos. Esse universo estd longe do regime do vigiar € punir, uma vez
que a nogao judicial de pecado ndo aparece. Na Umbanda, h4d o reconhecimento de que o
sagrado pode se manifestar nas mais diversas expressoes, ritos e praticas religiosas.

A andtema publica ndo faz parte da pratica da Umbanda. Nao ha catedrais colossais,
nem templos de Salomdo, pois a crenca e manifestacdo religiosa se dd no terreiro, em espago
chamado de casa ou barracdo, e, também, se realiza no corpo de cada praticante. E o
reconhecimento do corpo em sua realidade mais imediata, como a mais forte presenca sensivel,
mas também com toda sua debilidade, tal como ¢ a carne de qualquer ser vivo. O corpo nado ¢
o lugar impuro que se santifica pela passagem de um hospede digno: o espirito. Nao ha hospede
para o corpo, uma vez que ele ndo ¢ uma morada vazia, nem um templo sem contetdo.

Nos caminhos da fé umbandista, a dignidade do corpo ndo ¢ imposta de fora, mas
reconhecida em sua propria esséncia. Sua dignidade reside nele mesmo, ndo estd em um outro,
cujo lugar € o sobrenatural, mas na sua naturalidade. Entdo o corpo ndo estd além de sua

condig¢do sensivel, pois ir além disso € fazer do corpo algo que ndo ¢ ele mesmo. O corpo, desse
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modo, ndo se reduz ao incruento sacrifico do altar, nem ¢ uma metafora, aquela do corpo mistico
para expressar a organizagdo da assembleia dos fiéis, nem ¢, portanto, uma realidade
mistificada, que sé serd glorioso no pds-morte € com a ressurei¢do. Em Umbanda, sua “gléria”
e seu valor se mostram tal como ele é agora: em toda sua debilidade e fortaleza. E o corpo vivo
que se movimenta, transpira, gesticula, que deseja e se sacia, pois € sua condi¢do natural, onde
as entidades e caboclos se manifestam.

A Umbanda é chamada a resistir como no seu nascimento, mas desta vez contra a
histeria de denominagdes religiosas e projetos educacionais que se dizem verdadeiros e
acreditam possuir o monopolio do sagrado e do saber. Por isso, foi preciso erguer a cabeca e
gritar pela dignidade do sagrado, que ndo estd apenas nas religides judaico-cristd. Assim,
prevaleceu a for¢a da resisténcia dos orixds, caboclos e preto-velhos que romperam
preconceitos estabelecendo um novo modo de compreensdo do sagrado e novos sentidos
simbolicos. Esta forca, este axé, agora sdo mais que necessarias. Desses modos de fazer e saber
dos terreiros de religido de matriz africana e afro-brasileira devem emergir outros projetos
pedagdgicos, politicos e filosoficos fundados nas epistemologias pretas do terreiro. Esse saber
dos terreiros se afirma na ancestralidade que cerca e habita a nossa existéncia. Os ancestrais
africanos e afro-brasileiros estdo pavimentando o chdo epistémico para o reencontro visivel e
vivo, para uma educag¢@o subversiva e antirracista.

No terreiro prevalece a epistemologia da ancestralidade que traz para encruzilhada a
importancia do conhecimento ancestral na preservacao e revitalizagao das culturas, estratégias
de difusao do conhecimento ancestral nos terreiros bem como a relagao entre as epistemologias
e constru¢do de identidades culturais, valorizacdo dos saberes tradicionais em contextos
contemporaneos com vista a promog¢do da justi¢a social, da equidade e de outros modos de
ensinar no terreiro da escola. A possibilidade de experimentar outro modo de ensinagem,
articulando as filosofias da ancestralidade com os contetidos ensinados em filosofia no terreiro
da escola, abre caminhos potentes ja indicados no estudo de Eduardo David de Oliveira (2020).
“[...] Neste caso, os termos para pensar identidades ndo seriam mais com a fundamentagdo
epistemologica apenas eurocentrada, mas também, ancestral e afrorreferenciada™ (Oliveira,

2020, p. 15).

2.4 O TERREIRO DA ESCOLA: CRUZANDO SABERES

“Ndo percamos tempo em litanias estéreis ou em mimetismos nauseabundos.
Deixemos esta Europa que ndo para de falar do homem ao mesmo tempo em que o
massacra por toda parte em que o encontra, em todas as esquinas de suas proprias
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ruas, em todos os cantos do mundo. Ha séculos... que em nome de uma suposta
aventura espiritual, ela sufoca a quase totalidade da humanidade.”

(Frantz Fanon, 1961)

Nesta encruzilhada de escrita suleada e seus atravessamentos, emerge o desafio de

pensar, por outros caminhos, o comumente referido chdo da escola, que nestas palavras
dissertativas estamos chamando de terreiro da escola. No referido terreiro propdem-se
aproximar e exercitar o pensar filosofico de predominéncia eurocentrado com e a partir dos
saberes do terreiro de umbanda forjado nas terras paraense. Sob o foco das filosofias da
ancestralidade, como abordagem filosofica-epistémicas. Priorizard a valorizagdo e a
importancia da conexdo com nossas raizes negras ancestrais, reconhecendo nelas a forga de
uma memoria viva que orienta nossos passos, sustenta nossas lutas e alimenta nossa identidade.
Nesse exercitar de uma experimentacdo de ensinagem afrorreferenciada, busca-se um
movimento de atravessamento com outras tradi¢oes filosoficas. Essa perspectiva de ensinagem
parte do reconhecimento que somos seres historicos e culturais, € que nossas identidades e
formas de conhecimento sao moldadas por nossas origens e pela historia coletiva do nosso

povo. Podemos ver o mundo por outras lentes nos (des)territorios da Educacio.

A educag@o ajuda a pensar tipos de homens, mais do que isso, ela ajuda a cria-los
através de passar uns para os outros o saber que o constitui e legitima. Produz o
conjunto de crengas ¢ ideias de qualificacdo e especialidades que envolvem as trocas
de simbolos, bens e poderes que, em conjuntos constroem tipos de sociedades
(Brandao, 2006, p.11).
Essa afirmag¢do nos remete a pensar na relagdo que existe entre a producao do homem
e da mulher, da sociedade e da cultura. A educacao trabalha como uma intersec¢do na produgao
dos(as) mesmos(as). Esse processo se da a partir da produg@o de simbolos, bens e poderes. E a
minha condicao social e as relagdes de poder desiguais que permeiam as nossas vivéncias desde
a infancia e que levam a educacao.
Todavia, os processos educativos que temos experienciado nas institui¢des escolares
— sobretudo neste terreiro onde este professor-pesquisador se inscreve como “educador-
caboco”, corpo de axé em territério de saberes encruzilhados — ndo tém favorecido a formagao
de sujeitos e sujeitas enraizados em sua ancestralidade, capazes de refletir criticamente sobre
suas existéncias e transformar os mundos que habitam. Pelo contrario, muitas vezes reforgam
silenciamentos, apagamentos e a ldgica colonial do conhecimento. E contra essa corrente que

nos colocamos, com firmeza e coragem dos orixas, propondo neste trabalho — e, mais ainda, na

vida — um outro modo de educar: um modo que escute os tambores do Terreiro, que acolha os
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cantos dos povos originarios, que reconheca nos saberes afro-amerindios uma poténcia de
reinven¢ao do mundo.

A criacdo da escola universal esta dirctamente relacionada a instauracdo da
Modernidade e a formacgao do Estado-nagdo. Nesse contexto, a escola surge com o proposito
de contribuir para a humanizagdo dos considerados ndo-humanos e para a formacao dos sujeitos
enquanto cidaddos da republica. Nessa perspectiva, assim como as identidades nacionais foram
construidas por meio de uma imposi¢ao colonial e violenta de homogeneidade racial, sustentada
por uma falsa nogdo de igualdade entre os individuos, a escola também se desenvolve sob o
mito de uma infancia e de uma adolescéncia homogéneas e desterritorializadas. Essas infincias
e adolescéncias sdo nomeadas — ou mesmo inventadas — como al/unos, sujeitos que devem se
adequar a padrdes, normas, atitudes e saberes definidos por um modelo hegemonico de poder-
saber.

No final da década de 1950 e na alvorada dos anos 1960, em meio as brechas da
historia oficial, comecaram a emergir no Brasil vozes insurgentes, que ousaram desvelar as
mascaras do projeto de desenvolvimento dominante, alicercado em uma logica excludente,
eurocentrada e elitista. Questionavam-se os pilares da educagao e da cultura institucionalizadas,
denunciando um sistema que silenciava corpos e saberes populares, que apagava territdrios
ancestrais e interditava o direito a palavra de quem habitava as periferias. E nesse contexto que
ganham corpo e voz os movimentos populares como o MCP (Movimento de Cultura Popular),
do qual Paulo Freire foi parte fundamental, semeando o verbo-libertador; o MEB (Movimento
de Educacao de Base), articulado com setores progressistas da Igreja Catolica que escutavam o
clamor dos pobres da terra; e o CPC (Centro Popular de Cultura), vinculado & UNE. Esses
movimentos ndo apenas desnudaram a exclusdo vivida pelas classes subalternizadas, como
também apontaram o autoritarismo estrutural do sistema educacional brasileiro, forjado na
negacao dos saberes ancestrais, afro-amerindios e periféricos.

Pensar processos educativos capazes de possibilitar mudancgas significativas na vida
das pessoas perpassa por dois momentos: primeiro compreender a relagdo existente entre
sociedade, cultura e educacdo. Segundo pensar em como esses elementos nos estabelecem
enquanto sujeitos de nossa propria histéria e coparticipante da historia de outros sujeitos,
classes, géneros e grupos étnicos, capaz de nos por no mundo como contribuinte na mudanga
da realidade atual em que fomos envolvidos.

Perceber essas relacdes na minha constituicdo histérica me ajudaram a ter um
posicionamento politico enquanto educador e ser humano. Tenho refletido sobre que sujeitos e

que sociedade desejo. Atualmente, como educador, interrogo-me sobre a natureza da educagao
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que venho exercendo e sobre como ela pode, de fato, acolher os sujeitos em sua inteireza,
mobilizando seus saberes como parte viva do processo formativo, no intuito de construir
caminhos de conhecimento que religuem o ser humano a sua préopria condi¢ao de humanidade.
Segundo Brandao (1993, p. 14) “houve uma separagao social do trabalho produtivo e do poder
comunitario, isso mudou a relacdo entre saber e poder, um pequeno grupo expropriou uma
parcela do saber e hoje tem poder para ditar o que ¢ ou ndo valido como saber.”

Nesse percurso Paulo Freire (2015) tem contribuido muito no sentido de fazer refletir
sobre a educagdo como uma politica cultural que precisa compreender os sujeitos e seus saberes
em um movimento de retorno as encruzilhadas, nas quais, esses saberes foram confinados e
trazé-lo para o local de produg¢do do conhecimento, de forma a negar todo e qualquer tipo de
saber colonizado, eurocéntrico e opressor. “Ensinar exige a verdade de que a mudanca ¢
possivel. Nao héd docéncia sem discéncia, as duas se explicam e seus assuntos, apesar de
diferentes, ndo se limitam a condi¢cdo de objeto um do outro. Quem ensina aprende ao ensinar
e quem aprende ensina ao aprender.” (Freire, 2015, p. 25.)

O terreiro escolar ¢ formal e funciona a partir de uma légica temporal e ritual fundada
na modernidade/colonialidade. Conforme Quijano (2005), o contexto do velho mundo do
século XVII em diante, consolida a ideia que a Europa é o centro da civilidade e do
conhecimento do mundo, sendo que, esse status deu-se sob as bases da exploragdo e
inferiorizagdo da América, o nominado Novo Mundo, e na exploragdo de mao-de-obra escrava.
Escreve o autor: o “processo de modernidade produziu uma perspectiva de conhecimento e um
modo de produzir conhecimento que demonstram o carater do padrao mundial de poder:
colonial/moderno, capitalista e eurocentrado” (Quijano, 2005, p.126). Assim, construiram o
mito da modernidade eurocentrada, em que os europeus passam a ser os modernos da
humanidade e os principais protagonistas da histéria do mundo.

Chama atencdo o fato de que a forma escolar da modernidade produz uma
organizag¢do que privilegia, conforme a perspectiva de Vincent; Lahire & Thin (2001), uma
forma peculiar de socializa¢do escolar, cujo sentido exprime um tipo especifico de relagao
social, com regras impessoais e relagdo com outras formas sociais, dentre estas, principalmente,
relagdes com formas de exercicio do poder. A finalidade ¢ a pedagogiza¢do do social, isto é,
das relagdes sociais pela via da impessoalidade das normas.

No contexto especifico da escola, impera um disciplinamento das relagdes
pedagogicas pelo represamento do elemento espontineo constitutivo de um estilo de vida e da
transformagao dessa relagdo, da relagdo comunitéria entre professores e professoras e alunos e

alunas, em uma relagao de governo dos alunos pelos (as) docentes como bem ressalta os estudo
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sobre a forma escolar da modernidade escriturada por Vincent; Lahire & Thin, (2001). Sendo
assim, a forma escolar ¢ decorrente das outras transformagdes do todo socio-histérico que
forjou, e ¢ forjado, na/da constitui¢ao do Estado Moderno.

Conforme Vincent; Lahire & Thin (2001):

“A escola e a pedagogizacdo das relagdes sociais de aprendizagem estdo ligadas a
constituicdo de saberes escriturais formalizados, saberes objetivados, delimitados,
codificados, concernentes tanto ao que ¢ ensinado quanto a maneira de ensinar, tanto
as praticas dos alunos quanto a pratica dos mestres. A pedagogia (no sentido restrito
da palavra) se articula a um modelo explicito, objetivado e fixo de saber a transmitir.
(...) Historicamente, a pedagogizacdo, a escolarizacdo das relacdes sociais de
aprendizagem ¢ indissociavel de uma escrituralizagdo-codificagdo dos saberes e das
praticas (...) O modo de socializagdo escolar ¢, portanto, indissociavel da natureza
escritural dos saberes a transmitir” (Vincent; Lahire & Thin, 2001, p. 28-29).

Neste modelo de Estado e de Escola prevalecem, no campo das praticas, a
generalizacdo da alfabetizagdo e da forma escolar que constrdi uma relagdo distanciada da
linguagem e do mundo, do mundo vivo e vivido. Sdo formas de relagdes sociais tramadas por
praticas de escrita e/ou tornadas possiveis pelas praticas de escrita e pela relagdo com a
linguagem e com o mundo homogéneo, como se caracteriza o mundo da modernidade. Assim,
a “escola como espago especifico, separado das outras praticas sociais (em particular, as
praticas de exercicio do oficio), estad vinculada a existéncia de saberes objetivados” (Vincent;
Lahire & Thin, 2001, p. 28). Isso € que caracteriza e prevalece no terreio da escola moderna.

J&, no terreiro das religides de matriz africana, /ocus do saber ¢ ancestral, a forma de
ensinagem e de relagdo opera a partir da logica da simultaneidade espacial, de forma que
existem, de forma vélida, outros saberes e a vivéncia com a corporeidade. Ou seja, outras
filosofias além das filosofias ocidentais eurocentrada. (Re)semantizar o chdo da escola como
terreiro significa constitui-lo como /dcus da ancestralidade, como contra ponto e
enfrentamento do que ¢ considerado na escola — o universal como um € como 0 mesmo.

A semantica da composi¢ao da palavra uni-versus ja se configura como contraditéria
no que tange a versus. Observando essa contradi¢cao que ressalta o um, para a exclusao total do
outro, como parece ser o sentido dominante do universal. A ancestralidade nos oferece uma
saida epistemoldgica que recusa a imposi¢do de uma Unica verdade ou de uma universalidade
do saber. Trata-se de uma escuta e vivéncia que reconhece a coexisténcia de multiplos sistemas
de pensamento, modos de vida e realidades, sem hierarquiza-los ou submeté-los a paradigmas
dominantes, como o eurocentrismo. No terreiro da escola, uma pratica de ensino de filosofia
ancorada na ancestralidade potencializa, ontologicamente, o ser como manifestacio da

multiplicidade e da diversidade dos entes.
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E fato que a universalidade opera na pratica da exclusio dos outros — entes/dnticos, os
que ndo se parecem conosco, ou que sao percebidos como uma ameaga a universalidade inserida
em nossa particularidade. Esta logica da exclusao estd historicamente presente nos processos
de ensinagem no terreiro da escola moderna que impdem uma como a primeira € Unica
experiéncia, conhecimento e verdade, onde se encaixam e se tornam validos para todos os
outros seres humanos, independentemente de suas condigdes de existéncia, como bem afirma
Eduardo David de Oliveira (2011), impera um esfor¢o em suprimir, eliminar a ancestralidade
do ser nesse terreiro escolar. Pois, a base para o conceito de universalidade assenta-se em
“reivindicar que s6 ha uma filosofia universal, sem cultura, sexo, religido, histéria ou cor.”
(Oliveira, 2011, p.11).

Recorremos as ideias de Muniz Sodré (2012) sobre a categorizagdo do termo terreiro.
Afirma o autor que na configuracao o “terreiro nao € apenas um espaco religioso, mas um lugar
de for¢a simbdlica, onde o saber se constroi (...) na experiéncia coletiva, valorizando o contato
e a energia vital (ax¢é)” (Sodré, 2012, p. 78) — produzindo uma organiza¢do que tem como
primazia o contato e a corporeidade, pois, para esse autor, essa ¢ uma trilha possivel para o
exercicio de pensar outras perspectivas educacionais — de ensino-aprendizagem — que leva em
conta uma horizontalizagdo de saberes. Pois, na perspectiva da horizontaliza¢do estao
assentados o cruzamento e o didlogo entre esses dois ou mais universos, o que possibilita
caminhos promissores para a aprendizagem e para a formagdo critica do(a) aprendente, na
perspectiva afrorreferenciada.

Além disso, no movimento da ensinagem, a horizontaliza¢do dos saberes estimula o
que Paulo Freire denomina, na sua obra Pedagogia da Autonomia (2015), de curiosidade
epistemologica. Entendida como um movimento de busca para se compreender as origens do
conhecimento, bem como abertura de caminhos de apropriacao critica e produgdo de novos
saberes na escola. Esse movimento, continuo, € que instiga a busca e possibilita a superagao,
mantendo-nos vivos, para Paulo Freire, “(..) sem isso, morreriamos em vida. O que significa
que manter a curiosidade ¢ absolutamente indispensavel para que continuemos a ser ou vir a
ser” (Freire e Horton, 2009, p. 43).

Trazendo para o contexto da pratica de ensinagem, esse giro para a horizontalizagdo dos
saberes e curiosidade epistemoldgica, vai depender da observagdo e compreensao da realidade
local e, do espago escolar em que cada professor e professora estdo inseridos(as), porque cada
comunidade escolar apresenta experiéncias Unicas e sdo, portanto, diferentes. Apreender o

espago da escola como um ferreiro significa promover a horizontaliza¢do das relagdes, de
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forma rizomatica, entre os diversos saberes, a partir do ponto em que se reconhecem em todos
incompletudes e potencialidades.

Nesse espago-tempo, do terreiro, podemos forjar os nossos processos de identificagao e
tecer nossas redes de subjetividades em func¢do dos multiplos conhecimentos, valores e
experiéncias com os quais convivemos no terreiro da escola. Nele, nos tornamos, ou podemos
nos tornar, produtores de conhecimentos, agora em cruzo com as epistemologias
pretas/indigenas aprendidas no terreiro ancestral. O cruzo dos saberes dos terreiros da religido
de matriz africana com os mesmos dos chamados saberes cientificos do terreiro da escola.

Estas epistemologias, das encruzilhadas de saberes dos terreiros gesta, no terreiro da
escola, uma pedagogia do encontro, uma pedagogia da ancestralidade em que as relagdes
ensinagem/aprendizagem se ddo por meio da horizontalizagdo dos saberes, entre vozes e
rompimento dos siléncios, entre pontos cantados e narrativas orais, assim a formacao se tece
por uma rede de sensibilidades que atravessa geragdes, onde a ancestralidade se expressa como
ciéncia viva no corpo do mais jovem, compondo, no terreiro escolar, um modo de pensar em
que saberes cientifico-ancestrais se entrelagam em movimento.

Deste espago territorializado, no terreiro da escola podera brotar essa outra escrita. Da
ética e das estéticas do movimento em cruzo, potencializa-se a tecitura de uma filosofia afro-
brasileira de ser-estar com o(a) outro(a), produzindo conhecimentos, experienciando o filosofar
afrorreferenciado e tecendo lagos de afetos e de cumplicidade ancestral. E a horizontalizagdo
dos saberes, é a circularidade das energias. E o dialogo, a tradigdo viva e a coletividade como
formas de aprender através da horizontalizagdo dos saberes, uma pratica privilegiada da prépria
Gira ou Jira - do quimbundo nijra: caminho. Assim, o terreiro da escola pode ser o espago onde
ocorrerd a maiéutica africana e afro-brasileira.

O terreiro se apresenta como esse espago propicio para uma educacao motivada pela a
ancestralidade. Sodré (1988) define muito bem o sentido desse espago para cultura afro-
brasileira: “o terreiro ¢ o patrimoénio simbdlico do negro brasileiro (a memoria cultural da
Africa), afirmou-se aqui como territério politico-mitico-religioso, para a sua transmissdo e
preservacdo.” (Sodré,1988, p. 53). O terreiro “[...] ¢ uma Africa ‘qualitativa’ que se faz
presente, condensada, reterritorializada.” (Sodré, 1988, p. 54). Considerando a nogao de terreiro
apresentada por Sodré, como memoria africana com dimensdo politico-mitico-religioso, o
aproximamos do filosofo Eduardo David de Oliveira (2012) sobre o que a dispord africana

forjou deste lado do Atlantico:
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Em solo brasileiro, a Filosofia da Ancestralidade reivindica para seu fazer filoséfico
a tradicdo dindmica dos povos africanos — especialmente a triade: nago, jéje e banto-,
como leitmotiv do filosofar. No entanto, seu contexto € latino-americano. Tem no
mito, no rito e no corpo seus componentes singulares. Tem como desafio a construcao
de mundos. Tem como horizonte, a critica da filosofia dogmaticamente
universalizante € como ponto de partida a filosofia do contexto. Intenta produzir
encantamento, mais que conceitos, mudando a perspectiva do filosofar. (Oliveira,
2012, p. 30).

Mediante essa assertiva, € importante ressaltar que, a filosofia africana, afro-brasileira
e da ancestralidade sdao caminhos filoséficos que podem e devem cruzar com diferentes
contextos e culturas educacionais e, no terreiro da escola, promover uma descolonizacao do
pensar ¢ da outredade. Nas palavras de Paulo Freire (2015), a outredade configura-se um
exercicio da identidade, em que os sujeitos e as sujeitas criam relagdes de pertencimento
(existéncia) e autenticidade (identificacdo), ao se relacionarem com as transformagdes e as
diferengas que os cercam, uma vez que o meu eu, so ¢ possivel quando saio da condicao de
alienacdo, ou seja, quando o eu conscientiza-se que nao ¢ uma mera duragdo fisica, mas, para
além disso, uma dura¢do cultural. Assim, a outredade ¢ fruto da consciéncia histdrica
(conscientizagdo-captura), em que 0 meu eu (comigo mesmo) se relaciona com um outro
(externalidade).

Em se tratando do processo de ensinagem, no terreiro da escola, ele € caracterizado de
intencionalidades que se intercambiam no processo de aprendizagem historica, configuram-se
como resultantes da relacdo dos sujeitos e sujeitas com o mundo, intermediadas pela
historicidade. Sobre essas intencionalidades, Paulo Freire (2015) pdem em relevo, em sua
escrita, que elas precisam ser reconhecidas, uma vez que, ¢ no reconhecimento das multiplas
intencionalidades que o aprendizado se desdobra em uma busca de um ir além. Pois, o
reconhecimento se apresenta como assunc¢do de si (existéncia) e do outro (mundo-social).

Assumir-se como ser que pensa e se relaciona com o mundo, s6 faz sentido caso se reconheca

que o outro também pensa e tem sua existéncia. Escreve Paulo Freire (2015) uma,

outredade, pois o seu desenvolvimento ¢ o caminho para se compreender o mundo a
partir das relagdes vividas (consigo e com mundo) na busca de transformagéo de si e
do mundo. A assun¢@o de nds mesmos ndo significa a exclusdo dos outros, portanto a
‘outredade’ do ‘ndo eu’, ou do tu, que me faz assumir a radicalidade do meu eu (Freire,
2015, p. 42).
Portanto, Outredade se estabelece como “o diferente e ndo com o inferior” (Freire,
2015, p. 26). Assim, essa no¢ao emerge como um principio ético e pedagogico que transcende
o simples ato de educar, alcando-o a esfera do encontro com o outro. A educagdo ¢

essencialmente um ato de didlogo, e esse didlogo s6 pode ocorrer genuinamente quando
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reconhecemos a alteridade — ou seja, a existéncia do outro como sujeito, pleno de sua
humanidade, historia, cultura e saberes.

Isso faz muito sentido no ensino de filosofia(s) que se propdem fazer, no terreiro da
escola, cruzo de saberes afrocentrados, saberes encantados do terreiro, saberes ancestrais afro-
brasileiros, a partir da filosofia da ancestralidade, que ha que problematizar todo tipo de
inferiorizagdo que permeia esse terreiro — da problematizagao do saber ao ser-ente. Como bem

ensina o Mestre Sheykh Tierno Bokar:

A escrita ¢ uma coisa, e o saber, outra. A escrita ¢ a fotografia do saber, mas nao o
saber em si. O saber ¢ uma luz que existe no homem. A heran¢a de tudo aquilo que
nossos ancestrais vieram a conhecer e que se encontra latente em tudo o que nos
transmitiram, assim como o baoba ja existe em potencial em sua semente (apud
Hampaté B4, 2010, p. 167)
Seguindo a escrita sobre a nocao de terreiro, sob a trilha escritural de Muniz Sodré, ele
traz, também o entendimento do terreiro como comunidade, espago de saberes culturais-

filosoficos-crengas, ou seja, espaco de circularidade de epistemologias negras. Escreve o autor:

A comunidade-terreiro €, assim, repertério e nticleo reinterpretativo de um patrimonio
simbolico explicitado em mitos, ritos, valores, crencas, formas de poder, culinaria,
técnicas corporais, saberes, canticos, ludismos, lingua litargica (o ioruba) e outras
praticas sempre suscetiveis de recriag@o historica, capazes de implementar um lago
atrativo de natureza intercultural (negros e negros) e transcultural (negros e brancos).
(Sodré, 2015, p. 195-196).

Apreender o espago escolar como um terreiro reconfigura a escola como um lugar de
construgdo coletiva do conhecimento, onde estudantes e educadores se envolvem e participam
ativamente do circulo de aprendizagem, reconhecendo as experiéncias e os saberes como
alicerces para o ato de se (as)sentar e compartilhar o ensinar e o aprender. A escola como
terreiro de saberes ¢ chio encantado, onde a gira do aprender (re)existe. Ali, o conhecimento
néo se ergue em linha reta, mas se tece em encruzilhadas, espirais e atravessamentos. E territorio
de ax¢, de corpo-memoria, de (re)criagdo de mundos. A escola-terreiro nao apenas desconstroi:
ela gira, canta, incorpora e semeia saberes insurgentes, cultivando epistemologias que brotam
do chao molhado da ancestralidade. Para essa abertura ensina o provérbio iorubano: O
kangbasoke lati koawon ti o joko lati koeko — So se levanta para ensinar, aquele que se sentou
para aprender. O sabio provérbio traduz, em esséncia, a profundidade de um principio ético e
pedagogico que ressoa tanto na sabedoria africana quanto nas praticas dialogicas de Paulo
Freire. Ensinar e aprender ndo sdo atos separados, mas interdependentes, sustentados pelo

reconhecimento de que ninguém ¢€ portador exclusivo do conhecimento.
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Na escola como terreiro, tem-se como possibilidade assentar uma educagdo
antirracista, na medida em que esse espago se torna ancestralmente encruzilhado — lugar de
memoria, axé e reexisténcia dos saberes silenciados, se assemelhando ao terreiro de matriz
africana e afro-brasileira. Como terreiro, a escola ¢ um convite para estudar o que nao se
encontra dentro do canone curricularizado. No terreiro ancestralizado, a construgdo de um
conhecimento ndo eurocentrado ¢ essencial para promover a descolonizacdo do saber que ja
possuimos e que circula no ambiente escolar. Nesse sentido, incorporar epistemologias diversas
surge como uma oportunidade valiosa para o exercicio concreto da ancestralidade.

Em uma pedagogia da ancestralidade, trilha-se pela pratica do refazer e repensar as
composicdes e as tramas que supdem um saber, considerando que, na ensinagem, ndo pode
prevalecer forma e institui¢do Unica de educagdo e nem de saber. Deve priorizar processos que
levam em conta a constitui¢ao histérico-cultural desses conhecimentos. Na realidade brasileira,
ao abordarmos conhecimentos € modo de ensinagem ancorado na colonialidade, pde em cena
os processos de desvalorizacdo dos saberes dos povos africanos, afro-brasileiros e dos povos
originarios, desconsiderando outras formas de educar e ensinar — bem como outros saberes. Se
a educacao se da na vida, as formas de aprender sdo diversas, assim como a vida o é. Ao
abordarmos uma educacdo brasileira, entdo, ¢ fundamental falarmos sobre essa ancestralidade
e epistemologias em gira.

Como afirmamos anteriormente, os povos africanos, que foram sequestrados para o
territdrio brasileiro, tinham modos pensar, modos de ser, modos viver, uma tradi¢ao viva, € que
pode ser expressada por sua filosofia de vida expressadas por tradigdes ancestrais, que devem
ser levadas para a escola num movimento de atravessamento e de cruzo. Considerar, imaginar
e constituir a escola como terreiro, significa abrir os seus portdes e portas para a tradi¢do viva
africana e afro-brasileira com todas as suas interfaces.

A negagdo das nossas raizes africanas e afro-brasileira colabora para propagar o
racismo, sob o modelo de educacdo institucionalizada, escolarizada de carater universalista e
de base eurocéntrica. Uma pratica de ensinagem que desumaniza a populagao negra e indigena,
enquanto participe da sociedade e constituidos nela e por ela, além de dificultar a compreensao
da nossa historicidade, nega a ancestralidade e corrobora para perpetuar a educagao racista.

Ao terreirar a escola, abriga-se ndo apenas a forma da universalidade do ser e do saber,
mas os saberes em encruzilhada, com resisténcia e como validag¢do dos seres na sua condi¢ao
existencial, ou seja, sentidos e tempos, outros modus de viver e estar no mundo. Esse/nesse
terreiro do pensamento e do fazer conhecimento, que € a escola, terd que cruzar com a historia

afro-diasporica do pais e a historicidade de todos nds — sem desconsiderar as bases e
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calcamentos na colonizagdo da modernidade dos corpos, mentes e mundos, de quem aqui
habitou/habitava/habita e de quem veio do continente africano, como uma ideia de civilidade
que as/os acompanhavam. Sorte nossa que esquecimento nao ¢ tarefa facil.

A légica da modernidade/colonialidade, esta no rapto e racializagdo dos corpos negros,
visando subalternizar e apagar os modos de viver e os saberes dos povos escravizados. A forga
impedidora e fracasso desse projeto de modernidade ¢ a dificuldade de contestar o que foi
elevando a condicao da experiencia vivida da memoria de vida — da lembranga — do quem tem
que esquecer — esquecimento. Impedir a memoria vivida ndo ¢ tarefa facil, e nos meandros da
vida, as formas de viver foram fazendo seus caminhos, mudando, se constituindo e resistindo a
todo esfor¢o de apagamento, também, como lembranga. O projeto da colonialidade contava
com o esquecimento do vivido, como forma de quebra de resisténcia a escravizagdo, do
apagamento do ser e saber, para impor o embranquecimento do ser-saber universal.

Nesse projeto da modernidade/colonialidade, pensar ¢ esquecer diferencas, ¢
generalizar, abstrair. E vem do romance de Guimaraes Rosa (2000), Grande Sertdo, Veredas,
uma outra licdo-explicagdo, mais precisamente do personagem Riobaldo, sobre a lembranga,

um pensar sobre a realidade:

A lembranca da vida da gente se guarda em trechos diversos, cada um com seu signo
e sentimento, uns com os outros acho que nem se misturam. Contar seguido,
alinhavado, s6 mesmo sendo as coisas de rasa importincia. De cada vivimento que
eu real tive, de alegria ou pesar, cada vez daquela que hoje vejo que eu era como se
fosse diferente pessoa. Sucedido desgovernado. Assim eu acho, assim € que eu conto.
O senhor ¢ bondoso de me ouvir, tem horas antigas que ficaram muito mais perto da
gente do que outras, de recente fala. O senhor mesmo sabe. (Rosa, 2006, p. 88, grifos
meus)

Na perspectiva da Memoria de Riobaldo, revela que lembrar ndo ¢ alinhar
cronologicamente todos os fatos, como se todos pertencessem entropicamente a um universo
homogéneo e indiferenciado, mas ordend-los em sua ordem de importancia, hierarquiza-los,
avalia-los, julga-los, e, inclusive, exclui-los. Pelo caminho da memoria desse personagem a
ordenagdo se dard pela importancia dos eventos, que sempre revelara redentora ao final. Isso
significa atribuir a realidade um sentido e, sobretudo, compreende-los. Mais que acumulo de
dados-informagao-fatos que, indistintos em sua importancia, abarrotam as pessoas, o sujeito e
a sujeita interpdem-se entre ela e sua agdo. Uma memoria que conecta o passado ao futuro com
vista a gestar-presente-futuro. Vale ressaltar que, na tradi¢do oral, Hampaté Ba (2010) afirma

que a memoria dos povos africanos de tradi¢do oral, de maneira geral, “registra toda a cena de
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um acontecimento: o cendrio, 0s personagens, suas palavras, até mesmo os minimos detalhes
das roupas” (B4, 2010, p. 208).

A memoria viva negra, de natureza transatlantica, constitui as culturas e os patrimonios
dos povos africanos, entrelagando-se com os saberes ¢ modos de existéncia dos povos
amerindios e com aqueles forjados nos quilombos. Sao memdrias corporais, herdadas e vividas
em festas, celebragdes, rituais e encenagdes — expressoes de um saber compartilhado que, no
entanto, raramente adentram o terreiro da escola. Essa memoria viva e suas praticas culturais,
religiosidades negras, indigenas e afro-indigenas, com seus encantamentos e ritmos
corporificou nos corpos essa tradicdo viva ancestral de saberes e fazeres negros e negras no
Brasil — em especial no Pard amazonico. Essa memoria viva, guardid do legado de povos
africanos e em didspora, que se encontra hoje nos terreiros e territdrios negros aqui nas
américas, tem alicercado e aberto caminhos e portos, estradas e ruas onde encontram-se sinais
de suas insubmissas passagens e presenga.

Nesses espacos-lugares, marca de memorias, emerge narrativas percussivas e visuais,
celebracdes e encantamentos, éxtases e energias de oralidades africanas e afro-brasileira, que
se captam saberes latentes, matrizes, simbologias e rastros de suas experiéncias comuns, em
ancestrais prdxis-comunitarias forjadas no enfrentamento das violéncias escravagistas e
colonial. Todos esses indicios, marcas e sinais, de continuas (re)existéncias, sO recentemente
tem merecido a ateng@o nos estudos e pesquisas que se voltam a suas enunciagdes, permitindo
sentir que povos africanos, afro-brasileiro e indigenas, em seus universos e praticas culturais,
trouxeram memorias de corpos insubmissas(os).

O dramaturgo nigeriano Esiaba Irobi (2012), em didlogo com os estudiosos do trafico,
faz o seguinte apontamento: os(as) africanos(as) “sobreviveram a travessia do Atlantico
trazendo consigo escritas performativas, veiculadas a transmissdo de geracdo a geracao por
meio da inteligéncia do corpo humano” (2012, p.276). Como a “ontologia da maioria dos povos
africanos ¢ primordialmente espiritual, o corpo fisico incorpora, em certo nivel, habitos
memoriais” (Idem, p. 276). Em decorréncia dessa constatagdo nos instiga com uma indagagao
muito pertinente: “Possui o corpo uma memoria? " (Ibidem, p. 276). Para responder a indagagao
faz toda uma cartografia das festas e rituais em Africa, antes da colonizagio europeia, no intuito

de,

(...) mostrar como a “transloca¢do” da inteligéncia sinestésica autoctone africana se
reatualiza na estética do ritual, da celebragdo e das performances carnavalescas no
Caribe, na América do Norte ¢ Sul, no Oriente Médio e Europa. (...) Com isso quero
mostrar as semelhangas em termos de significados e sentido entre as festas ocorridas
no continente e o carnaval da diaspora, buscando estabelecer uma teoria da
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translocagdo, da continuidade e auto-redefinicdo; em contraposi¢do a ideia de

ERINNY3

“ruptura”, “temporalidade disjuntiva” e “esfacelamento” (Irobi, 2012, p. 274).

Os corpos negros apreendidos como textos — memoria, identidade e muito mais, nos
colocam frente a diversidade de memorias e modus de circular esses saberes, por esses motivos
todos, ¢ muito importante trazer e (re)habilitar estes saberes, valores e memorias ancestrais no
terreiro da escola - sobremodo a partir do redesenho epistemologico do estudo e do ensino de
histéria e de filosofia africana e afro-brasileira, em bases decoloniais anti-hegemonicas e
antirracistas. Mostrar que a filosofia afrorreferenciada na ancestralidade ¢ importante para todos
e todas, uma vez que, ela repde a existéncia de outras possibilidades de pensamento e de
compreensio sobre a Africa e as suas didsporas, como Terreiro do conhecimento multiétnico,
multirreferencial, intercultural, interreligioso, ancestral. O reconhecimento da Africa como

berco original de toda a humanidade.
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3“CARTA-ENSAIO
TRILHAS METODOLOGICAS
“Olhos, ouvido e pele sao orgdaos de um corpo que, “conforme trilha seu caminho no

mundo, olha, escuta e tateia atentamente para onde estd indo”

(Ingold, 2008, p. 1).

Pisam descalgos, mantém o olhar baixo- e € no-chdo-
gue desempenham  mudifas  de  suas  farefas
Demonstrar inferesse no- gue fazem o3 macy velhos —
erguer o3 othoy para ver (Junto-com apurar o3 owytdos
& plov, ainda, perguntar) — € sinal de pressa, de gue
se guer chegar logo- 4 posigdo gque o3 owtroy
aleangaram com paciéneia e a custo-de mudto-esforeos
€ prova de gue se guer corfar caminho: lady Adevem
eperar paclenfemente oo momenfo- em gue erio-
chamadoy a ver — gue € fambém o- momento-Ae fazer
e parficipar. E esse momento- ndo- cabe a eles
Aeterminay (Rabelo; 2015, p: 240).

3. “A CAMINHADA REVELA O CAMINHO?” (Provérbio ioruba)

O texto até aqui estd marcado por escritas que apontam a necessidade de construir um
caminho inverso. O que justifica essa pesquisa e confere importancia a ela € o fato de a mesma
propor que se volte e (re)faga o caminho inverso. Fazer o caminho inverso significa voltar o
olhar para o que somos nas nossas varias dimensdes, no caso especifico desta pesquisa o que
somos ¢étnica (ancestralidade) e culturalmente (cosmologia). Voltar o olhar para aquilo que,
historicamente, o processo de colonizagdo do saber e da cultura, marcado pelo
etnocentrismo/racismo, insiste em invisibilizar.

Sobre isso, Mignolo (2008) salienta que a produ¢do do conhecimento ¢ eurocéntrica,
por que ainda ¢ pautada na colonialidade do poder, do saber e do ser, pois ainda ¢ produzido
dentro do recorte racial que dividiu o mundo em duas hierarquias: econdmica (capitalismo)
ricos e pobres; €tnica (racial) brancos europeus versus negros, indios e latinos. Essa perspectiva
de Mignolo (2008) mostra que, apesar do sistema politico colonial ter acabado o que prevalece

na producdo do conhecimento ¢ a mesma base epistemologica da colonialidade/modernidade.
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Pois segundo o filésofo/semidlogo “a colonialidade se reproduz em tripla dimensdo e ¢
indissociavel da modernidade” (Mignolo 2003 apud Balestrin 2013, p. 30).

As consequéncias disso nas praticas educativas e identitarias foi a negacao do que os
sujeitos traziam enquanto saberes construidos a partir de suas relagdes com o mundo e com os
outros sujeitos, vivéncias essas que trazem marcas identitarias das quais quero tratar nessa
pesquisa. O problema de pesquisa td relacionado com a construcdo de outra
pedagogia/epistemologia que considere as pessoas de forma integral, corpo, espirito, saberes,
acoes sobre o mundo, para tanto precisamos compreender quais s3o as bases que agenciam
NOSSO Ser.

Assim, para tratar da abordagem metodoldgica a qual me refiro nesta escrita, acredito
ser necessario compreender porque fazemos pesquisa. A principio a resposta ¢ 6bvia, pois todo
processo investigativo visa conhecer um determinado objeto/sujeito, mas a citagdo abaixo de

Chizotti (1998) me remete ao que esta implicado no ato de conhecer um objeto.

Nessa tarefa confronta-se com todas as forgas da natureza e de si proprio, arregimenta
todas as energias da sua capacidade criadora, organiza todas as possibilidades da sua
acdo e seleciona as melhores técnicas e instrumentos para descobrir objetos que
transformem os horizontes da sua vida (CHIZOTTI, 1998, p. 11).

Esse trecho me conduziu a perceber que existem outras implicagdes no ato de pesquisar,
pois esta relacionado com minha aproximacdo com o objeto que pretendo conhecer. Eu sou
professor e fago parte dos movimentos culturas/educacionais do Bairro em vivo. Quero
pesquisar sobre a religido de matriz africana e religido afro-brasileira (Umbanda), porque
acredito que essa pesquisa podera possibilitar mudangas nos processos educativos e identitarios

’

ndo s6 no bairro, mas em minha propria pratica enquanto “educador-caboco”.

3.1 TRILHAS METODOLOGICAS: PISTAS CARTOGRAFICAS /RIZOMATICAS

Para acompanhar processos ndo podemos ter predeterminada de antemdo a
totalidade dos procedimentos metodologicos, pistas que guiam o cartografo sdo
como referéncias que concorrem para a manuten¢do de uma atitude de abertura ao
que vai se produzindo e de calibragem do caminhar no proprio percurso da
pesquisa.

(Passos; Barros, 2015, p. 13).

Aqui quero iniciar resgatando uma proposi¢ao de Guimaraes Rosa que, através da fala

de seu filosofo-jagungo Riobaldo, nos ensina em Grande Sertdo: veredas:
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Ah, tem uma repeticdo, que sempre outras vezes em minha vida acontece. Eu
atravesso as coisas — € no meio da travessia ndo vejo! — s6 estava entretido na ideia
dos lugares, de saida e de chegada. Assaz o senhor sabe: a gente quer passar um rio a
nado, e passa; mas vai dar na outra banda, ¢ num ponto muito mais em baixo, bem
diverso do que primeiro se pensou. Viver ndo ¢ muito perigoso? (Rosa, 1986, p. 26).

O filosofo das veredas (dos caminhos) nos ensina que a travessia do real necessita se
deixar atravessar e cruzar, nos mostra que atravessar ¢ também ser atravessado e que esse
atravessar ¢ a melhor maneira de se compreender a relacdo com o real, como quando diz,
algumas paginas a frente, que “o real ndo estd na saida nem na chegada! Ele se dispde para a
gente € no meio da travessia” (Rosa, 1986, p. 52).

Um outro fil6sofo, de outras encruzilhadas — estas do Magrebe — também nos lembrara
de que travessia ¢ um outro possivel nome para “experiéncia”, grifo eu aqui, ecoando as
palavras de forca de lei. Para Jacques Derrida (2007, p. 29), “uma experi€ncia € uma travessia,
como a palavra o indica, passa através e viaja a uma destinagdo para a qual ela encontra
passagem. A experiéncia encontra sua passagem, ela ¢ possivel”. Ao menos, observara em
seguida, ela € possivel a principio, por principio ou em teoria. Em sua raiz etimologica, a palavra
experientia ¢ formada por trés partes, que sdo: ex (fora), peri (perimetro, limite) e entia (acio
de conhecer, aprender ou conhecer) e, nesse sentido, literalmente pode ser traduzida como o ato
de se aprender ou conhecer além das fronteiras, cruzando e atravessando os limites.

Contudo, tal cruzo, tal experimentacao, exige algum caminho metodoldgico — ou ndo?
A pergunta que se impoe, entdo, ¢: como? Talvez seja ela que deva nos guiar daqui em diante,
para que ndo sejamos simplesmente levados pela correnteza. Mas, antes mesmo de buscarmos
uma resposta sobre esse método, € preciso reconhecer: as coisas sdo ainda mais complexas do
que até aqui pareciam ser.

A questao que Derrida (2007) nos coloca logo em seguida, sobre a entrada em cena da
aporia da experiéncia, ou da experiéncia da aporia, parece embolar um pouco mais o meio de
campo. Se aporia ¢, literalmente, ndo-caminho, quando o “a” privativo se copula aos “poros”
(passagem), estar diante de uma aporia — €, no real, um beco-sem-saida. Derrida (nos) provoca
(Derrida, 2007, p. 29- 30): “ora, nesse sentido, ndo pode haver uma experiéncia plena da aporia,
isto ¢, daquilo que ndo da passagem. Aporia ¢ um nao-caminho”.

O que Derrida quer nos advertir ¢ que o modo segundo o qual o Ocidente se posta
diante do real, ndo aceitando suas aporias, seus segredos, € como pretende desvenda-los,
desvirgina-los, penetra-los, explica-los, compreendé-los, prendé-los, aprisiona-los, além de

;.

uma atitude despudorada e indecente, em termos epistemoldgicos, ¢ ingénua e prepotente.



92

Diante de um caminho barrado ndo ha operacdo a se fazer que nio pretenda desencantar o
encanto do segredo.

Achille Mbembe (2017) nos langa uma questao, ao tratar dos limites da experiéncia
humana no mundo contemporaneo, que talvez ajude a reconfigurar o campo tenso daquilo que
Derrida nomeou de aporia. Se, para Derrida, aporia ¢ esse nado-caminho, esse beco onde os
poros da passagem se fecham, para Mbembe a experiéncia do impasse ndo ¢ auséncia de
caminho, mas excesso de caminhos mortos — € estar diante de um mundo saturado de clausuras
que se apresentam como saidas. Nesse sentido, o impasse ndo ¢ o fim, mas a experiéncia do
colapso da travessia. E ¢ ai que Mbembe (2017, p. 75) tensiona: “viver, hoje, ¢ atravessar o
impensavel, ¢ habitar um mundo que ndo cessa de estreitar seus corredores, onde caminhar é
inventar chdo.” Assim, a aporia, mais do que beco-sem-saida, ¢ chao em ruina, ¢ a condi¢do
mesma de quem, sem mapa, ainda precisa caminhar. Eu responderia aqui, entdo, que s6 o que
podemos fazer, encantando e reencantando: ¢ invocar.

E se perguntamos pelo método, Ogum, a divindade iorubana do ferro, da agricultura e
das guerras, nos ensina que precisamos, entao, perguntar pelos caminhos. Se método nada mais
€ que através ou por meio de (meta) caminho (hodos), entdo, método ¢ travessia, experiéncia
de atravessamento ¢ relacdo de enfrentamento com as aporias do real. A epistemologia de
Ogum, segundo Nogueira (2020), resgata valores civilizatorios tradicionais que antecedem
aqueles instituidos pelo projeto colonial para dizimar o diferente. Assim como a epistemologia
de Exu recupera as origens ancestrais, a autocompreensao ¢ a diversidade da encruzilhada, a de
Ogum o faz pelos caminhos e estradas que possibilitam chegar as estratégias de enfrentamento,
adotadas na trajetoria dos Povos de Terreiros para sobreviver a esses tempos. Os trés principios
de Ogum residem na prote¢do, na abertura de caminhos (livre de opressdo) e na resisténcia.
Nesse sentido, uma boa traducao para método ¢ o nome de uma erva que se costuma usar no
Brasil para descarregar, limpar o corpo e trazer energias boas para a vida, que se chama abre-
caminho (Justicia gendarussa Burm.f.). Essa erva que nos ajuda nesse banho de descarrego

colonial?®

ou nessa defumacao epistémica e ¢ receitada pelos caminhos de Ogum que, no Brasil,
se cruzam com os dos caboclos desbravadores de matas virgens, como Seu Rompe Mato e Seu
Arranca Toco. O termo ‘“‘abre-caminho” costuma se referir a ervas usadas para limpeza
espiritual, remocao de obstaculos e abertura de novos caminhos na vida, sendo mais comum
para plantas como: Eupatorium laevigatum (erva-de-Sdo-Jodo ou erva-abre-caminho); Piper

aduncum (pimenta longa); Trimezia martinicensis (abre-caminho verdadeiro).

26 Referéncia ao termo “carrego colonial” cunhado por Simas e Rufino (2019, p. 24).
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Dentro das tradicdes de Umbanda e da pajelanca, a rela¢@o entre ervas e entidades ndo
segue um unico manual escrito, mas sim os saberes transmitidos pela oralidade, pela intui¢ao e
pelo assentamento da forca espiritual em cada folha. A Justicia gendarussa (abre-caminho)
pode, sim, ser associada a esse principio de abertura e rompimento, especialmente se for
utilizada dentro dos ritos onde os caboclos trabalham para remover demandas, fortalecer
caminhos e dissipar empecilhos. Na forca de Seu Rompe-Mato, a erva corta os espinhos da vida,
afasta energias densas e firma o passo daquela que busca trilhar com coragem. Na pegada de
Seu Arranca-Toco, o que esta enraizado e impedindo o crescimento pode ser removido com

determinagao.

Abre a porta, oh gente, que ai vem Ogum
Com seu cavalo marinho ele vem saravar
Abre a porta, oh gente, que ai vem Ogum
Com seu cavalo marinho ele vem saravar

Estava na beira da praia
Quando eu vi 7 ondas passar
Estava na beira da praia
Quando eu vi 7 ondas passar

Se meu pai é Ogum

Ogum

Vencedor de demanda

Ele vem de Aruanda

Pra salvar filho de umbanda®”

E preciso aplicar a certas obras, como o Discurso do método, de Descartes, verdadeiros
banhos de abre-caminho ou defumacgdes com ervas como elevante ou vence-demanda — rituais
que ajudem a desfazer os fechamentos de sentidos, abrir passagem por entre os bloqueios
coloniais do pensamento e permitir que outros saberes, ha muito silenciados, respirem. O
filosofo francés nos diz que o propodsito de seu livro € fazer com que aqueles que caminham
mais lentamente possam avangar mais rapido e que, por isso, quer mostrar o caminho certo. Na
primeira parte de seu livro, Descartes diz que sua escrita acontece depois de ele ter estudado
por alguns anos o livro do mundo, para, s6 depois disso, escolher os caminhos que deveria
seguir. Concordamos, em parte, com a bula de Descartes, no sentido de que um discurso sobre
o método deva se atribuir a tarefa de abrir caminho. Porém, precisamos aqui fazer duas

observagoes, que diferenciariam a abertura de caminhos do filésofo francés daquela que Ogum

e 0s caboclos nos ensinam.

27 Ponto de Ogum. Disponivel em https://www.letras.mus.br/juliana-d-passos-e-a-macumbaria/ponto-de-ogum-
iara-se-meu-pai-e-ogum/
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Em uma perspectiva terreirizada, precisamos ter em mente sempre a no¢ao de que o
jogo sempre ja comecou € que nenhum caminho ¢ inaugurado em absoluto. Sempre andamos
por sobre os rastros de outros, seguindo os passos da ancestralidade. E nesse sentido que
constantemente precisamos retomar a nogao de gira para retratar o jogo do pensamento, cuja
defini¢do encontramos nas palavras do caboclo Nei Lopes (2012). No Novo Dicionario Banto
do Brasil, lemos a seguinte defini¢do: “Gira: Sessdo de Umbanda. 1. Umbundo: tjila: dangar,
bailar; Bundo: ndjila: processo, meio, método. Ngira € o através de que se dad quando baila”
(Lopes, 2012, p. 125).

E ndo € a toa que, em diversos pontos de Umbanda, Ogum ¢ chamado de seu cangira
— o dono da gira —, que, em todos seus pontos, ¢ aquele que sabe pisar na umbanda. O dono da
gira é aquele que sabe pisar, que sabe que abrir caminho e pisar onde ja se pisou. E por essa
razao que, quando por essas bandas, trazido junto de seus filhos sequestrados da cidade de /ré
e escravizados no Brasil, Ogum, senhor dos métodos, reconhece — ao chegar nestas terras — que
os passos dos povos origindrios j& tragavam trilhas muito antes de sua espada abrir caminho.
Sobre o ensinamento das pisadas, podemos ver em rodas de capoeiras, giras de umbanda,
terreiros, rodas de samba e de jongo. Sempre, nesse sentido, a ética dos pés € invocada, como
Vemos a seguir:

Pisa caboclo quero ver vocé pisar
Pisa la que eu piso ca

Quero ver vocé pisar

Pisa caboclo quero ver vocé pisar
Na batida do meu gunga

Quero ver vocé pisar

Pisa caboclo quero ver vocé pisar 8

O que de mais bonito podemos fazer, ¢ seguir os rastros dos outros, dos que nos
antecederam e que nos ensinaram, com seus saberes falados, cantados, a pisar/pensar/pesquisar.
Ao contrario, portanto, de Descartes que acha que o método, se ainda conceber que ha encanto,
tem de ser o de um flautista magico que conduz, guia, orienta, norteia.

Outra observagao que fago, ainda em relagdo ao termo gira e que parece se distancia
dos caminhos de Descartes, diz respeito a ideia de encruzilhada e circularidade. Nessa acepcao
do termo gira diz respeito ao inquice (divindade banto) Bombonjira. Em Quimbundo, Pambu-
a-njila remete a ideia de encruzilhada, que ¢ a morada do inquice. Nei Lopes (2012), no
Dicionario Banto chama atencdo ao termo kicongo mbombo, que quer dizer porteira, pois € o

lugar onde essa divindade reside. Seja nas porteiras ou nas encruzilhadas, o interessante é que

28 <https://www.youtube.com/watch?v=3ho0dmCIIDs>.
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essa divindade bantu, no Brasil, se encruza na didspora africana com as diasporas ciganas,
amerindias e ibéricas e Pombagira.

Em qualquer caminho ha encruzilhadas e, nelas, os encontros os quais Descartes
parece querer descartar. Esse “X”, que é também o quiasma grego, foi onde Edipo encontrou
seu pai, dando origem a tragédia que todos conhecemos. Isso ¢ engracado, pois remete
exatamente aquela postura do desbravador, colonizador, arrogante, que quer passar na frente,
passar primeiro ou, como se diz no Brasil, chegar chegando ou entrar no 6nibus depois e querer
sentar na janela. Afirmo, de coragio, que se Edipo tivesse conhecido a sabedoria afro-brasileira
da sambista Dona Ivone Lara®, a tragédia seria cantada em samba, bebida e comida. Em algum

mundo possivel, Edipo poderia/teria cantado:

Eu vim de la, eu vim de la, pequenininho
Mas eu vim de ld, pequenininho

Alguém me avisou

Pra pisar neste chdo devagarinho
Alguém me avisou

Pra pisar neste chdo devagarinho, eu vim de la
Sempre fui obediente

Mas ndo pude resistir

Foi numa roda de samba

Que eu me juntei aos bambas

Pra me distrair

Quando eu voltar a Bahia

Terei muito que contar

Oh padrinho ndo se zangue

Que eu nasci no samba

Ndo posso parar

Foram me chamar, ora, vejam vocés

Eu estou aqui, o que é que ha?

Foram me chamar, ora, vejam vocés

Eu estou aqui, o que é que ha?

Euvim de la, eu vim de ld, pequenininho
Mas eu vim de la pequenininho... (Lara, 1978, In: Samba, minha verdade, samba,
minha raiz [LP].)

Al, entdo, saberiamos que ele teria aprendido a usar seus pés para aquilo que foram
feitos: saudar o chdo. E por essa razdo que o conceito de cruzo, firmado por Simas e Rufino
em Fogo no Mato: A Ciéncia Encantada das Macumbas (2018), ¢ fundamental para se pensar
uma metodologia. Nesse livro, os autores trazem a macumba como ciéncia encantada que

promove a “amarracdo dos multiplos saberes” (Simas e Rufino, 2018, p. 14). Sendo essa

amarragdo de saberes, “esse fio-rizoma de contas de um Rosario de um Preto Velho, ou as

PYvonne Lara da Costa, conhecida como DonaIvone Lara (1921-2018), cantora e compositora brasileira.
Conhecida como Rainha do Samba e Grande Dama do Samba ela foi a primeira mulher a assinar um samba-
enredo e a fazer parte da ala de compositores de uma escola, o Império Serrano.


https://pt.wikipedia.org/wiki/2018
https://pt.wikipedia.org/wiki/Canto_(m%C3%BAsica)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Compositor
https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasileiros
https://pt.wikipedia.org/wiki/Samba-enredo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Samba-enredo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Imp%C3%A9rio_Serrano
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rendas-rizomas da saia de uma Pombagira, o efeito de, através das mais diferentes formas de
textualidade, enunciar multiplos entenderes em um tnico dizer” (Idem, 2018, p. 14).

Cruzar ou encruzar, entdo, significa assumir abordagem metodologica rizomatica de
chulear uma perspectividade afro-amerindio-brasileira que produz conceitos a partir destes
saberes macumbeiros ao mesmo tempo em que, nessa perspectiva, o fildsofo se torna, ele
também, um Kumba, que ndo apenas ¢ o feiticeiro, mas também o poeta ¢ o “encantador de
palavras” (Ibidem, 2018, p. 5).

Esse movimento de descarrego do caminho cartesiano nos leva entdo a pensar em
outras alegorias importantes aos quais esses atravezes nos levam: as encruzilhadas, trilhas,
teias, pistas cartogrdficas ou rizomaticas. Me junto aos dois caboclos-kumbas — Simas e Rufino
—, que nao se trata aqui de um virar as costas aos saberes ocidentais, ja que eles também nos

constituem, mas sim de promover o cruzamento e o encanto do que foi desencantado.

3.2 NAS TRILHAS CARTOGRAFICAS/RIZOMATICAS DA PESQUISA: CONEXOES E
ATRAVESSAMENTOS COM A ANCESTRALIDADE.

Pintamos, esculpimos, compomos, escrevemos com sensagoes. Pintamos, esculpimos,
compomos, escrevemos sensacoes. (Deleuze; Guattari, 2020, p.196)

O que comegamos aqui ¢ um percurso. Uma trilha que segue por diversas
encruzilhadas. De toda forma, como ¢ exigido que se faca na academia, do ponto de vista
metodoldgico, o que construimos aqui € uma cartografia, espécie de mapa. Existem elementos-
chave nesta dissertagdo, como a Pedagogia das Encruzilhadas, a seméantica das Giras, a escuta
do Cruzo, ou a Epistemologia da Ancestralidade, que funcionam como dire¢des metodoldgicas.
E no livro Pedagogia das Encruzilhadas (2019), de Luiz Rufino, que se assenta o referencial
tedrico sobre esta onto-epistemologia. A encruzilhada ¢ espaco de poténcia e invengao.

Na Umbanda, de maneira geral, encruzilhada ¢ onde habitam os povos da rua, isto &,
exus, pomba-giras, entidades que atuam como espiritos humanos evoluidos, de energia telurica
e que trabalham com a reinveng¢do. Luis Antonio Simas e Luiz Rufino (2018) no livro Fogo no

Mato: a ciéncia encantada das macumbas, colaboram com uma defini¢ao para o termo:

O Atlantico ¢ uma gigantesca encruzilhada. Por ela atravessaram sabedorias de outras
terras que vieram imantadas nos corpos, suportes de memorias e de experiéncias
multiplas que lancadas na via do ndo retorno, da desterritorializacdo e do
despedagamento cognitivo e identitario, reconstruiram-se no proprio curso, no transe,
reinventando a si e ao mundo (Rufino, 2018, p. 11).
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A Cartografia, contudo, surge como metodologia de encontro com os objetos e sujeitos
de meu estudo e de analises da filosofia da ancestralidade (outra ferramenta metodologica). No
livro Pistas do Método Cartografico, de Eduardo Passos, Liliana da Escossia e Virginia

Kastrup, o artigo assinado por Passos e Regina de Barros (2015) diz:

A cartografia como método de pesquisa-intervenc¢do pressupde uma orientacdo do
trabalho do pesquisador que ndo se faz de modo prescritivo, por regras ja prontas, nem
com objetivos previamente estabelecidos. No entanto, ndo se trata de uma agdo sem
direcdo, ja que a cartografia reverte o sentido tradicional de método sem abrir mao da
orientagao do percurso da pesquisa. O desafio ¢ o de realizar uma reversdo do sentido
tradicional de método — ndo mais um caminhar para alcancar metas prefixadas (meta-
hédos), mas o primado do caminhar que traga, no percurso, suas metas. A reversao,
entdo, afirma um hodos-meta. A diretriz cartografica se faz por pistas que orientam o
percurso da pesquisa sempre considerando os efeitos do processo do pesquisar sobre
0 objeto da pesquisa, o pesquisador ¢ seus resultados. (Passos; Barros, 2015, p. 7).

A partir do que foi apresentado até agora, nesta parte do texto, podemos acessar a
encruzilhada onde encontramos um aprofundamento do conceito ancestralidade e sua
importancia no escopo desta pesquisa. Ancestralidade ¢ também cosmovisao, epistemologia da
pessoa negra. Ancestral ¢ aquilo que nos precede. “A dimensdo do ancestral estd imbricada a
imanéncia do ser, fundamenta tanto uma ontogénese, como também uma ontologia.”, diz Luiz
Rufino (2019, p.75), afirmando que a ancestralidade ¢ aquilo que nos engendra enquanto seres
humanos.

Inicio com a seguinte indagacdo: “O que a pesquisa pode dizer? Isso s6 podemos
indicar apds o caminhar, a partir do presente. Mas, vamos contar do passado? Também. Um
passado em movimento, como tradi¢do viva, que nos atravessa e transforma o futuro a cada
instante” (Barros; Kastrup, 2015, p. 60).

Passado e presente se cruzam na filosofia, nos atravessamentos de um futuro por vir
nas lutas coletivas. Nas percepgoes e afetos, das esquivas linhas cartograficas de devir-negros-
afro-brasileiros, pulsam o reverberar desta caminhada em busca de encontros de um bailar com
a ancestralidade, no trepidar de voos e pousos e nas encruzilhadas dos caminhos desse estudo.
Pelo caminhar, na constituicdo de cartas de saberes através das pistas das cartografias das
multiplicidades que faz nascer outras multiplicidades nas trilhas e fios-rizomas da educagdo e
ancestralidade africana que confluem para conectar saberes do terreiro de Santa Barbara com
saberes do terreiro da escola Walkise da Silveira Vianna. Segundo Barros e Kastrup (2015, p.
27-28), “a cartografia ¢ o acompanhamento do tragado desse plano ou das linhas que o

compdem. A tecedura desse plano ndo se faz de maneira sé vertical e horizontal, mas também

transversalmente”.
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Andar por trilhas e tecer fios-rizomas nao significa encontrar ou conectar uma ponta a
outra, mas atravessar as aguas de um rio que busca encontrar-se com o mar, assim como os pés
descalgos dos ancestrais negros e negras que atravessam rios de dificuldades da raca e da classe
nos passos desta pesquisa. Nesse caminhar por fios-rizomaticos, tecemos escavando-escovando

conceitos decoloniais.

Para acompanhar processos ndo podemos ter predeterminada de anteméo a totalidade
dos procedimentos metodoldgicos, pistas que guiam o cartografo sdo como
referéncias que concorrem para a manutenc¢ao de uma atitude de abertura ao que vai
se produzindo e de calibragem do caminhar no proprio percurso da pesquisa. (Barros;
Kastrup, 2015, p. 13).

Seguir as inscri¢des e intervengdes no método cartografico nao significou seguir pistas
para guiar a pesquisa por regras, mas criar trilhas como aberturas de possibilidades em modos
multiplos. Neste sentido, as multiplicidades sdo apresentadas pelo (des)caminho filosofico, nas
confluéncias da filosofia da ancestralidade no terreiro da escola, que pulsou e operou no ponto
de fuga, no fora e dentro do espago institucional, pistas cartograficas que tecem essa escrita
sobre pensar filos6fico bem como as discussdes e desconstrugdes do pensamento, pelo ato de
criar conceito, um exercicio didatico-pedagodgico e libertario.

Com as trilhas onde as linhas de fuga convergem, na trajetoria de estudantes do Ensino
Meédio, principalmente da turma M1TNMO3, que participaram desse movimento-ocupagido e
resisténcia as “cavernas platonicas em nossas aulas”, em movimento de fuga através da filosofia
da ancestralidade buscamos territorializar o terreiro da escola Walkise da Silveira Vianna, em
Marab4 no estado do Para —na luta contra o curriculo fechado com o modelo eurocéntrico. Esta
intervengdo constituiu-se como um ato de resisténcia dentro do modelo hegemonico instituido
nas escolas de Marabd, pois deixou registrado muitos signos-inscricdes nas paredes do
pensamento.

O tragado desta pesquisa sobres terreiros — umbanda e escola, foi atravessado pelo
fendmeno educativo-filoséfico-religioso e sua receptividade em uma realidade, como a
comunidade escolar em uma cidade, que tem um numero significativo de terreiros de religides
afro-brasileiras. Foi necessario um olhar filos6fico-socioldgico na aproximagdo com as
construgdes de memorias e identidades desses sujeitos e sujeitas umbandistas e seus
mecanismos de resisténcia frente a situagdes de discriminagdo e intolerancia religiosa. Na
apreensao dessa complexidade religiosa, tomamos como abordagem as pistas

cartograficas/rizomaticas, com a etnografia como como técnica de descri¢ao, por adequar-se
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melhor ao objeto-sujeito(a), uma vez que se ampara nos saberes praticos € com os valores
socioculturais dos/das umbandistas, que transitam nesta esfera microssocial.

Observamos, portanto, que o foco desta pesquisa estda permeado da/na pratica,
entendida a partir dos fatos sociais construidos pelos sujeitos envolvidos — sejam eles estudantes
ou anciads guardids da memoria afro-religiosa. Além disso, salientamos a importancia desses
corpos praticantes parceiros(as) da pesquisa: sua memdria, seus saberes, seus sentimentos, seus
medos, suas estratégias, sua interacao na vida cotidiana.

Necessario apontar, ainda, que esta abordagem, por ser derivada da cartografia, como
outra concepe¢ao de fazer a pesquisa social, visou estabelecer oposi¢ao a objetividade da ciéncia,
ao propor que os objetos do mundo sdo constituidos pelos modos como as pessoas atuam
intencionalmente com relagao a eles. Nao se desconsiderou que esse objeto também ¢ oriundo
do processo de dominagao colonial, em que os valores filosoficos, culturais, sociais e religiosos
europeus sobrepujaram-se sobre os saberes e as relagdes locais. De forma avassaladora, que tal
dominacdo permitiu acesso ndo apenas aos costumes e valores, como também a forma de
produzir pesquisa, isto ¢, epistemologicamente. As pesquisas tendem partir do ponto de vista
do pesquisador, como detentor de uma verdade e da realidade de um local, buscando
linearmente uma harmonia acerca da realidade, isolando o objeto de seu contexto. O objeto de
pesquisa reclama os métodos que o analisardo, ou seja, ¢ o objeto que define a melhor
abordagem a ser utilizada, a fim de abranger sua complexidade e suas necessidades
interpretativas.

Assim, o ato de praticar e caminhar nesta pesquisa pode ser compreendido como uma
das consequéncias diretas dessa corrida colonial. Ele estd assentado no solo das praticas sociais,
resultante de um longo e doloroso processo de opressdao. Neste nosso caso, especificamente, as
pistas cartograficas da conversagdo foram utilizadas a fim de garantir presencialidade e a
corporeidade dos saberes dos caminhantes parceiros e parceiras da pesquisa: mae de santo do
terreiro de umbanda, estudantes e professores e professoras do terreiro da escola.

Ao anunciar que a abordagem desta pesquisa se pauta na cartografia, necessito
alinhava-la ao tipo de pesquisa selecionada, a fim de garantir a conexao nos caminhos-trilhas e
pistas metodologicas. Para uma andlise em que o foco sdo os praticantes umbandistas e a
maneira como se enxergam e agem no mundo e nas relagdes sociais. Considerando o discurso
de abordagem, circunscreve a do tipo de pesquisa qualitativa cartografica. Ou seja, a pesquisa
teve, também, natureza aplicada.

O tipo de pesquisa qualitativo cartografica ampara-se na complexidade e na totalidade

dos objetos em seu contexto diario, nesse sentido, importa considerar as modificagdes dos
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pontos de vista e das praticas dos parceiros(as) de pesquisa, devido as diversas perspectivas
subjetivas e ambientes a eles e elas relacionados. Em suma, a pesquisa qualitativa ¢ orientada
para a analise de casos concretos em sua particularidade temporal e local, partindo das
expressoes e atividades das pessoas em seus contextos locais/reais, ou seja, trata-se de uma
descri¢do de fenomenos impregnados de sentido a partir de observagdo direta de dados do
ambiente natural. “Como proposta metodoldgica, a cartografia se orienta, portanto, como um
trabalho de investigagao nao-prescritivo, mas ancorado na pratica e decorrente do proprio
processo acompanhado” (Passos & Barros, 2015, p. 18). E mais adiante: “Nao ha neutralidade
do conhecimento, pois toda pesquisa intervém sobre a realidade mais do que apenas a representa
ou constata em um discurso cioso das evidéncias” (p. 20-21)

O acesso ao campo em estudo ¢ uma questdo mais crucial na pesquisa qualitativa do
que na quantitativa, especialmente quando se considera o contato buscado pelos pesquisadores
que precisa ser mais préximo ou intenso, possibilitando envolvimento maior para a realizagdo
de entrevistas abertas, gravagao de conversas, registro fotografico, isto exige mais dos sujeitos
envolvidos. Nesse sentido, deve haver ou deve-se criar uma relagdo mais intima, leal,
estabelecendo confianga entre pesquisador e os sujeitos da pesquisa.

A pesquisa de campo surgiu como um desafio que foi superado a cada visita realizada
a campo. Os dados foram compostos em cartas-saberes. Em se tratando da imersao para trilhar
os caminhos do terreiro de umbanda, foi tarefa complexa que exigiu paciéncia e sensibilidade
sobretudo, nas conversas e participacao sobre os ritos da religiosidade. O principal instrumento
de coleta de dados nas entrevistas abertas e nas narrativas de vida com a Mae Doguinha foi o
gravador de voz de um smartfone e o didrio de campo; com os alunos, iniciei por um formulario
geral de questdes acerca de seu pertencimento religioso, lancei mao do grupo focal, na escola,
com os sujeitos que se autodeclararam umbandistas e mais alguns colaboradores simpatizantes
das religides afro-brasileiras que se dispuseram a dialogar sobre a relacdo da escola e da
religiosidade; posteriormente, segui com entrevistas com a diretor da escola.

Meu primeiro campo de estudo foi na Escola Estadual Walkise da Silveira Vianna,
fundada em 1994 através da Portaria n°. 2857/94 que recebeu esse nome de em homenagem
conferida pelo Governador do Estado, entdo Hélio da Mota Gueiros, a uma contadora da
Secretaria Estadual de Educagdo — SEDUC, vitima de acidente aéreo ocorrido em 06 de junho

de 1990.
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Figura 02: EEEM Walkise da Silveira Vianna
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A escola ¢ administrada por uma equipe gestora formada por um diretor; um professor
readaptado que exerce a funcdo de secretario escolar, uma vice-diretora pedagdgica, um vice-
diretor administrativo, trés técnicas em educagdo que atuam como coordenadoras pedagdgicas
(uma em cada turno), trés professores de apoio a gestio (PAG) e trés Professores
Coordenadores de Area (PCA), sendo uma para area de Linguagens, uma para area de Ciéncias
Humanas ¢ outra de Ciéncias da Natureza. A escola conta com um total de 64 funcionarios,
sendo 44 efetivos e 20 temporarios que compdem o quadro funcional da instituigdo. No ano
letivo de 2024/2025, foram ofertadas turmas de Ensino Médio nos turnos da manha, tarde e
noite, totalizando 32 turmas e atendendo a 1.056 estudantes matriculados em pleno movimento
no ano de 2024.

Quadro 01: Marco situacional da EEEM Walkise da Silveira Vianna - 2024

. Ensino Médio Regular — NEM. Resolugdo N° 504/2023;
MEDIO Ensino Médio EJA — NEM (1° e 2° ciclo). Resolugdo N° 753/2023;
Atendimento Educacional Especializado.

Ciclo da 1° ciclo (1° e 2° ano) EJA Ensino Médio EJA — NEM (1° e 2°
Juventude 2° ciclo (3° ano) ciclo).

Total de 2020 2021 2022 2023
Matriculas da
Escola: 929 1007 988 1056
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ESPACO FiSICO

Salas de Aula: 14
Laboratérios de Informética: NAO

Descri¢ao do
Espaco Fisico da
Escola:

Numero de Computadores: 06
Refeitorio: 01
Biblioteca: 01

Sala de professores: 01 / Dire¢do: 01 / Auditorio: 0/ Coordenagao
de Estagio: 0 / Coordenagdo Pedagogica: 0

Fonte: PPP de Escola

Os sujeitos-parceiros desta pesquisa, bem como o territério que abriga a escola
investigada, expressam uma marcante diversidade socioecondmica, cultural e politica, refletida
cotidianamente nas praticas e relacdes do ambiente escolar. O que mais chamou a aten¢ao, no
entanto, foi a presenca expressiva da diversidade racial, especialmente a centralidade da
negritude no tecido humano da escola. A maioria dos estudantes se reconhece como negra,
compondo um cenario em que os tracos da ancestralidade africana e afro-brasileira ndo apenas
atravessam 0s corpos presentes, mas também interpela os sentidos da educagao ofertada.

Segundo levantamento realizado em maio de 2024, por meio de formulario eletronico
(Google Forms), constatou-se que aproximadamente 60% do corpo discente ¢ composto por
alunas — o que também aponta para questdes de género que atravessam a experiéncia escolar.
Em relagdo a autodeclaragdo racial, 82% dos estudantes identificam-se como pessoas negras,
sendo 62% pardos e 20% pretos; 14% declararam-se brancos, 3% indigenas e 1% preferiu nao
informar sua identidade racial. Esses dados, longe de serem meros nimeros, revelam a urgéncia
de uma proposta pedagogica enraizada na filosofia da ancestralidade e no reconhecimento das
epistemologias negras e indigenas como fundamentos do processo educativo. Trata-se,
portanto, de um territdrio onde a escola pode — e deve — ser espago de reencantamento dos
saberes e reexisténcia das identidades historicamente silenciadas.

A situacdo espacial, social e cultural do bairro, onde a escola esté localizada, ¢ marcada
pelo esta a margem, pois sua localizagdo geografica situa-se as margens do Rio Tocantins e
simbolicamente as margens da sociedade em Maraba, uma vez que ¢ formado por pessoas social
e economicamente fragilizadas. A condi¢do periférica do bairro traz a marca da violéncia
urbana, e isso atravessa o terreiro da escola. Como bem representa o trecho da musica do Rappa,

que traduz bem o contexto de violéncia em que vive as pessoas da periferia em Maraba.
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Hei Jhon, o que vocé faz com essa arma ai na mdo,
Hei Jhon, esse ndo é um atalho pra sair desta soliddo
Também morre quem atira

(Trecho de musica de O Rappa)

O terreiro Centro Umbandista Santa Barbara, que foi o outro campo de imersdo de
estudo, fica localizado ha trezentos metros da escola estudada. Por isso, ja tem trilhas e relagdo
com projetos com os temas diversidade e relagdes étnico-raciais desenvolvidos na escola.
Porém no ensino de filosofia essa experiéncia € pioneira. Assim, a partir da dindmica das
interagdes sociais e dos papéis sociais dos e das participantes da pesquisa, considerando, ainda,
que a pesquisa € um labor artesanal, apresento como coautores(as) desta pesquisa todos e todas
as praticantes do terreiro de umbanda e do terreiro escola, que contribuiram para a realizacao
desta experiéncia.

O Centro Umbandista Santa Barbara, remonta a sua fundacdo ao ano de 1976.
Contudo, ndo existem registros documentais disponiveis daquele momento, revelando a
complexidade e a deficiéncia de acesso a documentacdo, como ja mencionado anteriormente.
Grande parte da historia aqui reconstruida nos chega pelas palavras vivas de Mae Doguinha,
cuja memoéria e oralidade guardam os alicerces da casa religiosa. E por meio de suas narrativas,
entrelagadas de sabedoria e afeto, que a historia se mantém viva, fluindo como um rio de axé
que transborda para os mais novos, perpetuando a tradicdo e a ancestralidade da comunidade-

terreiro.

Figura 03: Residéncia de Mae Doguinha (a direita) e entrada do

oL AP B RS S S
Fonte: Acervo fotografico de José Evandro Silva Oliveira
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A relagdo do pesquisador com os demais sujeitos a serem estudados ¢ de extrema
importancia. Em decorréncia disso, busquei estabelecer vinculos de respeito e de troca,
baseados na confianga, afim de atingir melhor os objetivos desta pesquisa, em compreender a
constituicdo da manifestagdo da ancestralidade africana na realidade brasileira, com intuito de
chegar a escola e aos reflexos sociais da intolerancia e da discriminagao religiosas.

Esta minha escrita nasce do cruzamento de meu caminho com o caminho de Mae
Doguinha — Mae de Santo do Centro Umbandista Santa Barbara. Caminho, por sua vez, ¢ a
necessidade de cultivar essa relagdo. Nos terreiros de religido de matriza africana, os caminhos
sdo compostos pelas linhas de movimento dos humanos, orixds, caboclos, erés, exus e eguns.
Esse caminho metodologico ¢ trilhado no caminho do orixd Ogum. Assim, trilhar um caminho
¢ sempre um movimento arriscado, nunca se sabe onde, de fato, se vai chegar ao caminhar.

Ao cruzar meu caminho com o de Mae Doguinha, compreendi que a filosofia —
sobretudo aquela voltada para um ensino antirracista — ndo esta restrita as paginas dos livros.
Ela existe no xiré, no terreiro, no saber transmitido pelos corpos e pelas praticas ancestrais. Essa
compreensdo ampliou meu olhar sobre o papel da escola e da educagdo. Uma escola que ignora
o terreiro como espacgo de conhecimento acaba por reproduzir as mesmas formas de racismo
estrutural que marginalizaram as religides de matriz africana e seus praticantes.

Ao me aproximar do Terreiro de Santa Barbara, ndo fui em busca de dados. Fui
convocado por uma ética de presenga, por um compromisso com 0s saberes que resistem no
canto de um ponto, na danca de um orixa, no gesto de uma mae-de-santo. Mae Doguinha, como
referéncia ancestral e viva, ndo me ofereceu um objeto de estudo, mas sim um campo de sentido,
um lugar de escuta e partilha. A partir dela, compreendi que meu método precisava ser, antes

de tudo, relacional.

Figura 04: Do do Terreiro Santa Barbara

e

Fonte: Acervo fotografico particular de José Evandro Silva Oliveira



105

Minha pesquisa, portanto, ¢ o resultado desse didlogo entre mundos: entre os estudos
de pensadores e o aprendizado diario com Mae Doguinha e os membros do Terreiro de Santa
Barbara. E também um gesto de reconhecimento dos saberes indigenas dos povos originarios,
presentes na regido de Marabd, que se entrelacam com os saberes afro-brasileiros e fortalecem
a luta antirracista. Essa escrita é, assim, um ato de resisténcia e homenagem. E a materializagio
de um caminho que se fez na encruzilhada entre a academia e a ancestralidade, entre a teoria e
a pratica. Ela € um convite para que a escola escute, respeite e integre os saberes das religides
de matriz africana e afro-brasileira, entendendo que o verdadeiro conhecimento ¢ aquele que se

vive, se honra e se transmite com fé e compromisso.
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4“CARTA-ENSAIO
“Se quer ir rapido va sozinho, se quer ir longe, va acompanhado”

(Proverbio Africano)

Deslumbrante & o- marulhar do- Tocanting
No-soberbo- e mayestoso-curso-de beleza
Que as vistas cobigosay do- mundo-desconhecem
FPots Dewy o fez assim desfargado em singeleza

Ey cidade relicdria graciosa
Imponente na hisforia gue palpifa
Nox coragbes de tews filhos
Que cantfam sem cessar
Mayrabd! Marabd! Terra Bendifa

Dew~noy bergo-de bonanga e de alegria
Por fer vivido aguc o3 nossos velhoy ancesfracs

Dew enfim ao-sew povo-a ferra hospifalecra
Com o3 lanyrécy da gloria — o3 vasfos casfanhais

Virias blendas como prémio dew a natureza
Dew~lhe o- Ouro; o- Cristal, em profusdo- o- Diamante
Na macy pura e vicejante seara Ade rigueza
O Hino de Marabd
(Valle; Aradjo; 1963).

Ndo mexe comigo que eu ndo ando so

Eu ndo ando s6, que eu ndo ando so

Ndo mexe ndo (...)

Eu tenho Zumbi, Besouro o chefe dos Cupis

sou tupinamba, tenho Eres, caboclo boiadeiro
mdos de cura, Morubixabas, Cocares, Arco-iris
Zarabatanas, Cura rés, Flechas e Altares.

A velocidade da luz no escuro da mata escura

o breu o siléncio a espera. Eu tenho Jesus,

Maria e José, todos os Pajés em minha companhia
o menino Deus brinca e dorme nos meus sonhos

0 poeta me contou

(Trecho da musica “Carta de amor” de Maria Betdnia.)



107

“Se quer ir rapido va sozinho, se quer ir longe, va acompanhado . Inicio essa andanga
de escrita com esse provérbio africano como guia, para evocar a ancestralidade que sustenta
nossa travessia. Nesta Carta filosofica de saberes, nos lancamos pelos caminhos entrelagados
de Marab4d, cidade marcada pela for¢a das aguas, pelos rastros dos povos indigenas, pela
presenga do povo negro — presenga negra — € pelo sopro das migragdes maranhenses que ali
fincaram raizes.

Nao andamos s6. Caminhamos com Exu, que abre os caminhos; com Ogum orixa
guerreiro, que forja o ferro, o caminho, a encruzilhada em linha reta, a estrada de ferro (Sao
Luis /Marabd); de lansa, que move os ventos. Andamos também com os encantados do Terreiro
de Santa Bérbara, onde o saber se aprende com o corpo, com o siléncio da mata e com a palavra
que cura. Marabd ¢ mais que um lugar: ¢ um ponto de encruzilhada rizomética onde o povo
maranhense — com sua fé, sua luta e sua cultura — entrelaga-se aos caboclos do sudeste do Para,
a0 povo Gavido®’, aos boiadeiros, aos erés e aos quilombolas.

Tracamos esta caminhada ao lado daqueles que resistem, que sonham, que dangam e
que carregam nos ombros € na cabe¢a a memoria de muitos. Ao nos inscrevermos nesta tessitura
afro-rizomatica, reafirmamos que a cidade se revela nao na pressa, mas na partilha: na
coletividade dos passos, no compasso dos tambores, nas vozes que narram — os itans — historias
e narrativas miticas — e que cantam — orin (em iorubd), “pontos cantados” na Umbanda e no

Tambor de Mina — aquilo que jamais deixou de existir.

300 nome "Gavido" foi atribuido a diferentes grupos Timbira por viajantes do século passado que desse modo
destacavam seu carater belicoso. Dentre os assim chamados, Curt Nimuendaji qualificou de "ocidentais", "de
oeste", ou ainda "da mata", aos que vivem na bacia do Tocantins, a fim de os distinguir assim dos Pukobjé e
Krinkati, do alto Pindaré no Estado do Maranhdo, também conhecidos por aquela designag@o. Na primeira metade
do século XX, os "Gavides de oeste" se distribuiam em trés unidades locais autodenominadas conforme a posigdo
que ocupavam na bacia do rio Tocantins. Uma delas chamou-se Parkatéjé (onde par é pé, jusante; katé ¢ dono; e
Jjé é povo), "o povo de jusante", enquanto outra, Kyikatéjé (onde kyi é cabega), "o povo de montante", porque, no
comego do século XX, por motivo de guerra entre as duas, a primeira refugiou-se a montante do rio Tocantins, ja
no Estado do Maranhdo; por essa razdo os Kyikatéjé sdo também designados como "grupo do Maranhdo" (ndo
confundir com os Pukobjé e Krinkati). A terceira unidade, que ficou conhecida como "turma da Montanha"
conforme sua autodenominagdo Akratikatéjé (onde akrdti ¢ montanha), ocupava as cabeceiras do rio Capim. Os
Gavides falam um dialeto da lingua Timbira Oriental, pertencente a familia Jé. Eles vivem na Terra Indigena Mde
Maria, localizada no municipio de Bom Jesus do Tocantins, no sudeste do Estado do Para. Situada em terras firmes
de mata tropical, apresenta como limites os igarapés Flecheiras e Jacunda, afluentes da margem direita do curso
médio do Tocantins. O ribeirdo Mde Maria, que nasce no interior da terra indigena, conferiu seu nome ao Posto
que o SPI ali instalou em 1964, a beira de uma picada estreita que, trés anos mais tarde, viria a ser uma rodovia
estadual pioneira na regido: a PA-70 (como ficou conhecida localmente, embora seja a PA-332 desde 1982). Essa
rodovia foi a primeira ligagdo do municipio de Maraba a rodovia Belém-Brasilia, antes da constru¢do da
Transamazdnica. Em 1967, ela cortou em toda a extensdo — cerca de 22 km no sentido norte-sul — o imenso
castanhal que constitui 0 territorio dos Gavioes. (Fonte:
https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Gavi%C3%A30_Parkat%C3%AAj%C3%AA0 ).



https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Gavi%C3%A3o_Parkat%C3%AAj%C3%AA0
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4 - ABRINDO A ESTRADA FERRO — A CIDADE DE MARABA: UMA TESSITURA
AFRO-RIZOMATICA

Um rizoma ndo comega nem conclui, ele se encontra sempre no meio, entre as
coisas, inter-ser, intermezzo.
(Deleuze e Guattari)

No entrelacar dos fios da memoria e das vozes, dos ifans e cantigas, que ecoam dos
saberes ancestrais, minha pesquisa conforme ja demostrei desde a primeira Carta, se inscreve
na tessitura de um saber decolonial, onde o passado ndo ¢ ruina, mas raiz viva. A cidade de
Maraba e seu bairro Sdo Félix emergem nao apenas como territorios, mas como narrativas
pulsantes, tecidas pelas maos calosas de seus primeiros e suas primeiras habitantes, pelos passos
ritmados dos e das que chegaram e ficaram, pelos siléncios e cantos que resistiram ao tempo.

A partir das lembrancas guardadas na oralidade dos(as) antigos(as) moradores(as) e
das aproximacgdes com os estudos sobre esse local, dou inicio a constru¢ao de uma histoéria que
ndo se curva aos registros frios da oficialidade, mas se alimenta das veredas sensiveis da
memoria e das historias de vida. Cada relato, cada voz, ¢ um fio que se entrelaga nessa alegria
de pertencimento e resisténcia, onde a palavra ndo apenas diz, mas €. E para que a voz ancestral
do Maranhao também se faga presente, convoco Gongalves Dias, para que, em tom filo-poético,
ressoe o tempo dos e das que vieram antes, dos e das que inscreveram seus passos no chdo que
se faz terreiro desta cidade na Amazonia paraense, dos e das que, entre dguas e fuligem,
ergueram nao apenas casas, mas destinos.

E nesta perspectiva decolonial, a partir das referéncias dos(as) pesquisadores(as) e
moradores(as) antigos(as), que inicio a constru¢cao do conhecimento sobre a historia da cidade

de Marabd e do bairro Sao Felix. Segundo Malheiro,

no sul e sudeste do Para claramente observamos varias formas de racionalidade

distintas (...). O processo de produ¢do do conhecimento inclui claramente

conhecimentos produzidos a partir de legados coloniais com diadlogos intimos com

experiéncias locais. Essas disputas no plano académico, politico e epistémico

demostram outras dimensdes da disputa constituinte da regido (Malheiro, 2015, p, 73).

Ao reconhecer a multiplicidade de vetores que tensionam e moldam a produgao do
conhecimento no Sul e Sudeste do Para, proponho uma reorientagdo do olhar para o que ja se
configura como cultura popular — ndo como um fendmeno passivel de ser apreendido pela
logica dos movimentos historicos episodicos, mas como uma estrutura de sentido
profundamente enraizada em uma ontologia singular, que institui modos especificos de

existéncia e de inscrigdo no mundo. Trata-se, portanto, de compreendé-la ndo como mero

reflexo contingente, mas como uma tessitura simbolica que engendra formas proprias de ser,
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estar e significar, articulando-se a partir de uma logica interna que resiste a assimilagdo por

paradigmas externos e hegemonicos.

Figura 05: Localizacido geografica de Maraba no mapa do Estado do Para.

Oceano
Atlantico

Fonte:https://pt.wikipedia.org/wiki/Regi%C3%A30 Geogr®C3%Alfica Intermedi%C3%
Alria_de Marab%C3%A1

A cidade de Marab4, localizada no sudeste do Paré, ¢ um ponto de convergéncia de
culturas e historias, encruzilhada de tempos e caminhos, onde o Rio Tocantins abraca a terra e
0 céu se curva diante dos tambores. No ventre dessa cidade, os terreiros sao mais que chao
sagrado: sdo rios de memoria que desdguam em corpos e cantos, em dangas e rezas, em folhas
e encantarias. Nas encruzilhadas do urbano e do ancestral, a gira nunca cessa. Ogum abre 0s
caminhos, aqui abriu os caminhos de ferro, Exu espalha palavras vivas, lansd varre as dores e
levanta poeira de axé. Aqui, a sabedoria ndo finca raiz Unica, mas se espalha como rizoma —
tronco que se multiplica, raiz que atravessa pedras, historia que ndo se deixa dobrar. A cidade
pulsa com esses saberes entrelagados, fios de heranga que nio se cortam, mesmo diante dos
ventos de esquecimento. Nos terreiros, o chdo ¢ vivo, e cada passo de danca, cada toque do
tambor, reafirma um pacto antigo: existir, resistir, florescer.

O conceito/termo/categoria rizoma, inspirado pelos filosofos Deleuze e Guattari,
remete a uma logica de conexdes multiplas e ndo hierarquicas, onde cada ponto pode se articular
com qualquer outro, dissolvendo a centralidade e subvertendo a linearidade estrutural. No
contexto dos terreiros afro-brasileiros, essa dinamica manifesta-se como uma poténcia de

enraizamento e expansdo, operando em camadas de transversalidade e insurgéncia contra as
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narrativas hegemonicas. Em Marabd, a rizomaticidade dessas praticas revela-se na
couricidade’’ dos terreiros, que se reinventam em meio as contingéncias histdricas e sociais,
preservando e recriando os fundamentos ancestrais africanos dentro da tessitura singular do
territorio brasileiro.

Os terreiros funcionam como rizomas culturais-ancestrais, onde as historias e praticas
se entrelacam em multiplas dire¢des. Cada gira, ponto, passe, descarrego, axé, estd interligado
a uma rede mais ampla de significados, saberes e memorias, transcendendo o tempo € o espago.
Essas praticas sdo formas de resisténcia cultural, planta¢do de vidas, modo de Bem Viver’? que
desafiam a homogeneizacdo e a marginalizacdo impostas pelas estruturas dominantes.

A constru¢do de pistas rizomaticas neste trabalho visa desvelar que, para além da
grande narrativa hegemonica sobre Marabd, coexiste e resiste uma Maraba afro-rizomatica
nessa encruzilhada da Amazonia paraense. Através da andlise comparativa entre textos
historicos, historias de sua gente e diversas materialidades discursivas — jornais, codigos de
postura, albuns, quadros, fotografias, mapas — torna-se evidente que as populagdes afro-
marabaenses nao apenas foram relegadas as margens do espago urbano, mas engendraram
processos de territorializacdo e linhas de fuga, forjada no ferro de Ogum, instaurando novas
cartografias de existéncia que desestabilizam os dispositivos estratificantes e disciplinares do
aparelho de Estado. Essas derivas, longe de serem meras reagdes a exclusdo, constituem formas
ativas de reconfigura¢io do espaco-tempo, atravessando e ressignificando os ciclos econdmicos
da borracha (caucho — kautchuk, termo indigena-arvore-seringueira), do diamante, dos
castanhais e das oligarquias que os sustentaram, prolongando-se para além de suas delimitagdes

historicas.

310 couro é um material durdvel e flexivel criado pelo curtimento de couro cru e peles de animais, e preparada
para ser tensionada sobre o corpo do tambor, esticada no fogo para produzir som — vozes, movimento.

32 Como concepgio indigena-americana de mundo. O termo que d4 origem ao conceito de bem viver é o sumagq
kawsay, do povo Kichwa. Nesse caso, sumagq significa beleza, ternura, de forma que sumak kawsay traduz uma
forma bela de viver. Conforme Zambrano e Paucar (2014), o bem viver ¢ um conceito que se fundamenta em
praticas tradicionais de povos nativos das Américas, apresentando principios, cosmovisdes ¢ formas de vida a
partir de elementos comuns entre si. Por outro lado, a fortaleza das praticas e conceitos pré-hispanicos ancoram-
se justamente na constituicdo de uma cultura mestica, ou seja, permedvel a mudangas e incorporagdes. In:
(ZAMBRANO, G. A. M.; PAUCAR, R. P. S. Visdo Altermundialista do Paradigma do Bom Viver e Pensamento
Ecosociocentrico em um Povoado Indigena no México. Revista Hospitalidade, v. 11; n. 2, p. 134-157, 2014.
Disponivel em: https://www.revhosp.org/ hospitalidade/article/view/546. Acesso em 05/2021. Acesso em:
09/08/2025. Representa um pensamento descolonial que suscita uma pratica de resisténcia, de uma produgdo local
auténoma frente a europeia e norte-americana. Esse pensamento traz importante contribuigdo ao pensamento local,
ja que se fundamenta justamente numa matriz propria, fora do eixo eurocéntrico.
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Figura 06 -Praticas e Saberes-Rizomatico da Amazonia

- P & 2 ==
Fonte:( https://pt.wikipedia.org/wiki/Castilla_ulei).

O efeito multiplicador-rizomatico deu a este estudo o cuidado de ndo pretender afirmar
uma homogeneidade ou unicidade de uma comunidade afro-marabaense, pois ha diferentes
comunidades e mesmo essas com suas diferencas internas e em relagdes de poder com o restante
da cidade. O que se buscou perceber ¢ como os diversos territorios afro e afro-indigena podem
ser entendidos, utilizados e estudados nesta pesquisa. Assim, em lugar da grande narrativa
causal de heranca aristotélica, temos a articulagdo de diferentes signos, capazes de reunir
fragmentos em torno de outras narrativas, de grandeza historica e filosofica — narrativa afro-
indigena-referenciada.

Nego-Bispo (2023), em suas reflexdes, enfatiza a importancia de valorizar os saberes
e experiéncias dessas comunidades, marginalizadas pela histéria oficial. Ele destaca que a
oralidade ¢ a base pulsante dessas culturas, essencial para compreender uma sociedade de forma

mais ampla. Em suas palavras,

A oralidade ¢ a matriz. E a base pulsante. Ento, para falar de tudo isso, precisa de
quem? Dos povos indigenas e dos povos quilombolas. A chegada do povo quilombola,
do povo indigena nas universidades como cotista fez com que hoje nés que nao
fizemos a academia — eu ndo fiz, eu estudei s6 até a oitava série. Entdo, o nosso povo
‘entrou’ pelas cotas e nos entramos pelos encontros de saberes e pelas outras e hoje
nods estamos botando contetido. (Nego-Bispo, 2023, p. 02)

Nesta dissertacdo, o termo afro-rizoma marabaense refere-se principalmente a pessoas

negras (pretas e pardas), sem associd-las automaticamente a condi¢do de escravizada. Essa
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escolha busca evitar a ideia de que a identidade negra se origina na escraviddo, como na
expressao “descendente de escravos”. Por isso, adota-se o termo escravizado, que destaca que
africanos e africanas bem como suas descendéncias, portavam-portam-aportaram culturas e
saberes proprios antes — € depois — da escravizagdo europeia. Mesmo forcados a escravidao,
recriaram e mantiveram praticas culturais africanas. Assim, suas producdes, de ontem, de hoje
e de agora, sio de homens e mulheres que resistiram a escraviddo com cri-agdo-atividade.
Tentamos escapar a homogeneidade dos esteredtipos atribuidos aos negros e negras, armadilha
da colonialidade, em que mesmo alguns pensadores cairam, para se buscar perceber “devires
minoritarios” que geraram as territorializagdes afro-amazonicas apresentadas por alguns
estudos.

No que diz respeito ao sagrado — importante elemento de territorializacdo afro-
marabaense — destacamos os rizomas religiosos afro-amazdnicos, com destaque para as
celebragdes do terreiro, dos pajés e pais e maes de santo na cidade, e de/dos elementos que se
ligam com suas praticas ritualisticas: os orixds, caboclos, santos, tambores, batuques, etc. —
dando destaque para Umbanda afro-marabaense.

Em muitos momentos, desde a fundacao, essas comunidades afro-rizomaticas, embora
fundamentais para o surgimento ¢ manutencdo da cidade de Marabd, foram perseguidas e
invisibilizados, precisando as mesmas criar linhas de fuga nas frestas do sistema repressor. Mas,
mesmo assim, muito da producdo religiosa e cultural dessas comunidades, em solidariedade
com outros sujeitos e sujeitas “minoritarios(as)”, estar entre nos. Assim, diferentemente dos
signos amazdnicos alegoricos, que nos apresentam apenas caveiras de um tempo distante, essa
produgdo ainda hoje aparece viva, sempre se reterritorializando e escapando a morte que lhe

decretaram.

4.1 A HISTORIA E MEMORIA DE MARABA NA VOZ-ESCRITA DA FILO-POETICA DE
GONCALVES DIAS

Gongalves Dias, um dos grandes poetas brasileiros do século XIX, é conhecido por
suas celebragdes da natureza e das culturas indigenas do Brasil. Sua poesia, marcada por um
profundo senso de pertencimento e reveréncia a terra, oferece uma perspectiva Uinica para
explorar as conexdes entre a cultura afro-brasileira e o territorio de Maraba. Embora Gongalves
Dias ndo tenha escrito diretamente sobre as culturas afro-brasileiras, sua voz filo-poética ressoa
com a mesma sensibilidade e profundidade que encontramos nos terreiros.

Poeta cuja voz-memoria ¢ uma langa contra o velamento da historia, tece com fios de

recordacgdo as cantigas da terra e do rio. Sua escrita deslizou sobre as 4guas do passado ancestral,
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seu verbo alcangou as margens de Maraba. Essa terra-agua de encontros, onde os riscos d’agua
— Rios Tocantins e Itacaitnas se abragam num elo d’agua e mistério. E territorio de resisténcia
e travessia, palco de narrativas que os ventos espalham e que a poeira vermelha guarda como
segredo ancestral. Se o poeta do naturalismo pudesse sentir o cheiro dessa terra, ouvir 0s ecos
das vozes que nela habitam, qual seria o tom de sua voz-escrita? Nos versos do poeta
maranhense, a memoria se transforma em uma flecha langada contra o esquecimento. Versos-
resgate de tempos outros, de gente que o tempo teima em soterrar, mas que ressurge na palavra
como os encantados. Falou de Marab4, cantando o sofrimento de uma mulher indigena que
resistia e sofria com a rejeicao, e sem deixar explicito deu voz ao negro que resistiu e lutou, deu
evidéncia ao caboclo que fincou raizes no chao fértil do Para.

Nas tramas poéticas de Gongalves Dias, a terra pulsa como entidade viva, onde cada
raiz, cada pedra e cada sopro de vento se enredam em narrativas ancestrais. Esse mesmo
principio reverbera nos terreiros de Marabd, onde a terra ndo ¢ solo inerte, mas fundamento
sagrado, ventre que nutre os ritos e verte a memoria dos encantados. Nos canticos e dangas, o
chdo ndo apenas sustenta os corpos, mas envolve em uma tessitura de forcas, amalgamando o
visivel e o invisivel, o sagrado e o cotidiano. Aqui, a espiritualidade ndo se dissocia da matéria:
a terra ¢ axé, ¢ oriki, € a linguagem primeira de um povo que danga para lembrar e pisa para
afirmar sua existéncia.

No poema Marabd (1849), inserido na coletinea Ultimos Cantos (1851), o poeta
maranhense Gongalves Dias entrelaga, em lamento lirico, as tensdes da alteridade e¢ da
mesticagem que atravessam a formagao do Brasil. A voz que emerge ¢ a de uma jovem indigena
mestiga, portadora de uma beleza hibrida que a destina a exclusdo. Seus cabelos loiros e
anelados, seus olhos de azul profundo — marcas de uma heranga estrangeira inscrita em sua
carne — tornam-na um corpo deslocado no seio de sua propria tribo. Os guerreiros indigenas,
ancorados em um ideal de pureza, voltam-se para a fisionomia originaria, onde os tragos negros
e lisos dos cabelos e o olhar escuro e denso sdo os signos do pertencimento. Marabd, que nao
¢ nem uma e nem outra, carrega no corpo a fratura de um Brasil em gestacdo, onde o desejo e
a recusa se entrelagam na tessitura de um destino incerto.

O poeta Gongalves Dias, embora tenha se destacado pela abordagem dos “[...] grandes
temas romanticos do amor, da natureza e de Deus” (Bosi, 2006, p. 110), h4 de ser lembrado
também por sua inspiracdo amerindia, vertente em que articulou “[...] o ponto exato em que o
mito do bom selvagem [...] acabou por fazer-se verdade artistica” (Bosi, 2006, p. 110). Entre

suas diversas produgdes, nas quais a figura do indigena e da indigena aparece no primeiro plano,
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encontra-se Marabd, um poema que apresenta a imagem desconcertada de uma mulher, filha
de um indigena com um branco europeu, € que recebe 0 mesmo nome do poema.

Se Maraba, por sua origem mestiga, ja sugeria a propria esséncia do povo brasileiro,
essa imagem se completa ao incluirmos o povo afrodiasporico e, em especial, a forca do
Maranhao, terra de Gongalves Dias, solo de tambor de crioula, do Tambor de Mina, dos
Batalh6es do Boi da Maioba e do Boi de Maracand, batalhdo de voduns, orixas, de caboclos e
encantarias de matriz africana e afro-indigenas. O Brasil ndo se fez apenas na confluéncia de
sangue indigena e europeu, mas também na resisténcia do sangue do povo negro, na resiliéncia
das comunidades quilombolas, na presencga viva das casas de axé, nos terreiros, € nos corpos
que dangaram entre as ruas e as margens do mar de Sdo Luis-MA, das rua e matas de Codo, e
as margens do rio Tocantins e Itacaiinas, Marabd, entdo, pode ser mais que um simbolo de
miscigenacgao: € o reflexo da interpenetracdo dos mundos, o eco de vozes indigenas, africanas
e maranhenses que tecem a identidade, principalmente afro-religiosa, da Amazonia e do Brasil.

Por ser hibrida, Marabd nao pertence nem aos indigenas, nem aos europeus € nem aos
africanos. Ela situa-se num entre-lugar que a incomoda e que lhe da uma voz singular-circular
angustiada. Desse espacgo ¢ que emergiu o(a), sujeito(a) discursivo(a) que expde através de sua
fala toda a angstia de um “ndo-ser”. E, pois, essa expressio angustiada que interessa aqui,
porque ¢ através dela que o eu lirico se revela em toda sua complexidade, evidenciando
problematicas relacionadas as no¢des de cidadania (ou da auséncia dela), de sujeito, de sujeita,
de identidade. Portanto, o caminho ¢ identificar nesse sujeito-sujeita discursivo(a)
compreendido(a) na fala de Maraba, elementos que justifiquem sua postura de um ser
deslocado e “desolado”, a procura de uma identidade que lhe garanta a aceitacdo perante o
outro-outra. E, nos parece que, a cidade de Maraba tem muitos atravessamentos culturais de
diversos sujeitos-sujeitas € povos que se misturam e procuram ou recusam sua identidade. A
cidade representa essa mistura, que somos todos nds — o povo brasileiro.

Em mais 112 anos, a historia de Maraba tem sido contada e recontada em prosa como
um entre-lugar — que recebeu povos de todos os cantos e que se misturaram e se
reterritorializaram. Livros, revistas, jornais e relatos orais que testemunham uma cidade que
nasceu sob o signo do extrativismo e que agora vive a diversificacdo entre o agronegocio, a
induastria e o comércio. Mas, em todas as décadas, encontramos a historia narrada também em
poesia. Por vezes, os versos de diferentes poetas destilam uma cidade metaférica, esbanjando
seu charme por intermédio de ciclos econdmicos; em outros momentos, as poesias denunciam,
alertam, testificam, enaltecem, aplaudem ou contextualizam o momento que vivem, como fez

0 poeta maranhense, talvez sem saber a importancia que teria para essa cidade.
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No entre-lugar se manifesta a ideia de uma escritavéncia territorial — termo utilizado
pelo filosofo Nego-Bispo em sua obra A4 terra da, a terra quer (2023) — e a resisténcia dos
saberes ancestrais dentro da colonialidade. Ele ndo usa explicitamente o termo entre-lugar, mas
trabalha a ideia de um lugar de transito e de encruzilhada, onde a oralidade, a territorialidade
e a memoria coletiva dos povos afroindigenas criam um modo de conhecimento que ndo cabe
nem no pensamento académico ocidental nem nas categorias puramente tradicionais. Mas ela
cabe no Pensar Bem?, no Bem Viver. Ao relacionarmos isso com a esse estudo, podemos pensar
nos terreiros como entre-lugares.

Maraba é mais um poema gongalvino que, como tantos outros, apresenta um ritmo
marcado numa sinfonia que quase sempre busca explorar o som que faz parte da vida dos
indigenas. Bosi (2006, p. 114) ratifica que “[...] a sinfonia dos seus hendecassilabos [...]
orquestram o climax da procela através de um riquissimo jogo de timbres”. Especialmente em
Maraba, verifica-se um eu lirico angustiado que se vé a partir do outro e que exprime sua
angustia a partir do discurso do outro. Numa mesclagem de redondilhas menores e
hendecassilabos, o eu lirico se apresenta como um individuo guiado por sentimentos diversos,

mas aparentemente originados de um especifico, a rejeicao:

Eu vivo sozinha; ninguém me procura!

Acaso feitura

Ndo sou de Tupa?

Se algum dentre os homens de mim ndo se esconde,
— Tu és, me responde,

— Tu és Maraba! (Dias, 1851, p. 36)

A heterogeneidade discursiva materializa-se no poema Marabd na medida em que, a
fala do eu lirico, € reiterada pelos seus interlocutores. Ela se apropria do discurso dos outros
porque esta tomada por eles, porque se constitui neles, de forma que, mesmo com o uso de

aspas e travessoes, nao ¢ tdo obvio distinguir quando/quem estd falando no poema, o que

33 Conforme os povos indigenas andinos, Pensar bem é uma prética que est4 intrinsecamente ligada a ética, a
espiritualidade e a relacdo com o mundo. A filosofia ocidental frequentemente busca a esséncia das coisas: "o que
define um ser?". O pensamento indigena, em contraste, foca na relagdo. Um ser ndo é definido por sua esséncia
individual, mas por sua conexao com tudo o que o cerca: a comunidade, os animais, as plantas, os rios € 0 cosmos.
Pensar bem, nesse sentido, ¢ pensar a partir dessa teia de relagées, compreendendo que nenhuma acao acontece
de forma isolada. Para a filosofia indigena, a natureza ndo ¢ um recurso inerte a ser explorado, mas um ser vivo
com quem se deve dialogar. O mundo ¢ um corpo vivo e sagrado, e a Terra ¢ a Mde Terra (Pachamama, para os
andinos). Pensar bem ¢ reconhecer que a floresta, o rio ¢ as montanhas sdo "pessoas", detentoras de espirito e
sabedoria. Isso exige uma postura de escuta e respeito, e ndo de dominagdo. O Pensar Bem ¢ também uma arte de
ouvir. Mais do que apenas absorver informagdes, essa pratica envolve escutar a fala dos ancides, o som dos
passaros, o siléncio de uma pedra, o movimento das arvores. E um tipo de sabedoria que ndo esta apenas nos livros,
mas na observagdo atenta do mundo de vivéncia e na memoria ancestral. Por isso, em muitas tradi¢des, o siléncio
e a contemplag@o sdo tdo importantes quanto a palavra.
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confirma a presenca da conota¢do autonimica e que permite a Maraba emitir um discurso
pautado nas palavras do outro.

Mas o que ¢ possivel perceber no decorrer do poema € que Maraba esta cercada por
uma fronteira que ndo ¢ fisica, porém intransponivel, no sentido de que ndo pode ser vencida —
uma fronteira étnico-racial — e que a enclausura em si mesma, ja que ndo seria puramente
indigena nem puramente europeia. Na verdade, através do poema, Gongalves Dias denuncia o
eurocentrismo, que ndo aceitava esse outro nao europeu, mesmo aqueles e aquelas que vinham
desse europeu. Mesmo que ela fosse uma realidade de todos os povos, inclusive na Europa.
Mas nao se reduz a isso, no poema, o indigena e a indigena também toma a mesma posi¢ao de
negacao da mistura. Portanto, a atitude de rejei¢do chega a Marabd de forma unanime, ninguém
a aceita como ¢ e esta ¢ a grande fronteira: a origem étnica da jovem se transpde em seu redor
e ai se afrontam as diferencas que a isolam daqueles com quem ela deveria se relacionar.

A confirmagdo da rejeicao gera o caos que abala a subjetividade de Marabd, na
perspectiva de Touraine (2004). E a partir dai que a jovem comega de forma desenfreada uma
busca por sua identidade. Se o sujeito/a sujeita — ““[...] se constitui na medida em que se coloca
em face de si” (Touraine, 2004 p. 96), parece ser esta a atitude de Maraba. Ela parece colocar-

se em face de si para mostrar ao outro uma sujeita que nao a reconhece nela:

E alvo meu rosto da alvura dos lirios,

- Da cor das areias batidas do mar;

- As aves mais brancas, as conchas mais puras
- Ndo tém mais alvura, ndao tem mais brilhar. —
- Meu colo de leve se encurva engragado,

- Como hastia pendente dos cactos em flor;

- Mimosa, indolente, resvalo no prado,

- Como um solugado suspiro de amor! —

- Meus loiros cabelos em ondas se anelam,

- O oiro mais puro ndo tem seu fulgor,

- As brisas nos bosques de os ver se enamoram.
- De os ver tdo formosos como um beija-flor! (Dias, 1851, p. 37)

A jovem elenca elementos que, para ela, seriam positivos no sentido de proporcionar
sua aceitagdo perante seu interlocutor-mundo colonial. No entanto, as estrofes a seguir,

continuam desconstruindo seus argumentos:

Se ainda me escuta meus agros delirios:
- “Es alva de lirios,

Sorrindo responde; “mas és Maraba:

- Quero antes um rosto de jambo corado.
- Um rosto crestado

- Do sol do deserto, ndo flor de caja.

- Eu amo a estatura flexivel, ligeira,
Qual duma palmeira,
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Entdo me respondem,; “tu és Maraba”:

- Quero antes o colo da ema orgulhosa,

- Que pisa vaidosa,

- Que floreas campinas governam, onde esta.

Mas eles respondem: “Teus longos cabelos,

- Sdo loiros, sdo belos,

- Mas sdo anelados; tu és Maraba:

- Quero antes cabelos, bem lisos, corridos,

- Cabelos compridos,

- Ndo cor de oiro fino, nem cor de anaja. (Dias, 1851, p. 37-38)

Entdo aqui se pode retomar um tema apontado por Gongalves Dias no poema: que
identidade pode ter um sujeito situado/uma sujeita situada no caos? Podemos caminhar pelas
trilhas do que propde Hall (2006), do caos certamente nao surgird um sujeito iluminista, mas
um sujeito/uma sujeita plural, que talvez abarque as duas concepgdes de identidade indicadas
pelo autor: a identidade de sujeito filo-sociologico, no sentido de que se constrdi na interacao
com a sociedade, e a identidade de um sujeito pos-moderno, fragmentado e deslocado, visto
que procura sua identificagdo em um terreno movedigo. Marabd, na procura por sua identidade,
revela-se um sujeito mutavel, multifacetado e resistente. Ela ¢ o que v€ em si, mas também
aquilo que o outro percebe nela.

Na mistura de concepgdes que convergem para sua identificagdo como sujeito € como
sujeita, € que ela vai absorvendo uma possivel modelagem mosaica. Se, para Hall (2006, p. 12),
“A identidade, entdo, costura [...] o sujeito a estrutura”, reitera-se a ideia de incompletude, caso
ndo haja uma interseccdo entre ambos. Assim, a identidade surge da interacdo do sujeito e da
sujeita com o espago em que ele e ela se insere.

Situada num entre-lugar sem precedentes, a mestica € rejeitada por ambos e se aflige.
Ela ndo pertence nem a uma etnia, nem a outra; ¢ destituida de seu lugar de sujeita, o que
promove uma reflexdo sobre a sua condi¢do de uma pessoa humana — no contexto atual,

entendida como cidada. Para isso, verificam-se as duas ultimas estrofes do poema:

E as doces palavras que eu tinha ca dentro
A quem nas direi?

O ramo de acacia na fronte de um homem
Jamais cingirei:

Jamais um guerreiro da minha arazoia
Me desprenderd:

Eu vivo sozinha, chorando mesquinha,
Que sou Maraba! (Dias, 1851, p. 38)

Como apontado por Manzini-Covre (2007, p. 10), “Sé existe cidadania se houver a
pratica da reivindicacdo, da apropriacao de espacos, da pugna para fazer valer os direitos de

cidaddo”. E aqui se identifica um paradoxo: no decorrer de todo o poema, com excegdo das
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duas ultimas estrofes, encontra-se um individuo buscando seu lugar, reivindicando,
argumentando. Nesse caso, nota-se em Maraba uma cidada, segundo Manzini-Covre (2007),
na medida em que ela estaria lutando por sua aceitacao, pelo seu espago.

Também, cabe aqui, em curta escrita, apontar que, na filosofia da cultura iorub4, a
no¢do de pessoa ¢ complexa e multifacetada, muito diferente do conceito individualista
ocidental. A pessoa ¢ entendida como uma combinacao de elementos materiais e espirituais que
se inter-relacionam, e a sua existéncia ¢ determinada nao apenas pelo corpo, mas por seu carater,
seu destino e sua conexdo com o sagrado. Conforme Wande Abimbola (1981)*4, para entender
essa concepcao ioruba da personalidade humana, requer compreensao da estrutura cosmologia
ioruba.

Os ioruba concebem o mundo como formado por elementos fisicos, humanos e
espirituais. Os elementos fisicos amplamente divididos em dois planos de existéncia:
ayé (terra) ¢ orun (céu). Ayé, que ¢ também algumas vezes conhecido por isdlayé, é
o dominio da existéncia humana, das bruxas, dos animais, passaros, insetos, rios,
montanhas, etc. Orun, que ¢ outras vezes conhecido como isdlorun, é o lugar de
Olédumaré (O Deus Todo Poderoso), que ¢ também conhecido como Olérun
significando literalmente “o proprietario dos céus”; o orun ¢ também o dominio dos

Orisa (divindades), que sdo reconhecidas como representantes de Olédimaré; e dos
ancestrais (Abimbola, 1981, p.2 — grifo nosso).

Diferente da visao ocidental, da colonialidade, que frequentemente se concentra na
nog¢ao de sujeito isolado -individualizado, a personalidade na cultura ioruba ¢ inseparavel da
comunidade. A pessoa ndo ¢ um ser individual, mas parte de um coletivo (eghé). A
personalidade de um(a) individuo(a) ¢ constantemente testada e moldada por suas
responsabilidades com a familia coletiva, com seu grupo étnico. A busca por equilibrio (orisa)
e por viver em harmonia com os outros e as outras ¢ o que define uma personalidade saudéavel
e completa, uma personalidade do bem viver. A personalidade humana, na filosofia ioruba, ¢é
um didlogo continuo entre o destino (Ori), a ética (/wa) e a forca vital (4se), tudo isso dentro
de um contexto comunitario. Nao se trata apenas de ser quem vocé ¢, mas de como voce se
torna uma pessoa moral, consciente e conectada com o mundo.

Voltando-se a sujeita filo-sociologico, o que se nota, nesse caso, ¢ que o discurso do
interlocutor de Maraba acaba por fazé-la mudar a forma de ver a si mesma. Depreende-se,
entdo, nos propdsitos de Brandao (2004), que o entrelacamento dos diversos discursos que

permeiam o espago socio-historico-ideoldgico em que se inserem os sujeitos € as sujeitas

3 ABIMBOLA, Wande. A concepgdo iorub4 da personalidade humana. Trabalho apresentado no Coléquio
Internacional para A Nogdo de Pessoa na Africa Negra Paris, 1971. Publicado pelo Centre National de la
Recherche Scientifique, Edigdo Ne 544 Paris, 1981 (In: https://filosofia-
africana.weebly.com/uploads/1/3/2/1/13213792/wande_abimbola -
_a_concep%C3%AT7%C3%A30_iorub%C3%A1_da personalidade_humana.pdf).
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desempenha importante papel na constituicao identitaria. Assim Marabd — indigena mestica —
e a Cidade de Maraba se constituiram/constituem nas diversidades-a-diversidades.

A rizomaticidade dos terreiros permite que eles sejam espagos dindmicos e adaptaveis,
capazes de construir-entrelacar novas influéncias sem perder suas raizes. Isso ¢ visivel na
maneira como os terreiros de Maraba se adaptam as mudangas sociais e culturais, a0 mesmo
tempo em que mantém vivos os principios e valores ancestrais. A poética de Gongalves Dias,
com seu foco na conexao profunda entre o ser humano e a terra, ecoa essa adaptabilidade, esse
construir-entrelacando e resiliente, oferecendo uma lente poética para compreender a
complexidade das identidades afro-brasileiras e afro-indigenas. Os terreiros, como rizomas
culturais, conectam memdrias, praticas e identidades de maneira complexa-diversa. Sdo muito
mais do que espacos religiosos, sdo guardides de uma heranga cultural que resiste ao tempo e
as adversidades. Eles representam a continuidade de uma tradi¢do que se adapta e se transforma,
mantendo-se viva através das geragdes.

Através da lente poética de Gongalves Dias, podemos apreciar a profundidade e a
beleza dessa tradicao, confirmando sua importancia para a constru¢do de uma identidade
cultural rica e diversificada. Assim, a historia e memoria de Maraba, entrelacadas com a voz
filo-poética de Gongalves Dias, revelam uma narrativa de resisténcia, resiliéncia da cultura afro-
brasileira, afro-indigena tecida-entrelagada nos terreiros e na terra que as sustentam. E uma
historia que continua a ser escrita, em cada ponto, danga e ritual, mantendo viva a chama da

memoria e da identidade afro-brasileira e afro-indigena em Maraba.

42 ABRINDO OS TERREIROS DE MARABA: TERRITORIALIDADES AFRO-
INDIGENAS

Nox terrecroy acorda a tferra
sob o passo- do- agogs;
anfigos fambores reayviyam
a danga ancestfral do-corpo-e do-solo:

Gra o corvpo- caboclo—Ade-oxum,
Jarimpando- rezas na madyugada,
J& chegow d arapiuca do- orixd,
O~ SOpPYO-guarand sacode o-ar.
Maré de axé gue liga
guidomboy a aldeiay esguecidas;
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rerriforio- gue pulsa, gue rescsrte,
ponre viva enfre ancesfralidades.

Cal o- Adendé como finda no- chios
mayca o- mapa tnvisivel doy assenfamentos,
onde yozes de vodum e pagé
compdem a mesma lingua do- encontro:

Abrimoy ox fervecros,
Aesatamoy ag fronfeiras,
e o chido- Ae Marabd reclama:

— Somoy fodoy flhos desfa terra:
(Clarice Tapasss, 2025)

Os caminhos do saber se entrelacam em Maraba, onde a terra ressoa os passos dos
ancestrais e a memdria se inscreve nos corpos que dangam entre a mata e o rio. Abrir os terreiros
dessa regido ¢ mais do que revelar espagos de culto: ¢ desenterrar narrativas sufocadas,
reconhecer epistemologias silenciadas e “soterradas” pela colonialidade e “ferradas” pela
decolonialidade e, assim, fazer ecoar a voz dos orixas, das ancestralidades, nas encruzilhadas
do ensino antirracista. Tomamos aqui no sentido metaforico, a partir palavra soterrada, trazer
a ideia de ferradas como um antdnimo filosofico para a ideia de soterrado, aproximando do
contexto das religides de matriz africana e afro-indigenas. Entre o significado literal e o
proposital nas espiritualidades afro-brasileiras, Ser-Saber "soterrado" implica um estado de
passividade, de ser coberto pela terra de forma intencional pelo colonialismo eurocéntrico,
como um ato de esquecimento, apagamento e anulagdo. Na gira da descolonizagdo, do Ser-
Saber, a acdo de terrada se apresenta com ato intencional e ritualistico, que tem um significado
de vida e poder. E um processo ativo de apreender a terra como fonte de forga e sustentagao.

O ato de ferrar representa a fundamentacao e a forca para dar base solida e sagrada a
algo, um assentamento de Orix4, pois uma vez “terrado”, ele ndo ¢ soterrado; ele ¢ firmemente
plantado na terra para que possa receber e irradiar o ax¢ (a energia vital). O ferrado em conexao
com a memoria, cria-se um elo com a ancestralidade e com o sagrado, fazendo com que tudo
se torne vivo e potente. E um ato de lembrar e de dar continuidade a uma tradi¢do, ato de ndo
de esquecer.

A territorialidade afro-indigena em Marabé ¢ um campo de for¢a, um afro-rizoma que
resiste ao apagamento historico e seus saberes. Nos terreiros, o ftambor € 0 maracd nao apenas

ritmam os cultos, mas também marcam a continuidade de um saber insurgente que se espalha
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pelo ensino e pela comunidade. Orixas, caboclos e encantados caminham com-juntos, tecendo
um campo religioso que se materializa na luta cotidiana por reconhecimento e respeito. Exu,
Ogum e lansa se fazem presentes, nao apenas como entidades de devocao, mas como filosofias
vivas que moldam o pensamento e a resisténcia. Exu, como dono das encruzilhadas, abri
caminhos e instaura a comunicagdo. Se faz presente na oralidade e na reinterpretagdo dos
conhecimentos. Ogum, o ferreiro e guerreiro, forjou a estrada de ferro para Marabd e estd na
forja dos saberes que guerreiam contra o racismo estrutural. lansd, senhora dos ventos, sopra a
forca das mudancgas, ventila o axé impulsionando as transformagdes na educacdo e na
sociedade.

Nos territorios afro-indigenas, a escola pode ser o terreiro e o terreiro pode ser a escola,

mesmo que haja a ressalva no ponto cantado no terreiro de Tambor de Mina que diz/canta:

“A Mina ndo é ABC

Ndo é no colégio que se aprende a ler
Eu vim rolando na folha seca

Eu vim rolando no romper do sol
Boboromina aé aé

Boboromina eu vim chegando agora

A Mina ndo é ABC

Ndo é no colégio que se aprende a ler”
(Ponto cantado no Tambor de Mina)

O terreiro ¢ esse lugar do aprender con/m-viver, do impregnar do saber, e ndo do
aprender escre-ver letras e palavras. Aprender con/m-viver as ervas, con/m-viver 0s cantos €
con/m-viver as narrativas orais € ressignificar o curriculo da vida e da escola, deslocar o
eurocentrismo e permitir que a ancestralidade guie a pratica pedagoégica. A educagdo
antirracista, quando enraizada na filosofia da ancestralidade, ndo ¢ apenas um discurso, mas
um movimento de vida, um gesto de reparagdo historica.

Abrir os terreiros de Maraba é, portanto, um ato de reconhecimento e de afirmacio. E
compreender que a territorialidade ndo se limita a espagos geograficos, mas se expande nas
corporeidades, nas gestualidades e¢ nas cantarias que atravessam o tempo e o espago. E
cosmoperceber-comosviver que, em cada toque-com-dan¢a do tambor, hd um manifesto de
existéncia, uma insurgéncia de saberes € uma heranga que se recusa a ser esquecida, soterrada.
Um ato de terrada.

Uma reflexdo importante, aqui também, se relaciona ao conceito de
territorio/territorialidade. Se o espaco, segundo Sodré (1988), geralmente se apresenta como
fisico, o territorio ¢ o0 modo como os sujeitos e as sujeitas se relacionam com a realidade

espacial, inserindo na mesma suas marcas identificatorias. Segundo Muniz Sodré (1988),
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A historia de uma cidade é a maneira como os habitantes ordenaram suas relagdes
com a terra, o céu, a dgua e os outros homens. A Historia da-se num territdrio, que é
0 espago exclusivo e ordenado das trocas que a comunidade realiza na dire¢do de uma
identidade grupal (Sodré, 1988, p. 22).

As relagdes implicadas na questdo territorial levam a atentar para o fato de que
perceber que a cidade ¢ um espago ocupado por diferentes grupos sociais e étnico-racial, tendo,
por isso, implicacdes de perspectiva para além de uma visdo a partir de um enfoque
exclusivamente econdmico, orientador de uma divisdo urbana em centro e suburbio, pois a
territorializagdo enquanto demarcacdo identificatéria tem implicagdes também subjetivas dos
sujeitos e sujeitas para com o espaco, com volatilidades, deslocamentos e identificagdes, e
economias para além do aspecto apenas financeiro, como, por exemplo, a economia do sagrado
— afro-rizomatico —, que pode ser compreendida como um sistema fluido e interconectado, que
se desdobra em dimensOes simbolicas, materiais e culturais. Ela envolve, de um lado, a
circulagdo de objetos litargicos, comidas rituais, instrumentos e artesanatos; de outro, a
ocupacdo de espagos sagrados e urbanos que se transformam em territérios de memoria e
resisténcia. Ao mesmo tempo, mobiliza praticas estéticas, musicais e dancantes que sustentam
uma economia simbolica propria, ancorada na ancestralidade. Seu carater rizomatico se revela
na multiplicidade de conexdes entre saberes, rituais, mercados, territorios e comunidades,

formando redes ndo hierdrquicas, abertas e sempre em movimento.

A ideia de territorio coloca de fato a questdo da identidade, por referir-se a demarcagao
de um espaco na diferenga com outros. Conhecer a exclusividade ou a pertinéncia das
acdes relativas a um determinado grupo implica também localiza-lo territorialmente.
E o territorio que [...] traca limites, especifica o lugar e cria caracteristicas que irdo
dar corpo a ac@o do sujeito. Uma coisa ¢, portanto, o espaco — sistema indiferenciado
de defini¢do de posi¢des, onde qualquer corpo pode ocupar qualquer lugar — outra é o
territorio (Sodré, 1988, p. 23).

O entendimento do conceito de territorio deve levar em conta outros dois elementos
que compdem o territorio e que estdo interligados: as desterritorializagoes e
reterritorializagoes. Desse modo, as territorializagdes afro-amazonicas no espaco urbano nao
podem ser percebidas em dimensdes homogéneas, ou apenas materiais e estaticas. Essas
territorializagdes consistem também em deslocamentos, e em apropriacdes e inser¢des de
marcas/pertencimento identitarias mesmo em lugares interditos as comunidades
afroamazonicas, como os terreiros. Por sua vez a vigilancia e o avango desterritorializante dos
grupos majoritarios sobre as periferias onde habitam esses afroamazonidas, forcando-lhes o

deslocamento para outras areas, fazem perceber que o territorio ¢ algo em constante movéncia,
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comprovando assim uma relacdo agonistica entre diferentes grupos no espago da cidade.
Exemplo claro dessa movéncia € o bairro Sao Félix — na periferia Maraba —, ainda com suas
marcas afro-amazonicas, mas agora reivindicado como lugar de habitacdo da elite local.

No caso do presente estudo, os conceitos deleuze-guattariano de desterritorializagdo
e reterritorializagoes de onde estamos forjando a categoria territorializacoes afro-amazonicas,
em que se diz respeito ao modo como as comunidades afrodescendentes se inseriram no espago
urbano amazonico. Como afirma Felix Guattari (1986) no livro “Micropolitica: Cartografias

do Desejo’:

A nogao de territorio aqui ¢ entendida num sentido muito amplo, que ultrapassa o uso
que fazem dele a etologia e a etnologia. Os seres existentes se organizam segundo
territorios que os delimitam e os articulam aos outros existentes e aos fluxos cosmicos.
O territorio pode ser relativo tanto a um espago vivido, quanto a um sistema percebido
no seio da qual um sujeito se sente “em casa”. O territorio € sindnimo de apropriagao,
de subjetivacao fechada sobre si mesma. Ele € o conjunto de projetos e representagdes
nos quais vai desembocar, pragmaticamente, toda uma série de comportamentos, de
investimentos, nos tempos € nos espagos sociais, culturais, estéticos, cognitivos
(Guattari e Rolnik, 1986, p. 323).

Nessa trilha das forjas dos conceitos deleuze-guattariano, esses dois forjadores de
palavras-conceitos traz a dimensdo do territério como um agenciamento. Neste horizonte, os
agenciamentos® extrapolam o espago geografico, por essa razio o conceito de territério dos
forjadores-autores ¢ extremamente amplo, pois, como tudo pode ser agenciado, tudo pode ser
também desterritorializado e reterritorializado.

A desterritorializacdo e reterritorializagdo, conforme Guattari € Rolnik (1986), sao

atos de criacdo a partir de territorios, uma vez que,

O territdrio pode se desterritorializar, isto ¢, abrir-se, engajar-se em linhas de fuga e
até sair do seu curso e se destruir. A espécie. humana estd mergulhada num imenso
movimento de desterritorializagdo, no sentido de que seus territorios “originais” se
desfazem ininterruptamente com a divisao social do trabalho, com a acdo dos deuses
universais que ultrapassam os quadros da tribo e da etnia, com os sistemas maquinicos
que a levam a atravessar cada vez mais rapidamente, as estratificagdes materiais e
mentais (Guattari e Rolnik, 1986, p. 323).

% No livro Mil Platés: capitalismo e esquizofrenia. Vol. 4 (1997), Deleuze, e Guattari escreve que: “Todo
agenciamento ¢, em primeiro lugar, territorial. A primeira regra concreta dos agenciamentos é descobrir a
territorialidade que envolvem, pois sempre ha alguma: dentro de sua lata de lixo ou sobre o banco, os personagens
de Beckett criam para si um territorio. Descobrir os agenciamentos territoriais de alguém, homem ou animal:
‘minha casa’. (...) O territorio cria o agenciamento. O territorio excede a0 mesmo tempo o organismo € o0 meio, €
a relag@o entre ambos; por isso, 0 agenciamento ultrapassa também o simples ‘comportamento’ (...)” (Deleuze, e
Guattari 1997:218)



124

Sendo assim, podemos apreender a desterritorializagdo como movimento pelo qual se
abandona o territério, ou seja, “¢ a operagdo da linha de fuga” e a reterritorializagao € o
movimento de construcao do territério (Deleuze e Guattari, 1997, p. 224); no primeiro
movimento, 0s agenciamentos se desterritorializam e no segundo eles se reterritorializam
como novos agenciamentos maquinicos de corpos e coletivos de enunciagdo. Segundo os
forjadores-autores, esses dois processos sdo inseparaveis € ocorrem em conjunto. Ao se
desterritorializarem, os agenciamentos — que sao as combinagdes de corpos e coletivos de
enunciagcdo — imediatamente se reterritorializam em novas formas e configuracdes. Essa
inseparabilidade ¢ o que Deleuze e Guattari chamam de “primeiro teorema da

desterritorializagao”, ou “proposi¢do maquinica”:

Jamais nos desterritorializamos sozinhos, mas no minimo com dois termos: mao-
objeto de uso, boca-seio, rosto-paisagem. E cada um dos dois termos se reterritorializa
sobre o outro. De forma que ndo se deve confundir a reterritorializagdo com o retorno
a uma territorialidade primitiva ou mais antiga: ela implica necessariamente um
conjunto de artificios pelos quais um elemento, ele mesmo desterritorializado, serve
de territorialidade nova ao outro que também perdeu a sua. Dai todo um sistema de
reterritorializagdes horizontais e complementares, entre a mao e a ferramenta, a boca
e o seio (Deleuze e Guattari, 1996, p. 41).

Esse movimento de territorio, desterritorializag¢do e reterritorializa¢oes no qual forjou
as territorializagoes afro-amazonicas, fica em relevo a diversidade criativa de grupos presente
nesse processo, dai, explica o uso do plural da categoria. As desterritorializagoes podem
acontecer no plano do lugar-pertenga, dos conteudos ou da expressdo. No caso do lugar-
pertenca e dos conteudos temos no movimento for¢ado do trafico de escravizados da Africa
como a origem do primeiro tipo de desterritorializagdo africana. O enquadramento dessas
diferentes civilizagdes sob a categoria “negro” foi a primeira desterritorializacdo semidtica a
que esses povos foram submetidos pelo colonialidade do poder e do saber, os processos

reterritorializantes, que geraram os agenciamentos maquinicos’®

ou de corpos, e o0s
agenciamentos de enunciagdo surgidos a partir dos rizomas de diferentes signos advindos da
Africa e dos proprios povos originarios desterritorializados, com a fundagdo da cidade foram

aos poucos se estabilizando e criando aquilo que chamamos territorializagdes afro-amazonicas,

36 Segundo Gilles Deleuze e Félix Guattari (1996), os agenciamentos maquinicos de corpos podem ser entendidos
como as "maquinas sociais" que se formam pelas relagdes entre diferentes tipos de corpos. Essa nogao se refere as
complexas intera¢des em uma sociedade, envolvendo a mistura e as conexdes entre corpos humanos, animais e até
coésmicos. Em esséncia, os agenciamentos maquinicos descrevem a forma como esses diversos corpos se
relacionam e coexistem. Diz respeito a constitui¢do de maquinas técnicas, como uma maquina social que vai
estabelecer uma série de relacdes com seu proprio corpo (stricto sensu) e com a Natureza
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mas com a observagdo de que os movimentos desterritorializantes e reterritorializantes nao
cessam, sendo, portanto, a estabilizagdo sempre um fenomeno provisorio.

Como se esta lidando com elementos identificatorios afrodescendentes, € preciso de
antemao ndo se esquecer que tais ferritorios ja trazem consigo processos desterritorializantes,
pois foram diversos povos arrancados de seus diferentes e antigos territorios, € que aqui
buscaram se reterritorializar, dai se afirmar o carater afro-amazénico-paraense desses grupos-
corpos. O prefixo afro se liga, portanto, a essas desterritorializa¢oes referidas. Ja o termo
“amazonico-paraense” se liga ao processo reterritorializante desses(as) sujeitos(as)-corpos,
em contato com as diversas realidades territoriais amazoOnicas. Além disso, essas
territorializagoes implicam um movimento constante a partir das desterritorializagoes e
reterritorializagoes advindas também das relagdes entre centro e periferia e, interior e capital.

A territorializa¢do afro-amazonica-paraense ¢ um movimento de travessias,
encontros e recriagdes, um campo dindmico onde se entretecem processos de
desterritorializagdo e reterritorializagdo. No estado do Para, essa tessitura se da em fluxos de
resisténcia e reinvengdo, em que o pertencimento ndo ¢ dado, mas produzido na experiéncia do
caminhar, sobretudo na estada de ferro.

Nesse contexto, o conceito de rizoma ilumina o entendimento dessas posigdes.
Rizoma, na botanica, ¢ caule errante, subterrdneo que se alarga em multiplas direcdes, sem
centro fixo, sem raiz Unica que delimita sua origem. Gilles Deleuze e Félix Guattari (1996)
ressignificaram esse termo para romper com a no¢ao de raiz como eixo univoco, como principio
estabelecido da verdade. O rizoma nio se ancora em verdades atavicas; ele se expande por
conexdes inesperadas, formando redes vivas, atravessadas por multiplicidades. Assim, também,
se da a territorialidade afro-amazonica: um rizoma de saberes, implicagdes e praticas que se
refazem no entrelacamento de trajetorias, na fusdo entre ancestralidade e o devir. Nao ha um
unico lugar onde encontrar a identidade “fixa”, mas territorios méveis que se refazem a cada
passo, a cada “trilha no trilho de ferro”, a cada encruzilhada, a cada novo encontro.

Essa ideia de raiz como origem ou centro, numa logica arborescente estd no discurso
alegorico sobre a identidade amazonica construida durante a belle époque na regiao
amazonica’’. O rizoma enquanto proposi¢do conceitual interessa a este estudo para que possa

haver um distanciamento do conceito de identidade amazonica homogeneizante e de narrativa

37 A "Belle Epoque Amazénica" refere-se ao periodo de grande desenvolvimento econdmico e cultural vivido pelas
cidades de Belém e Manaus, no final do século XIX e inicio do século XX, impulsionado pelo ciclo da borracha.
Este periodo foi marcado pela modernizagdo, com a chegada de inovagdes como eletricidade, agua encanada,
bondes e edificios com influéncia europeia, além de uma vida social e cultural mais intensa.
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original retilinea e progressiva, como propde o modelo pedagodgico de narrativa nacional tanto
em nivel de Brasil quanto de Amazodnia. Interessa para este estudo, portanto, o carater
antigenealdgico dessa teoria como forma de entender a complexidade dos atravessamentos
identificatorios do ser amazonico. O rizoma, desse modo, esta relacionado a conexdo,
heterogeneidade e multiplicidade, ou seja, os signos entendidos como significacdes fechadas

sao desconstruidos. Segundo os forjadores-autores que o pensaram,

Diferentemente das arvores ou de suas raizes, o rizoma conecta um ponto qualquer
com outro ponto qualquer e cada um de seus tragos ndo remete necessariamente a
tracos de mesma natureza; ele pde em jogo regimes de signos muito diferentes,
inclusive estados de ndo-signos. O rizoma ndo se deixa reconduzir nem ao Uno nem
ao multiplo [...]. Ele ndo ¢ feito de unidades, mas de dimensdes, ou antes, de dire¢des
movedigas. Ele ndo tem comeco nem fim, mas sempre um meio pelo qual ele cresce
e transborda. Uma tal multiplicidade ndo varia suas dimensdes sem mudar de natureza
nela mesma e se metamorfosear. [...]. Nao se deve confundir tais linhas ou lineamentos
com linhagens de tipo arborescente, que sdo somente ligacdes localizaveis entre
pontos e posigoes (Deleuze; Guattari, 1996, p. 43).

A partir da longa, mas esclarecedora citacdo, vé-se, portanto, que, na perspectiva
mostrada, qualquer tentativa de se apresentar a possivel identidade amazonica-paraense como
sendo composta por uma origem genealogica arborescente europeia, depois desdobrada em uma
exclusivamente cabocla®®, com a finalidade de referendar discursos de raizes amazonicas, nio
corresponde a complexidade que a cultura e os processos identificatorios assumem.

Deleuze e Guattari (1997), mostram que o centro e a origem, ligados a interesses de
dominio centralizadores, sdo formas limitadas de perceber o fendmeno cultural, marcado por
heterogéneses e transformacdes constantes. Diferentemente das raizes e genealogias, o rizoma,
como afirmam os autores, coloca em jogo diferentes regimes de signo (e até a-signos), gerando
uma abertura produtiva e criadora que os mesmos chamam de devir. Desse modo. Em lugar da
narrativa linear originaria e evolutiva, os autores propdem a involugdo. Sobre o carater

involutivo do rizoma, os mesmos afirmam,

Preferimos entdo chamar de "involug@o" essa forma de evolugdo que se faz entre
heterogéneos, sobretudo com a condigdo de que ndo se confunda a involugdo com
uma regressdo. O devir ¢ involutivo, a involugdo ¢ criadora. Regredir ¢ ir em direcdo
ao menos diferenciado (Deleuze; Guattari, 1997, p. 19)

38 Em primeiro lugar, o caboclo é uma categoria de alteridade, que fala sempre de um outro. Em segundo lugar,
ndo ¢ um ser ou uma esséncia, mas uma categoria de representacdo. O termo caboclo ¢ uma designacdo nativa,
uma categoria tradicional para designar o habitante da regido, especialmente o morador do interior. Como categoria
de referéncia regional, em oposicdo aos que sdo de fora, torna-se uma instancia de resisténcia a outros modos de
concepcao identitarias e, também, das diferengas sociais.
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Na tessitura deste trabalho, o termo negro ndo ¢ apenas um marcador fenotipico, mas
um signo de historicidade: um nome que ressoa a diaspora, a travessia forcada, a
desterritorializagdo africana dada pela escravizacdo e a reterritorializagdo na Amazdnia — no
estado do Para. Contudo, para marcar a inscri¢do dessa presenca africana no chdo das aguas e
dos ventos, adotou-se também o substantivo “afro-amazonida”, nomeando aqueles cujas raizes,
embora arrancadas, replantaram-se em nova terra, refazendo-se em presenca. Quando a
qualidade se faz necessaria, sera dito afro-amazonico, pois a ancestralidade nao ¢ apenas um
sujeito ou uma sujeita, mas um modo de ser.

Interrogar a invisibilizacdo de um grupo social que foi deslocado para as margens da
cidade exige um olhar que acompanhe a trama do tempo e do espago urbano. A cidade moderna,
ao vestir-se da ilusdo de um presente absoluto, enreda-se no paradoxo do seu proprio
esquecimento. O novo, ao querer-se instantaneamente puro, condena o passado a poeira, como
se a historia pudesse ser dissolvida pela velocidade. Mas a urbe ndo se sustenta apenas no
concreto, cimento e no asfalto: ela ¢ também palimpsesto, escrita e rescrita por presencas que,
mesmo subalternizadas, seguem gravadas nas frestas, nos ritos, nos nomes esquecidos e nas
geografias resistidas. E territorio de memoria — um campo de forcas onde signos materiais e
imateriais disputam os alicerces da identidade, onde patrimdnios sdo forjados ndo apenas por
arquiteturas visiveis, mas por narrativas, silenciamentos e reinscrigoes.

Na cidade Maraba, onde a logica da homogeneiza¢do nacional tentou dissolver a
pluralidade dos povos, as populagdes afrodescendentes forjaram resisténcias que se inscrevem
na carne da cidade. Nos terreiros, sobretudo os enraizados na periferia, pulsa a memoria
insurgente que reconfigura a tradicdo em gesto vivo de enfrentamento e reexisténcia. S@o
espacos onde o tempo colonial ndo se impde como fardo intransponivel, mas se transfigura em
ax¢é, em epistemologia vibrante, afirmando a perenidade de um saber ancestral que desafia o

apagamento e se refaz em cada batida de tambor.
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4.3 ABRINDO A PORTA — CAMINHANDO PELA MATAS-TERRITORIOS DE MARABA:
LUGARES ONDE ASSENTA O TERREIRO DO CENTRO UMBANDISTA SANTA
BARBARA

E assim seque Mavabd; na encruzilhada de s¢ mesmar
enfre o-onfem e o- agora,
enfre a fradigdo- e a modernidade,
enfre o3 gue chegam e o3 gue se vio;
endfre o rio- e a esfrada:
Cidade gue se refaz na forga Ade sua gente,
recnyenfando—se a cada ccelos
a cada cantos
a cada passo- dangado- noy ferrecros
gue resqguardam ag memorias Ade wm Brasil
profundo- e ancestral.
O tfemypo- por agui ndo-€ linha refa
Ele serpentfeia como-o- Tocanfting,
Aobrando- esguinag,
ereando- remangos, corroendo margens e, vez ow onfra,
subindo- em firia para lesmbrar gue memdria ndo-se apaga:
se trangforma. (Ademir Braz, 2008)

4.3.1. As Matas-Territorios de Maraba-PA

Os caminhos da histéria na Amazénia Oriental®®, tragados pelas mios inquietas da
modernidade, sdo marcados pelas contradicdes de uma ocupagdo forjada entre o impeto do
progresso e as raizes profundas da terra. Na segunda metade do século XX, a marcha das
politicas oficiais fez do Sul/Sudeste do Para um territorio de promessas e desenraizamentos. A
migragdo, entrelagada ao projeto de integracdo entre o Nordeste e a Amazdnia, “teceu novas
cidades sobre antigas auséncias, revelando um horizonte onde o desenvolvimento se confundia
com a expropriagao, € a ocupacao com a despossessao” (Silva, 2019, p. 142).

No entrelagar das trilhas do sul e sudeste do estado do Para, o deslocamento humano

se fez rio caudaloso, guiado pelos ventos dos grandes empreendimentos econdmicos. Como se

39 A Amazonia Oriental é a parte da Amazdnia Legal que abrange os estados do Pard, Maranhdo, Amap4, Tocantins
e Mato Grosso. Essa regido também inclui parte do Cerrado e do Pantanal mato-grossense.
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o chdo prometesse fartura, os passos dos que migravam carregavam a heranca de tempos antigos
— o0 peso da luta, o anseio pelo sustento, o sonho de um amanha mais brando. Na chegada, a
cidade se transformava em palco de histérias marcadas pelo labor e pelo agoite invisivel das
estruturas que ordenam os corpos e os destinos. Entre os que aqui fincaram raizes, a presenca
negra se fez intensa, tecendo em sua travessia um mosaico de esperancas e dores. Como na
can¢do de Z¢ Ramalho, “vida de gado, povo marcado, povo feliz” (Ramalho, 1979), a
contradigdo pulsa — o fio cortante da opressao e a centelha que insiste em iluminar o caminho.
Pois ha na marcha dos esquecidos um saber ancestral, um maranhar de resisténcia que, mesmo
diante da marca imposta, ressignifica a caminhada e reinscreve a propria existéncia.

A cidade de Marab4, situada ao sul e sudeste do Para, ndo foge a caracteristica da
migra¢do, dando origem e estrutura a cidade. No que se refere, especificamente, a populagdo
negra, observa-se uma forte presenca, com a finalidade de novas oportunidades de empregos e
condi¢des de vida melhores. Em termos populacionais, Maraba, segundo dados do IBGE
(2022), apresenta uma populacdo de 288.513 habitantes. No que concerne a sua composi¢ao
racial, temos os seguintes dados relativos: 6,5% de pretos, 61,4% de pardos, 35,1% de brancos
e 2% de outras etnias. Essa populagdo esta localizada em seis distritos urbanos, respectivamente
denominados de: Cidade Nova, Industrial, Morada Nova, Nova Maraba, Sdo Félix e Velha

Maraba ou Marabé Pioneira.

Grafico 01: Composicao racial da populacao de Maraba- 2022
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A tessitura desses dados revela a presenga marcante da populacdo negra, evidenciando
ndo apenas a urgéncia do debate sobre as relacdes raciais, mas também a necessidade de

expandir os horizontes das discussdes. Na paisagem dessa regido, onde os estudos se debrugam,
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os grandes projetos de desenvolvimento e seus impactos, permanece uma lacuna: o
aprofundamento das identidades negras, afro-indigenas que se entrelacam e se confrontam com
essas dindmicas econdmicas e sociais. Assim, a questdo racial ndo ¢ mero apéndice das
transformagdes estruturais, mas sim um eixo vital que clama por reconhecimento e reflexao.

Em se tratando da realidade do municipio de Marab4, percebe-se que a pratica do
preconceito — racismo religioso —, engendrado as praticas vinculadas as matrizes africanas sdo
recorrentes e explicitas no modo de vida do citadino, ¢ claro, com suas especificidades. Por
conta do processo de ocupacao da regido amazodnica, temos como exemplo a intensa influéncia
da cultura negra maranhense, cujo principal aspecto ¢ a cor de sua pele, culinaria e, sobretudo,
sua pratica religiosa — Tambor de Mina, TerecO ou Tambor da Mata — elementos
intrinsecamente ligados aos valores civilizatorios africanos.

Maraba, em sua trilha e atravessamentos religiosos, recebeu em sua terra as frentes
migratorias que trouxeram consigo almas vindas, sobretudo, do Nordeste, impulsionadas pela
politica de ocupagdo da Amazonia do Governo Federal. Nessa travessia de esperancas e
disputas, o sopro da fé atravessou os caminhos de terra batida e fundou terreiros onde antes
havia apenas o siléncio da mata e a correnteza dos rios. Aqui, como ja foi evocado, ¢
imprescindivel escurecer a presenca do maranhense, aquele que, primeiro, langou as sementes
das religides de matriz africana nesta terra de confluéncias. Foi no toque dos tambores, no
assentamento do axé¢ e nos altares, que o sagrado negro se inscreveu nos corpos € nas noites de
Marab4, enraizando-se como memoria e resisténcia. A historia dos terreiros na cidade ¢ também
a historia de seus caminhantes, que trouxeram consigo nao apenas seus pés cansados, mas o axé

ancestral que pulsa na vida e na luta. Como nos aponta Idelma Santiago Silva (2019),

Etimologicamente, do nome Maraba, advém da cosmologia indigena tupi guarani, que
linguisticamente divide-se em Mayr — Abd para significar, lugar de gente estranha,
diferente. No entanto, ha um ‘outro’, um estranho que nao ¢ exaltado na historia oficial
dessa cidade, pelo contrario ¢ expurgado, discriminado, este outro ¢ notadamente
maranhense e toda sua carga historica, cultural, simbolica e religiosa imbricada a sua
ancestralidade (Silva, 2019, p. 152)

Os maranhenses, portadores dessas tradigdes, sdo muitas vezes vistos com
desconfianga e desprezo. Suas praticas religiosas, tao ricas ¢ profundas, sdo rotuladas como
exodticas ou primitivas, relegadas as margens pela ignorancia e pelo medo do diferente. Em
diferentes espacos, torna-se trivial ouvir anedotas de dominio publico, amplamente reproduzido
por cidadados, expressdes como ferecozeiro ou macumbeiro, evidenciando o carater depreciativo

e racista para com as religides de matrizes africanas, desta vez oriundas do estado do Maranhao.
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Terecozeiro, nessa relagdo, ¢ umas das multiplas maneiras negativas de achincalhar, debochar
do maranhense e também de expressar o racismo religioso com a religido afro-maranhense do
Tereco.

O Terecd ¢ uma religido afro-brasileira com raizes profundas no Maranhao, sendo
especialmente forte na cidade de Cod6-MA, cidade do interior do Maranhdo, a
aproximadamente 300 km da capital Sdo Luis, conhecida por sua rica tradi¢do espiritual. E uma
manifestagdo religiosa que, embora tenha semelhangas com o Tambor de Mina e a Umbanda,
possui caracteristicas ¢ uma identidade proprias, marcadas pelo culto a entidades conhecidas
como encantados. As praticas dessa religido se organizam em torno de locais de culto chamados
tendas, lideradas por um pai ou mae de santo, frequentemente chamados de “mestre” ou
“mestra”. A principal distingdo do Terecé em relagdo ao Candomblé ou ao Tambor de Mina da
capital ¢ o foco nos encantados. Encantados, sao seres que, segundo a crenga, viveram na Terra
como pessoas, mas nao morreram. Em vez disso, “se encantaram” e foram viver em um mundo
paralelo. Eles sdo figuras da nobreza europeia, reis, princesas, caboclos da mata e figuras
histéricas. Eles sdo vistos como seres de grande poder, capazes de ajudar os fiéis a resolver
problemas e a enfrentar desafios da vida.

A encantaria ¢ formada por familia, com destaque para Familia de Légua. Uma das
familias de encantados mais importantes do Tereco ¢ a de Légua Boji Bua da Trindade, uma
entidade de grande renome em Codo. Ele e sua familia sdo representados como figuras ligadas
a mata e a lida com a natureza. O Tereco ¢ uma religido voltada para a busca de forga, protecao
e cura. Os encantados sdo vistos como aliados poderosos, capazes de intervir diretamente na
vida dos fiéis. E uma religido de grande forca cultural e espiritual no Maranhio, marcada por
todas essas peculiaridades e por uma cosmovisdo que une a ancestralidade africana, as tradi¢des
indigenas e elementos populares.

Podemos observar que, na religiosidade negra em Maraba, efetivamente parece nao
haver uma separagao classica entre as formas mais conhecidas de religides de matrizes africanas
no Brasil: Umbanda, Candomblé, Tambor de Mina, Terec6 e Tambor da Mata. Os integrantes
do Terreiro Santa Barbara deixam evidente um entrecruzamento das formas organizativas
religiosas, em fun¢do dos diferentes processos de iniciagdo e de vivéncia de cada um/uma de
seus/as adeptos/as, sem preocupacdes de limites estabelecidos, por qualquer razdo oficial dessas
formas religiosas.

Por algum tempo, a Amazonia foi contemplada a distancia por olhares de estudiosos
de africanidades de prestigio nacional, que algumas vezes, sem molhar os pés em suas aguas

barrentas, nem escutar o pulsar de seus tambores da mata, a descreveram como terra onde o
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sagrado amerindio imperava soberano, mas, também, se misturava. Suas vozes, ressoando de
gabinetes afastados, anunciavam, com ecos de certeza, a existéncia de um culto chamado
batuque ou babassué*’ — pratica que, segundo supunham, teria se rendido a tradigdo local,
dobrando-se a for¢a da pajelanca (Carneiro, 1964). Mas essa leitura, feita a sombra da auséncia,
revela parte da verdade da floresta. A Amazonia, em sua vastiddo rizomatica, ndo se curva ao
uno(i)-versal: ela entrelaca, em seus ritos, raizes multiplas — africanas, indigenas e caboclas —
em uma danca ancestral onde Exu e o pajé nao disputam o espago do divino, mas o coabitam,
em siléncio e som.

Na literatura académica, costuma-se apontar duas grandes vertentes de organizagao
dessas religides: o0 Candomblé, que tem sido teorizado como o culto de divindades de origem
africana, representada por Orixas de origem iorubana, Voduns de origem daomeana ou Inkices
de origem banto; por outro lado, a Umbanda discutida como religido brasileira, que congrega
elementos das religides espirita, da pajelanca, do catolicismo popular, dos cultos regionais e de
base africana, em especial a origem banto (Oliveira, 2012). Ainda se tem a influéncia do
chamado Tereco, também conhecido por Tambor da Mata, brinquedo de Barba Socira e, as
vezes, por Verequete ou Berequete: ¢ a religido afro-brasileira tradicional de Cod6-MA- Nesse
sentido, Santos (2012) reafirma que as religides afro no estado do Pard tém como marca uma

forte presenca indigena. Para ele,

¢é possivel concluir que os saberes que contribuiram para formar o que chamamos de
Religides de Matrizes Africanas na Amazonia sofreram influéncia do Xamanismo
indigena, conhecido como Pajelancga, apesar de ndo ter sido possivel até hoje precisar

quando se deu € qual o grau desta influéncia Santos (2012, p. 3).

O preconceito e a discriminagdo, como vento contrario, tentam dispersar as sementes
do afro-rizoma, mas a terra de Maraba ¢ fértil, e a resisténcia maranhense € forte. Os terreiros,
apesar das adversidades, continuam a florescer, sustentados pela fé e pela forca comunitaria.
Cada canto, cada rito, ¢ uma declaragdo de presenca e de pertencimento, uma reafirmacao da

dignidade e da identidade afro-brasileira.

40O termo Babassué é uma das antigas denominagdes para religides afro-brasileiras na regido do Maranhdo e do
Para. Ele ¢ frequentemente associado ao Tambor de Mina e ao Tereco, religides que, apesar de terem suas
particularidades, se interligam e se influenciam na regido. O nome, segundo alguns pesquisadores, pode ter origem
na expressao "Barba Soeira", uma entidade espiritual cultuada no Maranhdo e em Belém-PA. No seu pantedo
cultua uma mistura de Orixds, Voduns (divindades daomeanas, como no Tambor de Mina) e, de forma muito forte,
os encantados. Estes ltimos sdo entidades espirituais que viveram na Terra e se "encantaram", tornando-se figuras
de poder que habitam uma dimensdo paralela. Os rituais, muitas vezes chamados de "Tambor de Mata", sdo
marcados pelo uso de tambores, canticos e a incorporagdo dos encantados, que se manifestam para dar consultas,
realizar curas e participar dos festejos. A religido incorpora elementos indigenas (pajelanga), o que a torna uma
expressdo espiritual afro-amerindia.
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O trabalho de Silva (2019) sobre a presenca das comunidades de terreiros em Maraba
discute as religides de matrizes africanas. A autora destaca a perseguigao historica sofrida pelos
adeptos/as dos terreiros devido a visdo eurocéntrica e tdo enraizada em nossa sociedade.
Também se evidencia que, na atualidade, esses grupos religiosos sdo vitimas de preconceito por
tratar-se de religides iniciaticas e esses rituais expandirem-se para além dos espagos dos
terreiros, traduzindo-se na estética das vestimentas, cortes de cabelos e modos de vida no
cotidiano da cidade. Muitos ainda apontam as religides de matrizes africanas como culto ao
“diabo”, descartando a sua capacidade de enfrentamento as formas de intolerancia religiosa, e
o seu lugar como guardids de um conhecimento ancestral trazido da Africa no contexto da
diaspora e reterritorializado como afro-amazonico.

O papel dos maranhenses no afro-rizoma dos terreiros de Maraba-PA ¢ um poema de
resisténcia e celebracdao. Enfrentando a discriminacao e o preconceito, eles mantém vivas suas
tradi¢des, transformando os terreiros em espacos de memoria e identidade. A ancestralidade,
com sua profunda ligagdo a terra e a cultura, ecoa essa luta, oferecendo uma perspectiva sensivel
e poderosa para apreciar essa rica tapegaria cultural. Maraba-PA, com seus rios e suas terras
férteis, é o cenario onde essa historia de resisténcia e resiliéncia continua a ser escrita-cantada.
Cada terreiro, cada rito, cada toque do tambor é uma ideia desse pensar filosofico, uma
declaracio de pertencimento & cultura afro-brasileira. E uma histéria que que merece ser
con/can-tada e revisitada.

A auséncia da cultura negra nos anais da historicidade de Maraba revela um véu
vergonhoso de racismo, que se entrelaca a estigmatizacao dos maranhenses como um enigma
persistente no imagindrio local. A pesquisa de Silva (2019) desvela as pegadas da ancestralidade
negra e dos terreiros na tessitura dessa cidade, iluminando o longo itinerario da persegui¢ao
histérica e o0 dominio da lente eurocéntrica sobre os campos do sagrado. Esse olhar, forjado nos
alicerces da exclusdo, reverbera ainda hoje, sustentando siléncios e invisibilidades que resistem
ao tempo e as tentativas de reinveng¢do. De acordo com os apontamentos feito por Silva em

Maraba,

A pesquisa mostrou que ha terreiro nos seguintes Nucleos Urbano da cidade de
Maraba: Sao Félix, Morada Nova, Liberdade, Amap4, Jardim Unido II, Independéncia
¢ Nova Maraba. Na zona rural de Maraba, e na zona rural de Sdo Jodo do Araguaia.
Totalizando 51 espagos sagrados pertencentes ao universo cosmoldgico afro-
marabaense: Terreiros, rogas, searas, mesas, cabanas, vendas; frequentados e
pesquisados para compor um retrato da regido. (Silva, 2019, p. 22)
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Nesse cartografar do tempo e do espaco, percebe-se que, ao longo de mais de um
século da fundagao da cidade, poucos foram os caminhos abertos a presenca, os territorios e
expressao dos saberes de matriz africana. Silva (2019) nos conduz a compreensao de que tal
cerceamento ndo € mero acaso, mas reflexo de um preconceito estrutural que insiste em soterrar
os passos € as vozes da comunidade negra. Na contextura simbdlica do Municipio de
Marabé/PA, a Umbanda caminha sob o peso de uma repressdo que ndo ¢ apenas social, mas
espiritual, imposta por certas vertentes cristds que, ao invés de dialogar, demonizam. Eis um
embate que transcende o visivel: trata-se da disputa pela legitimidade do sagrado, onde os
terreiros tornam-se trincheiras de resisténcia e os tambores, testemunhas de um tempo que nao
se curva ao silenciamento.

O grafico que segue ndo ¢ apenas estatistico; € registro de uma ferida aberta, onde cada
dado representa historias de fé vilipendiada, de corpos que ousam dancgar apesar das correntes,
de vozes que seguem entoando canticos mesmo diante do interdito. A composi¢ao religiosa em
Maraba revela um apagamento que vai além dos nimeros. Vemos a continuidade de uma logica
colonial que invisibiliza saberes ancestrais. Essa minoria percentual ndo representa auséncia,
mas sim a interdi¢ao histdrica da presenca dos povos de terreiro, cujas praticas resistem nos

quintais, nas periferias e nos corpos que carregam o ax¢ dos antigos.

Grafico 02 — Composicao Religiosa na cidade de Maraba - 2022
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Ao negritar da ancestralidade, conceito central de nossa pesquisa, compreende-se que
esses saberes nao se traduzem em estatisticas frias: eles vibram na oralidade, nas folhas, nas
encruzilhadas e nos rituais. O grafico, ao nomear as tradi¢cdes afro-indigenas como outras,

reforca um epistemicidio institucional. Contudo, ¢ justamente essa ancestralidade — que funda
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uma filosofia viva e encarnada em Exu, (Legba®'), Ogum, Iansd — que precisa ocupar a escola
como territério de reexisténcia. Levar esses saberes ao espago escolar ¢ romper o siléncio
imposto pelo censo e reencantar o curriculo com as vozes dos que nos antecederam.

Nos caminhos sinuosos de Maraba-PA, os terreiros ndo seguem a rigidez de um
tracado fixo. Espalham-se como raizes vivas, encontrando solo fértil nas margens da cidade,
nas dobras da periferia, nos respiros da terra rural. Sua arquitetura ndo ¢ feita de pedra, mas de
presenca, de rito, de toque e de movimento, moldando-se as maos e aos passos de quem os/as
erguem. Cada terreiro, um universo, um cosmo proprio de saberes, cuja complexidade ndo se
mede em muros ou extensdes, mas na intensidade de suas praticas e na vibragdo de seus
tambores.

Esta dissertacao ergue-se, entdo, como um tambor que ressoa no campo educacional
de Maraba-PA, onde ainda sdo escassas as vozes que narram a presenca € a importancia dessas
casas sagradas. Mais que um estudo, € um gesto de compromisso, um ato de escuta e reveréncia
a historia que pulsa nesses territorios-terreiro. Assumimos aqui a responsabilidade de tirar da
palha o véu do preconceito e da discriminacdo, nao apenas para reveld-lo, mas para desarma-
lo, reafirmando a dignidade e a profundidade dos saberes que brotam dos terreiros. Pois falar-
escrever das religides de matriz africana ¢, também, fazer ecoar filosofias ancestrais de
resisténcia, pertencimento e educacao.

Eis que se faz necessario pensar a religido ndo apenas como expressdo de fé, mas como
travessia existencial dos sujeitos e sujeitas que, em sua caminhada, reafirmam o pertencimento
como ato politico e epistémico. A religiosidade de matriz africana ndo € apenas culto ou rito: ¢
territorio simbolico, € tempo ancestral que se inscreve no corpo € na memoria coletiva. A cada
passo, os filhos e filhas dos terreiros reencenam a dignidade de seus passos antigos, provocando

fissuras no imagindrio hegemdnico que historicamente negou suas vozes € cosmologias.

41 [ egba pertence ao pantedo africano dos voduns, divindades cultuadas pelos povos Jeje-Fon, povos da regido do
antigo Reino do Daomé (hoje, Republica do Benin). Ele é, frequentemente, associado ao orixa Exu do pantedo
ioruba no Brasil, Legba possui caracteristicas e um contexto de culto que o distinguem. Legba ¢ uma divindade
fundamental e complexa. Ele ¢ visto como o dono dos caminhos, o mensageiro entre os deuses (voduns) e os
homens, e o guardido dos templos. Assim como Exu, Legba tem a fungdo de abrir e fechar os caminhos. Nenhuma
comunicagdo com o0s outros voduns € possivel sem sua permissdo, e por isso ele é sempre o primeiro a ser saudado
nos rituais. E uma divindade da ordem e do caos. Ele representa o imprevisivel e o inesperado, sendo capaz de
criar confusdo, mas também de abrir portas para novas possibilidades. Na Africa, Legba é frequentemente
representado por estatuetas falicas ou de argila, simbolizando a fertilidade ¢ a energia vital. Com a didspora
africana, o culto a Legba chegou ao Brasil, principalmente com os povos escravizados de lingua ewe-fon,
conhecidos como "jejes". No Tambor de Mina do Maranhéo, Legba é um dos principais voduns cultuado. E comum
ser associado ou tenha sincretismo com o encantado Légua Boji Bud da Trindade. No candomblé Jeje de nagdo
Jeje, Legba mantém sua posicdo de divindade primordial, com fun¢des semelhantes as de Exu nas casas de nagao
Nago (ioruba).
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Colocar a importancia dessas religides no espago publico é mais do que demanda®’: é
urgéncia civilizatéria. Urgéncia de um reconhecimento que nao venha do favor, mas da escuta
sensivel, do acolhimento ético e da diferenga que funda o comum. Trata-se de deslocar olhares,
abrir brechas na racionalidade colonizadora e permitir que outros mundos possiveis habitem o
espaco social com a inteireza de seus fundamentos éticos, culturais e espirituais.

Em Marabd-PA, as presencas das religides afro-brasileiras se fazem resisténcias
cotidianas, mesmo que ainda escassamente convocadas as rodas formativas de educadores e
educadoras. Sua for¢a esta ndo so6 no que dizem, mas no que encarnam: modos outros de ensinar,
de cuidar, de existir. E preciso, pois, que a escola se terreirialize — enquanto projeto de
sociedade, — aprenda a ouvir os tambores, os cantos e os siléncios dos terreiros. Porque neles

ha filosofia viva, ha politica do corpo, ha pedagogia do axé.

4.3.2 Territérios e Memorias Entre-Vistas: uma Cidade na trilha migratdria

Maraba-PA se espalha como um corpo nas aguas, onde os rios se entrelagam em veias
vivas, pulsando a histéria de um povo em travessia. Cidade de encontros, de caminhos cruzados,
de labirintos talhados na for¢a de quem finca o pé no chio e levanta a cabega para seguir. E
terra de Exu, que risca encruzilhadas e abre portas na poeira vermelha. Terra de Ogum, pela
estrada de ferro e no ferro das minas da regido, no brilho do suor de quem constroéi a vida com
as proprias maos. Terra de lansd, senhora dos ventos que carregam os ecos de lutas e
resisténcias, espalhando sementes.

A cidade é um arquivo vivo de narrativas entre-cortadas, onde o passado ndo dorme:
ele respira nos escombros das casas de madeira, nos trilhos de ferro que cortam o horizonte,
nos rastros deixados pelos que vieram e pelos que partiram. Cada praga, cada viela, cada
margem do Tocantins e do Itacaitinas carrega a marca de um tempo que nunca se encerra. Aqui,
os territorios ndo sdo apenas espagos geograficos, mas territérios afetivos, espirituais, memorias
palpitantes que resistem ao esquecimento. As historias se entrecruzam como os caminhos de
um mercado em dia de feira, onde se vendem peixes, sonhos, esperancas e siléncios.

A tessitura historica recente do Sul/Sudeste paraense se inscreve no entrelagamento de

trajetorias individuais e coletivas, portadoras de anseios, caréncias e insurgéncias que, no

42 Nas religides de matriz africana, como o Candomblé, a Umbanda e o Tambor de Mina, vencer demanda sc
refere ao ato de derrotar ou neutralizar um ataque espiritual. Vencer uma demanda, portanto, ¢ mais do que um
simples ritual; ¢ um ato de restauracdo, de reafirmacao do poder pessoal e de reconexdo com a for¢a dos Orixas
para que a vida do fiel volte a ter equilibrio e prosperidade.
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movimento incessante do devir, conformam territorios em tensdo, fronteiras moveis onde
coexistem, se chocam e se recriam diferentes ordens de mundo. Para além da mera ocupagao
geografica, a segunda metade do século XX assinala, nesta parte da Amazonia, a gestagao de
existéncias errantes, tecidas na fric¢do entre o desejo e a necessidade, no jogo impreciso entre
pertencimento e desterro. Aqui, o solo ndo ¢ apenas chao, mas trama viva de disputas simbolicas
e materiais, onde se forjam novos sentidos de habitar, de resistir, de transgredir. E um territério
de alteridades que ndo se fixam, mas se elaboram no fluxo de encontros e desencontros, no
tecido inacabado das possibilidades.

A ocupacdo da Amazodnia, desde os idos de 1960, inscreveu-se no tabuleiro do tempo
como um gesto de poder e apropriacdo, em que a razdo instrumental tragou caminhos de ferro,
rios represados e terras loteadas sob a promessa do progresso. No horizonte desse projeto,
entrelacavam-se a geopolitica da dominacdo e a economia da exploragdo, compondo um
mosaico de interesses que submetia a floresta a régua e ao compasso do capital, do projeto da
colonialidade.

O Estado, tomado pelo impeto de modernizagdo, forjou a integracdo da Amazonia ao
mercado nacional a semelhanca de um corpo que se quer domesticar, regulando seus fluxos e
imprimindo-lhe uma fun¢do subordinada a hegemonia do centro-sul. A engenharia desse
dominio ndo se limita ao concreto das estradas e das linhas de transmissdo de energia, mas
desdobrou-se na tessitura de incentivos fiscais e crediticios, conduzindo a emergéncia de
grandes projetos econdmicos que redesenhavam a paisagem com o timbre da posse e da
acumulagao.

Entretanto, ndo se pode reduzir a Amazdnia a uma superficie a ser cartografada pela
logica utilitaria sem ouvir os murmurios da terra que resiste. Pois, a0 mesmo tempo em que se
impunha a materialidade da infraestrutura, desenhava-se também um campo de esfor¢o, onde a
politica de fixacao populacional operava como promessa e armadilha, convocando migrantes
ao trabalho e, simultaneamente, empurrando povos originarios, ribeirinhos e quilombolas para
os intersticios da margem e do esquecimento.

A sobreposi¢ao de territorios tornou-se, entdo, mais do que uma tatica de ocupagao:
revelou-se um sintoma da modernidade que devora, um dispositivo que submete o espago a
logica da fungdo, tentando silenciar modos de existéncia que ndo se dobram ao regime da
produtividade imposta. Assim, a ocupacdo da Amazonia ndo ¢ apenas um ato econdmico ou
politico, mas um espelho da contradicdo moderna, onde a promessa de desenvolvimento se
ergue sobre os escombros das epistemologias outras, sobre o apagamento das cosmologias que,

ha séculos, ja sabia dancar com a floresta sem a necessidade de possui-la.
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Em 1970, o municipio de Marab4 foi declarado Area de Seguranca Nacional (Decreto-
Lein®1.131,de 30/10/1970), passando a ter prefeitos nomeados. Esse ato somente foi revogado
depois do fim da Ditadura Militar em 1985. Além de a regido ser estratégica para a politica de
integracdo, ela foi o ambiente da Guerrilha do Araguaia®, resultando na presenca ostensiva
das tropas do Exército Brasileiro. Para a coloniza¢do, em 1970, foi criado o Programa de
Integracdo Nacional (PIN) que, dentre outras medidas, previa a construcdo da rodovia
Transamazonica, cujo primeiro trecho foi inaugurado em 1971, juntamente com a criagao de
um posto do Instituto Nacional de Colonizagdo ¢ Reforma Agraria (INCRA) em Maraba.

A estrada se abriu na terra como um risco profundo, e o INCRA, com sua presenca,
fazia ecoar o discurso da posse € da ordem. Porém, com a mudanga de ventos no Planalto em
1974, a utopia da pequena lavoura se desfez como névoa, “cedendo espaco ao latifindio, as
empresas médias, as glebas de até 3.000 hectares” (Yoshioka, 1986, 103)., onde o sonho do
agricultor virou pd sob as botas do progresso. Aqueles que vieram, esperancosos de raizes,
encontraram solo arido de direitos. Muitos, sem a terra prometida, sem amparo, sem o minimo
para germinar vida, seguiram resistentes para os centros urbanos, como Maraba, ou deram
origem a novos povoados nas margens da estrada que cortava a floresta. Assim, sob o signo da
migragdo, a terra pariu cidades, e a Transamazonica, que deveria ser lago, tornou-se no.

Os governos militares, ao promoverem a ocupacdo da Amazonia, mobilizaram
também o poder simbolico na construcdo de imagindrios coletivos, garantindo a permanéncia
de signos estratégicos que sustentassem o deslocamento dos grandes contingentes
populacionais planejados nos projetos de integracdo da regido. A representacdo da Amazonia
como um territorio vazio alinhava-se a narrativa que a apresentava como um espago de
esperanca e oportunidades, sintetizado no lema: “Amazonia, terras sem homens para homens
sem-terra.”

As tentativas de semear uma memoria social sobre esses processos de ocupacao
revelam suas encruzilhadas, onde o tempo dobra-se em lutas e gestos de resisténcia. Como o
sussurrar de algum caboclo podemos dizer que, a memoria ndo tem patria fixa, nasce no entre-

lugar, onde se tece e se desfaz ao sabor dos ventos da historia. Nao ha mapa prévio para sua

43 Segundo Peixoto (2011): “A Guerrilha do Araguaia teve lugar nas regides sudeste do Para e norte do entdo
estado de Goias (atual Tocantins), abrangendo também terras do Maranhdo, na area conhecida como ‘Bico do
Papagaio’. Ocorreu entre meados da década de 1960, quando os primeiros militantes do Partido Comunista do
Brasil (PC do B) chegaram a regidol — o lendério Osvaldao, em 19662 —, e 1974, quando os ultimos guerrilheiros
foram cagados e abatidos por militares, especialmente treinados para combater a guerrilha e determinados a nao
fazer prisioneiros”. In: PEIXOTO, Rodrigo Corréa Diniz. Memoria social da Guerrilha do Araguaia e da guerra
que veio depois. Boletim do Museu Paraense Emilio Goeldi. Ciéncias Humanas, v. 6, n. 3, p. 479-499, set.-dez.
2011.
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tessitura — ela se move ao compasso dos acontecimentos, abrindo-se ao imprevisto, ao possivel,
ao que insiste em permanecer. Assim, nesta encruzilhada entendida como chao de travessias, a
ocupagdo inscreve-se como palimpsesto vivo, onde for¢as se encontram e se estranham,
compondo tramas de aliangas fugidias e embates latentes. Cada tentativa de fixar um so fio de
memoria ¢ confrontada por multiplas vozes, relatos que deslizam entre as frestas, reivindicando
seu lugar no grande tecido das lembrangas. Pois a memoria ndo € nunca uma posse: ela ¢
disputa, insurgéncia e presenca sempre por Vir.

As trilhas abertas pelos pés calejados dos migrantes pobres desenham cartografias de
luta e reinven¢do, onde cada passo ¢ tatico e cada manha ¢ uma aposta nao arriscada. Nas idas
e boas-vindas que bordaram o sudeste do Par4, entre as décadas de 1960 e 1970, os nordestinos
nao se langaram apenas ao chamado da fome ou do chao prometido, fizeram-se cacadores de
destino, alquimistas do tempo, lendo nas frestas da historia os sinais do possivel. Se as
“bandeiras verdes” tremulavam no imagindrio como matas abertas e terras sem dono, era
porque também eram palavras sussurradas pelo poder, moldadas na ordem dos que desenham
mapas sem consultar os que pisam a terra.

Mas, na dobra dessas narrativas, os mais fracos aprenderam a negociar siléncios e
brechas, a ocupar os intersticios do discurso dominante com seus proprios ritos de memoria. E
a memoria, essa entidade viva que ndo se curva ao esquecimento, inscreve-se como uma trama
de reciprocidade e tensdo, como promessa e enfrentamento. Porque lembrar ¢ mais que contar:
¢ encenar, no tempo presente, a forca invisivel de quem, mesmo a margem, aprendeu a crer nos
possiveis — e, ao crer, os faz existir.

Os migrantes pobres das ultimas décadas do século XX e inicios do século XXI, no
Sul/Sudeste do Pard — em especial os maranhenses —, sdo como ventanias, forcas que atravessam
territdrios sem se deixarem capturar. Sao presenca e auséncia, aqui e alhures, trazendo em seus
rastros o0 murmurio de outras terras, o cheiro de passados que insistem em soprar dentro do
presente. O espago, que se quer infegrar, ¢ desafiado pela resisténcia, pois todo mapa se desfaz
sob os pés de quem caminha e resiste. Cada memoria edificada € um risco sobre a areia movida
do tempo, onde as marcas do ontem se misturam as pegadas que continuam a avangar. E assim,
na danca dos deslocamentos, os lugares se tornam porosos, tecidos pela tessitura das travessias.

A tentativa de implantagdo de uma memoria pela caracterizacdo estereotipada dos
migrantes — investidor, despossuido, pioneiro, pedo do trecho, bandeirante, maranhense,
dentre outros — constitui-se numa possibilidade disponibilizada para uma configuracio e
estabilidade hierarquica do territorio. Ela busca uma dizibilidade que desenhe os caminhos e

encruzilhadas dos lugares e ndo-lugares que os corpos migrantes ocupam, ndo cComo meros
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deslocamentos, mas como tessituras de axé e resisténcia. Esse movimento, porém, ndo apaga
outras formas de funda¢do da memoria social — ao contrario, amplia suas raizes, ancorando-as
nas narrativas vivas e nos rituais cotidianos que fazem pulsar territorios de pertencimento. Sao
territorios ativos, onde o tempo ancestral e o presente se entrelacam nas pegadas deixadas por
quem trilha, refazendo a terra sob os pés.

Essa ¢ uma memoria em disputa, forjada nos embates e nas oferendas, nas rezas e nas
lutas materiais e simbolicas pelo direito ao espago. Processos de reterritorializagdo que nao
apenas denunciam relagdes de forgas desiguais, mas também inscrevem outras ordens possiveis
do mundo, onde o que se perde na didspora se refaz no encruzilhamento das vozes, na oralidade
que invoca, na corporeidade que resiste. Aqui, a macroterritorialidade se vé confrontada pela
presenga inegociavel dos que escrevem suas existéncias na contramao do capital — ndo apenas
habitando, mas reencantando o chio que pisam.

O Sul/Sudeste do Para — e a cidade de Maraba — € um assentamento das encruzilhadas,
onde migra corpos, saberes e axé. Mais do que uma designacdo unificadora, essa afirmacao
evoca uma tessitura de trajetdrias multiplas, de territorialidades forjadas na travessia € no des-
encontro. A regido se constitui do cruzamento de movimentos, interacdes, entre-vistas
(mediacdo) de narrativas, memorias e praticas de espagos. Como bem sussurram nossos

pensadores-caboclos Luis Antonio Simas e Luis Rufino (2018):

Por ela atravessaram sabedorias de outras terras que vieram imantadas nos corpos,
suportes de memorias e de experiéncias multiplas que lancadas na via do ndo retorno,
da desterritorializacdo e do despedagamento cognitivo e identitario, reconstruiram-se
no proprio curso, no transe, reinventando a si e ao mundo [...] A agenda colonial
produz a descredibilidade de inimeras formas de existéncia e de saber, como também
produz a morte, seja ela fisica, através do exterminio, ou simbdlica, através do desvio
existencial. (Simas; Rufino, 2018, p.11)

Nos limiares das ultimas décadas do século XX e das auroras do XXI, o ideario do
progresso e do desenvolvimento, erigido como promessa pelo Estado e pelas forcas do capital,
entrelaca-se a praticas de expropriagdo territorial em nome da expansao do agronegodcio e da
racionalidade mercadolodgica. Esse movimento, longe de ser mero econdmico, inscreve-se na
logica da desterritorializagdo sistematica, onde os sujeitos sdo arrancados de seus espagos
originarios e lancados a deriva nas engrenagens do trabalho. Neste periodo, para o Sul/Sudeste
do Pard ocorrem migragdes por motivagdes diversas, permanecendo a busca por terra, mas

prevalecendo a migragdo por trabalho. Esses atores dirigem-se, pelo menos num primeiro

momento, para as cidades da regido, ocorrendo significativa concentracdo dessas populacdes
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na cidade de Marab4, condensando em seu espaco urbano as marcas da resisténcia e da luta por
pertencimento.

A ocupacao do espaco urbano por esses migrantes na cidade €, historicamente, fruto
de processos de apropriacao espontinea de areas publicas — como aquelas ocorridas no nicleo
de Nova Marab4, na década de 1980, quando a SUDAM e a Prefeitura falharam em concretizar
o projeto de uma cidade planejada —, ou de ocupacgdes de terrenos privados (propriedades de
fazendeiros da regido), destinados a especulagdo imobiliaria, como ocorreu na formacao da
maioria dos bairros do Nucleo Cidade Nova ao longo das ultimas trés décadas. Da mesma
forma, incluem-se nesse fendmeno as areas de ocupagdo — atualmente em disputa judicial —,
que se consolidaram nos Ultimos 20 anos. Essas dinamicas revelam uma tensao entre a logica
formal de ordenamento do espaco urbano e as praticas informais de habitacdo, que emergem
como respostas concretas a exclusdo socioespacial e a ineficiéncia das politicas publicas. Tais
ocupacgdes podem ser interpretadas como manifestacdes de resisténcia e reexisténcia, nas quais
o direito a moradia e a cidade se impde como uma reivindicagdo ontoldgica de pertencimento
e de transformacgdo do espaco em lugar, transcendendo a mera materialidade para afirmar-se
como expressao de vida e de luta por reconhecimento.

Sob a perspectiva da filosofia da ancestralidade, podemos dizer que esses migrantes
carregam consigo a memoria ancestral de deslocamentos e pertencimentos, tecendo uma rede
de existéncias que ndo se submete as fronteiras fixas impostas pelo poder colonial. Eles
reafirmam, assim, a sabedoria dos antigos, que entendiam o territério ndo como um espago
estatico de dominagdo, mas como um campo dindmico de relagdes, onde a vida se expande e se
transforma, resistindo as tentativas de aprisionamento e controle. A ancestralidade nos ensina
que o lugar ¢ um fluxo, uma rede de conexdes que se renova a cada passo, € € nesse movimento
continuo que os migrantes reivindicam seu direito de existir € de criar novos sentidos de
pertencimento, em didlogo com as forgas da terra e do cosmos. Idelma Santigo da Silva (2019)

€SCreve:

Ainda que sob condi¢des extremamente adversas — nos limites da dignidade humana
— a movimentag@o dos migrantes dramatiza sua existéncia e alteridade — como outros
— em busca de reciprocidade. Porque interagem e representam alteridades ndo
centradas em identidades originais, mas se caracterizam pela abertura e multiplas
identidades — devido ao deslocamento ¢ aos aprendizados taticos de sobrevivéncia
material e sociocultural, constituem ameaga a pretensao totalizadora e de dominacao
da regido. Esse migrante faz de sua condig@o de diferente a possibilidade de sua re-
existéncia nos novos espacos e o caminho para as negociagdes sociais. [...] Realiza-se
um movimento de inversdo em busca de relagdes mais igualitarias, a chave para as
reivindicagdes de maior reciprocidade nas relagdes sociais. E um caminho para nio
se deixar abater, ndo se dar por vencido, talvez configurando aquilo que Certeau
definiu como “ética da tenacidade™: “mil maneiras de negar a ordem estabelecida o
estatuto de lei, de sentido ou fatalidade”. (Silva, 2019, p. 160)
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Desde a atividade de agroextrativismo — do latex, da castanha-do-pard, dos garimpos
de diamantes e de ouro — a disputa pela posse da terra, as atividades temporarias na implantagao
de infraestruturas, de projetos agropecuarios ¢ de exploracdo econdmica dos recursos do
territdrio, aos empregos precarios na siderurgia de ferro-gusa e atividades subsidiarias, movem-
se — e sdo (re)movidos — corpos, sonhos, memorias, vidas de trabalhadores migrantes. Parcelas
deles projetaram-se na encruzilhada mais adiante. Outros reexistem em acampamentos €
assentamentos de reforma agraria em territério disputado pelo agronegdcio e pela mineragao.
Outros, ainda, cartografa(ra)m as cidades e pelas suas margens adentra(ra)m seus centros de
realizacdo e exclusdes. E novamente, ao largo, continua(ra)m e engrossa(ra)m seus percursos

com outros recém-chegados ou que aqui estiveram desde tempos “deslembrados ™.

Tocantins serpenteia, Itacaiunas a dangar,
Em Maraba, a beleza é o rio a desaguar.
Nas margens, a cidade escreve seus versos,
Refletindo a grandiosidade de cada universo.

Arabes, goianos, maranhenses a se abracar,
Imigrantes tecendo historias, a cidade a bordar.
E nas rodovias que cruzam, vida a escoar,
Maraba pulsante, em cada estrada a respirar.

O crepusculo dourado pinta teus cenarios,

Marabd, em tuas aguas, guarda os segredos diarios.
Que a poesia continua a fluir, como um rio sem fim,
Nessa cidade que encanta, no coragdo do Pard, assim.

(Nas Agua De Marabd- Waldineis Brito**).

Como problematizar a memoria social de uma cidade, quando “cada pequena parte
tem suas historias e memorias, assim como suas territorialidades configuradas e em constante
transformag¢ao™? (Guimaraes Neto, 2006a, p. 56). E quando as vivéncias multiplas existem e se
entrelagam em palavras, tecendo narrativas? Essas vozes, ao se derramarem sobre 0s espacos,
fazem dangar temporalidades, compondo territorios onde pulsa a existéncia — funcional,
poética, religiosa, mitica. Cada relato, ao tocar o chdo, impregna-o de sentido, convertendo-se
em memdaria que se inscreve no espago e o faz vibrar no tempo. Assim, o passado e o presente
se entreolham, convivem, respiram juntos. Pois narrar ¢ um feitico de transformacao, um sopro
incessante que transita entre fazer do lugar um espaco e do espaco um lugar. E trama de relagdes

vivas, um jogo de fluxos onde tudo se refaz no encontro.

4 In SOUZA, Airton; SOUSA, Glécia (Orgs.). Antologia Literaria. Maraba, 2025.
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4.3.3. Sao Feélix: um Terreiro e uma ponte na encruzilhada

O mundo ¢ bem consciente da ponte pra ca.
O mundo ¢é bem diferente da ponte pra ca.
(O Lado de Ca, Sao Feélix, n. 23, 2004)

A margem direita do rio Tocantins, onde a cidade de Marabé se desdobra em ntcleos
que misturam o tempo dos antigos e as urgéncias do presente, o bairro de Sdo Félix ergue-se
como territorio de permanéncia e travessia. Ali, onde o asfalto recente ainda tropega nas raizes
da terra vermelha, inscreve-se o Centro de Umbanda Santa Barbara — mais do que um templo,
um ponto de energia que emana resisténcia, ¢ um territério de memoria e reinvengao dos modos
de viver e crer.

O Bairro-territorio Sao Félix, com sua historia de mais de meio século de ocupacao
estavel, contigua a ponte rodoferrovidria sobre o Rio Tocantins e entrecortada pela BR-222,
nao se limita a geografia; ¢ chao de encruzilhadas existenciais. Nele, o passado nao se perde —
ecoa. As marcas da auséncia do Estado, visiveis na precariedade das instalagdes e dos servigos
publicos, revelam ndo apenas caréncias, mas também a poténcia criadora de um povo que
reinventa sua dignidade & margem dos centros reguladores. E nesse entre-lugar, ou seja, nesse
entre-lugar-territorio, onde a cidade ainda hesita em ser plenamente urbana, que o Terreiro
Santa Barbara se firma como um corpo coletivo que danca entre mundos: o visivel e o invisivel,
o ancestral e o contemporaneo. Ali, os saberes de matriz africana e indigena nao apenas resistem
— eles reexistem, inscrevendo uma filosofia encarnada no corpo, no rito, na gira, no canto que
rompe o siléncio das politicas de esquecimento.

O terreiro, como extensao da propria cidade negada, desdobra-se também na floresta,
onde os povos Gavides guardam o fogo antigo da memoria. Torna-se morada do sagrado e do
comum — onde Exu abre caminhos entre as encruzilhadas do asfalto e das matas, lansd sopra
ventos que cruzam o tempo, € Santa Béarbara reluz no trovao que danga com os cantos dessa
gente guerreira — os Gavides Parkatejé e Kyikatéjé. Na aldeia e no barracdo, entre o maraca e
o tambor, entre o urucum e a pemba, pulsa 0 mesmo ensinamento ancestral: a cidade s6 € inteira
quando ouve suas margens, e suas margens falam em muitas linguas — ora em yoruba, kikongo,
Jjeje, ora em lingua timbira, todas em resisténcia. Pois ali, onde a poeira da estrada encontra o
sopro dos encantados, os Gavides e os orixas celebram a vida como travessia — e o sagrado,

esse sim, caminha descalgo entre todos os mundos.
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Territorio dos povos origindrios Gavides, a partir de 1930 as terras a direita do
Tocantins passaram a ser disputadas e controladas por coronéis da castanha®. Desde 1926,
ocasido de uma das enchentes dos rios Tocantins e Itacaitinas que inundou toda a cidade Velha
de Marabé (bairro Maraba Pioneira), alguns moradores ja haviam se estabelecido numa area
proxima ao atual nucleo populacional de Sdo Félix. As margens do igarapé Geladinho,
passaram a praticar agricultura de vazante*® e atividades extrativas de subsisténcia. Mas, foram
principalmente os donos de castanhais que promoveram a desterritorializagdo indigena, pela
expansao do territério da castanha e pelas medidas de controle ou limpeza da area através do
« ” . , . o

amansamento” e/ou cacadas punitivas (de exterminio) empreendidas contra os povos Gavides,
que reagiram as entradas (invasdo) dos castanheiros (Galvao, 2002). Os moradores de Sao Félix

eram trabalhadores da castanha, garimpeiros de diamante e agricultores.

Localizado na margem direita do Rio Tocantins, Sdo Félix era um povoado rural, de
tamanho insignificante para onde se dirigia uma pequena parcela de mao-de-obra,
liberada nos periodos da entressafra ou de crise da castanha, para trabalhar no garimpo
de diamantes ou na agricultura de subsisténcia. Tal povoado era, como ja foi indicado,
utilizado como abrigo contra as cheias pelas populacdes mais pobres de Maraba
(OASPUC, 1988, p. 52).

Figura 07: Bairro Sdo Félix, Maraba, PA
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45 Segundo Barros (1996 apud Galvido, 2002, p. 25), entre 1930 e 1940 havia trés castanhais naquela regido, em
terras do Estado, controlados por Farid Salame (Castanhal Sdo Jorge, 1940), Aurélio Anastacio de Oliveira
(Castanhal Sao Pedro, 1940) e Prefeitura Municipal de Maraba (Patrimonio de S@o Félix, 1930). As areas
inicialmente controladas com base em Titulo de Aforamento expedido pelo Estado viraram fazendas. Inclusive a
area, décadas depois, ocupada e que deu origem aos bairros Sdo Félix I e II, consta como fazenda pertencente ao
senhor Aurélio de Oliveira.

46 A agricultura de vazante é uma prética ancestral que floresce no ritmo das aguas. Quando os rios recuam,
deixando para tras solos férteis nas margens expostas, os agricultores cultivam a terra, aproveitando a riqueza
deixada pelas cheias.
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Os conflitos entre indigenas e castanheiros revelavam um embate de mundos, onde o
olhar dos segundos sobre os primeiros os relegava a uma condi¢do desprovida de humanidade.
Essa visao desumanizadora racializada nao apenas justificava, mas também alimentava a
violéncia, tanto material quanto simbdlica, que os trabalhadores empreendiam contra os povos
originarios. Em sua resisténcia, os indigenas faziam da terra e do fogo aliados, incendiando
barracdes como gesto de defesa e afirmacao de existéncia frente aos invasores. Entretanto, essas
tensdes, que ultrapassavam o plano material, muitas vezes transbordavam para espagos de
convivéncia como o nucleo de Sdo Félix, cenario de episddios emblematicos, como o ocorrido
em 1967, onde a luta pela terra se tornou, também, uma disputa pela narrativa da prépria

humanidade.

Nos fomos morar ali numa casinha onde era perto da igreja catolica, inclusive uma
vez nds passamos muito medo, naquela época vinha muito indio, sabe? [Gavides?]
Era. A gente levantava todo dia cedo pra ir na fazenda buscar leite na fazenda do Z¢
Augusto, ai o qué que acontece? Tinha uma senhora chamada Maria Marrite que
morava la no Geladinho e era chamada assim porque tinha um romance com um indio
do (km) 30 chamado Marrite e uma noite teve uma bebedeira aqui ¢ o indio matou um
cara, que tava bebendo com ela, com um tiro de espingarda 12. De manha quando
levantamos pra ir pegar o leite, a igreja tava aberta ¢ o corpo tava estendido com um
buraco desse tamanho. Ficou todo mundo com medo, agora os indios vdo atacar a
gente, ndo sei o qué, ai quando foi de noite, rapaz, esses indios fizeram maior terror
ai. Naquela época ndo tinha policia, ndo tinha nada e os indios ficaram arrudiando. E
a casa que a gente morava era uma casinha simples, ndo tinha seguranga. Nos ficamos
trancados nessa casa ¢ os indios passaram a noite arrudiando, batendo nas paredes, até
de manha cedo (Remir, morador antigo, entrevista gravada em 20 dez. 2024).

Contudo, nem s6 de conflitos eram as relagdes entre os novos moradores € 0s antigos
habitantes das terras ao lado direito do rio Tocantins. Dona Creuza de Araudjo, moradora de Sao
Félix desde a década de 1950, relata que os indios “dizem que o Sdo Félix é deles”, mas que
“quando eles mudaram ld para o [km] 307, eles evitaram, largaram um pouco o Sdo Félix”, e
completa: “eles ndo misturam mais”. Quando perguntada sobre as relagdes € a convivéncia com
os indigenas na época que eles frequentavam a localidade de Sao Félix, dona Creuza responde:
“Era muito simples. Quem ndo mexia com eles, eles ndo mexia”. Mas ressalta que ela e os
demais moradores tinham medo dos (indios) indigenas. Quando ela morava nas terras do Pau
Seco, uma area de posse proxima, um grupo de (indios) indigenas — mansos e brabos — esteve
em sua casa. Sua narrativa sobre o preparo da refei¢do ¢ indicio das relagcdes mantidas, ainda

que tensas e de alteridade, entre os moradores e os indigenas.

47 Onde fica localizada a Terra Indigena Mie Maria dos Gavido no limite territorial-administrativo entre o
municipio de Maraba e Bom Jesus do Tocantins, pela BR-222.
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A sobreposi¢do de territorios na regido configurava um campo de encontros e tensdes,
onde as trajetdrias de castanheiros, vazanteiros*® e posseiros inevitavelmente se entrelagavam
com as dos grupos-povos Gavides*. Nesse espago compartilhado, cada passo carregava a marca
de disputas silenciosas e confrontos latentes, revelando a complexa teia de relagdes entre modos
de existir e reivindicar a terra. Assim, o territorio deixava de ser apenas espago fisico e tornava-
se palco de um embate simbolico e de vida-existéncia, onde diferentes visdes de mundo e
formas de pertencimento se cruzavam e se chocavam, criando fissuras e aliangas na historia
coletiva. Os indigenas vinham ao povoado, por exemplo, durante os festejos catélicos. Segundo
dona Creuza, os Gavido recusaram Sdo Félix como padroeiro da Igreja Catolica local e
colocaram no lugar Nossa Senhora do Rosario. Talvez porque soubesse que os kupen (ndo-

indio) tinham Sdo Félix como seu protetor contra animais pegonhentos e os indigenas.

Eles [0 pessoal da igreja] faziam aquele arraial, ali onde ta aquela pracinha era cheia
de casa assim, casinha... de morador mesmo! Ja tinha uma igrejinha ali... chamava
aquele povo do Marab4d, que brincava de Boi. Trazia pra cé nesse tempo. E fazia
aquela brincadeira, e os indios vinham brincar também. Brincar mesmo, ali junto com
as pessoas, fazer a danga deles e todo mundo, bem unido. Quando eles comegaram a
compartilhar com o pessoal e eles vinham. Batizava os filhos deles ali naquela
igrejinha...e foi indo... (Creuza de Aratjo, entrevista gravada em 15 dez. 2024).

Os povos Gavido frequentaram, nas décadas seguintes, o Terreiro de Umbanda
chefiado pela mae de dona Doguinha Gomes, localizado no bairro Sao Félix II (margem
esquerda da estrada que da acesso a vila quilombola Espirito Santo). Os pais de dona Doguinha
eram piauienses que migraram, provavelmente na década de 1940, segundo Mae Doguinha,
para o norte de Goids. Fizeram a viagem em um més, com carga e criancas em lombo de
jumentos, e os adultos caminhando a pés. A memoria, aqui, desenha-se no espago como um
tragado invisivel, em que a caminhada ganha um carater retdrico, simbolizando a travessia entre
tempos e sentidos. Mesmo sem ter sido vivida diretamente pela narradora, a viagem se inscreve
em sua narrativa como um eco, uma presenga-ausente que da forma ao ato de recordar. Assim,
a espacializacdo da memoria transcende o territorio fisico, transformando-se em um percurso
interior, onde o passado ¢ revisitado e ressignificado no ato de contar. Como nos conta
Doguinha:

Passaram um més pra chegar no estado de Goids, com uma carga no jumentinho.
Viajando a pés, ndo tinha as facilidades que tem hoje de transporte. Vinha aquelas

“8 Vazanteiro é o nome dado aos moradores de comunidades tradicionais que vivem as margens de rios € varzeas.
4 Somente em 1964 o Servigo de Protegdo aos Indios (SPI) deslocou definitivamente o primeiro grupo — os
Parkatéjé — para o local denominado Mae Maria (Mattos, 1996). Posteriormente os Akrdtikatéjé que viviam nas
florestas que foram inundadas pelo lago da hidroelétrica de Tucurui foram também deslocados para a mesma area.
Ver MATTOS, Maria Virginia Bastos de. Histéria de Maraba. Maraba: Grafil, 1996.
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cargas, o rancho, os animais com a meninada. Chegava embaixo daquelas arvores
grandes, como ela contava [a mae], acampava, hoje a gente fala acampar, mas na
palavra deles era arranchar. Eles arranchavam, iam fazer aquela comida, iam
descansar, pra poder seguir viagem no outro dia, quatro horas, seis horas da manha.
Conforme o luar, lua bonita. Assim eles seguiram viagem e chegaram aqui no Estado
do Tocantins (Doguinha Gomes, entrevista gravada em 07 jan. 2025)

Mae Doguinha nasceu depois dessa migracdo, na regido do atual municipio de
Araguatins (TO). No final da década de 1970 migraram ao Pard, especificamente para o lugar
onde ainda hoje se encontra o Terreiro de Mde Doguinha. Novamente uma narrativa que
significa o espaco e a experiéncia vivida, atualizando-os num relato que empilha tempos e os

fazem coexistir no presente. Narra Mae Doguinha:

Quando nés chegamos aqui, nesse lugar onde estou, era s6 matagal. Essa estrada ndo
era estrada, era s6 uma picadinha assim [...]. Tinha sete casas e uma tapera. Pra nos
era tapera, hoje a gente fala casa largada. [...] Eu fiquei nesse canto e minha mae ficou
mais ali. [...] Nos fazia roga, bem nessa praca ai. Cansamos de matar paca e tatu bem
ai, numa lagodna que tinha ai. [Antigamente o espago da praca era uma lagoa. Foi
aterrada]. Nos matava paca, matava tatu, ndo tinha ninguém. Nés pescava, tinha traira.
Tinha outros bichos. Bichos de aguas rasas. Foi a origem que esse lado de 14, dessa
pista, nio pertence ao lado de ca. E separado. Em documentos da prefeitura é
separado. Porque essa area daqui ndo pertence. Aqui ndo foi invasdo. Esse lado ai,
depois da praga, esse povoado todo, isso ai foi uma invasdo. [...] Eles 14, os grandes,
ficaram de negociar. Eu ndo sei. Mas num tem mais como tirar. Tem mais agora é que
ajeitar. Pra fazer uma cidade melhor, porque estamos precisando (Doguinha Gomes,
entrevista gravada em 07 jan. 2025).

Neste espago, dona Doguinha e a mae organizaram o Terreiro onde os indigenas
vinham participar dos festejos. Eles a tinham — a chefe do Terreiro — como parente. Pela
narrativa de dona Doguinha, a sua mae era de “origem de indio” e os indigenas Gavides a
considerava como de seu povo. O velamento do nome da mae de Dona Doguinha Gomes, mae
de santo do Terreiro de Santa Barbara, em Sao Félix — Maraba, inscreve-se na fronteira entre a
auséncia documental e a poténcia da oralidade. Nao se trata apenas de uma lacuna nos registros
oficiais — estes, historicamente, negaram visibilidade e existéncia plena as mulheres negras e as
maes de santo, silenciando suas trajetorias em arquivos e certiddes. O siléncio em torno do
nome materno, neste caso, ¢ também gesto de promessa e respeito.

Em sua narrativa oral, Dona Doguinha, guardia de memorias e tradi¢des, revelou que
havia se comprometido com sua mae em nao permitir que o nome desta fosse inscrito em
documentos ou estudos ap6s sua morte. Tal decisdo ndo se fundamenta em esquecimento, mas
em um pacto sagrado, uma ética da palavra empenhada que resguarda o nome no campo do
segredo, da intimidade e do mistério. O nao dito €, aqui, forma de presenca.

Assim, o velamento nao deve ser lido como auséncia, mas como estratégia de

permanéncia. A memoria da mae de Dona Doguinha vive no siléncio que a protege, nos fios de
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continuidade que atravessam a linhagem, e na for¢a que a propria mae de santo reconheceu em
sua ancestral. E nesse espaco entre a falta documental ¢ a promessa cumprida que se instala
uma pedagogia do segredo: nem tudo o que ¢ ancestral precisa ser escrito, pois a oralidade e o
siléncio também sdo modos de transmissdo e eternidade.

Em relacdo ao Terreiro Santa Barbara da mae de dona Doguinha, a sua construgao ¢
datada de 1976, conforme consta no documento de licenca concedido pelo Movimento
Umbandista. Ela faleceu trés anos depois, aproximadamente. Dona Doguinha, que ja trabalhava
com a sua mae, assumiu como mae de santo, chefe do Terreiro, e responsavel pelos seus

filhos/as de santo.

Eles vém participar de festa no terreiro [...] e fazer representagdo. Faz apresentagdo
da dangca, deles 14, e aprende daqui também.

[A senhora ja foi fazer alguma coisa 14 na aldeia?]

Ja. Ja fomos na aldeia... batizamos afilhados e tudo. De vez em quando eles vém aqui
pra casa, participar da festa. Que eu vou também participar da Festa de Tora, Festa de
Milho, que eles fazem. Faz festa quando ¢é pra passar um filho pra o outro, que eles
fazem uma comida chamada birarucu [berarubu]. Eu sei fazer essa comida também.

[Aprendeu com eles?]

Naio, eu ja aprendi mesmo sozinha, com minha mae. Que a minha mée € origem de
indio.

[Qual ¢ o povo dela?]

Eu ndo sei. Era a mée dela. [...] Mas pelo que ela falava, o carinho, a dedicagdo que
esses dai tinha com ela, eu acho que ela fazia parte dai. Eles chamava ela de mae.
Chamava ela de mae... eles falava vocé é meu sangue, vamos pra aldeia, vamos
embora (Doguinha Gomes, entrevista gravada em 07 jan. 2025).

No cruzamento entre os saberes de matriz africana e indigena, especialmente dos
povos Gavides, emergem territorios que desafiam a légica ocidental do saber. O Terreiro de
Santa Barbara, encravado no solo simboélico de Maraba-PA, é um desses territoérios —ao mesmo
tempo chao, arquivo-biblioteca e escola. Por isso, partimos da escuta sensivel para compreender
o terreiro como lugar de pensamento encarnado, onde a espiritualidade e outros saberes sao
praticas filosoficas e a educacdo se da na circularidade de saberes pelo corpo, pelo canto e pela
relacdo com a natureza. A religiosidade dos povos Gavides, com sua presenga historica e
espiritual na regido, nao ¢ aqui apenas mencionada, mas pensada como parte constitutiva de
uma pedagogia do (des)encontro-desencontro, da encruzilhada e da reexisténcia.

Com o sopro denso da mata e o espiral da gira. Na encruzilhada viva de saberes que

emerge do chdo vermelho de Marab4, o Terreiro de Santa Barbara se revela como morada de
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lansa e territorio de Exu e também como ponto de entrelacamento com a religiosidade dos
povos da floresta, habitantes ancestrais das matas e das margens do Tocantins e Itacaitnas.
Trata-se de um convite a escuta da filosofia encarnada que se da na gira, no sopro das folhas,
nos cantos em lingua viva e nos olhos dos que dangam para pensar-cultuar.

No Terreiro de Santa Barbara, o espago nao € neutro nem morto: ele pulsa como
corpo. O congd, com seus santos € orixds, ndo representa, mas atualiza — ¢ uma ontologia do
presente. Santa Barbara, sincretizada com /lansd, nao repousa como estatua: ela gira, sopra,
despenteia o tempo. Seu assentamento ¢ também morada da tempestade, da ruptura necessaria,
da filosofia da mudanca. Ja Exu, guardido das encruzilhadas, ali estd ndo como figura marginal,
mas como centro filos6fico — aquele que ensina que toda pergunta ¢ também um caminho e que
nao ha verdade sem transito entre mundos.

Ao lado desses orixas, na sombra que danga entre arvores e altares, ecoa o canto dos
Karon dos povos Gavides (espirito ancestral). Seus pajés, como a Mae de Santo, falam com as
folhas, escutam os rios e sonham o mundo. Ha uma sabedoria ancestral partilhada entre esses
povos, que mesmo atravessados por violéncias coloniais, mantém viva a chama de seus
encantamentos. Em Marab4, cidade marcada por conflitos fundidrios, mineragdo e migracao
forcada, o encontro entre terreiro e floresta é também gesto politico de reexisténcia — como se
o vento de /ansa se unisse ao sopro dos encantados da mata para afirmar: Estamos aqui. Ainda.

Inteiros. Sagrados. Como bem afirma o ponto contado no tambor de mina para virada da mata:

“T0, t6, td na virada

To, t6, t6 na virada

To, t6, t6 na virada

Diga caboclo que estou na estou na virada”.

(Casa Fanti Ashanti - Tambor de Mina pra Virada da Mata (2000) Album Completo)

E nesse contexto que o Terreiro de Santa Barbara pode ser compreendido como uma
terreiro-escola do sensivel. Ali, ndo se ensina com lousa e giz, mas com vela, cheiro, tambor,
canto, danga-baiar’’ e siléncio. A epistemologia da gira é a recusa do saber disciplinado: ela
convoca o corpo a aprender com o giro do mundo, com o ritmo do axé, com a ancestralidade
que se reencarna nos meédiuns e nos encantados. Dangar-baiar, aqui, € pensar-movimentar.
Cantar ¢ filosofar. Oferecer alimento ¢ praticar uma ética do cuidado que reconhece o outro —

humano ou ndo-humano — como parte do mesmo tecido sagrado.

0 No tambor de mina, refere-se a um ato de dangar e se movimentar ao som dos tambores, incorporando a entidade
espiritual (Vodun ou Encantado) que se manifesta.
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As historias de Sao Félix sdo compostas dessas memorias de deslocamentos,
sobreposicdo de territérios e relagdes de trocas socioculturais e/ou conflitos étnico-culturais
efetuadas nas circunstancias de processos de reterritorializacao de migrantes. Em 1968, depois
da abertura da estrada PA-70 (atual BR-222), as relagdes se tornaram ainda mais tensas, porque
os migrantes e outros empreendimentos economicos intensificaram a ocupagao dos territorios
indigenas, principalmente porque a estrada cruzou a area destinada a Aldeia dos Gavides.

O processo de ocupagdo da area a direita do rio Tocantins colocava, de um lado, os
indigenas que depois de quase quatro décadas de contatos e desestruturagio®!, encontravam-se
na luta pela sobrevivéncia fisica e cultural do povo. De outro, além de fazendeiros, também
migrantes pobres que passaram a ocupar as mesmas terras, num processo de sistematica
sobreposi¢ado de territorios.

Para os migrantes pobres que chegaram a Sao Félix, ainda que sob condi¢des materiais
de vida precarias, as experiéncias de reterritorializacao constituem referéncias significativas de
suas existéncias ou mesmo quadros de memorias de uma vida inteira. Depois da abertura da
estrada PA-70, que passou a ser trafegada a partir de 1969, a vida cotidiana e as atividades dos
moradores de Sao Félix dinamizaram-se. Em 1970 existiam 297 casas na localidade e 1.461
moradores (Braz, apud. Maraba, 1984, p. 63). Por um periodo de quase duas décadas, devido a
estrada, Sdo Félix se transformou no porto que realizava a travessia de veiculos e pessoas em
dire¢do aos demais bairros de Marab4. Antes, o porto onde atracavam barcos que navegavam
pelos rios Tocantins e Araguaia a Belém, realizando comércio, especialmente de produtos que
serviam as atividades da castanha, bem como transportando trabalhadores e familias migrantes,
tornou-se 0 mais movimentado ponto de entrada a cidade de Marab4, as florestas e, na década

de 1980, aos garimpos da regido.

As pessoas que chegavam
Vindos de outra regido
Trazidos de onibus

Ou mesmo de caminhdo
Atravessavam de barcos
Através de lotagdo.

Eram barcos de madeira
Que atravessava essa gente
Que chegava a todo instante
De regioes diferentes

A procura de servigo

Ou em busca de parente.
(Manoel de Sousa, 2002, cordel manuscrito, estrofes 50-51)

51 Neste periodo da década de 1960, os antropdlogos Roque Laraia e Da Matta (1968) chegaram a decretar o fim
dos Gavido, enquanto grupo, devido as condigdes precarias em que se encontravam na regido.
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A dinamica da vida da populacdo local se organizou em torno de atividades que
apoiavam essas travessias. Por muitos anos, apenas uma pequena balsa, com capacidade para
trés carros, e funcionando parcialmente durante o dia, realizava o transporte de veiculos
automotores de um lado a outro do rio Tocantins, demorando o tempo de uma hora para cada
travessia. Assim, segundo relatos dos moradores, formavam-se filas de caminhdes e outros
veiculos, tendo que pernoitar em Sdo Félix para conseguir atravessar o rio. Isso possibilitou a
surgimento de varias atividades, dentre elas uma pequena aglomeracdo de pensdes e
hospedarias, bem como um nucleo comercial.

Caminhoneiros, madeireiros, motoristas de Onibus, passageiros, taxistas,
desempregados, migrantes em geral, contribuiram para o aumento das atividades econdmicas
no bairro. Esse processo deu origem a varias atividades econdmicas: bares, pequenos e médios
restaurantes, etc. Também barqueiros, carregadores e festeiros eram personagens cujas
atividades eram concorridas no local. Segundo Marineide Silva (2006, p. 21), “os prostibulos,
as festas, o festejo de santos, os terecos eram bastante procurado”. Para alguns moradores, como
dona Honorata Isidora, aquele periodo foi um “tempo de gloria”. Ela, migrante maranhense,
foi, por mais de duas décadas, uma ativa lideranga comunitaria do bairro Sao Félix. Dona
Honorata faleceu em 2006, mesmo ano em que foi entrevistada por Marineide Silva.

O bairro Sao Félix ¢ mais do que um espago geografico; ¢ um territério moldado pela
confluéncia de historias, lutas e resisténcias. Surgiu como fruto do encontro entre o sonho de
uma vida melhor e os desafios pela desigualdade e pela luta por terra, caracteristicas marcantes
da formag¢ao urbana na Amazoénia. Historicamente, o bairro comecou a se consolidar com o
avanco das migragdes internas durante o século XX, atraindo familias (muitas do Maranhao)
em busca de oportunidades nos garimpos, na extragdo de madeira e nas atividades
agropecuarias, setores que contribuiram para a economia da regido. A constru¢ao da ponte sobre
o rio Tocantins, que liga Sdo Félix ao centro de Marabd, simbolizou (num primeiro momento)
uma nova etapa no desenvolvimento do bairro, marcando sua integracdo ao restante da cidade
e o inicio de uma modernizacdo ainda desigual.

No entanto, a ponte rodoferroviaria sobre o Rio Tocantins constituiu uma alteragdo na
dindmica de vida dos moradores de Sao Félix. Em geral, esse evento ¢ representado em relatos
de moradores como o elemento desencadeador do esquecimento e da invisibilidade do bairro
pela cidade. Para alguns, o que aparentemente seria um elemento de ligagdo, passa a funcionar
como fator de isolamento. Para outros, trata-se das transformagdes inevitdveis, ainda que
tragicas para a sobrevivéncia de muitas pessoas e familias do lugar. A ponte rodoferrovidria foi

construida entre 1981 e 1985 e € uma estrutura emblematica que atravessa o Rio Tocantins,
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conectando o bairro Sdo Félix ao restante da cidade. Inaugurada em 1985, a ponte possui 2.340
metros de extensdo e ¢ a unica no Brasil que opera com transito em mao inglesa, ou seja, com

a circulacao de veiculos no sentido oposto ao habitual.

Figura 08: Ponte Rodoferroviaria sobre o Rio Tocantins — Maraba — Para

Fonte: Revista Mineragdo

Atualmente, o bairro S3o Félix tem vivenciado transformagdes significativas,
especialmente com o inicio das obras de uma nova ponte sobre Rio Tocantins. Essa construgao
visa melhorar a mobilidade urbana e ampliar a logistica de transporte na regido. As obras
comecaram a ser realizadas em 2022, com a preparagdo de um grande canteiro de obras em Sao

Félix e a mobiliza¢do de mais de 2800 operérios, segundo dados da Vale*.

Figura 09: Constru¢do da segunda ponte sobre o Rio Tocantins —
Maraba — Para (2025)

Fonte: Correio de Carajas

32 https://vale.com/pt/w/obras-da-vale-empregam-mais-de-3-mil-pessoas-em-maraba-e-bom-jesus-do-tocantins
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Assim, os empreendimentos de infraestrutura que intervieram nos espacos
contribuiram para transformar e reformular também a geografia dos mitos. Ainda que o rio
permanega para muitos moradores um lugar de mistérios e imagindrios, a interacdo € a
comunicagdo com seus encantes foi interrompida, pois a vida passa pelas estradas e pontes. Sao
outras mediagdes para se alcancar outros espagos e lugares.

A compreensao das transformacdes ocorridas, nas condigdes de producao da existéncia
articuladas a eventos mais abrangentes, ¢ elaborada pelo amalgama de varias referéncias de
sentido, ainda que uma reengenharia dos espacos fisicos coloque em movimento a
sobreposi¢do, lenta e gradual, daquela geografia encantada do mundo. Uma questdo
fundamental desses processos de mudanga que tem ocorrido no sudeste do Para, decorrente da
ocupacdo e exploracao do territorio, € que parcela significativa da sociedade tem sido mantida
em condicdo de subalternidade. Se ndo sdo protagonistas dos grandes eventos e
empreendimentos que alteraram o tempo e o espaco de suas vidas, fazem o esfor¢o de ndo se
manterem deslocados, reelaboram suas visdes de mundo, empilham tempos para que os
diferentes possam coexistir, comemoram as melhorias técnicas que trouxeram mais seguranga
para a vida cotidiana e os deslocamentos pelos espacos. Passado e presente coexistem através
da memoéria e seus mapas invisiveis. Mas também integram novos recortes espaciais e
trajetorias das geragdes presentes que (re)projetam o lugar e suas mediagdes com a cidade.

Na década de 1990, segundo Galvao (2002), a populagdo local, sem meios para
desenvolver suas atividades, somando-se a pessoas de outras localidades e estados, intensificou
as ocupagoes que deram origem aos nucleos Sao Félix I/II (245 hectares), area pretendida como
fazenda de Aurélio Anasticio de Oliveira. Em 1995 existiam naquele novo nicleo 800
residéncias, totalizando 4 mil habitantes. No ano 2000, eram 1.105 moradias e 5.525 pessoas.
Neste mesmo ano ja se encontravam instaladas 109 casas e 545 moradores no nucleo Sao Félix
IIT (area adquirida pela prefeitura, portanto com regularizacao fundiaria dos lotes). Também o
ntcleo Sao Félix Pioneiro (127,6 hectares) cresceu neste periodo, passando de 2.600 habitantes,
em 1995, para 3.025 em 20003,

Atualmente, Sao Félix abriga uma populagao estimada entre 40 mil e 50 mil habitantes,
segundo dados indicados por moradores e autoridades locais (Camara Municipal de Marabad),
considerando que a populacdo de Maraba, segundo o IBGE em 2022, ¢ de 288.513 habitantes.
Nos ultimos anos, os moradores dos bairros dos km 01,02 E 03 e vém vivenciando grandes

transformagdes de infraestrutura através da criagao dos loteamentos (Jardim Sao Félix, Jardim

53 PREFEITURA DE MARABA. Documentos de diagnostico do Plano Diretor de Maraba de 2006.
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Unido, Portal do Ipé, Novo Progresso, Francolandia - areas de ocupacdo proximas a BR 222 —,
e programas do governo como “minha casa, minha vida”).

Sao Feélix ¢ um espaco de ontologias multiplas, onde o humano ¢ o ndo humano
coexistem em redes de interdependéncia. E um lugar onde a meméria se inscreve nos gestos
cotidianos, nos cheiros da mata e nos filhos do rio, narrando uma historia que nao se limita ao
que esta escrito, mas se revela no vivido. Ele nos convida a refletir sobre os conceitos de
ancestralidade e pertencimento, questionando quem ganha e quem perde na constante disputa
pelo espago urbano e ambiental. Por ser situado as margens do rio Tocantins, carrega em suas
raizes a historia de familias negras e pobres, sustentadas pelo trabalho na agricultura e na pesca.
O bairro nasceu da necessidade e da resiliéncia, formado pelas grandes enchentes que
marcavam essa regido. As dguas que transbordavam, desalojavam os mais vulneraveis, aqueles
que ndo tinham para onde ir. Buscando seguranca, essas pessoas migravam para as areas mais
altas, e ali permaneciam, reconstruindo o pouco que as enchentes haviam levado.

O improviso tornava-se permanéncia, e aos poucos Sao Félix se consolidou como um
refigio de luta e esperanga. Uma histéria atravessada pelos fluxos migratérios vindos do
Maranhdo. Muitas das pessoas que aqui se estabeleceram carregam consigo a heranga de um
passado de resisténcia negra. Assim, Sao Félix ndo ¢ apenas um lugar; é um testemunho vivo
das diasporas, um espago marcado pela for¢a de quem transformou perdas em permanéncias.

Hoje, Sdo Félix guarda as marcas de sua origem: um territorio que, embora nascido da
precariedade, é também um simbolo de resisténcia, memoéria e reconstrugio constante. E
intrigante perceber como o bairro Sao Félix carrega em si o peso simbolico e literal de “estar a
margem.” Geograficamente, encontra-se nas bordas do Rio Tocantins; simbolicamente, ocupa
as margens da sociedade em Maraba. Essa posi¢do reflete a realidade de seus moradores:
pessoas social e economicamente vulneraveis, cuja existéncia ¢ atravessada por desigualdades
historicas.

Além disso, o bairro ¢ um espaco de resisténcia cultural. Suas manifestagdes culturais,
frequentemente relegadas ao status de “marginais,” sdo resultado de um longo processo de
preconceito e discriminagdo, ou seja, de racismo. Contudo, por outro lado, essas expressoes sao
muito mais do que vitimas do descaso; sdo marcas vivas de identidade, forca e reexisténcia,
revelando a riqueza de um povo que persiste, mesmo quando colocado a margem.

Apesar desse contexto, os moradores de Sao Félix carregam consigo memorias vivas
de culturas negras reconstituidas no Brasil, expressas nas africanidades que moldam seus
imaginarios, crencas, celebragdes e valores. Essas herancas, transmitidas de geragdo em

geracdo, ndo apenas resistem, mas florescem, criando um elo entre o passado ancestral e o
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»34em sua historia, ja foi palco de inimeras dessas manifestagdes,

presente. O bairro “Sao Feliz
guardando em suas ruas € em sua gente a pulsacdo de uma memoria coletiva que se recusa a ser

apagada.

4.3.4. Abrindo a Carta-Apresentag¢do dos donos e dona do Terreiro Santa Béarbara: Orixa Exu,
Ogum e lansa

Até aqui, nesta escrita rizomatica e encruzilhada, mapeamos os territorios de Maraba-
PA, criando uma foto-cartografia, em palavras, sobre espaco-lugar do assentamento Terreiro
Santa Barbara. Esse solo sagrado esta sob a prote¢do de Exu, Ogum e lansd, deidades que,
como ja mencionamos, sdo consideradas as donas de Maraba-PA. Este espago-lugar ¢ uma
verdadeira encruzilhada, do minério e da linha de ferro, do vento que agita as matas. E, como
ja referimos, a terra da Senhora dos ventos, que carrega os ecos das lutas e das resisténcias. O
vento de lansa espalhou sementes, e da sua principal plantacdo nasceu o Terreiro de Santa
Barbara.

No6s abrimos as Cartas-Gira-Dissertativa, com o Senhor de todos os Caminhos
pedindo sua licenca. Na escrita encruzilhada, sem sua licenga ndo chegariamos até aqui. Agora
queremos trazer em palavras breve, saudacao a Exu - “Laroyé Exu! Exu é Mojuba!!". O Orixa
do pantedo iorubano®, Senhor dos Caminhos, da Comunicagdo e do Movimento. Exu é
cultuado em varias cidades africanas, incluindo Ondo, Ilesa, ljebu e Abeokuta, todas elas estao
localizadas na regido sudoeste da Nigéria, que ¢ conhecida como “Yorubaland” (ou “Terra
Torubd™). Sio cidades importantes para o povo ioruba, um dos maiores grupos étnicos da Africa.
Exu tem uma importancia cultural e religiosa fundamental.

Sob as trilhas dos estudos de Joana Elbein dos Santos (1976), apreendemos que Exu é

conhecido por uma variedade de nomes como Esu, Eshu, Bara, Legba e Elegbara, cada um

54 Sempre uso esse termo de forma carinhosa para demarcar a relagio que tenho com o bairro.

>5 O pantedo de orixds iorubanos é um sistema religioso complexo e rico, que serve de base para diversas religides
afro-brasileiras, como o Candomblé ¢ a Umbanda. Os iorubanos, um dos maiores grupos étnicos da Africa
Ocidental, possuem uma cosmologia onde a criagdo do universo e a vida humana sdo regidas por um Ser Supremo
e suas emanacdes, os orixas. No topo da hierarquia, encontra-se Olorum (ou Olodumaré), o Deus supremo e criador
de tudo. Na estrutura do pantedo os orixas podem ser classificados de diversas formas, mas geralmente sdo
divididos em: Orixds Funfun (Brancos) — sdo aqueles associados a criagdo do mundo e a pureza. O principal deles
¢ Oxala, o orixa maior, responsavel por moldar os seres humanos. Orixds de For¢a e Guerra — sio os ligados a
acdo, a0 movimento e a justica. Ogum, o orixa do ferro e da guerra, e Xango, o orixa da justica, dos raios e trovoes,
sdo exemplos importantes. Os Orixds da Natureza e da Fartura — s3o os que tem conexdo com elementos naturais
e a prosperidade. Oxdssi, o orixa da caga e das florestas, e lemanjd, a rainha do mar, sdo figuras centrais. As Orixds
Femininos - Representam a for¢ca da mulher, a fertilidade e a transformagao. Oxum, orixa dos rios e do amor,
Iansd, dos ventos e das tempestades, ¢ Nand, orixd da lama primordial ¢ da ancestralidade, sdo muito
reverenciadas. E os Orixds de A¢do e Transformagdo, como Exu, o orixad mensageiro, guardido dos caminhos e
responsavel por abrir e fechar as passagens entre os mundos, e Obaluaié, orixa das doengas e da cura.
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refletindo uma de suas muitas fungdes ou qualidades. Ele pode ser chamado de Elegbhd, Bara
(o guardido das porteiras), Lalu, ljelu (aquele que rege o nascimento e o crescimento), Lonan
(o guardido dos caminhos) ou Ind (reverenciado na ceriméonia do padé’®), entre outros. Essa
diversidade de nomes demonstra a sua onipresenca ¢ importancia em diferentes aspectos da
vida e dos rituais.

Figura 10: EXU — Orix4 do caminho, da Comunica¢do e do Movimento

Fonte: https://super.abril.com.br/sociedade/os-orixas-mais-populares-do-brasil/#google vignette

Exu ¢ uma deidade complexa e multifacetada. Conhecido como o Senhor dos
Caminhos, como bem ja referimos, ele ¢ a divindade que rege as encruzilhadas, as portas e as
passagens, tanto visiveis quanto as invisiveis. Sua influéncia se estende a todos os locais de
transicdo, onde as energias se encontram e se transformam. Exu € o guardido das porteiras, o

que garante que todos os rituais e interagdes com 0s outros orixas sejam possiveis e bem-

%6 O Padé, ¢ uma cerimdnia onde se fazem oferendas ao orixa Exu, no Candomblé, e é realizada antes de qualquer
obrigacdo dentro do Barrac@o. Nessa cerimdnia sdo oferecidos comidas, bebidas votivas, animais e tudo mais que
agrada ao orixa Exu. Seu nome tem origem no idioma ioruba e ¢ derivada da palavra ipadé, que significa reunido.
Na cerimoénia na Umbanda, é conhecida como "despachar Exu", Exu aqui neste caso, os chamados "cati¢os", termo
que surge na Quimbanda para diferenciar Exu Orixd de Exu Entidade. Nesse entendimento, a designagdo de cati¢o
ou castigo refere-se aquele que € casto, que nao se deixou contaminar por outras linhagens, mantendo-se firme e
leal as suas raizes africanas, mesmo tendo nascido ou batizado no Brasil. E o corpo preto garantindo e impondo
sua existéncia através da teimosia, do deboche, da dan¢a que mata e que salva. Catico - aquele que ndo se deixa
dominar. A farofa de Exu, que ¢é usada para o Despacho de Exu (ato de pedir licenga) nos Terreiros de Umbanda,
pode ser feita de varias formas e com varios elementos: fubd: (tem a capacidade condensar, manter, segurar,
fortalecer a energia que estd sendo desprendida por quem oferece a farofa); farinha de mandioca: (limpeza,
descarrego, abertura de caminhos, defesa e trabalhos de cura); fubd com azeite de dendé (epo): (tem a finalidade
de trazer forga e prosperidade para o Terreiro); farinha de mandioca com marafo ou oti (cachaga): (abertura de
caminhos, limpeza e descarrego); farinha de mandioca com dgua (omi): (usado para afastar negatividades, fofocas
e confusdes) e Farinha de mandioca com mel (oyin) ou agucar cristal: (usado para adogar, acalmar, trazer paz e
harmonia).
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sucedidos. Como o Orixa da comunicagdo, € o mensageiro entre o mundo dos orixas e o mundo
humano. Ele ¢ o guardido de aldeias, cidades e casas, além de proteger as praticas religiosas e
0 Axé — a for¢a vital.

Como o orixd da Comunicagdo, Exu é o mensageiro divino. Ele € o elo entre os seres
humanos e os Orixas, o intermedidrio que leva as suplicas, oferendas e mensagens do mundo
terreno para o plano espiritual. Sem sua permissdo e seu auxilio, nenhuma comunicagdo com o
sagrado seria possivel. Por isso, ele ¢ o primeiro a ser saudado em qualquer cerimonia,
garantindo que os caminhos estejam abertos € que a troca de energias ocorra sem impedimentos.

Mais do que um guardido, Exu € a propria personificacdo do movimento. Ele representa
a forga vital que impulsiona a mudanga, a criatividade e a transformagdo. Sua energia esta
presente em tudo que flui e evolui: no comércio, na tecnologia, na sexualidade e na propria
vida. Exu ¢ o dinamismo em sua forma mais pura, a faisca que inicia a agao e o potencial que
reside em cada comeco. Ele ¢ a contradi¢do que se manifesta, o caos que precede a ordem ¢ a
energia que quebra a estagnacao.

Sua importancia ritualistica pode ser apreendida através de suas lendas, como por
exemplo, a que conta que Exu, irmao de Ogum e Oxossi, foi o primeiro filho de lemanja e
Oxala. Sua natureza travessa e brincalhona acabou levando a sua expulsdo de casa. Apos sua
partida, o mundo foi assolado por miséria, secas e epidemias. Ao consultar o ordculo de Ifa, o
povo descobriu que Exu estava irritado por ter sido esquecido. A solucdo foi simples: para que
qualquer ritual desse certo, seria necessario agradar a Exu com uma oferenda primeiro. Desde
entdo, ele ¢ o primeiro a ser reverenciado em qualquer celebracdo, garantindo a sua permissao
e o sucesso dos rituais.

Na Umbanda, Exu ¢ a personificacdo do movimento, presente em todos os lugares. Ele
¢ o senhor dos caminhos, da virilidade, do sexo e da forca vital. A sua a energia ¢ representada
por falangeiros, entidades que atuam como guias espirituais. A eles sdo dados nomes como Exu
das Sete Encruzilhadas, Exu Marabé e Exu Veludo. A manifestagdo feminina dessa energia ¢
conhecida como Pomba Gira, uma variagdo da palavra congolesa bombogira, e inclui entidades
como Maria Padilha, Maria Molambo e Maria Quitéria. Essas entidades sdo a representagao da
forga e da vitalidade de Exu no plano terreno.

Em esséncia, Exu ¢ a forga motriz que garante a fluidez da vida. Ele nos ensina que a
vida € movimento constante e que para prosperar, precisamos estar abertos as mudangas e as
novas possibilidades que os caminhos da vida nos oferecem.

Ogum-Yé! Esse Orixa ¢ uma das divindades mais cultuadas e reverenciadas nas

religides de matriz africana, como o Candomblé e a Umbanda. Conhecido como o Orix4 do
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ferro, da guerra e da tecnologia, Ele ¢ a personificacdo da energia, da acdo, do trabalho e da
superagdo. Ogum representa a forga que desbrava caminhos, a coragem que enfrenta batalhas e
a disciplina que constréi o progresso, a ciéncia-Ogum. E o dono do obé (faca) e a sua principal
insignia ¢ a espada (4gadd). E a espada com a qual ele abre os caminhos da civilizagdo. Orixa
guerreiro, patrono do ferro e da tecnologia, tem a fungao de assiwaju, aquele que toma a frente

(Sodré e Lima 1996).

Fonte: (https:}/penapreta. com.br/?p=1393).

Ogum ¢ um orixa guerreiro, mas sua natureza vai muito além do combate. Ele ¢ o
patrono dos ferreiros e de todos que lidam com o metal, desde o agricultor que usa a enxada até
o cirurgido que opera com bisturi. Sua esséncia esta na transformac¢ao e no dominio da matéria-
prima. A ciéncia-Ogum ¢ modos de “fazer ciéncia’. O ferro, seu elemento sagrado, simboliza
a capacidade de transformar a natureza bruta em ferramentas tteis para a civilizagao. Esse orixa
tem como principais atributos: a A¢do e Movimento: ele € o orixa que nao tolera a inércia. Ogum
nos impulsiona a agir, a tomar a iniciativa e a lutar por nossos objetivos; a Disciplina e Ordem:
Ogum ¢ um estrategista. Ele representa a organizacdo militar, a disciplina e a capacidade de
planejar; Abertura de Caminhos: sua forca ¢ utilizada para romper barreiras, abrir trilhas e

superar obstaculos. Ogum ¢ a energia que nos liberta da estagnagao.
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De Ogum, a filosofia que se depreende ¢ a de que a vida € uma constante luta, mas ndo
uma luta vazia. E uma luta por propoésito, por desenvolvimento e por justica. Ogum nos ensina
que a vitoria ndo vem sem esfor¢o, e que o trabalho arduo e a perseveranga sao essenciais para
alcancar o sucesso. Ele nos mostra que a tecnologia e as ferramentas sdo extensdes de nossa
vontade, e que o uso ético do poder € crucial. O poder de Ogum, que pode tanto construir pontes
quanto forjar armas, nos convida a refletir sobre a responsabilidade que acompanha a nossa
capacidade de agir. Assim, Ogum ndo ¢ apenas uma divindade guerreira; ele ¢ o orixa da
evolucao humana. Sua filosofia nos inspira a nunca desistir, a enfrentar os desafios de frente e
a forjar um futuro melhor com as nossas proprias maos. Ele nos lembra que a coragem nao ¢ a
auséncia de medo, mas a a¢do apesar dele, e que a verdadeira vitdria € a conquista sobre a
inércia e a falta de propdsito.

Tem um Oriki de Ogum (canto de louvor) traduzido por Pierre Verger (1981) em seu
livro “Orixas. Deuses lorubds na Africa e no Novo Mundo” que diz: “Ele mata sem vender o
corpo de quem quer que seja” (Oriki de Ogum), resume a esséncia de Ogum. Esse oriki atribui
a Ogum um sentido civilizatério, pois ele representa a forca que organiza a vida social,
estabelece regras e garante a ordem. Essa filosofia de Ogum foi trazida ao Brasil pelos povos
africanos escravizados e se tornou um simbolo de resisténcia, provando que nunca houve uma
aceitagdo pacifica da subjugacdo. A energia de Ogum ¢ a prova da luta continua do povo negro
na didspora.

A combatividade, como caracteristica desse Orixa, foi/esta assentada nos terreiros de
matriz africana. Como uma ferramenta, nos ensina Ogum, dando-nos a estratégia, para vencer
as formas de injustica marcadas por um processo violento de opressdo e de colonialidade do
poder-saber eurocéntrico. A epistemologia de Ogum traz valores civilizatorios ancestrais que
nos ajuda a descolonizar e batalhar, no terreiro da escola os enfrentamentos contra a violéncia
do ser, o apagamento do saber que dizima o diferente — a populacao negra e indigena. Assim
como a epistemologia de Exu, recupera as origens ancestrais, a autocompreensdo ¢ a
diversidade da encruzilhada (Nogueira, 2020), a de Ogum o faz pelos caminhos e estradas que
possibilitam chegar as estratégias de enfrentamento, adotadas na trajetéria do povo no negro,
que constituiu o Terreiros como esse espago-lugar sobre-vivéncia por todos esses tempos, até
hoje.

Mais uma vez percorrendo as trilhas da escrita de Pierre Verger (1981), ele traz um

oriki dirigido a Oid-lansa, descrevendo-a:

0ia, mulher corajosa que ao acordar, empunhou um sabre.
0ia, mulher de Xango.
0i4, cujo o marido é vermelho.
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0i4d, que embeleza seus pés com p6 vermelho.

0i4, que morre corajosamente com seu marido.

Oia, vento da morte.

0i4, ventania que balanca as folhas das arvores por toda parte.
0i4, a tnica que pode segurar os chifres de um bufalo.
(Verger, 1981, p. 169).

Através do terreiro, das vivéncias da corporeidade emerge pensamentos filoséficos-
diaspdricos que constituem fontes epistemologicas para uma articulagdo filosofica, com base
no principio da transforma¢do de Oyd/lansd, “que molda o ‘corpo sem fronteiras’, entre
natureza e cultura” (Dantas, 2022, p.171). Na busca de uma filosofia alimentada em lansa, a
“[...] a orixa que habita os nove mundos. E a orix4 da mudanga, ¢ no meio da tempestade [...]
rebrilham os reldmpagos como uma espada de fogo cortando os ares, impelindo a
transformagdes.” (Oliveira, 2007, p. 204), passamos a sua apresentacao.

Como referimos, lansd, € a orixa dos ventos, das tempestades e da paixao, ¢ uma figura
central na religido do Candomblé e na Umbanda. Dela pode depreender uma filosofia, embora
ndo seja expressa em tratados formais, que estd intrinseca as suas historias, mitos e rituais. lansa
¢ a forca que move, transforma e revoluciona. Ela simboliza a mudanga abrupta, a liberdade e
a capacidade de enfrentar o caos para criar uma nova ordem.

Sobre sua historia, lansd € a divindade do Rio Niger, na Nigéria. Impetuosa, guerreira
e de forte personalidade, é considerada a rainha dos espiritos dos mortos, sendo reverenciada
no culto dos eguns. Foi a principal esposa de Xango, acompanhando-o em toda a sua jornada,
em cujo final ambos se tornaram Orixas, tendo ela se transformado nas dguas turbulentas do
Rio Niger. O Niger ¢ o maior e mais importante rio da Nigéria, pois seus afluentes atravessam
as principais cidades do pais, motivo pelo qual ficou conhecido com o nome Odo Oyd (em
iorub4, ya significa rasgar, espalhar). Esse rio é a morada da mulher mais poderosa da Africa,
a mae dos nove oruns, dos nove filhos, do rio de nove bragos, a mae do nove, fyd Mesan, Iansa,
Yansan. O nome Yansd (ou lansd), como ¢ reverenciado na Umbanda, tem origem provavel
numa dessas formas: Oyamésan (que significa as nove Oyas); Iyd Mésan (a mie transformada
em nove); lyd Omo Mésan (a mie de nove criancas).

Na tradi¢do africana, embora seja saudada como a divindade do rio Niger, Mae lansa
esta relacionada ao elemento fogo, o que indica a unido de elementos contraditorios: lansa
nasce da agua e do fogo, da tempestade, de um raio que corta o céu no meio de uma chuva, ¢ a
filha do fogo — Omo Ina. A tempestade ¢ o poder manifesto de lansd, rainha dos raios, das
ventanias, do tempo que se fecha sem chover. Ela ¢ uma guerreira por vocagado, sabe ir a luta e

defender o que ¢ seu, e a batalha do dia-a-dia ¢ a sua felicidade. Sabe conquistar, seja no fervor
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das guerras, seja na arte do amor. Mostra o seu amor e a sua alegria contagiante, na mesma
propor¢ao que exterioriza o seu descontentamento.

Figura 12: A Orixa lansd

Fonte: https://super.abril.com.br/sociedade/os-orixas-mais-populares-do-brasil/#google vignette

A filosofia de lansa esta profundamente conectada com a filosofia da ancestralidade.
A ancestralidade, nas religides de matriz africana, € a reveréncia aos antepassados que vieram
antes de nds, a sabedoria que eles deixaram e a energia que continua a nos influenciar. E a
crenca de que estamos conectados a uma longa cadeia de existéncias, onde o ontem, o hoje e o
amanha se entrelagam, conecta. A relagdo de lansd com a ancestralidade se manifesta de varias
formas. Como guerreira, ela defende a memoria e o legado dos antepassados. Ela € a forga que
destréi o que ndo serve mais, abrindo caminho para o novo, mas sempre com o respeito € a
prote¢do do que veio antes. A tempestade de lansa pode ser vista como uma purificagdo, um
vento que leva o que esté estagnado para que a sabedoria ancestral possa florescer.

Como divindade feminina da cultura ioruba ¢ associada aos elementos fogo e ar. Ela
rege os ventos e as tempestades, guiadora da passagem dos eguns (espiritos dos mortos) para o
plano espiritual. A pesquisadora Denise Zenicola (2014) a descreve como um simbolo de “ndo
submissdo, da impetuosidade, [...] da conquista libertdria, da impossibilidade de
aprisionamento, tal qual seu elemento, o vento” (Zenicola, 2014, p. 41). Além dessas
caracteristicas, lansa ¢ frequentemente retratada em lendas como uma mulher de atitudes
ousadas, curiosa e com varios parceiros, aprendendo com cada um os segredos e a manipulagao

dos elementos da natureza ligados a eles.
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Um vasto universo de lendas e cantigas sagradas narra os feitos de lansa. Entre elas,
ha historias em que ela se transforma em bufalo para proteger seus filhos, sendo a tnica Iyabd®’
(orixd feminina) a assumir a forma de um animal. Em outras, ela se liberta de prisoes
transformando-se em vento, ou € comparada a uma borboleta. No contexto da cultura iorubd, o
orixa ¢ a personificacdo das for¢as da natureza. A danca de lansd, em sua corporeidade, reflete
esses aspectos de sua personalidade.

Como guiadora da passagem dos eguns, ela também atua como guardid dos mortos e
do cemitério, um lugar sagrado onde os ancestrais residem. /ansd atua como uma ponte entre o
mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos, garantindo que o ciclo da vida, morte e renascimento
continue. Ela ndo so zela pelos espiritos, como também os ajuda em sua jornada, garantindo
que a conexao com o plano ancestral seja mantida. Essa conexao ¢ vital para o povo do axé,
pois ¢ através dela que a forga e a sabedoria ancestral se manifestam no mundo presente,
orientando e protegendo a comunidade.

A filosofia que depreende de lansa é uma filosofia de movimento, coragem e da
transformagdo. Ela nos ensina que ndo devemos temer as tempestades da vida, mas sim
aprender a usar sua energia para nos transformar. Ao mesmo tempo, ela nos lembra que essa
transformag¢d@o ndo pode acontecer sem um profundo respeito e conexao com a nossa
ancestralidade. E na forca dos ventos de Iansd que encontramos a coragem para mudar, e é na
sabedoria dos nossos ancestrais que encontramos a dire¢ao.

No terreiro — de Umbanda, Candomblé, Tambor de Mina ou Terecd — cada gesto,
movimento, utensilio, roupa ou instrumento musical possui um significado préprio, carrega
uma forga de agir e guarda a memoria dos costumes, fortalecendo as lutas. A resisténcia de
negras € negros nesses territorios se da justamente em transformar cada gesto em espada, vento
e movimento, fazendo da simbologia ritual uma poténcia de vida. Agir no terreiro ¢ permanecer
enraizado na forga vital, ¢ buscar na amada Mae Terra o Axé. E lutar, resistir, pensar, amar e
cultuar, pois, estar no terreiro ¢ ja um modo de agir. E pisar firme na roda, na gira, sentir nos
pés a poeira de Jansd e, assim, sentir o proprio Terreiro. E baiar-girar para afirmar uma maneira
de habitar o mundo.

Por tudo isso, nos interessam apreender essa filosofia dos terreiros para repensar,
refazer o caminho do ensino de filosofia no terreiro da escola. A busca, a aprendizagem dessas
epistemes diferentes, que plantou/planta outras maneiras de se relacionar entre as pessoas,

produzir saber e estabelecer relacdes com a natureza bem como a forma de ocupar os espago-

57 Designagdo feminina de Orixa
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lugares através do tambor firmou outras vivéncia e sapiéncias distintas. Numa sociedade com
certos modos de produzir, legitimar e transmitir saberes ja institucionalizados, o conhecimento
do terreiro semeando no terreiro das escolas ¢ uma forma de enfrentar a colonialidade e cantar
a educagao antirracista.

Passamos agora a fincar o pé no terreiro da escola, com os saberes assentado no

Terreiro de Santa Barbara.

“lE, otn..

Mew pai velo da Arnanda e a nossa mde & lansi...

O, gura, deixa a gra giror...

Deixa oo gurar glrowr

Savand, lonsd!

[..]

(trechoy de wm cdntfico/ponto- can~tando noy terreivos ode
Umbanda) ...
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5“CARTA-ENSAIO

“Cada nacgdo olha o meio dia da porta de sua casa”
(Proverbio Africano)

Mew terrecro- guarda...

A mdgon do- fempo- de Ador
O samba da cor do- mew povo-
A memdria do- mew ancestral

A forma da lama Ae nand:

Mew tferrecro- guarda...

O giro-da ferra nox pés
A forma da mafa na mdéo-
A forga da arfe no-corpo-

Por &ss0-ew dango-
Por iss0-eww sinfo-
For ¢sso-ew luifo-

Por css0- e givo:

No- mew tferrecro- ew plandto!
A flha e a mdie do- santo-
O corpo; o fambor e a danga
O sabor e o-saber ancestral.
Por cs50- e yiyo- em parto-
Forgo-o- caminpo!
Sonho-e crio...
(Vanda Melo; coordenadora pedagogica escola
Walkise Vianna, 2023)

5 — OS SABERES ASSENTADOS NO TERREIRO DE SANTA BARBARA E NO
“TERREIRO DA ESCOLA” WALKISE DA SILVEIRA VIANNA

Que lugar ¢ esse que guarda, movimenta, grita e cala a0 mesmo tempo. E confusio de
sentimento, de sentido e sensagdes, a cada passo transborda partida, chegada, memoria e
ancestralidade. Vou usar o conceito de terreiro como espago-locus que constroi varios
significados simbolicos, que guarda uma certa elasticidade, assim como no poema acima —

escrito pela coordenadora pedagogica da escola em que desenvolveu a aproximacao dos saberes
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assentados e, também, se ressemantizou o termo chdo da escola para terreiro da escola — que
guarda varias possibilidades de leitura e de dimensao, como a individual e a coletiva.

O terreiro, a principio, é corpo: lugar que se habita e que nos habita. E esse corpo de
onde se fala, escuta — tecido por histdrias, dores e resisténcias na cadéncia do tambor — que se
forjou em meio a territérios marcados pela exclusdo, pelo preconceito e por representacdes
negativas que historicamente estigmatizaram os povos de santo. Mas este mesmo corpo €
também lugar de tensdo e insurgéncia; ¢ campo de ambivaléncia. Nele pulsa o conflito, a
contestagdo, o movimento vivo da subjetividade em constru¢do. Como afirma Gil (2002, p.
173), “na verdade ¢, sobretudo através do inconsciente que o corpo age sobre a consciéncia”.

Nesse horizonte, o corpo ndo € apenas biologico ou individual: € travessia simbdlica.
E espaco de inscricdes multiplas, onde se cruzam herangas familiares, afetos partilhados,
experiéncias com amigos € companheiros de luta nos movimentos sociais — vozes que ensinam
a reorientar o olhar, alargando a compreensao sobre as vivéncias que nos constituem. O corpo,
entdo, ndo € s6 o que se v€, mas aquilo que aprende, resiste e se reinventa no entrecruzar de
mundos.

O corpo, aqui compreendido como guardido no poema acima, emerge como territorio
sensivel onde se entrelagam as tramas do ser: dimensdo individual, social, cultural ¢ histérica
em constante devir. E nele que se inscrevem os saberes ancestrais, ndo como arquivos imoveis,
mas como forcas em movimento — memorias vivas que habitam o terreiro enquanto espago
coletivo, sagrado e ritualistico. O terreiro, mais que chdo, ¢ chdo-matriz, territério da presenca
e da permanéncia, onde os fios do tempo se entrecruzam, ligando os vivos aos ancestrais por
meio de praticas, simbolos, gestos e cosmo-percepgdo, ou cosmopercepgoes. Esses saberes se
reencarnam no corpo como fronteira, como nos sugere Antonacci (2013), um corpo-energia que
pulsa valores e sentidos nas experiéncias rituais e cotidianas. Corpo que ¢ também encruzilhada
—onde o intimo ¢ o coletivo se tocam — e cuja existéncia performa e define os sujeitos em suas
singularidades. E nesse corpo fronteirico que o saber se faz carne, que a heranga se reinventa,
que a filosofia danga.

Esta Carta-Ensaio cruza pelo movimento € memoria que experienciam as
manifestagdes espetaculares do Terreiro de Umbanda — corpos que dangam, gira, incorporam,
cantam e transmitem saberes ancestrais em cada gesto, em cada batida de tambor. Interesso-me
pelas praticas corporais, pelos modos de saber e de existir que emergem no entrecruzamento de
espiritualidade, territorio e ancestralidade. Esses corpos-memorias sdo narrativas vivas:

carregam em si as marcas e reinvencoes de um saber que escapa as epistemologias coloniais.
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Os olhares langados nesta imersao partem das memorias encarnadas nesses sujeitos(as)
— filhos e filhas do santo, médiuns, ogds, maes e pais de terreiro —, das minhas proprias
memorias enquanto “professor/pesquisador/caboco” encruzilhado (no terreiro da escola) por
essas vivéncias, e das vozes de moradores cujas historias se entrelacam com a constituicao do
bairro, da cidade e do terreiro que ali firma suas raizes. S30 memorias que ndo se apartam do
corpo, mas que se atualizam na gira, no toque, na oferenda, na palavra contada a beira da
fogueira ou no siléncio sagrado das folhas. Para isso, esta pesquisa caminha/caminhou, assim,
por trilhas rizomdticas onde se encontram os saberes do terreiro, as historias do chao-territério
que se pisa — Maraba, territorio também dos povos indigenas — e as epistemologias forjadas na
resisténcia e no encantamento de mundos outros, insurgentes, que desconstroem a logica
colonial e gestam possibilidades de uma filosofia da ancestralidade viva.

Essas nogdes das manifestagcdes das religiosidades podem ser compreendidas como
formas especificas que cada grupo tem de expressar em ac¢des suas formas de manuten¢do da
sua cultura, sua crenga, para poder manté-la viva e em movimento. Hampaté Ba (1982) em seu
texto: 4 tradi¢do viva, apresenta um provérbio africano que diz “cada nagdo enxerga o meio
dia da porta de sua casa’. Esse provérbio marca o local de onde os(as) sujeito (as) falam. A
nossa historia de vida diz muito, ou quase tudo, sobre o local social e étnico-cultural de onde
falamos, que de certa forma, estd exposto pelas reflexdes que fizemos na introdu¢do deste
trabalho. Sdo essas vivéncias pessoais, marcadas pelas diversas relagdes, inclusive étnico-
raciais que nos constituem como mulher/homem, negra(o)/branca(o), indigenas e educador(a),
engajado(a) politicamente com os desfavorecidos da terra, como dizia Paulo Freire (1997). E
esse nosso lugar politico e social que nos pdem no territdrio de reexisténcia e que nos desperta
o interesse pelos(as) nossos(as) pares.

Isso justifica nosso interesse em compreender como esses saberes historicamente
invisibilizados podem ser acessados para que assim sejam considerados nos processos
educativos dentro e fora das instituigdes escolares, podendo ser manuseados tanto pela filosofia,
quanto pela educagdo para a producdo de conhecimentos descolonizados nutrido de vida para
formagao de vida na escola forjada na colonialidade.

Aqui, falamos-escrevemos a partir de um espago-lugar: o Terreiro como territdrio
epistemoldgico, ancestral e politico. E deste espago-lugar sagrado — de encruzilhadas entre
memoria, corpo e comunidade — que brota nossa fala-escrita. Os saberes que atravessam esta
reflexdo ndo sdo neutros nem universais, mas enraizados em experiéncias vividas, em praticas
rituais e na historia de resisténcia dos povos de terreiro, no sudeste do Para. Ao afirmarmos esse

espacgo-lugar de enunciagdo, movemo-nos na contramdo de paradigmas etnocéntricos que
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pretendem descontextualizar e hierarquizar os conhecimentos. Nossa intencionalidade estd em
reconhecer e afirmar que todo saber carrega marcas de territério, cultura, disputa e
ancestralidade. Assim, construimos uma filosofia da ancestralidade que tensiona os
silenciamentos e reivindica o direito de existir com nossas proprias formas de pensar, aprender
e ensinar.

Este movimento de afirmacao territorial e epistemoldgica €, como nos ensina Eduardo
David de Oliveira (2019), uma insurgéncia contra o epistemicidio e contra os dispositivos

coloniais que deslegitimam os saberes ndo ocidentais. Tamboriza-escreve o autor:

E imperativo romper com a colonialidade do saber, um sistema que, ao longo da
historia, impds a hierarquia do conhecimento eurocéntrico como unico legitimo,
silenciando e marginalizando modos de producdo de conhecimento que, embora
ancestrais e vivos, foram sistematicamente desqualificados. O epistemicidio, portanto,
ndo ¢ apenas uma violéncia histdrica contra os saberes, mas também uma violéncia
pedagogica, pois estrutura a educagdo de maneira a impor uma unica forma de
aprender, conhecer e ensinar, restringindo as possibilidades de uma educagao plural e
emancipadora. Ao desconsiderar a pluralidade epistemolégica, a educacdo colonial
ndo apenas invisibiliza saberes, mas também configura o corpo do subalterno como
aquele que ndo sabe, ndo pode saber e, consequentemente, ndo deve ensinar (Oliveira,
2019, p. 87).

Com nossas reflexdes a partir dos terreiros e de suas cosmopercepgoes, desafiamos os
paradigmas etnocéntricos que desconsideram o contexto histdrico, politico e espiritual de onde
se erguem os saberes outros. Nossa intencdo ¢ bem escura, forjar, a partir desse espaco-lugar
uma filosofia da ancestralidade, viva e coletiva, que devolve aos corpos historicamente
subalternizados o direito de narrar, ensinar, tocar-tamborizar e pensar a partir de suas proprias
cosmologias.

Dessa forma, deslocamentos politicos, filos6ficos e educativos sdo tramados para criar
resisténcias ao eurocentrismo, para pensar, nesta dissertacdo, a palavra-liberdade como ideia-
for¢a, emaranhada as trilhas-rizomas e cartografias. Esses ajuntamentos sensiveis da filosofia
sdo capazes de verter os passos, nas veredas deste estudo, em agdes e tramas, ouvir pela religido,
nas confluéncias entre a educacao e a vida, espreitar o grito no siléncio, tomar o orixa como um
filosofo ou um filosofo em orixa. Captar sentidos de um corpo politico mesmo em siléncio, nos
ritos em pontos, como ato performativo, perceber o siléncio que aguarda o momento de soltar
o grito.

No movimento de recuperacao do ser, nos caminhos e descaminhos da ancestralidade,
a carta-texto, desta se¢do, se constroi como travessia filoséfica e politica entre saberes

insurgentes. Dialoga com pensadores decoloniais, por linhas tortas e poéticas € pensam a vida

como encruzilhada. A partir das tramas educativas do Terreiro de Santa Barbara e da
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cartografia experienciadas na Escola Estadual Walkise da Silveira Vianna. Esta caminhada na
trilhas rizomaticas-encruzilhadas, movimenta/movimentou se como rio-mar, abrindo trincheira
rumos aos saberes da mata e criando confluéncias entre corpo, territorio e conhecimento. As
cartas aqui escritas nesse processo nao sao apenas registros: sdo gestos educativos que operam
como dispositivos de passagem — multiplas entradas e saidas — compondo uma cartografia de
pistas-rizomas em que o saber ndo se fixa, mas se reinventa, rizomiza-se. Tal qual afirmam

[13

Deleuze e Guattari (1996, p. 21), este rizoma ¢ “...conectavel, desmontavel, reversivel,
suscetivel de receber modificagdes constantemente” — e € nessa logica rizomatica e contra-
hegemonica que o ensino antirracista emerge como filosofia viva da ancestralidade em didlogo

com a escola publica.

5.1 TERREIRO CENTRO UMBANDISTA SANTA BARBARA

Atravessar o portdo de um terreiro ¢ pisar num chdo que ensina. Nao ha lousa nem
carteira alinhada — ha folhas, tambores, corpos que dangam e olhos que aprendem com o
invisivel. O saber aqui ndo ¢ neutro, nao ¢ frio, ndo ¢ contido: ele ¢ quente como o fogo de Exu,
cortante como a espada de Ogum, veloz como os ventos de lansd. Na escrita desta carta-saber,
permito-me escutar com o corpo. A filosofia da ancestralidade nao se limita a conceitos
abstratos ou a sistemas fechados de pensamento. Ela pulsa em cada encruzilhada onde a palavra
se cruza com o gesto, onde a memoria se faz canto, e onde o tempo se curva em espiral. Aqui,
a epistemologia ¢ outra: feita de presenga, de axé, de pertencimento.

O Centro Umbandista Santa Barbara, com sua historia resguardada nos afetos e na
oralidade de Mae Doguinha, ¢ mais do que um espago-lugar de culto — é uma casa de saber.
Seus fundamentos ecoam como ligdes que a escola precisa ouvir e aprender. Nao se trata de
levar o terreiro para dentro da escola como quem im/porta algo externo, mas de reconhecer que
muitos(as) estudantes ja carregam em si esses saberes interditados, silenciados pela
colonialidade do saber curricular. E neste movimento de escuta e descolonizagio que esta carta-
texto se movimenta para investigar como os saberes do terreiro podem dialogar com o terreiro
da escola publica, promovendo uma filosofia encarnada no cotidiano, afirmando vidas negras
e ancestrais como fontes legitimas de pensamento. Porque ensinar antirracismo ¢ também

aprender a escutar o fambor e reconhecer no corpo negro um lugar de enunciagao filosofica.
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— Festa de Jansd — 04 de dezembro de 2023
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Fonte: Arquivo particular de José Evandro Silva Oliveira

O tratamento da diversidade religiosa no campo da educacdo brasileira tem se
mostrado um terreno de disputa onde se cruzam silenciamentos histdricos, politicas de
regulacdo e praticas persistentes de invisibilizacdo e demonizagao, sobretudo quando se trata
de espiritualidades que escapam a “normatividade” crista-ocidental. Ainda que o arcabougo
legal — como a Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB 9.394/96) e as Leis
10.639/03 e 11.645/08 — ditam a obrigatoriedade da inclusdo da histéria e da cultura afro-
brasileira e indigena nos curriculos escolares, e mesmo que, o principio da laicidade fundamente
a educacao publica, o que se presencia, no terreiro cotidiano das escolas, ¢ um movimento
oposto ao que essas leis anunciam. Um processo continuo de apagamento e exclusio de corpos,
saberes e existéncias “ndo hegemonicas”.

Na encruzilhada que ¢ a escola, em vez de se cultivar o respeito a diferenga, muitas
vezes se reproduz o racismo religioso e cultural, dirigido sobretudo aos filhos e filhas das
espiritualidades de terreiro, dos povos originarios, dos saberes encravados nas periferias e
favelas, das sexualidades dissidentes, das linguas e cantos-toques outros e outras. Sdo vidas
interrompidas em sua dignidade, interditadas em sua liberdade de expressar e viver sua
ancestralidade. O que deveria ser espaco-lugar de aprendizado e emancipagao transforma-se,
por vezes, em territorio de controle, de violéncia racial e exclusdo. Neste cendrio, torna-se
urgente reencantar o projeto educativo a partir de uma filosofia da ancestralidade que
reconhega Exu, Ogum, lansd e tantos outros pantedes de divindades como mestres de um saber
que também educa, cura e liberta. Um saber que ndo cabe nos moldes coloniais, mas que danga,

reza, baia, condombleia, umbandeia e atravessa as brechas do mundo com Axé.
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Ao fazer emergir, no cendrio educacional, o Terreiro de Umbanda Santa Barbara,
assentado no bairro Sdo Félix, em Maraba, invocamos um corpo-territorio de encruzilhadas,
um rizoma afro-indigena que pulsa saberes e espiritualidades ancestrais. Ali, onde o chao ¢
batido por tambores e os ventos carregam as vozes de Exu, Ogum, lansd e os ancestrais
amazonicos, testemunha-se um movimento insurgente de resisténcia negra/indigena e
religiosidade viva. Atravessado por memorias que persistem, apesar das violéncias cotidianas
impostas as religides de matriz africana, inclusive, dentro dos muros dos terreiros escolares.

Trata-se de um gesto politico e epist€émico, cruzar o terreiro de religido de matriz
africana com o terreiro da escola, costurando com contas, pontos riscados®® e micangas, saberes
que foram historicamente silenciados. Ao fazé-lo, ousamos escrever uma outra filosofia — uma
filosofia da ancestralidade — que confronta o epistemicidio e convoca o espaco educativo a se
repensar em dialogo com a dignidade das expressdes afro-brasileiras. E nesse entremeio, entre
o sagrado-pedagogico e o pedagdgico-escolar, que a gira se torna modo de ensinar, o orixa, o
caboclo e o encantado se tornam mestre, e 0 corpo-terreiro, lugar de praticar saberes, de
pensamento e cura.

No chao batido do Centro Umbandista Santa Barbara, onde Oya-lansd governa com
ventos vermelhos e espadas de fogo, ndo ha apenas um terreiro, hd um corpo-territorio de
saberes que dangam com/no tempo. A primeira vista, pode parecer apenas mais um espago de
pratica religiosa. Mas ali, naquela cabaga-terreiro®®, pulsa um mundo. O vermelho que reveste

o altar e as vestes, que reverbera nos olhos de quem cré, ¢ também cor de memoria e resisténcia.

%8 No universo do terreiro de Umbanda nos territorios do Maranhdo e da Amazonia ocidental vamos encontrar um
emaranhado de entidades, encantados, cabloco, orixas, voduns e algumas praticas ritalistica, entre elas estd a
utilizagdo dos pontos riscados. Ressalta-se que os pontos cantados sdo utilizados em todas estas religides
(Umbanda, Candomblé, Tereco, Tambor de Mina, entre outras). O ponto cantado é a forma de chamar os orixas
e entidades, dependendo da religido, além de ser utilizado nos descarregos, defumagdes, homenagens e obrigacdes.
Ja os pontos riscados sio marcantes e indispensaveis na Umbanda. E no reconhecimento da entidade que vai se
firmar na cabega do médium (também chamado de cavalo) e que, a partir de sua identificaco, terd um nome e terd
em seu ponto riscado um elemento de for¢a energética que ajudara o médium e o terreiro na condugdo dos
trabalhos. E a assinatura definitiva e imexivel da entidade espiritual, nio podendo ser alterado. E uma imagem que
independera do receptor. Ndo pode ser alterado. E uma imagem que independerd do receptor. Ndo cabem
inovagdes. Os pontos e seus significados estdo guardados e fossilizados no tempo. Segundo Martins, “através
deles, identificam-se Falanges, Entidades espirituais, Orixas, etc. Na realidade, trata-se de uma comunicacao visual
codificada por meio de simbolos especificos” (Martins, 2011, 110). Os pontos expressam as habilidades, os
cruzamentos e as for¢as que seus detentores possuem.

%9 Na religio de matriz africana, a cabaga de Exu ¢ um objeto de grande importincia e simbologia. Conhecida
como igha Exu (ou igha de Exu), ela representa o receptaculo sagrado para a energia de Exu, a divindade
responsavel pela comunicagdo, movimento e ordem cosmica. A cabaga ndo ¢ um mero recipiente; ela € o proprio
corpo de Exu, o ponto onde sua forca se manifesta. Em muitas casas de santo, ¢ dentro da cabaga que se colocam
os elementos que firmam a energia da divindade, como pedras (ofds), bizios, moedas e outros objetos que
simbolizam a prosperidade e a vitalidade. A cabaca simboliza essa fungdo de ponte, facilitando a comunicagao e
garantindo que os pedidos cheguem aos orixas. Sua forma, que lembra uma semente, remete a capacidade de gerar
vida, prosperidade e novas oportunidades. Ela representa o dinamismo de Exu, que abre caminhos e possibilita o



171

A fila que se forma na entrada — composta por ancides, adultos, jovens e criancas —
ndo é apenas espera, ¢ linhagem. Cada passo rumo ao Congd® é também um reencontro com
0s que vieram antes, com 0s que sangraram a terra para que hoje ela nos abrigue. Naquele rito,
onde Exu abre os caminhos e Oyd os atravessa com seu furacdo de axé, a f€ se mostra ndo como
crenga cega, mas como certeza de pertencimento. Poucas vezes na vida testemunhei tamanha
consciéncia de si e de mundo.

E ali, longe das avenidas da racionalidade ocidental, afastada dos centros da cidade,
que encontrei o que nenhuma biblioteca soube me dar: a filosofia viva, que se faz corpo, toque,
canto e chao-terreiro. Na batida do tambor, no siléncio respeitoso das giras, compreendo o que
¢ aprender com a escuta do invisivel, com o gesto ancestral que educa sem palavras, mas com
movimento. Movimento de Exu. Neste territorio sagrado — periférico no mapa, central da
existéncia — as maiores licdes da minha vida me foram ofertadas pelas maos da Mae Doguinha,
por suas rezas de cabocla, pelo rastro dos orixds. Escrevo, portanto, a partir do que ougo com
0 corpo e vejo com a alma. E da lama do terreiro que brota meu pensamento: fértil, insurgente,
enraizado.

Abrindo uma fresta. Na forja do conceito de rastro Edouard Glissant (2024) escreve
que:

[...]- Esses africanos traficados para as Américas trouxeram consigo, que além das
Aguas Imensas, o rastro de seus deuses, de seus costumes, de suas linguas.
Confrontados com a desordem implacavel do colono, tiveram a genialidade, atrelada
aos sofrimentos que suportaram, de fecundar esses rastros, criando — mais que sinteses
— resultantes capazes de surpreender. [...]. O rastro é a maneiro opaca de abarcar o
galho e o vento: ser a si mesmo, inclinado ao outro. E a areia na genuina desordem da
utopia. O pensamento do rastro permite ir as distancias dos estrangulamentos
epistémicos. Por isso ele refuta todo acumulo de possessdo. Ele fende o absoluto do
tempo. Ele se abre para esses tempos difratados que as humanidades do presente
multiplicam entre si, por seus conflitos e maravilhas. Ele ¢ a errancia do pensamento
que partilhamos (Glissant, 2024, p.16-17)

O conceito de rasto ¢ fundamental da sua filosofia do Todo-Mundo e da poética da

relacdo® . Glissant ndo vé a historia como uma linha reta e continua, mas sim como um conjunto

crescimento. Ela simboliza a capacidade de transitar entre diferentes estados, de solucionar problemas e de adaptar-
se a novas situagdes. Assim, a cabaga de Exu ¢ um simbolo complexo e multifacetado, que vai muito além de um
simples objeto ritualistico. Ela é a materializagdo da energia de Exu, o ponto focal de sua forga, ¢ um elemento
essencial na pratica religiosa de matriz africana, representando a comunicagdo, o movimento e a vitalidade que ele
governa.

80 Congd ou Gongd é uma palavra de origem africana utilizada na Umbanda Sagrada para denominar o altar onde
ficam as imagens dos caboclos, pretos-velhos, santos catolicos e outros elementos presentes nas crengas
umbandistas. Porém, essa ¢ apenas a parte material, aquilo que podemos enxergar com os olhos do corpo fisico,
porque espiritualmente o Conga é um poderoso ponto de energia divina

81 A filosofia do Todo-Mundo (em francés, Tout-Monde) é uma ideia de globalizacdo que se opde ao modelo
dominante. Glissant critica a globalizacdo que homogeneiza e destrdi as culturas locais, impondo um padrao tnico.
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de caminhos e encontros que deixam marcas. O rastro ¢ essa marca, essa pegada deixada por
uma cultura, um povo ou uma pessoa, € neste caso aqui por um Terreiro. Para o autor, o rastro
ndo ¢ a mesma coisa que a raiz. A raiz ¢ um conceito que ele critica, pois sugere uma origem
unica, fixa e exclusiva. A raiz se aprofunda e isola. O rastro, por sua vez, ¢ dindmico, ¢
movimento. Ele se move na superficie, se cruza com outros rastros € cria novas conexoes.

O rastro surge, muitas vezes, a partir de uma ruptura, como, por exemplo, foi a
experiéncia do trafico negreiro, que tirou os africanos de sua terra € os langou em um novo
mundo. Essa violéncia deixou um rastro de sofrimento e desenraizamento, mas também de
resisténcia e criagdo. O rastro, também, € a maneira como a memoria se manifesta. Nao ¢ uma
memoria linear e histérica, mas uma memoria fragmentada, que emerge em histdrias, cangoes,
tambores e mitos. E a memoria que se move, que se perde e se reencontra em novos espagos-
lugares. No rastro da Poética da Relagdo, o rastro € essencial para a forma como Glissant
entende a interacdo entre as culturas. Rastro de uma cultura se encontra com o de outra,
gerando uma nova forma de ser e de se expressar. Torna um ponto de cruzamento de rastros,
um espac¢o onde a memoria do passado e a criagao do presente se encontram.

Desta feita, o rastro em Glissant ¢ um conceito que celebra a diversidade e o
dinamismo cultural. Ele nos convida a ndo buscar uma origem fixa, mas a seguir as marcas que
as culturas deixam umas nas outras, criando um mundo em constante movimento €
transformacao. O rastro nos ensina que a identidade ndo ¢ algo fechado e Unico, mas algo que
se constrdi e se reconstroi no contato com o outro.

Retornando ao Centro Umbandista Santa Barbara, esse Terreiro tem suas raizes
fincadas no solo sagrado do ano de 1976. Ainda que ndo haja registros escritos que atestem
documentalmente esse marco, a auséncia de papéis ndo significa auséncia de historia. Ao
contrario, revela as marcas de um siléncio imposto pela colonialidade do saber, que muitas
vezes marginaliza as formas de registro que brotam da oralidade, do corpo e do rito. E no fio
da voz de Mae Doguinha que a memoria da casa se entrelaga e resiste. Ela € grio e guardid, mae

de santo, guardando, em seu peito e em sua fala-canto, os fundamentos da tradi¢ao, transmitidos

O Todo-Mundo, para ele, ¢ a soma de todas as diversidades. Nao ¢ um universo uniforme, mas um espaco de
encontro onde as particularidades de cada cultura se mantém e se enriquecem mutuamente. Imagine o mundo como
um arquipélago, onde cada ilha (cultura) mantém sua singularidade, mas estd conectada as outras pelo mar. O
mar, nesse caso, ¢ o espaco da relacdo. O Todo-Mundo ¢é o reconhecimento de que todas as culturas, por mais
distintas que sejam, estdo ligadas por uma rede de interagdes, memorias e rastros. E a coexisténcia de
singularidades, onde a identidade de um nao anula a do outro, mas a complementa. Ja a poética da relagdo é a
maneira pela qual Glissant descreve a dindmica do Todo-Mundo. Ela explora como as culturas se encontram, se
misturam e se transformam, em um processo continuo de criagdo. Glissant se opde a "raiz Unica", que ele associa
a um pensamento de pureza e exclusividade. Em vez disso, ele propde a "relacdo", que ¢ a forga que conecta as
culturas e gera algo novo.
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ndo por arquivos frios, mas por narrativas acesas de axé. Sua palavra é tambor que ecoa, ¢ ponto
cantado que ensina, ¢ vento de lansd soprando saberes que nao cabem em ata.

A histdria do Terreiro, assim, pulsa na pedagogia da ancestralidade: viva, relacional,
encarnada. Nao ¢ cronologia linear, mas espiral de tempo onde os mortos também ensinam, €
os mais novos aprendem pelo corpo, pelo canto, pelo toque, pela gira. E essa tessitura que
alimenta o quilombo de saberes que se constrdi no cruzo entre terreiro € escola, fazendo do
ensino antirracista nao apenas uma proposta pedagdgica, mas um compromisso €tico-politico
com a vida ancestral que nos habita e nos guia.

A historia dos terreiros, assim como a da Umbanda pela caréncia de documentos
escrito ndo anula sua presenca. Seu grande patrimonio estd, na maioria absoluta das vezes, na
sabedoria passada de forma oral dentro da familia de santo. Os mais velhos narram suas
histérias e das casas, perpetuando assim muitas lutas e resisténcias invisibilizadas pela versao

dos fatos de quem nos oprimem a séculos. Nascimento (2010), acerca disto afirma:

A Historia das Religides de matrizes africanas, assim como toda a parcela de Historia
e cultura afrodescendente no Brasil, tem sido feita quase que anonimamente, sem
muitos registros, no inteiro de inimeros terreiros fundados ao longo do tempo em
quase todas as cidades do pais. Como reflexo da marginalizacdo e discriminacao
reservada ao negro em nossa sociedade, as manifestagdes de religiosidade afro-
brasileiras, por serem religides de transe, de culto aos espiritos ¢ em alguns casos de
sacrificio animal, tém sido associadas a estere6tipos como o de “magia negra”, (por
ndo apresentarem geralmente uma ética voltada para uma visdo dualista do bem e do
mal, conforme estabelecem as religides cristds tradicionais), supersti¢des de gente
ignorante, praticas diabolicas, etc. (Nascimento, 2010, p. 2)

No coragao urbano de Marabad, sul do Par4, pulsa um territorio de encruzilhadas — nao
apenas geograficas, mas também de sentidos e saberes. A Rua José Albino, na Vicinal Espirito
Santo, Bairro Sao Félix II, desenha-se um caminho onde a Escola e o Terreiro coexistem em
paralelo, mas ndo em dialogo: de um lado, a Escola Walkise da Silveira Vianna; um pouco mais
a frente, a morada sagrada de Dona Doguinha Gomes, mae de santo reconhecida e reverenciada
pela comunidade local. Ali, entre casas populares ¢ o siléncio atento de uma pequena praga,
ergue-se 0 Centro de Umbanda Santa Barbara — Terreiro de chio batido e memoria viva,
assentado em cerca de 1.290 m? de territorio ancestral. Essa proximidade fisica entre terreiro e

escola revela um ponto de travessia.
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Figura 14: Localizagdo do Terreiro Santa Béarbara e da escola
Walkise da Sllvelra Vianna

Fonte: Google Maps (Ed1tado) -

5.1.1 Saberes das imagens, dos ritos, das entidades e das doutrinas

Sopra Oydi, sopra a verdade,
Vento- gue limpa, vento- gue inyade,
No- terrecro- e na escola, ela vem ensinar,
Que s& & liyre guem sabe amay.
Corfa o- medo; corfa o- rancor,

Ela yem com egpada e flor,
Noy caminhoy de Exw ela danga fambém,
SF hd justiga com axé do- bem:

(Poema produzido por aluno-do- 1° ano; cngpirado em ponfo- do-
Terredro- Sandta Birbara)

A criagdo do mundo segundo os yorubas: No comego, o mundo era todo pantanoso e
cheio d’agua, um lugar indspito, sem nenhuma serventia. Acima dele, havia o Céu,
onde viviam Olorum e todos os orixas, que as vezes desciam para brincar nos
pdntanos insalubres. (...) Ainda ndo havia terra firma, nem o homem existia. Um dia,
Olorum chamou a sua presenga Obatala, o Grande Orixa. Disse-lhe que queria criar
terra firme la embaixo e pediu-lhe que realizasse tal tarefa. Para a missdo, deu-lhe
uma concha marinha com terra, uma pomba e uma galinha com pés de cinco dedos.
Obatala desceu ao pdntano e depositou a terra da concha. Sobre a terra pés a pomba
e a galinha e ambas comegaram a ciscar. Foram assim, espalhando a terra que viera
na concha até que terra firme se formou por toda parte. (...) Depois Olorum mandou
Obatala de volta a Terra para plantar arvores e dar alimentos e riquezas ao homem.
(-..) Foi assim que tudo comegou. Foi ali, em Ifé, durante uma semana de quatro dias
que Obatala criou o mundo e tudo o que nele existe. (...). Mas a missdo ndo estava



175

ainda completa. Obatala modelou em barros os seres humanos e o sopro de
Olodumare os animou. O mundo agora se completara E todos louvaram Obatald®..

No mundo ioruba%, a humanidade ndo brota de um s6 barro moldado por um tnico
sopro, como narra o mito cristdo. Ao contrario, homens e mulheres sao raizes multiplas de uma
“arvore de orixas’ — fragmentos encarnados da vastidao ancestral. Cada pessoa nasce sob o Axé
de um Orix4, herdando dele ndo apenas tracos, temperamentos e inclina¢des, mas também sua
memoria mitica, seu destino em espiral. Os Orixas nao sdo estatuas imoveis de moralidade, mas
poténcias em disputa: guerreiam, tramam, amam, criam e cuidam. Reinventam-se em
estratégias, aliangas, rivalidades e paixdes. Sao profundamente cumplices humanos, ou melhor,
os humanos sao reflexos desbotados desses ancestrais divinos. Orixas sentem, sangram, dangam
a dor e o prazer. Em suas historias, nao ha pureza ideal, mas complexidade existencial.

A filosofia que se desenha ai ¢ a da diferenga e da multiplicidade — uma pedagogia que
nega o universalismo do homem-mulher uno e afirma o direito ao Ser ancestral, o Ser na
concepg¢do pluriversal (Ramose, 2011), encarnado, atravessado por forgas, pertencente a
linhagens e territorios de sentido. A ontologia na pluriversalidade, encontra ressonancia na
cosmopercep¢do das territorialidades — terreiro. Isto significa/afirma-se que, nessa trilha
reflexiva, a realidade cosmica ¢ compreendida de forma conectada, de maneira que todos os
Seres da existéncia se manifestam como interdependentes ou interinfluentes em relacdo aos
demais. A realidade parental envolve o ser humano (homem e mulher) antes, durante e apos sua
existéncia explicita e, também, em relagdo com os demais seres, a dimensao de poder e usufruto
dos bens naturais. A existéncia de um ser € condicionada a existéncia de muitos outros. Esta
dependéncia existencial estd relacionada com elementos cdsmicos, ancestrais, bioldgicos,

culturais, cronologicos, econdmicos, psiquico-afetivos e assim por diante.

Ontologicamente, o Ser ¢ a manifestacdo da multiplicidade e da diversidade dos entes.
Essa ¢ a pluriversalidade do ser, sempre presente. Para que essa condigdo existencial
dos entes faca sentido, eles sdo identificados e determinados a partir de
particularidades especificas. Assim, a particularidade assume uma posi¢do primaria a
partir da qual o ser é concebido. Essa assun¢do da primazia da particularidade como

62 Fonte: Prandi, Reginaldo. Mitologia dos orixas. S3o Paulo, 2001

83 Grupo étnico da Africa Ocidental, distribuido entre os paises da Nigéria, Gana, Togo e Benin, cuja origem ¢é
Ifé, Nigéria. O seu sistema de religido (iorubd) ¢ baseada no oraculo regido por Oriinmila, divindade da divinagao,
que possui dezesseis odu (signos) principais ¢ 240 omo-odi secundarios, os quais contém centenas de historias e
poemas sagrados de tradicdo oral que o fundamentam. O processo divinatorio resulta em inscricdo de sinais em
um tabuleiro de madeira chamado opén, revelados por Ifé e interpretados por Orinmila. Segundo Luiz L. Marins
(2012, p.) trazendo o texto sobre a criacdo, escreve que: “o itan mostra que Obatald prepara o ara (corpo) enquanto
Olodumare cria o émi (espirito), que coexistird com a ara no ayé, vindo entdo a ser um arayé (ser humano). No
instante de seu nascimento recebera de Oldodumare o Seu eémi (respiragdo). Idowu (1994, p. 21)”, apud In:
MARINS, L. L. Orisa didd ayé: obatala e a criagao do mundo ioruba. Africa, Sio Paulo. v. 31-32, p- 105-134,
2011/2012.
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modo de entender o ser ¢ frequentemente mal colocada como a condi¢@o ontologica
originaria do ser. O mal-entendido se torna a substitui¢ao da pluriversalidade original
ineliminavel do Ser. (Bhom, 1980 apud Ramose, 2011, p. 10)

Ensinar isso na escola ¢ reencantar o saber: ¢ afirmar que cada corpo carrega uma
historia que ndo comega no livro didatico, mas nos terreiros — de casa, da rua, das dguas, da
mata e outros — nas folhas do terreiro, nos canticos do tambor, nas travessias dos encantados.

Estas historias da presenga dos orixas entre os humanos foram transmitidas através dos
mitos contados em seus simbolos e cantados pelo tambor, pelos(as) velhos(as)
babalaos/ialorixas, através dos jogos de adivinha¢do, dominio maior do orix4a do destino, o
grande If4%. A complexa mitologia africana, que fora milenarmente preservada e legada até os
dias atuais, sobreviveu a varios processos de violéncias internas e externas tanto no continente
africano quanto na dispora for¢cada. Mesmo sofrendo alteragdes, esta mitologia foi maior que a
invasdo islamica, que as invasdes europeias, que a didspora advinda do processo de escravidao
na América colonial. E sobreviveu gracas a oralidade e a memoria africana em sua permanéncia
na Africa, e em seu espraiamento pelo mundo atlantico.

Dos orixas cultuados no Brasil, um dos mais populares ¢ Oyd, mais conhecida como
lansa. Esta deusa africana comecgou a ser cultuada primeiramente entre os iorubas. De acordo a
Prandi (1999, p.160), “Oyd, cuja origem geografica sempre foi considerada Tapa (Nupe),
passou a ser integrada no circuito religioso de Oyo, ramo do Yoruba”. Sao um grupo étnico da
Nigéria. E o grupo dominante nos estados de Niger e Kwara. E a sua adoragio passou a atingir
toda a extensdo das diversas etnias do mundo iorubano, fincando-se destacadamente em cidades
como Oyo, Kosso, Ira, Ifé, Ketu, regides que hoje compreendem uma parte da Nigéria e do atual

Benin.

64 Segundo Anthony Adékoya (1999) Orinmild é uma arqui-divindade de origem divina direta de Olédimareé, se
apresenta como “espirito puro”, ou seja, o logos, a energia pura que abarca todos os dons divinos, sendo
representado pela palavra, fonte de forca que impulsiona a energia vital. Oriinmild é o primeiro ser em espirito
criado por Olédiimaré para ordenar, coordenar e reordenar o mundo, a terra, e indicar o correto caminho aos seres
humanos para viverem em paz consigo mesmo, com 0s outros € com natureza. Na tradi¢cdo Yoruba, Adékoya
(1999, p. 63), para falar de Ortnmil4, tem como referéncia o Arabd de Ilé-Ifé, Sumo Sacerdote de Oriinmild-Ifa
no mundo concreto. Ensina o Supremo Sacerdote que Olédiimaré encarregou o seu primeiro filho, o nao-criado,
Orinmild, a irradiar a sabedoria e os conhecimentos a todos os seres humanos. A sabedoria de Orinmild esta
presente na religiosidade, na estrutura social e na politica dos Yoruba O nome Ifd inclui a raiz Fd (conter,
compreender, acumular, abragar, mediar, conciliar), Ifd@ quer dizer conhecimento, poder de compreensdo,
sabedoria, indicacdo de que todo o conhecimento originario do Yoruba e todas as possiblidades de alcangar a
compreensdo do humano e do césmico acham-se contidas no corpus literdrio de Ifa, segundo Wande Abimbola
(1976, s/p).“Ifa como um método”, o que, de certa forma, ¢ inovador e substancial, pois método tem o sentido de
via, caminho para se chegar ao conhecimento e & sabedoria Para Orénmil4 cumprir sua missao aqui no 4iyé (Terra),
ele traz consigo o Livro Sagrado denominado Ifa. Wande Abimbola (1985, p. 250) elucida que Ifa é um Ordculo
e um livro ndo-escrito pelos Yoruba, mas nele se encontra todos os conhecimentos, sabedoria e experiéncias,
historia, filosofia medicinal, matematica, e, para completar, na religido e culto a Oriinmila-Ifa se encontram
permeados de conhecimentos filosoficos da etnia Yoruba.
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Oya é o orixd dos grandes movimentos e das multiplas formas, senhora dos
redemoinhos que dangam entre o Orum (Céu) e o Aiyé (Terra), das curvas que desafiam os
caminhos retos do pensamento ocidental. Sua esséncia ¢ liberdade em estado de vento, ¢
transmutacdo incessante. Ainda que sua morada primeira seja o ar — € que a ela pertengam os
segredos do tempo atmosférico — Oya ndo se limita: atravessa com destemor os quatro
elementos, revelando-se presenca ancestral que se reinscreve no corpo da terra, do fogo, da
agua e do éter.

Em didlogo com Passos (2004), e com os fundamentos bibliograficos desta escrita
dissertativa, reconhecemos que Oyd se move como um principio rizomatico, como um saber
que ndo se fixa, mas que se espalha pelas encruzilhadas dos mundos e das cosmologias. E uma
entidade que encarna o transito como pedagogia, o deslocamento como episteme. No cruzo
entre os terreiros afro-brasileiros e os territdrios sagrados dos povos indigenas como os Gavides
do sudeste paraense, Oyd também sopra como vento ancestral, levando e trazendo memorias

que educam pela escuta do tempo, pela reinvencao da vida.

Oya-lansd, em suas feigdes de arrebatamento, inconformismo, coragem, atrevimento,
cavalga com seus mistérios por todos os elementos que comandam a natureza. Como
carne humana ¢ Oyd, como carne animal ¢ um bufalo sobre a terra e entre as folhas,
como mulher lotada de sensualidade, ¢ um rio, é agua; transformando-se em
tempestade € vento e chuva, depois como fogo, ¢ raio e relampago. (Passos 2004, p.
35)

lansd, senhora dos ventos e das tempestades, no cruzo com Santa Barbara, martir do
trovao, se entrelacam na memoria coletiva como expressoes distintas de um mesmo principio
ancestral: o poder feminino que atravessa os tempos ¢ os dogmas. Na pedagogia da
ancestralidade proposta em nossa intervencao, ambas figuram como forcas mediadoras entre
mundos — o ferreno e o espiritual, o racional e o intuitivo —, convocando uma educagdo que
valoriza os saberes do corpo, da oralidade e do rito. Um saber tamborizado.

Oya, senhora dos ventos e das tempestades, aquela que danga com as folhas e sacode
os céus, atravessa a historia como um corpo de rebeldia e sabedoria ancestral. Conta Verger
(1981) que, enviada por Xango para buscar o segredo do fogo, ousou experimenté-lo, tornando-
se também senhora das chamas. Esse gesto, que a primeira leitura parece desobediéncia, €, na
verdade, a reinvencao de si: Oyd ndo aceita o siléncio, ndo se curva a ordem estabelecida, que
reserva ao masculino o monopdlio do poder. Seu fogo nao € castigo, € palavra acesa, ¢ verbo

que danga e baia, que incendeia o mundo colonizado da escola.
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Oyd (Oia) ¢ a divindade dos ventos, das tempestades e do rio Niger que, em ioruba,
chama-se Odo Oya. Foi a primeira mulher de Xangé e tinha temperamento ardente e
impetuoso. Conta uma lenda que Xangé a enviou em missdo na terra dos baribas, a
fim de buscar um preparado que, uma vez ingerido, lhe permitiria langar fogo e
chamas pela boca e pelo nariz. Oid, desobedecendo as instru¢des do esposo,
experimentou esse preparado, tornando-se também capaz de cuspir fogo, para grande
desgosto de Xangd, que desejava guardar so para si esse terrivel poder. (Verger 1981,
p.168)

Tem sua figura, espelhada na forca sincrética de Santa Barbara, — mas lansda € lansd e
Santa Barbard ¢ Santa Barbard — que também enfrenta raios e trovdes — encontramos a
pedagogia do enfrentamento — a fé que desafia a prisdo, a tempestade que anuncia libertacao.
Ambas, Oya e Barbara, queimam os grilhdes do silenciamento imposto as mulheres negras, as
filhas do axé, as professoras da palavra viva. Quando Oyad cospe fogo, ela reescreve a
autoridade, mostra que saber também se gera no corpo, na coragem, no gesto que se recusa a
esperar a permissdo do outro para existir. Na sala de aula, sua presenga evoca uma filosofia do
movimento ¢ da ancestralidade: Oyd ¢ quem nos ensina a abrir caminhos com a ventania do
saber insurgente. Seu rio, Odo Oya, corre como curriculo vivo, rasgando a terra, cruzando
continentes e tempos, regando com memoria e encantamento o terreiro seco da escola. A
pedagogia de Oyad-Santa Barbara nos convida a romper, a girar, a incendiar a estrutura colonial

com o fogo sagrado da nossa historia.

Figura 15: Santa Barbara
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Fonte: https://mission.spaziospadoni.org/pt/Santo-do-dia-4-de-dezembro-Santa-B%C3%A 1rbara/.
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Santa Barbara, no sincretismo afro-brasileiro, ¢ a epifania catolica de lansd, senhora
dos ventos, dos trovoes e das tempestades. No terreiro de Santa Barbara, ela ¢ mais que uma
santa — ¢ uma guia ancestral, uma for¢a feminina em movimento, que rasga os céus com sua
espada de fogo e gira com os ventos da justica e da transformacdo. A figura 15 (quinze), traz
uma representagdo atravessada por essa poténcia dupla: a da martir cristd que enfrenta a
opressao do pai com fé inabalavel e a da guerreira de Oyd que danga nas tempestades para abrir
caminhos e libertar almas. E nesse encontro que se funda o Terreiro Santa Barbara, espago de
saber e de resisténcia, onde a pedagogia do corpo, da danc¢a, da palavra cantada e do siléncio

encantado transmitem conhecimento ancestral.

Figura 16: Santa Barbara no Congd do terreiro
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Fonte: Acervo fotografico de José Evandro Silva Oliveira

A sua presenca, no conga do terreiro-pesquisa, pulsa como assentamento de um saber
que ndo se acomoda nos livros, mas que se canta, se danca, se chora e se reverencia. As cores
que a enfeitam — vermelho do sangue vital, branco da paz em movimento, azul do céu que ruge,
roxo da ancestralidade que cura — ndo sdo ornamentos, mas signos vivos, traducdes do axé que
comunica mundos. As contas entrelacadas em seu peito, vermelhas e brancas, sdo fios de
memoria, caminhos de energia, teias pedagodgicas que costuram corpo, territdrio e
transcendéncia.

No Terreiro Santa Barbara, ndo ha separacdo entre filosofia e liturgia. Ali, lansad ¢
principio epistemologico: € ela quem convoca a tempestade para desalojar certezas coloniais,
quem sopra o vento da duvida para abrir espaco ao saber encantado e quem danga a gira da vida

para ensinar que aprender ¢ também tocar, girar, transmutar, libertar. Essa escritura, ndo
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descreve — ela incorpora esses conhecimentos. O Terreiro Santa Barbara, lansd nao € objeto
de estudo, mas sujeita pedagdgica, mestra da gira filoséfica que ensina com trovdes e flores.
Ao reconhecer lansd/Santa Barbara como sujeita pedagogica, nosso estudo desloca a
trilha do conhecimento da abstragdo eurocentrada para a vibragdo do corpo-ritual, onde o
aprender se dé4 na gira, na folha, na fumaga, no tambor, no axé. Esse saber ndo se fecha em
categorias fixas, mas se move como o vento de Oyd — libertador, provocador, criador. Um gesto
filosofico que se recusa a neutralidade e se compromete com a memoria ancestral como
horizonte ético e politico. Por isso essa escrita que se constroi com palavras e presengas, escuta
o toque dos tambores e a voz das Iyds, reconhecendo que o saber se faz também com perfume

de alfazema, com talco, com o som do vento e com o respeito ao sagrado que danga. Assim:

O Conga: o saber encarnado como mapa de resisténcia

Ao adentrar o espaco do Terreiro Santa Barbara, no bairro de Sdo Félix, em Maraba-
PA, ndo encontro apenas um lugar sagrado, mas um campo epistémico, um territorio de saber
e resisténcia. O Congd, com sua composicao estética vibrante e sua organizagdo simbolica,
constitui-se como uma cartografia social viva — uma pedagogia encarnada no territério, onde
os saberes ancestrais ndo estdo apenas representados, mas atualizados no cotidiano do culto, da

memoria e da convivéncia.

Figura 17: Conga do Terreiro Santa Barbara
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Fonte: Acervo fotografico de José Evandro Silva Oliveira

Escrevo aqui como quem traga um mapa afetivo e politico. Um mapa que ndo ¢

geografico, mas um mapa-corpo, tragado a partir das experiéncias vividas, dos deslocamentos
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da fé, das formas de organizacao espiritual que informam e conformam modos de viver, resistir
e ensinar. O Conga ¢ um livro-terreiro com os segredos do encantamento, onde se inscrevem
séculos de saberes interditados pelas violéncias do colonialismo, mas que seguem pulsando —
nos retratos, nas imagens sincréticas, nos enfeites coloridos, nas flores que desafiam o tempo.

No topo da parede amarela, leem-se duas sentengas que organizam o pensamento:
“Ciéncia é um mistério” e “Deus é um pai”. Essas frases revelam uma cosmologia que recusa
a cisao moderna entre fé e razdo. A ciéncia aqui nao ¢ dominio do técnico ou do calculo: ¢
sabedoria que se deixa atravessar pelo incognoscivel, pelo invisivel, pelo encantado. Essa
proposicdo sintetiza o que proponho ao longo deste estudo como uma filosofia da
ancestralidade, onde o saber ¢ sempre atravessado por um principio de escuta, corpo e
comunidade.

As imagens cat6licas que preenchem o altar ndo podem ser lidas apenas na superficie
iconografica. Sao mascaras protetoras de uma cosmologia afro-brasileira que foi forcada ao
disfarce e a codificagdo. Santa Barbara ¢ lansa, Nossa Senhora da Conceicao ¢ Oxum, Sdo Jorge
¢ Ogum — e € nessa sobreposicdo, ou seja, nesse cruzo, que se encontra a pedagogia da
encruzilhada. O povo de Aruanda® se manifesta em siléncio visivel, habitando a materialidade
dessas imagens com uma forga que escapa as interpretagdes lineares. Trata-se de uma pedagogia
espiritual, performatica ritualistica coletiva, que organiza a vida como rito € o rito como
ensinamento.

A inscri¢dao costurada na saia branca do altar — “Salve a linha branca e o povo de
Aruanda” — é também um grito politico. Um gesto de afirmacao de pertenca. A linha branca
ndo representa neutralidade, mas aponta para um conjunto de entidades que atuam com dogura,
com acolhimento, com firmeza protetora. S3o os Pretos-Velhos, os Caboclos, os Exus e
Pombagiras que ali, mesmo ndo nomeados diretamente, constroem uma pedagogia da memoria
e da reexisténcia. O Congd €, assim, um territorio-terreiro de ensinagem e aprendizagem, uma
sala de aula dos interditos — daquilo que a escola hegemonica silenciou, exotizou ou demonizou,
mas que insiste em ensinar, em ndo apagar o fogo do conhecimento afro-indigena da Amazdnia
ocidental.

A demonizagao do culto, principalmente em relagdo a entidades como os exus e sua

versao feminina, as pombagiras, vistos pela sociedade hegemodnica como um desafio a moral e

8 Em um contexto religioso da Umbanda, o termo "Povo de Aruanda" refere-se a um grupo de entidades espirituais
de luz que atuam como guias e protetores, auxiliando os médiuns e a comunidade umbandista. Aruanda, por sua
vez, ¢ entendida como uma coldnia espiritual, um local onde essas entidades residem e de onde irradiam suas
energias e influéncias positivas.
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a ética catolica, reproduz um histérico de sistematicas persegui¢des de terreiros, atreladas a
discriminacao racial, considerados antagonismos a vida moderna

Um outro aspecto geralmente associado a Umbanda ¢ que ela apresenta caracteristicas
menos ligado a regras e formalismos, mais proxima ao campo da oralidade e da espontaneidade
poética, sendo seus mitos e saberes narrados e construidos coletivamente. Essa caracteristica
mostra-se potente na escuta e transmissao de memorias. Pela via dos sentidos ligados ao corpo,
enunciados por metdforas e metonimias na forma de cores, gestos, musicas, dangas e rituais,
essa religiosidade reconfigura no plano espiritual enredos de vivéncias historicas como sintese
de valores simbolicos amerindio-africanos, muitas vezes maltratados pela cultura eurocéntrica.
No pantedo espiritual umbandista ndo se estabelecem fronteiras rigidas ou divisdes precisas,
mas uma rede combinatoria entre orixds, guias e santos catélicos que compdem um conjunto
elaborado de saberes e fazeres no Conga.

Essa cartografia que se revela no Congd ¢ um capitulo vivo de uma historia de
resisténcia epistémica. Ele ndo apenas guarda saberes: ele produz, atualiza, ensina e
con/in/voca. E nesse sentido que o considero parte da estrutura tedrica desta dissertagdo. Nao a
tomo como objeto de analise externa, mas como sujeito e sujeita de pensamento, como matriz
geradora de conceitos e categorias que me permitem repensar a filosofia, a educacao e a politica.

Ao aproximar a filosofia da ancestralidade da cartografia social, me apoio nas
proposicdes de autores como Deleuze e Guattari (1995), para quem o mapa ndo representa, mas
produz territorios de saberes, € nos saberes afrodiasporicos presentes em Sueli Carneiro (2005),
Eduardo D. de Oliveira (2019) e Muniz Sodré (2017), que nos convocam a pensar com o corpo,
com a histéria e com a palavra ritualizada. A epistemologia do Congd nao é menor que a
epistemologia da academia. E outra, e por isso fundamental. Vejamos o que escreve Muniz

Sodré (2017) em Pensar Nago:

“O Congd ndo ¢ apenas um espaco devocional, mas um /dcus de enunciacdo de uma
filosofia encarnada, que se estrutura a partir de uma racionalidade afro-diasporica
fundada na corporeidade, na ancestralidade e na presenca simbolica. Seus signos —
imagens, objetos, cores, gestos — nao sdo meros ornamentos litirgicos, mas conceitos
vivos em ato, condensando memorias coletivas, fundamentos politicos e forgas
espirituais em constante atualizagdo. E, portanto, um territorio de pensamento
insurgente, onde a linguagem do axé se traduz em epistemologia do corpo.” (Sodré,
2017, p. 33)

O Terreiro Santa Barbara, como outros espacos de matriz afro-brasileira e indigena
na Amazonia, compde um mosaico de saberes que foram subalternizados que operam como

nacleos contra-hegemonicos de formagdo humana. Sao esses espagos que desafiam a escola a
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se repensar: ndo mais como Unica instancia do saber legitimo, mas como possivel aliada na luta
contra o epistemicidio.

Ao escrever esta parte do trabalho, inscrevo também uma escolha metodologica: a da
escuta radical. Uma escuta que reconhece no Congd ndo uma alegoria religiosa, apenas, mas
um espago de enunciagdo filosofica. Um lugar onde Exu ainda ndo foi representado s6 com
imagem, mas onde sua presenca organiza 0 movimento, a troca e a abertura. Um espago que
me ensina que a filosofia, se quiser ser antirracista, precisa comecar pelas bordas, pelo
atendimento ao chamado ao baiar filosofico do/no Congd-terreiro.

Em Maraba, onde o calor da terra pulsa como tambor da Mata ¢ da Africa e o rio
sussurra cantos de antes do tempo, Terecd, Pajelanca e Umbanda ja ndo apenas coexistem —
entrelacam-se como raizes sob a terra viva, costurando um campo epistemoldgico que desafia
a cisdo moderna entre razdo e espiritualidade. Nao ¢ simples convivéncia de praticas
mediunicas, mas sim a emergéncia de um saber encarnado, gestado na presenga dos encantados
— esses que nao morreram, porque nunca nasceram no molde ocidental da carne.

No coragdo dessa tessitura, o Terreiro de Santa Barbara se ergue nao apenas como
espaco de culto, mas como territorio filoséfico, terreiro-escola onde os orixas, os pretos velhos,
e os encantados ensinam com vento, com as folhas, as dguas, com fogo e com canto. Ali, o
conhecimento se dd no corpo em transe, no chio batido de danga, nas folhas maceradas, nos
pontos riscados que desenham ontologias ndo lineares. E ali que os saberes da floresta e das
aguas — transmitidos pela Pajelanga indigena e cabocla — encontram os cantos do Tereco, onde
os encantados sdo entidades sagradas que jamais conheceram a morte, seres que existem a
revelia da racionalizagdo da fé, pois escapam a logica do fim.

No Terecd, os encantados ndo evocam saudade dos mortos, mas presenga viva de um
mundo que insiste, que pulsa, que resiste. Sdo presencas que fundam uma filosofia outra: ndo a
que nasce do medo do caos, mas a que danga com ele. Sdo saberes contados nas noites de vela
e tambor, onde o axé corre como rio ¢ a oralidade reconstr6i mundos que o papel tentou
silenciar.

Os encantados, estes seres liminares que caminham nas beiras do visivel — sdo a
pulsagdo comum entre esses mundos. Na Pajelanc¢a indigena — “Brinca pajé, pajé ndao quer
brincar,; Pega teu penacho e sacode o maracd "% — e na cabocla, eles/elas sdo vozes das dguas
e das matas, presencas que se revelam em sonhos e ressoam nas folhas e nas rezas. Suas historias

ndo se encerram em livros, mas fluem nas palavras dos mais velhos, atravessando geracdes

6 Cantiga de Cura/Pajelanga — Terreiro Fé em Deus (Sdo Luis-MA)
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como correnteza mansa e firme. No Tereco, sdo corpos espirituais que jamais conheceram a
travessia da morte: ndo morreram porque nunca nasceram sob a ldgica da carne, sdo eternos,
sdo antes e além.

Na Umbanda praticada no Terreiro Santa Bdrbara, os encantados ndo apenas se
apresentam como uma linha propria, a Linha dos Encantados®, mas se revelam como
mediadores que atravessam os diversos dominios litirgicos: participam dos ritos da Pajelanca,
do Tambor de Mina, do Terecé e da propria Umbanda. Sdo, portanto, entidades de travessia,
que rompem fronteiras ¢ desestabilizam categorias fixas. A sua forga estd no transito — e € esse
transito que inspira uma filosofia da ancestralidade capaz de ser acolhida pela escola publica
como pratica de reexisténcia.

Encantados ¢é transgressao. Com referimos, o encantado ¢ uma categoria em transito
que podemos discutir a partir de um sentido politico em que as populagdes africanas e indigenas
ndo s6 reconfiguram uma categoria de entidades, mas também concebem um mecanismo em
que exista uma continuidade de saberes, cosmologias, tradicoes, resistindo ao apagamento
epistemologico ocasionado e dominado pelo sistema colonial.

O Terreiro de Santa Barbara, entdo, torna-se ponto de encruzilhada entre mundos,
onde a Umbanda ndo ¢ apenas religido, mas pedagogia do vivido, onde a Pajelanca ¢
cosmovisdo viva, onde o Tereco ¢ forca encantada que desautoriza o epistemicidio. Nele, a
ancestralidade ndo ¢ passada — ¢ presenca insurgente, ¢ filosofia encarnada que educa, cura e
movimenta. Em Marabad, a floresta pensa, o rio fala, o terreiro ensina. E os encantados seguem
caminhando entre nos, reencantando o saber e descolonizando o sensivel.

E nesse mundo de encruzilhadas — o Terreiro Santa Barbara — onde os tambores do
Tereco, da Pajelanga, do Tambor de Mina e da Umbanda se entrelagam, onde nao ha linha reta:
hé espirais. Ha travessias. E nesse chdo de encruzas que se firma o passo leve e firme de Pena
Branca, encantado que vem montado no sopro da mata, vestindo a umidade do orvalho e o
siléncio atento do cacador. Ele ndo fala alto. Sua presenga ensina pelo gesto, pela flecha que
ndo erra, pelo conselho que ecoa como vento entre folhas. Pena Branca ¢ da linhagem dos
Encantados, mas como todo encantado que se faz no Terreiro de Santa Barbara, ele ndo aceita

a prisao dos nomes nem dos limites. Ele danga com os mestres da floresta e acende o cachimbo

87 Segundo Mundicarmo Ferreti (2008): “Uma das encantarias maranhenses mais conhecidas ¢ a da mata de Codo,
no interior de estado, onde reina Dom Pedro Angasso e Rainha Rosa e, onde Légua Boji Boa comanda uma grande
linha de caboclo. Fala-se também que onde tem mata tem Curupira (ou Surrupira) e varios encantados que
assumiram formas de animais: calangos, lagartixas, jacarés, macacos, borboletas, onga e outros. E, tanto na regido
litoranea quanto no interior, existem rios, lagos, pogos e nascentes conhecidos como moradas de Maes d"Agua e
de encantados que ja apareceram a alguém como cobras, peixes, botos e outros animais”. In: Apresentado no VI
Seminario de Ag¢des Integradas em Folclore. Sdo Paulo, 2008.
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com os caboclos da Umbanda; canta com os encantados do Tereco e sopra cura com os pajés

da mata.

Canta Juliana, “Louvacdo Ao Caboclo Pena Branca”

Nao tem distancia

Nao importa o caminho
Nao ha fronteiras

Que possa me impedir

Seja onde for

Eu vou louvar esse caboclo
Que me criou

E me ensinou a lhe seguir

L4 na aldeia onde os tambores tocam

Retine mogo, velhinho e crianga

Clareia, luar clareia

Clareia a aldeia de seu Pena Branca

Clareia luar clareia

Quem tem fé nesse caboclo ndo perde a confianga

Oké, caboclo

Seus filhos querem lhe agradecer
Oké, caboclo

Senhor da mata virgem

Venha sempre me valer

Oké, caboclo

Seus filhos querem lhe agradecer
Oké, caboclo

Senhor da mata virgem

Venha sempre me valer

Nao tem distancia

Nao importa o caminho
Nao ha fronteiras

Que possa me impedir

[...]%¢

68 Ponto de Caboclo Pena Branca.
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Figura 18: Caboclo Pena Branca

Fonte: https://www.raizesespirituais.com.br/caboclo-pena-branca-chegou-pra-trabalhar/

Ele caminha, vem na linha de Oxdssi, o rei das matas, cacador de uma s6 flexa,
guardido dos saberes verdes — os saberes da mata. Oxdssi ndo disputa o espago com Pena
Branca. Eles se olham e se reconhecem. Sao irmaos de seiva e siléncio. Oxossi € Orixa, sim —
mas no Terreiro de Santa Barbara, ele também ¢ ponte. Comunga das ervas, dos bichos, do
canto dos passaros, do que ndo se escreve. Com ele, a floresta ndo € s6 cendrio: € biblioteca
viva, € templo.

Pena Branca e Oxdssi, nesse terreiro, fundem seus caminhos numa mesma trilha de
resisténcia. Sao mestres do transito, da desobediéncia as categorias rigidas impostas pela 16gica
colonial. Sao saberes que escorrem por entre as brechas, que escapam ao curriculo engessado,
mas que podem, e devem, ser chamados a sala de aula como filosofia da ancestralidade.

Na escola publica, seu axé se faz reexisténcia: ensina que conhecimento também se
veste de penas, se deita no chao batido, fuma cachimbo em siléncio, observa o voo do gavido e
recolhe o remédio na raiz, macera as folhas para extrair saber. Ensina que filosofia ndo esta
apenas nos livros, mas também no ponto cantado, no corpo em transe, na escuta profunda da
natureza. Pena Branca e Oxossi, no Terreiro de Santa Barbara — “Nao tem distancia” / “Nao
importa o caminho” / “Nao ha fronteiras”, tudo nos convoca a pensar que ¢ também cagar:
cagar sentido, cagar cura, cagar liberdade. E é nessa cacada sagrada que a escola se reencontra

e re-encanta com a mata e com o encantamento de existir de outras formas.



187

Figura 19: Oxossi o Rei das Matas

Fonte: Oxossi cagador — arte: Jorge Grisi
https://embarquenaviagem.com/2025/01/20/quem-e-oxossi-a-historia-do-rei-das-matas/

Na batida do tambor o pensamento se solta, e a pedagogia se afasta das carteiras
enfileiradas e se embrenha no mato cerrado da escuta. E, no terreiro da escola, se baia na
circularidade. Porque quando Pena Branca baixa no corpo de um filho ou de uma filha de
santo, ¢ o proprio pensamento ancestral que se materializa — pensamento que nao se separa do
corpo, da emogao, do gesto curador e cuidador. Ele ndo explica, ele mostra. Mostra com a calma
das matas profundas, com a firmeza de quem conhece o tempo das folhas. E Oxdssi, quando se
manifesta, ndo vem apenas como guerreiro. Vem como aquele que sabe esperar. Vem como
aquele que caminha sozinho na mata, atento a cada som, a cada cheiro. Seu saber ¢ o da
precisdo, da observacao que transforma siléncio em gesto certeiro. Na escola, ele nos ensina a
importancia do olhar atento, da escuta ativa, da cosmopercepg¢do, da relagdo com o tempo da
aprendizagem que ndo se apressa, mas amadurece como fruto no galho. Aprendizagem que se
come-alimenta desse saber.

No Terreiro de Santa Barbara, esses dois se entrelacam como cipd e tronco. Pena
Branca abre caminhos de cura com suas palavras baixadas; Oxossi firma a forca da

coletividade, lembrando que nenhum saber se sustenta sozinho. O que héa entre eles ¢ o
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encantamento: esse estado de saber que se vive e ndo apenas se explica. Um saber que pode
ensinar a escola publica a importancia da circularidade, da oralidade, da corporeidade como
territorio de aprendizado.

Eis a proposta: fazer da escola um terreiro-floresta de sentidos, onde a racionalidade
eurocéntrica possa se flexionar diante da sabedoria encantada. Onde o curriculo se abre para
outros modos de vida que resistem ao apagamento. Onde a filosofia da ancestralidade se
inscreva como pratica cotidiana, ndo apenas como tema de um projeto pontual. Porque Pena
Branca nao vem sé para ser louvado, ele vem para ensinar. E Oxdssi ndo vem sd para ser
cultuado, ele vem para inspirar. Ambos nos convocam a repensar o lugar do saber, a desfazer
0s muros entre terreiro e escola, entre mata e quadro-negro - que ja foi verde e que hoje € branco
- entre espirito € pensamento. Na encruzilhada.

Exu me ensina a pensar a partir da encruzilhada, e € nessa ética do movimento que esta
carta se firma. Com Renato Noguera (2019), compreendo que pensar desde Exu ¢ fugir da
fixidez. Exu ndo admite estabilidade; ele ¢ o filosofo do transito, do duplo sentido, do riso diante
da seriedade autoritaria do saber académico. Exu filosofa pela boca torta da rua, pela gargalhada
da Pombagira, pela davida que abre caminhos. E com Exu que atravessei esta pesquisa. Se Santa

Barbara ¢ a senhora dos ventos, Exu ¢ quem me abriu o portao.

Figura 20: Mesa Ritual de Exu (Mesa de firmeza coletiva) — Festa de Exu —

Terreiro Santa ]3&:bara — 13 de r?;a‘_iqrde 2025

Fonte: Acervo fotografico de José Evandro Silva Oliveira

No Terreiro de Santa Barbara, sob os panos floridos, diante das panelas de barro e

folhas verdes, Exu se faz presenca inaugural e caminho. E ele quem abre caminhos para os
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saberes ancestrais que a Mae Doguinha guarda na carne e no canto: como entidade de croa. Exu
ndo ¢ apenas guardido de sua cabeca espiritual, mas a propria dobra filoséfica de sua existéncia:
aquele que a conecta com o mundo e com o axé das encruzilhadas. Exu, neste terreiro, se senta
ao lado do tempo, mastiga o segredo das folhas e sopra nos ouvidos atentos de mae Doguinha
a palavra cifrada dos encantamentos. Ele ¢ a pedagogia do movimento, da divida, da
transgressao criadora — e Mae Doguinha ¢ a filha escolhida para ofertar ao mundo a pedagogia

do tambor, do afeto e da comida partilhada.

“Me convidaram para baiar na Mata
O Tambor da Mata vai virar

Vai virar, vai virar

O Tambor da Mata vai virar

Me convidaram para baiar na Mata
O Tambor da Mata virou

Ja& virou, ja virou, ja virou...”
(Ponto do Tambor de Mina)

O saber que ela partilha ndo cabe em curriculos rigidos, mas cabe na cuia, na esteira,
no corpo que balanca entre o passado e o porvir. Cabe no terreiro. Em sua astucia de mestre dos
atalhos, Exu revela a ela que ensinar é encruzilhar o tempo, é temperar o agora com o axé dos
que vieram antes. Assim, a pedagogia de Mae Doguinha ndo se pretende neutra ou domesticada:
ela é corpo-vivéncia, ¢ filosofia do assentamento/terramento que convoca seus filhos, suas
filhas, “moco, velhinho e crian¢a” a pensar com o com o coracdo, com o tambor. Na partilha
do padé e no siléncio das folhas trilhadas, ela ensina que toda educagao ¢ rito — e todo rito, se

verdadeiro, é também revolugao-transformacao.

Figura 21: Mao_gumha (ao gen'gro) - 1;“ es
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ta para Exu — 13 de maio de 2025

Fonte: Acervo fotogr-éﬁco de José Evandro Silva Oliveira
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A croa que o orixd da mensagem lhe oferece ¢ feita de caminhos: ndo apenas aqueles
abertos sO para o sagrado, mas os que se fazem no terreiro da escola, onde essa pesquisa se
desenha. Pois quando Mae Doguinha senta-se a frente dos potes de barro e das flores brancas,
¢ Exu quem firma sua cabeca, quem sopra seu verbo, quem conduz sua missao de ensinar com
o corpo e com a tradi¢do. Neste rito, o senhor das porteiras ndo € so entidade: ¢ método, ¢ ética
da presencga, ¢ filosofia viva que caminha com Mae Doguinha. Sua feitura ¢ de fogo e de
palavra, € encantamento que desafia o silenciamento da epistemologia colonial. Com ele, a Mae
Doguinha caminha entre os mundos, ofertando saberes que ndo cabem nos livros, mas que
reverberam nos corpos encantados do povo que aprende.

A pedagogia de Exu, através da Mae Doguinha, € pratica encarnada. Ensina-se ndo
com lousa e giz, mas com o pildo, o canto, tambor e com o siléncio. Ensina-se com a partilha
da comida e o preparo do ebo. Ensina-se na ética do respeito e do tempo da folha.

Exu, neste sentido, € o principio didatico da desobediéncia criadora. Ele permite que
Mae Doguinha escape das formas ocidentais de pensar o saber. Exu ndo impde verdades, ele
pergunta com astucia. Ele zomba da rigidez. Ele danga no caos e, dangando, organiza. A croa
que ele firma sobre a cabeca da Mae Doguinha ¢ feita de perguntas, de caminhos multiplos e
de risos que sabem das dores. Nela, a oralidade ¢ lei, ¢ tradi¢cdo viva. O segredo ¢ saber. O riso
¢ critico.

A lideranca espiritual de Mae Doguinha, em didlogo com Exu, encarna um tempo que
nao se curva ao relogio — um tempo vivido em dobras, em retornos, em presenga. Nao € linha
reta, mas espiral que danca. E redemoinho de Jansd. O que ela vive hoje ja foi vivido pelos seus
e serd vivido pelos que virdo. Exu ¢ o guardido desse tempo em movimento, que ndo se fecha
nem se repete, mas se reinventa. E com ele que Mae Doguinha conduz seu povo, sua casa e,

agora, sua travessia no campo da educagao.

Figura 22: Festa para Exiiem 13 de malo de 2025
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Fonte Acervo fotograﬁco de José Evandro Sllva Ohvelra
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Esta pesquisa se inscreve também no horizonte da tradi¢do oral, compreendida como
tradi¢do viva de memorias coletivas, como um sistema de pensamento, transmissao de saberes
e construgdo de realidade. A palavra viva €, nesse contexto, um meio de armazenar e atualizar
a experiéncia coletiva. Como afirma Amadou Hampaté Ba (1962, p. 61), sdbio maliano “na
Africa, quando um velho morre, ¢ como se uma biblioteca tivesse queimado”, indicando, assim,
que o conhecimento ancestral esta nos corpos, nas vozes, nos gestos, nos rituais.

A trajetoria ancestral de Mae Doguinha, guardia dos saberes do Terreiro de Santa
Barbara, foi recolhida e escutada em um tempo que ndo € apenas cronologico, mas ritual e
simbolico. O relato se deu no espago sagrado do terreiro, durante visita de pesquisa entre 03 a
07 janeiro de 2025, onde a conversa brotou ndo como entrevista formal, mas como um ato de
partilha ancestral, proprio da tradi¢cdo oral africana: narrar ¢ também ensinar, curar ¢ lembrar.

O que segue ndo € mera transcri¢ao, mas oralitura, como propde Leda Maria Martins
(2017), uma escrita da oralidade que respeita seus ritmos, pausas, repeti¢des, siléncios e
sentidos rituais. Mde Doguinha compartilhou a experiéncia de seu primeiro chamado de Exu,
aos treze anos de idade. E fez isso sentada num banquinho de madeira, passando um pano no
rosto como quem limpa a memoria antes de oferecé-la. O encontro aconteceu sob a atmosfera,
a energia-axé viva do proprio terreiro, espago-lugar de memoria, cultura e fé. Com autorizagao
da entrevistada, a fala foi registrada, transcrita e, posteriormente, elaborada poeticamente a
partir da escuta atenta de seu ritmo, pausas, siléncios e afetos, respeitando, portanto, o principio
da oralitura, conforme nos ensina Leda Maria Martins (2017). Veja os trechos a seguir da

entrevista em 07 de janeiro de 2025:

“Oh, meu fio... deixa eu te dizé uma coisa que num é todo mundo que sabe, nio.
Quando Exu chegou pra mim, foi numa sexta-feira calada, de lua escondida e tambor
batendo certo que s6. Mas eu num quis, ndo. Botei for¢a pra dentro e resisti. Tudo
tremia ca por dentro, e meu corpo esquentdé dum jeito que ndo era daqui, ndo. Mesmo
assim, fechei os zo6io e cerrei os dentes. Era medo, meu fio. Medo de mim mesma.
Medo de sé€ o que eu ja era sem sabé direito ainda. Era como se minha alma ja tivesse
ido, mas meu pensamento ficava tentando puxa ela de volta.” (Mae Doguinha:
entrevista em 07 de janeiro de 2025)

Com apenas treze anos, a narradora se viu interpelada por uma for¢a que excedia a
compreensdo “raciona” da infancia. O chamado de Exu ndo foi apenas espiritual: foi também
existencial. A recusa inicial ¢ reveladora dos conflitos entre o tempo do corpo e o tempo do

orix4, entre o desejo de permanecer na infancia e o peso simbolico da iniciagao.

“Olha, meu fio... ter so treze ano e £Fxu me chamar... num ¢ coisa pouca, ndo. Naquele
tempo, eu nem sabia o que era aquilo. Nem entendia. Era como se, de repente, ali no
mei da sala, o chdo tivesse abrido de mansim, igual quem vai contano segredo baixim



192

no ouvido, e tivesse olhado 14 dentrinho de mim e falado com forga: ‘Vai, fia. Teu
caminho comega ¢ agora.’

E eu? Eu fiquei foi parada, meio zonza da cabega, com o peito bateno ligeiro que nem
tambor de toque. Ainda queria era brincar de boneca, correr na rua, fazer tranga nas
amiga, da risada a toa... Eu num tava pronta pra escuta santo nenhum, ndo...

Mas Exu, ele num espera, nio.

Quando chama, ¢ porque ja sabe — sabe que a gente, mesmo sem sabé, ja ta pronta.
E foi um susto bonito, sabe? Daqueles que a gente s6 entende depois, com o tempo
passando devagar. Na hora, parecia que a crianga em mim queria ficar mais um
tiquinho, mas Exu ja tava abrindo estrada pra outro rumo. E ai, fio, num tem mais
volta, ndo. B seguir. Mesmo caindo, mesmo sem entender, ¢ ir... tropecano, dangano,
perguntano... mas indo.” (Mae Doguinha: entrevista em 07 de janeiro de 2025).

No contexto da tradi¢do oral-viva, da oralitura, o que se manifesta ¢ uma subjetividade
em disputa, marcada por uma infancia periférica, feminina e mediada pela religiosidade. A voz
de Mae Doguinha carrega ndo apenas seu drama individual, mas o de muitas outras meninas
cujas experiéncias sdo apagadas pelas narrativas oficiais da infancia. Aqui, a iniciagdo nao ¢
uma ruptura com o brincar — mas sim a transi¢dao entre mundos, marcada por medo, resisténcia

e, depois, acolhimento.

“Minha mae nem precisava gritar, ndo. Era s6 aquele olhar de lado... de canto, sabe?
Cortava que nem gilete boa. Quando ela mandava aquele olho, ja era o aviso: ‘Ta
certo, Doguinha... corre, se tu for valente. Mas escuta: cabega que nasceu sclada
com o destino, num adianta correr, ndo. Passo ligeiro num engana santo, e vassoura
de palha ndo varre sina feita. Tem caminho que ja vem grudado na alma da gente,
costurado na carne desde antes da gente nascé.” (Mae Doguinha: entrevista em 07
de janeiro de 2025).

A fala de Mae Doguinha aparece como contraponto geracional e pedagodgico. Nela,
reside a sabedoria dos que ndo impdem, mas acompanham. A escuta do tempo do outro, nesse
caso, ¢ também forma de transmissdo de saber, que respeita o caminho da flor que se recusa a

abrir. Exu, como figura central da experiéncia narrada, ndo ¢ forca que domina — € presenca que

espera 0 momento da compreensao.

"Fiquei foi esperando, né. Esperando calada, como quem carrega peso sem saber de
onde veio. E fui empurrando os dia tudo, fingindo que ndo era comigo. Mas chegou
uma hora que o corpo deu de cansar de mentir. A alma comegou a chamar baixim no
peito. Ai o tambor veio — veio como quem chama a gente pelo nome. O chao
esquentou devagarzinho, igual fogdo de lenha quando a lenha é boa. No meio da noite,
o cheiro da pipoca me pegou pelo nariz, me puxou da cama. Era a casa toda falando:
“Vai, mulher. E tua hora. E agora.”” (Mée Doguinha: entrevista em 07 de janeiro de
2025).

Esse trecho evidencia o que chamamos de tempo da memoria encarnada — um saber

que pulsa pelo corpo, pela musicalidade, pelo cheiro, pelo calor. A narrativa performa o tempo



193

da iniciagdo como acontecimento sensivel, inscrevendo Exu como entidade pedagogica, que

educa o corpo para reconhecer sua propria verdade.

“Foi ai que eu parei de lutar. Nao foi de fraqueza, ndo. Foi que eu entendi... entendi
com o corpo, com o fundim do peito. Me entreguei ndo foi pra perder, foi porque eu
vi que era aquilo mesmo, que era pra mim. Que brigar mais era que nem bater em
maée: doi na alma.” (Mae Doguinha: entrevista em 07 de janeiro de 2025).
Rendig¢ao, aqui, € reencantamento. E a aceitacao daquilo que ja se era, antes mesmo de
se saber. A tradi¢do oral-viva de Mae Doguinha nos mostra que o pertencimento religioso,
quando narrado por suas protagonistas, ndo ¢ adesdo dogmatica. E reconhecimento profundo

de uma identidade ancestral.

“Eu sou filha de Exu, sim. Mas ele ndo ganhou de mim na marra, ndo. Foi no passo
do tempo, quietim, me cercando de mansinho. Néo foi grito, foi jeito. Me pegou foi
na dobra da vida, naquelas encruzilhada bonita que so6 ele sabe fazer — onde a gente
ndo sabe se vai ou fica, mas sente que chegou.” (Mae Doguinha: entrevista em 07 de
janeiro de 2025)

“Me pegou foi na dobra da vida, naquelas encruzilhada bonita” (Mae Doguinha). A
encruzilhada, simbolo maior de Exu, torna-se também metafora do proprio relato. Entre o
passado vivido e o presente narrado, a tradi¢do viva constroi caminhos e encruzilhadas. O
terreiro, o tambor, a pipoca, a mae de santo, o cheiro, tudo compde o terreiro de aprendizagem-
saber de uma memoria encarnada, cujo valor ndo ¢ apenas o que diz, mas o modo como faz

viver aquilo que diz.

“Sarava, meu pai Exu, que me ensinou no passo torto da vida. Sarava pra minha mae
— de sangue e de f¢ — que me botou no mundo e no santo. E sarava pra todo mundo
que, igual eu, primeiro empurrou com o peito duro... mas depois abriu flor no meio
da pedra. Porque tem hora que a gente resiste, né? Mas depois aprende que flor
também ¢ for¢a.” (Mae Doguinha: entrevista em 07 de janeiro de 2025).

Ao final, Mae Doguinha nos oferece nao so seu testemunho, mas um convite ético e
pedagogico: reconhecer o valor das vozes que resistem, florescem e transformam a dor em
caminho. A tradi¢do viva, nesse sentido, ndo ¢ apenas método. E territorio rizomatico de cura,
encruzilhada de mundos.

A historia de Mae Doguinha € mais que biografica; € ancestral, coletiva e simbolica.
Sua narrativa nos leva a pensar as relagdes entre infincia, espiritualidade, corporeidade e

resisténcia no contexto das religides de matriz africana.
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Ao pensar o Terreiro de Santa Bdarbara como espago de saber, de linguagem e de
pensamento, aproximamo-nos de a nocao de “performance do tempo espiralar”, como nos
ensina Leda Maria Martins (2017). A gira, com seus corpos em transe, seus pontos cantados e
seus movimentos circulares, ndo apenas representa o sagrado, mas o encena enquanto tempo
vivo, descolonizando a ideia de linearidade ocidental do tempo e afirmando a ancestralidade

como presente continuo. Como nos demostra a autora na sua escrita:

A ancestralidade ¢ clivada por um tempo curvo, recorrente, anelado; um tempo
espiralar, que retorna, restabelece e também transforma, ¢ que em tudo incide. Um
tempo ontologicamente experimentado como movimentos contiguos e simultaneos de
retroacdo, prospeccdo e reversibilidades, dilatacdo, expansdo e contengdo, contragdo
e descontracdo, sincronia de instancias compostas de presente, passado e futuro
(Martins, 2017, p.25).

Essa cena sagrada se configura também como um espago de insurgéncia comunicativa,
onde a linguagem ndo ¢ so racional, mas vibracional, emocional e espiritual. Aqui, podemos
trazer Muniz Sodré (2017), que nos convida a pensar a comunica¢do para além do modelo
informacional eurocéntrico. No terreiro, a comunicacao ¢ um ato de corpo inteiro: o som do
atabaque comunica, o cheiro da erva comunica, o siléncio do peji comunica. O saber, nesses

universos, ¢ plural, sensorial e coletivo — o terreiro ¢ mediagcdo, acontecimento e presenga.

5.2 O TERREIRO DA ESCOLA WALKISE DA SILVEIRA VIANNA

Se “[o] processo de denominagdo ¢ uma tentativa de apagamento de uma memoria
para que outra possa ser composta” [...], faz-se necessaria uma “[...] guerra das
denominagoes: o jogo de contrariar as palavras coloniais como modo de enfraquecé-
las.” (p. 13,). A estratégia é, de um lado, “[...] pegar as palavras do inimigo que estdo
potentes e [...] enfraquecé-las” e, de outro, “[...] pegar as nossas palavras que estdo
enfraquecidas e [...] potencializa-las.” (Santos, 2023, p. 12-13 grifos do autor).

Inspirando-me na reflexio de Angela Davis, em seu livro Mulheres, cultura e politica
(2017), de que a arte ¢ capaz de produzir mensagens de libertagdo, de perturbar consciéncias e
de montar contraofensivas aos regimes totalitarios, podemos questionar que se ainda sdo parcas
as perspectivas de dialogo e de respeito a diversidade religiosa nas institui¢des de ensino,
capazes de ampliar as margens de livre manifestacdo religiosa, apoiada na defesa da
“laicidade™’, ¢ nosso dever como professores(as) e pesquisadores(as) plantar a semente
ancestral de um lindo baoba, de uma linda gameleira e de um lindo tucunzeiro que como um
rizoma ira florir-frutificar no terreiro da escola.

A Escola Estadual de Ensino Médio Walkise da Silveira Vianna inscreve-se no

territorio da rede publica de educagao do Estado do Pard, caminhando sob as trilhas normativas
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tracadas pela Secretaria de Estado de Educacdo (SEDUC) e pelos fundamentos legais do
Estatuto das Escolas Publicas do Para. Contudo, mais do que um mero espaco administrativo,
esta escola se constitui como terreiro de saberes em disputa, onde pulsa a memoria viva dos
povos do sul e sudeste paraense. Ali, entre o concreto das estruturas oficiais e o invisivel das
ancestralidades, ela abriga experiéncias educativas que tensionam a linearidade dos curriculos
e convocam a presenga de outras epistemes — especialmente aquelas que brotam dos terreiros,
das aldeias e das encruzilhadas periféricas. E nesse entre lugar que a escola pode ser pensada
ndo apenas como cumprimento de diretrizes, mas como possibilidade de encruzilhada, de escuta
e de reinvengao do conhecimento.

Figura 23: Evento Educagéo tem cor 2024
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A administragdo da escola se constitui de um organismo coletivo de saber e de cuidado,
conduzido por uma equipe gestora que traduz, em sua composi¢do, a tessitura de diferentes
responsabilidades e funcdes que sustentam o cotidiano educativo. No vértice desta arquitetura
institucional, estd o diretor, figura de orientacdo e escuta, ao lado de um professor readaptado
que, transmutando sua pratica de sala, ocupa o lugar de secretdrio escolar — guardido da
memoria documental e dos fluxos administrativos.

A vice-diretoria se desdobra em dois eixos: o pedagogico, sob a conducao de uma vice-
diretora que acompanha os processos de ensino e aprendizagem como quem vela o nascer do
pensamento; e o administrativo, cuja conducao se realiza na tessitura logistica que permite que

o0 espago-escola funcione como territdrio do possivel.
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Trés técnicas em educacdo, que exercem a funcdo de coordenadoras pedagdgicas —
uma por turno — acompanham o fluir das praticas educativas com olhar atento a singularidade
de cada tempo e de cada corpo-docente. Elas ndo apenas gerem o curriculo, mas tentam escutar
os siléncios, os ruidos e os desejos que atravessam o processo formativo. Ao lado delas, trés
Professores de Apoio a Gestdo (PAG) tecem pontes entre o fazer pedagdgico e a escuta
cotidiana, enquanto os trés Professores Coordenadores de Area (PCA) — guardides dos campos
do saber — zelam, cada qual, por uma dimensao do conhecimento: as linguagens e suas poéticas,
as ciéncias humanas com suas criticas e memorias, € as ciéncias da natureza em sua dialogia
com o mundo sensivel e racional.

O corpo funcional da escola ¢ composto por 64 educadores: 44 efetivos, raizes que
sustentam a memoria e continuidade institucional, e 20 temporarios, presengas necessarias que,
ainda que passageiras, imprimem sentido ao agora do ensino. Juntos, compdem o terreiro onde
a escola se faz territério de experiéncias, de contradigdes, de esperancas — espago em que a
formacao de sujeitos ¢ ato filosofico e politico.

Figura 24: Equipe de professores da escola
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Fonte: PPP da Escola Walkise da Silveira Vianna

Cumpre destacar que a escola, atualmente, vem se reinventando diante do crescimento
vertiginoso do bairro onde se inscreve. Como resposta as novas demandas da comunidade,
desdobra-se em extensdo: um anexo instalado no edificio da FACIMAB (Faculdade de Ciéncias
Sociais Aplicadas de Marab4d) abriga trés turmas da primeira série do Ensino Médio, sinalizando
a expansdo de seus horizontes formativos. No ano letivo de 2024/2025, a institui¢ao oferece o
Ensino Médio nos turnos da manha, tarde e noite, abarcando um total de 32 turmas e atendendo
a 1.056 estudantes matriculados em pleno movimento no ano de 2024, numa cadéncia que ecoa

os ritmos plurais da juventude que nela habita e se forma. Assim, a escola se afirma como corpo
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vivo, atravessado por fluxos, temporalidades e desafios proprios do territdrio que a convoca a
existir.

Atualmente, a organizagdo pedagogica da escola estd estruturada em trés turnos,
contemplando diferentes etapas do Ensino Médio, bem como o Atendimento Educacional
Especializado (AEE) e a Educacdo de Jovens e Adultos (EJA), em consonancia com as
demandas da comunidade escolar.

No turno da manha, sdo ofertadas 14 turmas regulares, distribuidas em 07 turmas da
1% série, 04 turmas da 2% série e 03 turmas da 3% série, concentrando um numero expressivo de
estudantes em fase inicial e intermediaria da trajetoria escolar. J& no turno vespertino, a
dindmica pedagdgica contempla 12 turmas, sendo 05 da 1? série, 04 da 2* série, 02 da 3" série e
01 turma destinada ao AEE, evidenciando o compromisso da instituicdo com a inclusdo ¢ a
equidade no processo educacional. No periodo noturno, atendendo as especificidades de
estudantes trabalhadores e em regime de correcao de fluxo, funcionam 06 turmas: 01 da 1* série,
02 da 2? série, 02 da 3% sériec e 01 turma de EJA, esta ultima voltada a conclusdo do ensino
médio, promovendo o direito a educagdo ao longo da vida.

Essa distribuigdo revela ndo apenas a amplitude do atendimento oferecido pela escola,
mas também seu papel enquanto espago de acolhimento, permanéncia e promog¢ao do direito a
aprendizagem para diferentes perfis estudantis.

A criagdo da Escola Estadual de Ensino Médio Walkise da Silveira Vianna,
oficializada pela Portaria n® 2857/94 — GS no ano de 1994, materializa uma conquista coletiva
fruto das persistentes reivindicagdes das populagdes dos bairros Sdo Félix Pioneiro, Nova Vida
e Unido — estes dois ultimos conhecidos como Sao Félix I e Sdo Félix II — situados na regido
periférica de Maraba. Sua fundagao atende a uma necessidade historica de ampliagdo do acesso
a educacao publica de nivel médio naquela localidade, marcada por processos de urbanizagao
acelerada e caréncia de politicas educacionais efetivas.

A Escola recebeu o nome de Walkise da Silveira Vianna em tributo pdstumo a
servidora da Secretaria de Estado de Educacdo (SEDUC), cuja trajetdria foi interrompida
tragicamente em um acidente aéreo ocorrido no dia 6 de junho de 1990. A homenagem,
conferida pelo entdo governador Hélio da Mota Gueiros, eterniza sua memoria como simbolo
de dedicacdo ao servico publico, inscrevendo sua histéria na tessitura da formagao educacional
de geragdes futuras.

A Comunidade Escolar da Escola Estadual de Ensino Médio Walkise da Silveira
Vianna ¢ composta majoritariamente por jovens e adultos oriundos das margens sociais e

simbolicas da cidade de Marab4, com trajetérias marcadas por saberes plurais e experiéncias de
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resisténcia. A escola acolhe estudantes da Educacdo Basica no ciclo da Juventude — Ensino
M¢édio — nos turnos da manha, tarde ¢ noite, incluindo a modalidade da Educacao de Jovens e
Adultos (EJA), ofertada exclusivamente no periodo noturno.

No ano de 2024, como parte do movimento continuo de escuta e didlogo com os
sujeitos e sujeitas desta pesquisa, realizou-se a aplicagdo de um formulério online survey. Essa
escuta, mediada por tecnologia digital através do “Google Forms”, buscou captar as vozes da
comunidade — seus anseios, experiéncias € compreensdes — na tentativa de tragar uma
cartografia social de comunidade escolar (que também foi utilizada para na atualizagdo do PPP).

Entendemos, no entanto, que mais do que uma simples coleta de dados, esse gesto ¢
parte de um processo de retomada da palavra enquanto territdrio ancestral. Nesse contexto, a
escola pode ser compreendida como um espago de encruzilhada entre saberes: o saber do
terreiro, da oralidade afro-amerindia, do siléncio que comunica, € das praticas comunitarias
do povo ancestral, entrelacando-se com os conhecimentos escolares. Assim, o perfil da
comunidade escolar ndo se restringe a uma demografia; ¢ tecido de historias, corpos, ritmos e
lutas que desafiam o epistemicidio e afirmam o direito a existéncia com dignidade, voz e
memoria. Os resultados revelaram tessituras socioculturais, educacionais e religiosas que
conformam os multiplos atravessamentos do presente estudo, evidenciando como os saberes
oriundos dos terreiros e das comunidades tradicionais — em especial os saberes afro-brasileiros
e indigenas — constituem fundamentos vivos na constru¢do de uma filosofia da ancestralidade
voltada a pratica de um ensino antirracista.

No més de maio de 2024, foi aplicado o referido instrumento de coleta de dados com
a participacdo de 724 estudantes, cujo perfil demografico revela nuances significativas acerca
da composi¢do étnico-racial e de género do corpo discente. A amostra evidencia uma
predominancia feminina, que representa quase 60% dos respondentes, configurando um espaco
escolar marcado por essa centralidade de género.

Quanto a autodeclaracdo racial, emergem dados que reforcam a predominancia das
identidades negras, com 82% dos estudantes reconhecendo-se como pertencentes a essa
categoria — distribuidos em 62% que se identificam como pardos e 20% como pretos —,
evidenciando a historicidade e a persisténcia das marcantes relagdes raciais presentes no tecido
social escolar. A categoria branca corresponde a 14% dos participantes, enquanto os indigenas
representam 3%, e uma parcela residual de 1% optou pela ndo declaragdo, sinalizando questdes
relacionadas a visibilidade, pertencimento e possivel desconstru¢ao das categorias tradicionais

de classificacao racial.
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Esses dados materializam, assim, a foto-cartografia sociorracial sobre o qual se
inscrevem as praticas pedagogicas e politicas afirmativas da escola, configurando um campo
fértil para o desenvolvimento de abordagens antirracistas e de valorizagao da pluralidade étnico-

racial que compode este espaco educacional.

Grafico 03: Identidade Racial EEEM Walkise da Silveira Vianna -2024

Com qual identidade racial vocé se define?
724 respostas

@ Branco

® Preto
Pardo

@ Indigena

Fonte: Docs.google.com/forms

O grafico acima indica que a maioria das pessoas envolvidas no espago escolar carrega
em seus corpos as marcas da didspora africana. Essa maioria, historicamente marginalizada,
raramente v€ seus saberes e modos de existéncia legitimados no curriculo. A escola publica,
ainda fortemente marcada por paradigmas eurocéntricos, permanece como espaco de
reprodugdo do epistemicidio, nos termos de Sueli Carneiro (2005), apagando os modos de
conhecer que emergem das religides de matriz africana, das comunidades quilombolas, dos
terreiros, das ruas da periferia.

E nesse contexto que a pedagogia da ancestralidade se inscreve como possibilidade
radical de transformacgdo. Ao propor o ingresso dos saberes de ancestrais no terreiro escolar,
ndo se trata apenas de tematizar o candomblé ou a umbanda, mas de afirmar uma ética do
movimento, da travessia, da abertura e da protecdo. Tais saberes ndo sdo mitologia no sentido
reducionista ocidental. Sdo ontologias vivas, que se manifestam na corporalidade, na
musicalidade, na oralidade e no cotidiano das juventudes negras e periféricas. A presenca
massiva de pessoas que se identificam como pardas também nos convida a reflexdo da ideia de

“mestigagem” como apagamento: ser pardo, no Brasil, ¢ muitas vezes estar no limiar entre a


https://docs.google.com/forms/d/1LTkhXHxF8xXiBF9od7BATw08LKsr-yq0qg5eowhkeTI/edit?pli=1&pli=1#responses
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afirmagdo identitaria e o siléncio imposto. E nesse limiar que a escola precisa agir, promovendo
a escuta sensivel e a valorizacdo da ancestralidade ¢ da educagao das relacdes étnico raciais.

A presenga indigena, embora numericamente pequena, carrega um peso simbolico e
politico fundamental. Evocar os saberes dos povos Gavides, presente no sudeste paraense, é
abrir espaco para epistemes que nascem da floresta, do rio, do canto coletivo. Sdo saberes que
ndo se dobram a ldgica da produtividade capitalista, mas que se organizam a partir do tempo da
escuta, da coletividade e do pertencimento a terra. Incorporar essas epistemologias na escola
significa descolonizar a propria ideia de conhecimento.

A autodeclaracdo de apenas 14,2% como brancos, mesmo como minoria, coloca a
branquitude como centro organizador do saber escolar. Este deslocamento ¢ revelador: se a
branquitude j4 ndo constitui a maioria entre os sujeitos e sujeitas da escola, por que ainda ¢ ela
que determina o que ¢ considerado valido, cientifico, verdadeiro? A resposta a essa pergunta
exige mais do que ajustes no curriculo: exige a reconfiguracdo ética e politica do proprio projeto
de educagdo publica.

Ao serem indagadas sobre suas crengas religiosas, das 712 pessoas que responderam,
a maioria — 50,8% — se identifica como cristd evangélica. Em segundo lugar, com 23,9%,
aparecem aquelas que declararam seguir religides diversas agrupadas sob a categoria "Outro",
onde frequentemente se encontram experiéncias espirituais hibridas, nem sempre acolhidas
pelos rétulos tradicionais. As religides de matriz africana e afro-brasileira (Candomblé,
Umbanda) e Espiritismo somam conjuntamente cerca de 3% das respostas, evidenciando o
silenciamento estatistico dessas tradigdes, apesar de sua pulsa¢do ancestral nas praticas
culturais cotidianas. Os catdlicos representam 22,3%, revelando a lenta erosdo da hegemonia

catolica e a pluralizagdo das expressividades religiosas.
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Grafico 04: Pertencimento Religioso - EEEM Walkise da Silveira Vianna - 2024

Qual a sua religido?

712 respostas

@ Candomblé

® Umbanda
Espiritismo

@ Cristo Catdlico

@ Cristao Evangélico

® Outro

Fonte: Fonte: Docs.google.com/forms

Esse panorama religioso sinaliza a disputa simbolica nos territorios da fé, onde os
saberes afrodiasporicos seguem resistindo, ainda que invisibilizados nos nimeros. O dado
bruto revela mais que estatisticas: revela a urgéncia de que os curriculos escolares reconhegam
os fios de axé que atravessam a historia brasileira e ainda sdo marginalizados — especialmente
nas vozes de juventudes negras e periféricas que habitam também esses terreiros da escola.

E nesse chdo — entre a lousa e 0 Congd, entre o caderno e o xiré® — que se faz urgente
repensar os curriculos escolares. Porque cada pagina que silencia Exu, Ogum, lansd ou a
sabedoria das matas e dos encantados, ¢ uma pagina que reforca a exclusdo epistémica de povos
inteiros. A escola precisa reconhecer os fios de axé que costuram a historia brasileira, e que
ainda hoje sdo negados, especialmente quando atravessam as vozes de juventudes negras e
periféricas — que nao apenas frequentam as salas de aula, mas também carregam em si os
fundamentos de uma outra filosofia, aquela que nasce dos terreiros e mira o futuro com os olhos
da ancestralidade.

Uma passagem da cantiga de Xiré do Orixa Ogum em que se diz:

O ni ko t6

O ni ko t6 nile Ogum
O ni awa ba ja

O ni ko to to ba obe

89 O xiré se processa através da interagdo entre vérios elementos: o canto, a danca, a palavra, o som, a musica, o
publico, os adeptos ¢ a comida. Comecando por Exu e indo até Oxald. A palavra xiré significa brincar, dancar, e
denota o tom alegre da festa de candomblé, aonde os proprios orixas vém a terras para dangar e brincar com seus
filhos. Durante o xiré, um a um, todos os orixas sdo saudados e louvados com cantigas e coreografias proprias. A
sintese desse processo ¢ o ritual/danca circular que se conhece como Xiré


https://docs.google.com/forms/d/1LTkhXHxF8xXiBF9od7BATw08LKsr-yq0qg5eowhkeTI/edit?pli=1&pli=1#responses
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Ele ¢ dono da terra

Ele ¢ o dono da terra e protege nossa casa
Ele é um guerreiro

Ele € o dono da terra e dono da faca

Sendo Ogum o orixéd ligado a guerra e a luta com espadas, sua danca no Xiré ¢
caracterizado por movimentagdo dos bracos que lembram o ataque de uma espada e

movimentagdo dos pés que lembram o caminhar no campo de batalha.

5.2.1 O curriculo na encruzilhada: imagens, saberes afro-brasileiros e o saber eurocentrado

“Semeei as sementes que eram nossas e as que ndo eram nossas. Transformei
nossas mentes em rogas e joguei uma cuia de sementes.”
(Santos, 2023, p. 15)

No amago do Documento Curricular do Estado do Pard — etapa Ensino Médio
(DCEPA), pulsa um paradoxo: ao mesmo tempo em que se enuncia o respeito a pluralidade
amazonica e a diversidade dos mundos viventes, sustenta-se, de modo mais profundo e
silencioso, a permanéncia de um pacto colonial que recobre a linguagem da legalidade com o
véu da neutralidade. A tessitura do texto curricular revela-se como territorio em disputa, onde
a colonialidade do saber nao apenas resiste, mas se reinscreve, operando por entre as frestas da
norma e do discurso da integralidade.

Sob a aparéncia de universalidade e tecnicismo, as epistemes africanas € afro-
indigena-brasileira seguem sendo soterradas por siléncios que ndo sdo meramente omissoes,
mas estratégias de apagamento. Silencia-se, portanto, ndo apenas um conteudo, mas toda uma
cosmopercep¢do: modos outros de existir, de pensar, de filosofar. A filosofia da ancestralidade
— que canta nos tambores, danca nos corpos-terra e se inscreve na oralidade dos terreiros — é
relegada a margem do curriculo, como se nao fosse portadora de razdo, como se nao fizesse
mundo.

A filosofia da antirracista — aquela que habita os terreiros, que se inscreve nos corpos,
que canta com Exu e danca com lansd e Ogum — nao comparece. O documento, ao tratar da
educagdo para as relagdes é€tnico-raciais, restringe-se ao cumprimento parcial ou ndo
cumprimento das Leis 10.639/03 e 11.645/08, recobrindo com um manto normativo uma ferida
histérica ainda aberta — o racismo. Ao fazer isso, reduz a urgéncia do antirracismo a uma politica
de inclusdo cultural e perde a oportunidade de propor uma ruptura epistemologica. A
ancestralidade negra ¢ afro-amerindia nao sdo cultura a ser “tolerada”; ¢ cosmologia,

cosmopercepcao que questiona o proprio alicerce da escola colonial.
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Na trama do DCEPA, a filosofia aparece ainda como campo do pensamento ocidental —
hegemonicamente europeu, racionalista, desvinculado da corporeidade e da espiritualidade dos
povos afro-indigenas. Nenhuma mengdo a pensadores(as) negros(as) e indigena, a
epistemologias de terreiro, a ontologias africanas, ao saber ancestral. O que ha ¢ uma operagao
de apagamento — sutil, burocratica, mas violenta. O curriculo se mantém como campo de gestao
da subjetividade, onde se decide o que € saber e 0 que ndo €. A proposta de formac¢ao humana
integral soa, entdo, como retorica diluida, incapaz de lidar com o carater estrutural do racismo
na escola. Como falar em integralidade sem integrar os saberes que foram historicamente
mutilados? Como afirmar o protagonismo juvenil se os e as jovens negros e negras, de terreiro,
de periferia, continuam se vendo fora dos livros, das aulas, das epistemologias oficiais?

O que o DCEPA oferece como flexibilidade curricular esbarra na rigidez de uma
matriz pedagdgica que ainda privilegia o canone eurocentrado. Os itinerdrios formativos,
embora promissores, seguem reféns de um curriculo que ndo rompe com a légica da
colonizacdo epistémica e do ser. A escola permanece como espago de neutralizacdo de saberes
insurgentes — e os saberes do terreiro, com seus fundamentos de axé, corporeidade, oralidade,
circularidade e ancestralidade, seguem interditados. E nesse ponto que a filosofia da
ancestralidade se impoe como gesto radical. Ela ndo solicita lugar no curriculo. Ela denuncia
o curriculo. Ela ndo pede inclusdo; ela desestrutura. Pois onde esta a escuta para o saber de Exu
como logica da contradi¢do? Onde estdo Ogum como ética do enfrentamento e lansd como
filosofia do movimento ¢ da transforma¢ao? Onde estd o reconhecimento da encruzilhada como
espaco de elaboragdao do pensamento, € do corpo como territorio de saber?

O que estd em jogo ¢ mais do que a inser¢do de conteudos afro-indigenas-brasileiros.
E a reconfiguracio da arquitetura epistemoldgica da escola publica. E deslocar o centro. E
permitir que a gira pense e aconteca. Que a ancestralidade fale. Que o axé eduque. Essa
dissertacdo nao apenas teceu a critica o ndo-lugar da religido de matriz africana na escola. Ela
propde a filosofia do terreiro como metodologia de libertacdo. A filosofia da ancestralidade
como in-corpo-r-a¢do do saber. Uma escola que acolhe e assenta o saber ancestral ndo ¢ apenas
uma escola diversa. E uma escola contra-colonial, que se atreve a ouvir o que o curriculo
silenciou por séculos.

Nessas encruzilhadas de escritura sob a guia do Orixd da comunicagdo, que une os
mundos humanos € ndo humanos na promog¢ao de terreiros emaranhado (Santos, 2023) de
saberes e de fios de pensamento, retomamos Mignolo (2021) para apreender e localizar essas

aberturas que criou a possibilidade de se estudar toda essa gira — gerada — de saberes dos(as)
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sujeitos e sujeitas desses lugares: ndo reconhecido, ndo validado pela colonialidade. Escreve

Mignolo (2021):

[a] geopolitica do conhecimento anda de maos dadas com a geopolitica do saber.
Quem e quando, por que ¢ onde o conhecimento ¢ gerado (em vez de produzido, como
carros ou telefones celulares)? Fazer essas perguntas significa desviar a atencdo do
que ¢ enunciado para a enunciagdo. E, ao fazé-lo, inverte-se a maxima de Descartes:
em vez de supor que o ato de pensar precede o de existir, o sujeito presume que ¢ um
corpo racialmente marcado, em um espago geo-historicamente marcado, que sente o
desejo ou recebe o chamado para falar, articular, em qualquer sistema semiotico, o
desejo que faz dos organismos vivos seres “humanos”. (Mignolo, 2021, p. 26, grifos
meus).

Para Mignolo (2021), voltar-se, deslocar de foco para esse espago-lugar de geragdo de
saber, ou como o autor escreve: da enunciagdo tem o poder de problematizar o sujeito e a sujeita
que produz e no mesmo gesto, jogar escuriddo sobre os(as) sujeitos(as) que geram
conhecimento a partir de outros lugares. Conforme o autor, os sujeitos das enunciagdes
produzidas por locutores cujos corpos sdo racialmente marcados. Grosfoguel (2008, p.7)
resume essa questao da seguinte forma: “O essencial aqui € o /ocus da enunciagdo, ou seja, o
lugar geopolitico e corpo-politico do sujeito que fala”. O ocidente, a partir do pensamento

cartesiano, criou a ilusdo de enunciados sem sujeitos, ou sujeitas, portanto, neutros, universais.

Ao quebrar a ligagdo entre o sujeito da enunciagdo e o lugar epistémico étnico-racial/
sexual/de género, a filosofia e as ciéncias ocidentais conseguem gerar um mito sobre
um conhecimento universal verdadeiro que encobre, isto é, que oculta ndo s6 aquele
que fala como também o lugar epistémico geopolitico e corpo-politico das estruturas
de poder/conhecimento colonial, a partir do qual o sujeito se pronuncia. (Grosfoguel,
2008, p. 7).

A decolonialidade ndo ¢ apenas um conceito, ¢ um movimento, uma virada de chave
global. Ela se manifesta como uma atitude, um gesto que parte de lugares diversos, mas que
tétm em comum a voz de pessoas cujos corpos ¢ identidades foram marcados por questdes
raciais e geopoliticas. Trazendo Nego Bispo para essa conversa, essa atitude de estar no mundo
¢ onde a encruzilhada encontra o contracolonialismo: “Eu ndo sou humano, sou quilombola.
Sou lavrador, pescador, sou um ente do cosmos. Os humanos sio os eurocristdos monoteistas”.
(Santos, 2023, p. 29). Em Négo Bispo, negar a propria humanidade significa negar o
pertencimento a uma classe que nao se aceita como parte da natureza — “[...] seres que querem
ser criadores, € ndo criaturas da natureza, que querem superar a natureza.” (Idem, 2023, p. 30).

O humano, para Bispo, ¢ um ser colonizado; o quilombola, ndo:
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Se vocé foi colonizado e isso te incomoda, vocé vai precisar lutar para se descolonizar
e descolonizar os seus. Isso ¢ a fungo da decolonialidade. Eu sou quilombola, eu ndo
fui colonizado. Porque, se eu tivesse sido colonizado, eu seria um negro incluido na
sociedade brasileira. Entdo, no meu caso, eu tenho que contracolonizar — contrariar o
colonialismo” (Santos apud Abud, 2023).

Em Bispo, essa reflexdo tem fungao de critica e ndo acaba em si mesmo. Ha, para além
da reflexdo, uma ag¢do, um gesto que se inicia no(a) sujeito(a) — o semear — € que se prolonga
na confluéncia do coletivo — o germinar. Em seu livro “Terra da, terra quer”, Bispo (2023)
reflete sobre esses processos: “Quando apresentei essas sementes, essas palavras germinantes,
eu tinha a impressdo de que a palavra biointeragdo germinaria mais do que as outras [...]. Mas
o que aconteceu foi que a palavra que melhor germinou foi confluéncia.” (Santos, 2023. p. 15).

Nesse cruzo, um efeito contracolonial, dos caminhos, rios, e mata sdo territorialidades

do qual:

Podemos falar do modo de vida indigena, do modo de vida quilombola, do modo de
vida banto, do modo de vida ioruba. Seria simples dizer assim. Mas se dissermos
assim, ndo enfraqueceremos o colonialismo. Trouxemos a palavra contracolonialismo
para enfraquecer o colonialismo. J4 que o referencial de um extremo é o outro,
tomamos o proprio colonialismo. Criamos um antidoto: estamos tirando o veneno do
colonialismo para transforma-lo em antidoto contra ele proprio. (Santos, 2023, p. 59).

Conforme Nego Bispo (2023), o contracolonialismo ¢ um movimento de resisténcia
que subverte a logica da dominagdo. Nele, os sujeitos e as sujeitas rejeitam sua inclusio forcada
na “humanidade” imposta pelo colonizador e, a0 mesmo tempo, se apropriam da lingua do
opressor para transforma-la. E um processo de semear palavras que germinam e enfraquecem
o discurso colonizador. Aqui, a apropriacao da linguagem se da de duas maneiras, que podemos
entender como ressignifica¢do e feitico. Ressignifica¢do: termos criados pela colonialidade
para subjugar e desterritorializar sdo retomados. Nao se trata de dar um novo significado a uma
palavra, mas de mudar o juizo de valor atrelado a ela. E um processo de pensar e criar conceitos
de forma circular, rompendo com a linearidade imposta. Ja o feitico para Nego Bispo (2023) ¢
a lingua “adestrada” e “enfeiticada’.

Novas palavras podem ser criadas, como “diversais”, ou o significado de termos
existentes pode ser alterado, como no caso de “confluéncia”. Essa abordagem ¢ um ato magico
de semear novas palavras e transformar a realidade através da linguagem. Em ambos os casos,
a lingua ndo € apenas um instrumento, mas um campo de batalha e de criagdo, onde a
resisténcia contracolonial se manifesta de forma potente e transformadora. “Diversais” é o
termo criado por Bispo para se opor a “humanos”, os diversais sao 0s povos que “querem apenas
viver como organicos, se tornando cada vez mais organicos” (Santos, Antdnio Bispo dos, 2023,

p. 30). Ja “confluéncia”, conceito inspirado nos rios, diz respeito aos encontros que fluem na
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mesma dire¢do, ao compartilhamento, “¢ uma forca que rende, que aumenta, que amplia”
(Santos, 2023, p. 15).

No terreiro da escola, o DCEPA, apesar de seus avangos formais, ndo encara essa
urgéncia. Ele menciona a diversidade, mas se esquiva da subversdo que ela demanda. Ele
convoca o didlogo, mas ndo escuta as vozes que gritam do chdo do quilombo, no chdo dos
terreiros, no chdo da mata, da encruza e do barracdo. Por isso, este texto dissertativo se inscreve
também como dentincia e anuncio: dentincia de um curriculo que se pretende plural, mas
mantém o uno-versal, a branquitude epistémica como norma; e anuncio de uma pedagogia
encruzilhada-encantada, que faz do saber ancestral uma pedagogia da libertagdo,
contracolonial.

O Par4, territorio de resisténcias, merece mais que um documento adaptado a BNCC.
Merece um curriculo insurgente, comprometido com a descolonizacao da escola e com a escuta
radical dos saberes que, ha séculos, foram empurrados para fora terreiro da escola e da vivéncia
da sala de aula. Diante desse cendrio, a escola emerge como campo de forcas, territorio de
embates entre ldgicas inconcilidveis: de um lado, a normatividade do projeto moderno-colonial;
de outro, a insurgéncia das memorias que ndo morreram, dos saberes que resistem nas bordas,
nas encruzilhadas. A filosofia da ancestralidade, nesse contexto, ndo ¢ apenas uma alternativa
epistemoldgica, mas uma postura contracolonial: um gesto de desobediéncia epistémica que
afirma a dignidade ontoldgica das matrizes africanas e afro-brasileiras como fundamento
legitimo de pensamento.

Assim, € preciso ler o curriculo com ouvidos atentos ao que ele ndo diz. Escutar o
siléncio ndo como auséncia, mas como vestigio de uma violéncia fundante. E nesse siléncio,
reencontrar o grito abafado das filosofias que ousam existir para além do logos ocidental. A
escola, o seu terreiro de saber, quando atravessada por esse gesto filosofico de escuta radical,
pode tornar-se ndo apenas espago de ensino, mas terreiro de reencantamento do mundo — onde
Exu, Ogum, lansa, Caboclo Pena Branca e tantas outras presengas ancestrais voltem a ensinar
com dignidade e forca do bem viver, do pensar bem, descolonizando os modos de saber € os
modos de ser.

Nego Bispo e seu contracolonialismo t€ém algo importante a dizer sobre a lingua —
mais do que isso: tém lingua viva para transformar a realidade, € estratégico, faz parte de uma
guerra pela manutengdo de modos de ser e de viver. Por isso que as encruzilhadas, os saberes

ancestrais e o contracolonialismo precisam ter espaco no terreiro da escola.
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PPP: A palavra escrita e os siléncios que ecoam

O Projeto Politico-Pedagdgico da EEEM Walkise da Silveira Vianna (2024-2028) se
apresenta como um documento orientador, construido de forma participativa, com a missao de
promover uma “educacdo de exceléncia que promova o desenvolvimento integral dos
estudantes” (PPP, 2024, p. 19). Em sua carta de apresentacao, o PPP afirma-se como “primeiro
passo significativo em busca de uma tao sonhada educagdo global [...] visando a tomada de
decisdes na realidade a qual a Escola esté inserida” (PPP, 2024, p. 5).

No entanto, ao lermos com os olhos e ouvidos da filosofia ancestral, com o corpo
atravessado por Exu, lansa e Ogum e os encantados, percebemos que os marcos do PPP —
situacional, referencial e operacional — ainda caminham e assentam-se por trilhas coloniais,
onde o discurso da qualidade e da inovagao pedagogica pouco dialoga com a historicidade negra
e indigena dos sujeitos e das sujeitas que compdem a comunidade escolar.

Se, por um lado, o PPP afirma que o curriculo “precisa historicizar de forma
interdisciplinar quem sao esses grupos sociais invisibilizados” (PPP, 2024, p. 23), por outro, as
praticas propostas ainda nao se concretizam como enfrentamento epistémico, permanecendo
num horizonte técnico e normativo, reproduzindo as diretrizes da BNCC e de programas
padronizados como o “Prepara Para” — centrado nas avaliagdes de desempenho e no IDEB.
Isso nos leva a indagar: onde esta o saber dos corpos que dangam no terreiro? Onde estdo os
mitos, os cantos, os ritos e as folhas da floresta? Onde se ouve o tambor?

A propria caracterizagdo da comunidade escolar deveria convocar o PPP a assumir
uma postura epistemologicamente insurgente. A pesquisa de perfil realizada em 2024 revela
que “82% dos estudantes se identificam como negros (pretos e pardos) e 3% como indigenas,
além de 26% declararem religiosidade de outras matrizes diferentes do cristianismo entre elas
a de matriz afro-brasileira, espirita ou umbandista” (PPP, 2024, p. 11), como bem ja referimos.
Sdo dados que deveriam ser farol de politicas curriculares afirmativas, mas que permanecem
como pano de fundo.

Essa invisibilizacdo ¢ um sintoma de um modelo de gestdo que — embora afirme
“valores como diversidade e respeito mutuo” (PPP, 2024, p. 20) — ndo reconhece os saberes de
matriz africana como fundantes de praticas pedagdgicas. A pluralidade religiosa e epistémica
que habita os corredores da escola ¢ tratada como dado estatistico, ndo como principio
organizador do fazer educativo.

A filosofia da ancestralidade, que esta dissertagdo ousou tecer-ensaiar nessa escrita

como encruzilhada para uma educagdo antirracista, exige mais do que tolerancia a diferencga:
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exige a refundagdo das praticas de ensino, assentamento de praticas, com base nos saberes dos
terreiros, das aldeias, das comunidades quilombolas, que ndo estdo a margem, mas no centro
do processo de formacgao.

O PPP reconhece, em consonancia com o Documento Curricular do Estado do Para
(DCE/PA), que o curriculo “pode tanto legitimar desigualdades e injusticas como diminui-las”
(PPP, 2024, p. 23). Essa afirmacao abre uma porta — um axé — para a transformagao. Porém, a
pratica curricular descrita ainda se ancora fortemente nas competéncias da BNCC e na logica
dos itinerarios formativos como estratégias de desenvolvimento de habilidades mercadoldgicas.

A inser¢cdo dos “Itinerarios Amazonicos, do Projeto de Vida e do campo do saber
Educacdo Ambiental, Sustentabilidade e Clima” (PPP, 2024, p. 24) sdo brechas pelas quais os
saberes da floresta e dos encantados poderiam adentrar a sala de aula, mas o PPP ndo explicita
como essas disciplinas serao atravessadas pelas vozes dos povos tradicionais, pelas memorias
da diaspora africana ou pelas cosmologias indigenas locais. As diretrizes continuam
eurocentradas, desconsiderando que o curriculo ¢ também corpo, danca, memoria, chio batido
e ancestralidade.

A sec¢do sobre avaliacao da aprendizagem reforga a 16gica de performance e resultado.
Com forte presenca de programas externos como o “Prepara Para, Plural e simulagdes do
ENEM” (PPP, 2024 p. 25), o PPP instrumentaliza a escola para responder ao que ¢ medido — e
ndo ao que ¢ vivido. Essa logica contradiz a missdo de “formar cidaddos criticos, éticos e
solidarios” (PPP, 2024 p. 19). Avaliar ndo ¢ apenas medir desempenho, mas criar espagos de
escuta, de partilha, de celebracdo dos saberes e das vivéncias. A avaliagdo deve também
contemplar os saberes dos corpos negros e indigenas, que ndo cabem em graficos nem em
matrizes de referéncia: saberes que sdo gesto, siléncio, presenca e reinvengao.

Por isso, o terreiro da escola deve assumir acdes de reencantamento do Projeto
Politico-Pedagdgico da EEEM Walkise da Silveira Vianna, aos escurecimentos da filosofia da
ancestralidade e em didlogo direto com os eixos do proprio PPP, que se configuram como agdes
poéticas e politicas de reexisténcia, insurgéncia e cura. Elas nasceram como propostas e
encontram ressonancia nas brechas ja abertas pelo documento, especialmente nos principios de
“interdisciplinaridade, valorizacdo da diversidade e contextualizacdao dos saberes locais” (PPP,
2024, p. 23-24).

Pode ser assentado na escola o Nicleo de Saberes Ancestrais e Filosofia da Terra, um
espaco dedicado ao estudo, a escuta e a vivéncia dos conhecimentos de matriz africana e
indigena. Nele, praticas como oralidade, contagao de historias, uso de ervas medicinais, cantos,

dangas e rituais sdo acolhidas como formas legitimas de aprender e ensinar. Esse nucleo se
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inscreve no esfor¢o anunciado pelo PPP de responder as demandas das classes populares e de
“historicizar os grupos sociais invisibilizados pela histéria oficial” (PPP, 2024, p. 23),
conferindo centralidade aos saberes forjados em terreiros, quilombos e aldeias.

No ambito da organiza¢do dos saberes escolares, pode-se instituir um itinerario
interdisciplinar intitulado Epistemologias do Encantamento, como expansdo critica dos
Itinerdrios Amazonicos ja presentes no documento. Esse percurso articula filosofia, artes,
histéria e religiosidade afro-indigena em atividades desenvolvidas com mestres de saberes
tradicionais, abordando cosmovisdes dos orixas, encantados e entidades da floresta. A
espiritualidade ¢ aqui compreendida ndo como crenga abstrata, mas como forga ética, estética
e politica que forma sujeitos e coletividades. Tal a¢do se entrelaca com a proposta do PPP de
trabalhar a educagao para a sustentabilidade de forma critica e situada.

Na dimensao da avaliagdo institucional, pode-se redesenhar os critérios e instrumentos
a escuriddo de um compromisso radical com a equidade racial e epistémica. Esse processo, ja
previsto no “marco operacional do PPP” (2024, p. 34), inclui a inser¢do de indicadores que
contemplem a presenca efetiva dos saberes afro-indigenas no curriculo, o enfrentamento do
racismo religioso e estrutural no ambiente escolar, e o fortalecimento do pertencimento dos
estudantes negros, indigenas e periféricos a escola.

A parte formacdo de professores pode ser reconfigurada como um processo de
formagdo continuada com base em epistemologias decoloniais, abrindo espago para que
mestras € mestres grids, yalorixds, ogas, pajés e ancides de comunidades tradicionais
compartilhem seus saberes com os docentes. Essa a¢dao responde ao chamado do PPP para o
“aprimoramento das praticas pedagogicas” (2024, p. 32) e se assenta nos fundamentos
simbolicos de Exu (como senhor da linguagem e da media¢do), Ogum (como forga da
construgdo e da luta na adversidade) e lansd (como ventania que transforma e move).

Pode-se realizar anualmente o evento “A4 escola é um terreiro”, como pratica coletiva
de celebracdo, aprendizagem e partilha dos saberes ancestrais. Essa acdo estd afinada com o
objetivo do PPP de “fortalecer a participacdo da comunidade nas atividades da escola” (2024,
p. 21) e promove rodas de conversa com liderangas tradicionais, feiras de saberes e sabores,
apresentacoes artisticas, partilhas de comida ritual e experiéncias formativas em torno da
memoria, da identidade e da espiritualidade. Com isso, a escola se afirma como lugar de axé,
territorio de encantamento e aprendizagem viva.

Essas acdes ndo se sobrepdem ao PPP, mas o atravessam, o aprofundam e o expandem.
Fazem com que ele respire o tempo espiralar dos ancestrais, trazendo a tona os saberes que o

colonizador tentou silenciar. Sao passos firmes de uma escola que se reconhece como territorio
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de reexisténcia, onde educar ndo € apenas cumprir metas, mas criar mundos possiveis e
afirmativos a partir das memorias que resistem nos corpos, nas palavras e nos ritos. Uma escola
que aprende com os encantados. Uma escola que danga com seus mortos. Uma escola que
acende vela e toca tambor como quem escreve o futuro.

Entre auséncias estruturais e oportunidades epistemoldgicas para uma pedagogia da
ancestralidade negra e indigena, o livro Projetos Integradores — Ciéncias Humanas e Sociais
Aplicadas, voltado ao Ensino Médio, utilizado pela Escola Walkise da Silveira Vianna — no
periodo de realizagdo deste estudo —, apresenta esforcos interdisciplinares significativos,
sobretudo na valorizagdo de saberes indigenas e na mobilizacdo juvenil em torno de direitos
humanos e cidadania. Contudo, ao ser lido a escuriddo de uma perspectiva antirracista e
afrocentrada, revela lacunas estruturais que comprometem a efetivacdo das Leis 10.639/03 e
11.645/08, além da necessaria descolonizagao do curriculo escolar.

O projeto Fazedores do Espaco se destaca por introduzir saberes astronomicos de
povos originarios, como os Mebéngokre e a simbologia da Pedra do Ingd, abrindo espago para
cosmologias que descentram a ciéncia eurocéntrica. Da mesma forma, a preservagao da lingua
Nheengatu’’, revela uma resisténcia cultural fundamental. No entanto, essa valoriza¢do dos
povos indigenas, embora louvavel e necessaria, permanece isolada, sem articulagdo com os
saberes de matriz africana, que também compdem o tecido fundante da identidade brasileira. A
pedagogia da ancestralidade requer uma integracdo das epistemes originarias e africanas,
reconhecendo os terreiros, os quilombos e as periferias como espagos de produgdo legitima de

conhecimento.

70O nheengatu (nheengatu: [pe.?é.ga. tu], portugués: [pe.é.ga. 'tu]), também conhecido como tupi moderno, é
uma lingua indigena pertencente a familia tupi-guarani, mais especificamente do tronco tupi. Esse idioma, surgido
no século XIX, tem origem na lingua geral amazonica, que, por sua vez, proveio do tupi antigo. O nheengatu
também ¢ referido em menor grau por uma grande variedade de nomes, incluindo nenhengatu, nhengatu,
nyengatu, tupi amazonico, waengatu, iie'engatu (este Ultimo em espanhol), entre outros. O nheengatu
desenvolveu-se originalmente como lingua franca em aldeamentos nos estados do Maranhdo e do Para. Ele
comegou a se formar naturalmente por meio do contato entre os tupinambds, falantes da lingua tupi antiga, e
indigenas de outros idiomas e etnias, além dos missiondrios jesuitas, responsaveis por seus aldeamentos. (In:
https://pt.wikipedia.org/wiki/L%C3%ADngua_nheengatu).
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Figura 25: Livro Didatico de Ciéncias Humanas e Sociais
plicadas (Filosofia, Sociologia, Geografia e Historia) 2021-2024

MANUAL DO PROFESSOR

Projeios inTegradores

CIENCIAS HUMANAS |

Editora respansavek Valéria vaz

Fonte: Ministério da Educacao (Editado)

A auséncia quase total de referéncias as civilizagdes africanas, seus sistemas
tecnologicos e filosoficos, bem como as contribuicdes historicas dos povos africanos
escravizados e de seus descendentes no Brasil, enuncia um curriculo que perpetua o
epistemicidio denunciado por autores como Sueli Carneiro (2005) e Muniz Sodré (2017). A
escravidao, tratada de forma passageira (p. 20), € apresentada desprovida de analise critica sobre
suas marcas na formacao do racismo estrutural brasileiro. Nao se discute a centralidade dos
quilombos como territorios de liberdade e de reinvengdo do mundo, nem se aborda a resisténcia
civilizatoria dos saberes banto, jeje e nago no cotidiano das religides de matriz africana, como
os terreiros de candomblé, umbanda, tambor de mina, terecd — espacgos de encruzilhada entre o
sagrado e o politico, entre memoria e futuro.

Apesar do esfor¢co em problematizar desigualdades, o material escolar falha em
nomear o racismo como fendmeno estruturante das relacdes sociais brasileiras. A auséncia de
abordagens que proponham praticas pedagdgicas antirracistas impede o desenvolvimento de
uma consciéncia critica acerca das violéncias simbdlicas e materiais que atravessam a juventude
negra, por exemplo. Projetos como Reconhecer a Minha Imagem (proposta do livro didatico),
que ndo foi experenciado no terreiro da escola Walkise da Silveira Vianna, ndo discute
identidade negra nem propde praticas de autorreconhecimento e empoderamento. Além disso,

nao hd qualquer referéncia a autores ou autoras negras cujas obras poderiam servir como
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atravessamentos para uma formagdo critica e libertadora. A auséncia de nomes como Lélia
Gonzalez, Abdias do Nascimento, Carolina Maria de Jesus, Milton Santos, Rufino, Simas,
Eduardo D. de Oliveira ou Conceicao Evaristo revela o quanto o canone escolar ainda exclui
vozes negras de forma sistematica.

Projetos com grande potencial pedagogico, como Mediacdo de Conflitos, nao
dialogam com as violéncias raciais enfrentadas por jovens negros nas escolas e nas ruas. O
projeto Cultura Empreendedora, por sua vez, ndo reconhece as experiéncias de economia
solidaria nos quilombos contemporaneos ou nos coletivos periféricos de juventude negra —
formas de resisténcia que articulam saber, territorio e sobrevivéncia. Mesmo onde aparecem
artistas periféricos, como Emicida, o livro evita politizar a questdo racial. O hip-hop ¢ tratado
como cultura urbana genérica, sem se reconhecer sua origem como resposta a exclusdo e ao
genocidio simbdlico da juventude negra.

Uma pedagogia antirracista, como reivindica nosso trabalho e intervencao, exige
mais do que mengdes pontuais: requer a reestruturacio epistémica do material didatico. E
preciso inserir contetidos que tragam a tona a presenca negra como sujeito da historia, da
ciéncia, da filosofia e da arte. Sugere-se, por exemplo: A inclusdo de saberes africanos como a
astronomia Dogon, os calendarios egipcios e os sistemas de escrita como os Nsibidi; O
reconhecimento das tecnologias do ferro nos Reinos do Congo e do Benim como formas
sofisticadas de ciéncia ancestral; Atividades que trabalhem o legado de pensadores negros como
Milton Santos na geografia critica e Carolina Maria de Jesus na literatura da resisténcia; Textos
literarios e filosoficos de autoras como Conceicdo Evaristo, Djamila Ribeiro ¢ Leda Maria
Martins, Rufino entre tantos outros, que permitem uma leitura encarnada do tempo e da
memoria.

A representatividade negra deve ir além do retrato da dor. O livro, a circular pela
escola, precisa apresentar imagens € narrativas que celebrem a invencao negra da vida: jovens
cientistas, lideres quilombolas, artistas afrofuturistas, intelectuais das periferias. O feminismo
negro, os blocos afro, os terreiros urbanos e as juventudes de encruzilhada sdo expressoes de
protagonismo e reexisténcia. Sua reescrita, nas trilhas da ancestralidade e da educacao
antirracista, ¢ nao apenas recomendavel, mas urgente. Somente assim sera possivel honrar a Lei
10.639/03 e construir um curriculo que reflita a pluralidade constitutiva do Brasil e ofereca aos
estudantes negros e negras o direito a sua histdria, sua dignidade e seu futuro.

A andlise que fizemos do Plano de Ensino Semestral de Filosofia/2024, evidencia que
a proposta pedagdgica de Filosofia apresenta uma organizagdo coerente com 0s parametros

curriculares ¢ com a BNCC. Seus eixos tematicos contemplam questdes classicas do
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pensamento ocidental — como a distingdo entre mito e filosofia, a formagao do sujeito e da
sujeita, os desafios ao conhecimento e a relacao entre cultura e natureza —, com metodologias
participativas que incluem rodas de conversa, analise de musicas, filmes e textos. No entanto,
ao ser lida em didlogo com a proposta desta dissertacdo, revela-se uma oportunidade rica e
ainda ndo plenamente explorada: reconfigurar o ensino da Filosofia no Ensino Médio a partir
de uma matriz epistémica afro-brasileira, ancestral e decolonial, que reconheca os terreiros
como espagos de producdo filosoéfica e formadora de sujeitos e sujeitas.

No primeiro ano (1? série do ensino médio), ao tratar da natureza humana e do conceito
aristotélico de animal politico, o plano parte de uma ontologia racionalista e antropocéntrica.
Contudo, ao inserir a filosofia ancestral dos terreiros — com sua cosmologia relacional e
integrada ao mundo natural e espiritual —, amplia-se essa discussdo para outras concepgdes de
humanidade. Em vez de pensar o ser humano apenas como animal politico e racional, pode-se
trabalhar com a ideia de um ser enraizado na ancestralidade, constituido por axé, corpo e
memoria coletiva. Exu, Ogum e lansa deixam de ser figuras miticas exdticas e tornam-se
operadores filosoficos: Exu, como principio da mediacdo e da linguagem; Ogum, como o
arquétipo do saber técnico e €tico em tempos de guerra e transformacdo; lansd, como senhora
dos ventos e dos ciclos temporais, condutora do tempo da travessia. Com isso, desloca-se a
fronteira entre mito e filosofia, instaurando uma encruzilhada epistémica onde a oralidade, o
canto, o tambor e o gesto também sdo modos de pensar.

No segundo ano do Ensino Médio, a abordagem tradicional sobre ciéncia e método
cientifico pode — e deve — ser tensionada por um gesto de ressignificacdo epistémica que
convoque outros paradigmas de produ¢do de conhecimento, especialmente aqueles silenciados
pela colonialidade. Entre esses, destaca-se a sabedoria de matriz africana, cuja tessitura se
revela nos rituais, nos toques dos atabaques, na cosmovisao expressa nos jogos de buzios, nos
cantos que vibram o mundo e no zelo pelo axé como for¢a vital que sustenta a existéncia. Essas
praticas ndo sdo formas alternativas de conhecimento, mas sistemas proprios de rigor,
experimentacdo e interpretacdo, assentados na ancestralidade, na escuta profunda do invisivel
e na vivéncia encarnada do saber.

Em vez de antagonizar a ciéncia moderna, essas metodologias ancestrais oferecem um
deslocamento do eixo racionalista-cartesiano e uma ampliagdo do que se entende por
conhecimento valido. Ao lado das categorias classicas de ceticismo e dogmatismo, pode-se
introduzir no debate filos6fico o principio do segredo, que opera nos terreiros ndo como
ocultamento arbitrdrio, mas como uma ética do resguardo: o saber como bem coletivo,

transmitido oralmente, preservado pelo tempo e revelado apenas a quem estd disposto a escuta
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e a experiéncia ritual. Nesse sentido, o segredo ¢ também um método — uma pedagogia do
siléncio, do tempo, da iniciagdo e do pertencimento. O conhecimento, entdo, deixa de ser mero
acumulo de informacgdes e se torna caminho de transmutagdo, convivéncia e cura coletiva.

No terceiro ano, quando se discute a formagdo do sujeito e os processos de
subjetivacdo, o plano abre uma brecha potente para a inser¢do da filosofia da ancestralidade
como eixo articulador. A formagdo do sujeito e da sujeita, na tradi¢do eurocéntrica, estd
marcada por uma ideia de autonomia racional e individualismo. Em contrapartida, os terreiros
formam sujeitos e sujeitas em comunidade, em conexdao com os ancestrais e os elementos da
natureza. A subjetivacgdo se da por meio do corpo, do rito, da escuta e da partilha de uma historia
coletiva. Trabalhar essas ideias em sala implica reconhecer o terreiro de matriz africana como
uma escola da vida, um ferritorio de reinvencao do sujeito e da sujeita, um espago-tempo em
que a filosofia ¢ cantada, dancada, incorporada e partilhada. A cultura de massas, tratada no
plano como processo de subjetivagdo, pode ser contraposta a cultura ancestral como espago de
resisténcia e reencantamento, valorizando as formas comunitarias de produgdo de sentido e

pertenca.

Figura 26: Objeto Memoria - Planejamento dos Pro

\

fessores de Ciéncias Humanas — 2024

Fonte: Acervo fotogréﬁco de vJosé Evandro Silva Oliveira o

Diante disso, propde-se a revisao e ampliagdo do plano de ensino com algumas
sugestdes concretas. Em primeiro lugar, a inser¢do de novos objetos de conhecimento, como
filosofia da ancestralidade, cosmopercep¢do afro-indigena, ética da encruzilhada e o corpo

como territorio do saber. Em segundo, o uso de metodologias que partam da escuta, da
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oralidade e da corporeidade: rodas de oralitura, oficinas com maes e pais de santo, visitas a
terreiros e quilombos, criagdo de mitografias filosoéficas e performances poético-politicas. Em
terceiro, uma avaliagdo que considere os processos de subjetivagdo e expressdo: portfolios
afetivos, relatos de experiéncia, produgdes autorais e rituais de partilha do saber. Por fim, o
plano pode incluir autores de outras filosofias, permitindo aos estudantes acessar outras
tradigoes filosoficas e ampliar seus horizontes de pensamento.

Ao aproximar o plano com a proposta de educagdo antirracista, a filosofia escolar se
abre a encruzilhada e ancestralidade como campo fértil de encontros e travessias. O que se
propde, portanto, ndo ¢ a simples adi¢do de conteudos afro-brasileiros, mas uma gira
epistémica: ensinar filosofia a partir dos saberes que sempre pensaram — apesar do
silenciamento — o mundo, a existéncia e a dignidade. Ensinar com Exu, Ogum, lansd e os
encantados ¢ abrir caminho para uma escola que ndo apenas combate ao racismo, mas que
afirma e celebra os saberes negros e indigenas como parte constitutiva do curriculo e da
formacao humana. Uma escola como terreiro. E preciso deixar claro aqui, que ndo se trata de
uma transposi¢ao do terreiro ancestral — estamos propondo um atravessamento, um cruzo, uma

aproximacao, um desafio.
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6“ CARTA-ENSAIO

“Ndo é errado voltar atrds e buscar o que esquecestes”
(Proverbio Akan)

“Meco do- mundo”’
O gue me move
me remoendo- por dentro-
€ o- mesmo- gue me cmpele
para frente,
€ o gue me yolfn e revolin,
revolyendo- o- passado
me carregando- no-presente,
me projefando-além.
Hi gue se voltar
com oy olhoy afenfos
Ade guem guer reayer
o gue ficow esquecido;
Ade guem guer refazer
com a dignidade Ao gesto-
a hstoria parfida:
(Evaristo; Conceigdo: Poemas da recovdagdo e owtros movimendos,
2008.)

6 — EXPERIENCIANDO O ENSINO DE FILOSOFIA DA ANCESTRALIDADE

A palavra experiéncia tem o ex de exterior, de estrangeiro, de exilio, de estranho e
também o ex de existéncia. A experiéncia ¢ a passagem da existéncia, a passagem de
um ser que ndo tem esséncia ou razdo ou fundamento, mas que simplesmente “ex-
iste” de uma forma sempre singular, finita, imanente, contingente

(Larrosa, 2015, p. 27).
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O provérbio africano “Ndao é errado voltar atras e buscar o que esquecestes” (Akam),
simbolizado no Adinkra Sankofa’, que reverbera a sabedoria de muitas tradi¢des africanas e
afrodiasporicas, nos convida a refazer caminhos, a olhar para trds ndo como retrocesso, mas
como gesto ético de re-ligagdo com a memoria, com os fundamentos do ser, com os saberes
que a colonialidade tentou apagar. Esta experiencia-vivéncia, nasceu da encruzilhada entre o
terreiro da escola publica e os terreiros de saber ancestral africano, onde os orixas caminham
conosco, onde a filosofia ndo se restringe aos canones ocidentais, mas pulsa no tambor, nas
cantigas, nas folhas, nos toques e nos corpos que dangam com a ancestralidade.

A experiéncia do ensino de filosofia da ancestralidade aqui apresentada e que emerge
da pesquisa desenvolvida na tessitura da dissertacdo Saberes entre terreiros — religido de
matriz-africana e a escola: filosofia da ancestralidade no ensino antirracista, que propde um
movimento rizomatico de reexisténcia, por meio do entrelagamento dos saberes dos terreiros e
dos povos originarios, com as praticas escolares cotidianas. Nao se trata apenas de inserir
conteudos afro-brasileiros no curriculo, mas de experienciar a filosofia como corpo vivo, como
territorio de presenga e escuta, para reinventar a linguagem.

Ao propor o retorno ao que esquecemos, nao buscamos um passado idealizado, mas a
ativacao de uma memoria insurgente que habita os quintais, os batuques e os siléncios da escola
periférica. Ensinar filosofia a partir da ancestralidade ¢ cultivar uma pedagogia da encruzilhada
que tensiona o epistemicidio e abre caminhos para uma educacdo verdadeiramente antirracista.
Fazemos um convite a voltar atrds, sim, mas com os olhos, os ouvidos e o coragao abertos para
relembrar o que foi esquecido, reencontrar o que foi silenciado e reinventar esse aprender, com
os jovens da periferia, uma escola que danca com a vida.

A nocao de experiéncia ¢ abordada a partir dos escritos de Jorge Larrosa (2015), em
seu livro Tremores. Larrosa explora a relacdo fundamental entre linguagem, educacgdo e
filosofia. Ele ndo busca um pensamento sistematico, mas sim refletir sobre a possibilidade de
construir uma nova linguagem educacional. Para esse autor, a experiéncia pode ser entendida
como a vivéncia de situagdes Unicas e raras que transformam nossa percep¢ao do que vivemos.

Complementarmente, o acontecimento ¢ a singularidade e a exce¢do que emergem dessa

1 Sankofa é um simbolo de lembranga da histéria afro-americana e afro-brasileira, que recorda os erros do passado
para que eles ndo sejam cometidos novamente no futuro. Isto ¢, representa o retorno ao passado para que seja
possivel adquirir conhecimento e sabedoria. Esse simbolo fazia parte da cultura dos escravizados africanos trazidos
de Gana, Togo e Burquina Fasso para o Brasil durante o periodo colonial. Nesse sentido, os africanos esculpiram
— parede, portas, grades, pratdes e janelas - uma variacdo de um ideograma adinkra, o Sankofa, como forma de
manifestar sua resisténcia por meio do mantimento da arte e da cultura que traziam de suas origens durante a
escraviddo. Em sintese, o passaro voando reto representa que ¢ necessario seguir em frente, rumo ao futuro, sem
se esquecer do passado. No entanto, pode ser substituido por um coracdo estilizado. Estes simbolismos também
eram utilizados para estampar tecidos de roupas, ceramicas, objetos, entre outras coisas.
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experiéncia. Nesse sentido, a experiéncia como acontecimento se refere a poténcia rara de criar
uma nova linguagem educacional.

O conceito de experiéncia como acontecimento parte da ideia de que € possivel criar
algo novo, mesmo a partir de um espago fechado, limitado e aparentemente esgotado. Ao
reconhecer essas limita¢des, podemos construir espacgos abertos e livres, onde o acontecimento
— a raridade — se torna legitimo. Para aplicar essa ideia a educagdo, € preciso entender que a
experiéncia nao se alinha, apenas, com a técnica ou a prdtica, mas sim com a arte, que permite
a acdo do individuo sobre si mesmo. Assim, para se alcangar a experiéncia, € preciso estar
aberto ao que ainda ndo foi vivido. Isso demanda um olhar, escutar sensivel para o cotidiano,
buscando significados mais profundos que se revelem de forma Unica para cada pessoa e nas
coletividades territoriais. Nesse sentido, a suspensdo de juizos ¢ fundamental. Larrosa (2015)
chama isso de “cultivo da aten¢do”, ressaltando que a experiéncia esta intimamente ligada a

essa pratica.

A experiéncia, a possibilidade de que algo nos aconteca ou nos toque requer um gesto
de interrupg@o, um gesto que é quase impossivel nos tempos que correm: requer parar
para pensar, parar para olhar, parar para escutar, pensar mais devagar, olhar mais
devagar, e escutar mais devagar; parar para sentir, sentir mais devagar, olhar mais
devagar, escutar mais devagar, parar para sentir, sentir mais devagar, demorar-se nos
detalhes, suspender a opinido, suspender o juizo, suspender a vontade, suspender o
automatismo da agdo, cultivar a atencdo e a delicadeza, abrir os olhos e os ouvidos,
falar sobre o que nos acontece, aprender a lentiddo, escutar aos outros, cultivar a arte
do encontro, calar muito, ter paciéncia e dar-se tempo e espaco (Larrosa, 2015, p. 25).

No terreiro da escola a experiéncia, sendo rara, ndo pode se limitar a linguagem ou
as palavras, pois estas se tornaram repetitivas e perdem sua capacidade de expressar o que ¢
unico. Para Larrosa (2015), o saber da experiéncia ¢ construido na relagdo entre o sujeito e a
sujeita e os acontecimentos que o/a afetam. O sujeito e a sujeita da experi€ncia sdo aqueles(as)
que se permitem serem tocados, que se abrem para o real como acontecimento. E esse processo
que confere aos(as) sujeitos(as) suas singularidades. A nova linguagem educacional,
decolonial, exige um espaco de aprendizagem diferente, que promova a desidentifica¢do e o
desposicionamento.

Nesse ambiente, os alunos, as alunas sdo sujeitos(as) singulares, mas estao unidos a
coletividades do terreiro na busca por novas possibilidades. Essa linguagem os/as convida a se
desconectarem de finalidades pré-definidas e a construirem uma travessia. A travessia para o
saber afrocentrado. No entanto, no terreiro da escola, essa fravessia exige a abertura de um

espago que ainda nao existe, um lugar inconsistente e sem garantias. Ele precisa ser criado na
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urgéncia de que algo novo aconteca, mesmo sem a certeza de que ird se concretizar. Mas na

certeza de que ira afrorreferenciar.

Movimento Sankofa - “Esu matou um pdssaro ontem, com a pedra que so lancou hoje”

Voltar atras ndo ¢ recuar. E reintegrar. E convocar os passos esquecidos para que nos
reconduzam a outros pontos de origem — onde tudo comecou a se desmembrar. Na sala de
aula, o siléncio imposto pela colonialidade comega a ceder espago a vibragdo das vozes que
antes sussurravam a margem. O ensino de filosofia da ancestralidade, neste contexto, nao ¢
uma proposta didatica entre outras: é retorno a inteireza. E pedagogia da meméria que cura.

A filosofia da ancestralidade nao se ensina com giz, caneta ou quadro branco. Ela se
vive com o corpo inteiro, pois ndo ha pensamento separado de tambor, de gesto, de suor. Ao
experimentd-la na escola, sentimos o chdo mover, o chio tremer. O saber deixa de ser abstragao
para se fazer rito, canto e resisténcia. E nesse terreno que plantamos a semente do antirracismo
vivo — ndo como conteuido, mas como modo de existir.

As questdes, que devemos buscar responder, — nesta carta-ensaio —, tensionam o
proprio terreiro epistemoldgico da escola: por que inscrever a filosofia da ancestralidade como
parte constitutiva do curriculo? Qual sua finalidade, ndo apenas pedagodgica, mas também
politica, no contexto de uma educagdo que se quer emancipadora? Em que medida o contato
com a filosofia africana — seus modos proprios de existir, pensar e resistir — pode contribuir
para a formacao critica e libertadora dos sujeitos, especialmente os jovens do ensino médio,
marcados por historias periféricas e corpos racializados?

Tais indagagdes ndo apenas deslocam o eixo das discussdes curriculares hegemonicas,
como também convocam a escola a abrir-se ao que foi sistematicamente silenciado: o saber que
emana dos terreiros, das encruzilhadas, dos tambores e das oralidades que sobreviveram ao
apagamento colonial. Sdo questdes que anunciam uma pedagogia da reexisténcia, onde o
filosofar deixa de ser um exercicio abstrato e passa a ser vivéncia encarnada na luta cotidiana
por dignidade, memoria e futuro.

A Escola Walkise da Silveira Vianna se ergue, no cruzo, nos atravessamentos, nas
aproximagoes, como um territorio vivo de saberes. Ali, aprendemos a nomear esse chdao de
outro modo: Terreiro da Escola, um espaco onde propomos pisar com respeito, ensinar com o
corpo e aprender com o axé. No primeiro ano do ensino médio, turma M1TNMO3, iniciamos

uma intervengdo nas aulas de filosofia cujas raizes nao se encontram nos tratados gregos, mas
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no tambor das casas de axé, na oralidade do povo de terreiro, dos orixds, dos encantados, no

Ccorpo em transe.

Quadro 2: Cartografia Técnica da Turma M1TNMO3 — 2024

Variavel Categorias %
e 1. Masculino 45%
Sexo Biologico Feminino 550,
14 anos 20%
15 anos 35%
20E 16 anos 30%
17 anos 15%
Pardo 50%
Preto 25%
Identidade Racial Branco 10%
Indigena 5%
Outros 10%
Cristados 70%
Religido Outras religides 20%
Sem religido 10%

Fonte:

Google Forms — PPP da escola

Os dados da turma M1TNMO3 revelam um retrato demografico plural, que,

quando olhado com o cuidado de uma escuta ancestral, nos convida a pensar em praticas

e linguagens pedagogicas que nao invisibilizem os corpos e saberes que ali habitam. A

presenga significativa de estudantes pardos (50%) e pretos (25%), somada aos 5% de

indigenas e aos 10% que ndo se identificaram claramente, sugere uma turma em que a

maioria dos(as) sujeitos(as) escolares ¢ oriunda de identidades racializadas. Este dado,

por si sO, impde a escola o desafio ético e politico de se tornar um espago de

reencantamento da experiéncia negra e indigena.

A distribuicao religiosa indica que 20% dos estudantes professam religides nao-

possam ser legitimamente reconhecidos e acolhidos na tessitura curricular.

cristds — entre elas, Espiritismo, Candomblé e Umbanda — e outros 10% nao declaram vinculo
religioso. Este ¢ um dado crucial, pois aponta para a urgéncia de um curriculo que respeite a
pluralidade da fé e da espiritualidade como dimensdes do existir. O fato de que um terco da
turma nao se identifica como cristd (quando somamos religides de matriz afro, espiritismo e
auséncia de religido) rompe com a presun¢gdo de uma homogeneidade religiosa no espago

escolar, criando brechas para que os saberes dos terreiros, dos encantados e dos ancestrais

No que se refere a idade, o dado de que 85% dos alunos tém entre 15 e 17 anos revela

a poténcia do protagonismo juvenil como forca vital no campo educativo. Essa juventude,

marcada por territorialidades periféricas e por historias coletivas muitas vezes atravessadas por
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violéncias estruturais (racismo, pobreza, intolerancia religiosa), carrega consigo linguagens,
estéticas e saberes que precisam ser escutados pela escola ndo como ruidos, mas como
epistemologias legitimas. A filosofia da ancestralidade, tal como desenvolvida nestas cartas
dissertativas, convoca a escuta das juventudes como ato politico e espiritual de restituicao ou
reinvencdo do que foi historicamente negado: a palavra, a memoria, o axé.

Quanto ao marcador de género, a maioria feminina (55%) e a existéncia, ainda que
minoritaria, de estudantes que nao se reconhecem nos binarismos tradicionais apontam para a
necessidade de uma pedagogia sensivel as identidades de género dissidentes e as intersecgoes
entre raca, género e classe. A encruzilhada da escola, neste sentido, ¢ ética: excluir ou acolher

0 corpo como territdrio sagrado.

Figura 27: Visita dos alunos da turma de 1° Ano M1TNMO3 ao
Terreiro Santa Barbara — outubro de 2024
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Fonte: Arquivo particular de José Evandro Silva Oliveira

Propomos uma filosofia aqui, que, nao ¢ contetido — ¢ caminho. Nao ¢ disciplina — ¢
escuta. E mais do que isso: € retorno e recriagdo. Como ensina o provérbio 4kan, ndo se trata
de avancar sem rumo, mas de voltar-se ao que foi esquecido, negado, silenciado e pega-lo. A
experiéncia relatada nesta carta-ensaio ¢ a de um retorno radical: uma pedagogia do voltar, do
resgatar, do replantar o que foi arrancado dos livros e das vozes.

No Terreiro-Escola Walkise da Silveira Vianna, onde o chdo precisa ensina e o tambor
quer pensar, langcamos a pergunta que fecunda o pensamento. quem sdo os nossos ancestrais
da filosofia? No inicio, ecoaram as vozes consagradas da tradi¢do ocidental: Sdcrates e seu

daimon, Platdo e suas ideias, Aristoteles e sua logica, Descartes e seu cogifo, Kant e sua razao
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pura. Mas logo, entre as frestas dos muros escolares e as encruzilhadas do cotidiano, comecaram
a soprar outros ventos. Vieram Exu com sua astlcia, lansd com seus ventos de mudanga, Ogum
com sua forja de caminhos, Oxossi com o siléncio da mata e a precisdo da flecha. Vieram o
caboclo Pena Branca, Mae Doguinha e os encantados que habitam os rios, as arvores € 0s
sonhos do povo.

Com eles, despontam também outras filosofias, outras éticas, outros modos de existir
e pensar. A Filosofia Africana, com seu principio de interdependéncia — Ubuntu: eu sou porque
n6s somos —, O Pensar Nagé” - onde “Esii é o principio da existéncia diferenciada, que o leva
a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicar” (Sodr¢, 2017,
p. 175) — re-encantar a escola como espago coletivo de cuidado. Surge a Filosofia da
Ancestralidade, elaborada por Eduardo David de Oliveira e vibrada na oralitura de Ailton
Krenak, que nos ensina a desacelerar o mundo, a escutar o tempo da Terra, a reaprender a
pertenca.

Nesse reencontro com a memoria viva dos terreiros, a escola se dessacraliza como
templo da razao linear e se refaz como encruzilhada de saberes. A epistemologia que brota entre
os bancos e os atabaques nao € mais a da neutralidade, mas a da presenga: pensar com o corpo,
com a terra, com 0s mortos-vivos que nos acompanham. E nesse terreiro onde o giz encontra a
polvora de Ogum, onde a lousa reflete a cabaca de Exu, que reescrevemos o curriculo com os
nomes esquecidos, os siléncios for¢ados, as linguas soterradas.

Assim, no terreiro-escola, a pergunta ndo ¢ apenas quem pensamos? Mas com quem
pensamos? E, sobretudo, de onde pensamos? Porque a filosofia, quando descolonizada, nao ¢
uma abstragdo pairando sobre a vida, mas uma trama de sentidos fincados na carne da
experiéncia. Com quem pensamos? E uma pergunta que rompe o solipsismo do sujeito
moderno, isolado em sua razdo autocentrada. Pensamos com 0s nossos, com os que vieram
antes e com os que vém conosco: com os mais velhos, com as criangas, com os que dangam nos
terreiros, com os encantados do rio Tocantins, com a floresta que fala no siléncio de Oxdssi e

sua flexa, com a ventania de /ansa que reviravolta certezas.

2 Segundo Luis Thiago Dantas (2018, p. 122) “a Filosofia Nagd pensara o tempo como um jogo de posi¢des
alimentado pela temporalidade exunica. E necessario destacar que a expressio Filosofia Nagd aqui é construida a
partir da denominacédo de cultura Nagd que, conforme explica Muniz Sodré3 , ndo se limita a producio filosofica
da tradi¢do do Oeste africano também conhecido como Yorubaland, mas também da cultura construida na diaspora
especialmente no Brasil: “O universo ‘nagd’ ¢, na verdade, a resultante de um interculturalismo ativo, que
promovia tanto a sintese de modulagdes identitarias (ijexa, ketu, egba e outros) quanto o sincretismo com tragos
de outras formagdes étnicas (fon, mali e outros), aqui conhecidas pelo nome genérico de ‘jeje’” [..]. Com isso nos
partimos das investigagdes de Muniz Sodré que explica o pensamento nagd como aquele que provoca a
transmutagdo dos modos de existéncia por meio de enunciagdes filosoficas oriundas do proprio sistema simbolico”.
(In: Odeere: Revista do Programa de P6s-Graduacio em Relacdes Etnicas e Contemporaneidade — UESB.
ISSN: 2525-4715 — Ano 2018, Volume 3, nimero 6, julho — dezembro de 2018.)
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De onde pensamos? Entdo, ndo ¢ questdo de geografia apenas, mas de cosmopolitica.
Pensamos do lugar em que nossos pés pisam e nossa memoria respira — pensamos desde o sul
e sudeste do Para, onde Maraba se torna territorio de encruzilhada entre culturas, dores e
insurgéncias. Pensamos do chdo batido do Terreiro de Santa Barbara, onde as folhas tém axé,
onde o tempo gira diferente, onde a palavra € rito. Pensamos com corpos marcados pelo
racismo estrutural, mas também sustentados pela for¢a ancestral que nao se curva. Pensamos
desde as frestas do sistema escolar que, mesmo fundado na ldégica colonial, ndo conseguiu
apagar os cantos, os batuques e as filosofias que insistem em florescer entre os cadernos.

Nessa perspectiva, a pergunta de onde pensamos desestabiliza a universalidade da
razo ocidental e re-en-canta o ato de pensar como gesto coletivo, situado e espiritualizado. E
a epistemologia do terreiro, do chdo, da roda, do corpo-memoria. E a escuta das filosofias que
nunca estiveram nos compéndios, mas sempre viveram nas praticas: nas folhas do banquete
ofertado a Ogum, nas ladainhas de Mae Doguinha, na cosmopercepg¢ao dos povos Gavides, que
sabem que pensar ¢ também cuidar da terra, conversar com os bichos, respeitar o tempo dos
espiritos.

Pensar com quem e de onde? E, portanto, um ato de insurgéncia e reencantamento. E
romper o monopolio da razdo cartesiana branca, cis, eurocentrada e reabrir o caminho para uma
filosofia viva, relacional, que danca, que canta, que transforma o espaco escolar em territorio
de axé, floresta e ancestralidade. No terreiro-escola, a filosofia ndo esta no fim do livro, mas no

comegco da roda.

Desafios para a prdtica pedagdgica antirracista

_ Figura 28: Oficina de contacdo de Historia (Historia dos orixas) - 2024
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Fonte: Acervo fotogiéﬁco de José Evandro Silva bliveira
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Os dados da turma M1TNMO3 revelam que a Escola Walkise da Silveira Vianna esta
imersa em um territorio de encruzilhadas — raciais, espirituais, etarias ¢ de género. Nesse
sentido, propde-se que essas encruzilhadas sejam reconhecidas como lugares de saber e de cura,
onde os tambores, os canticos ¢ as filosofias do corpo possam ser escutados e traduzidos em
praticas pedagogicas comprometidas com o bem-viver, o axé e a descolonizagao da escola.

Assim, o que se propde ndo ¢ uma adequacdo dos sujeitos e das sujeitas ao modelo
escolar, mas uma transformacao da escola em terreiro de pensamento, onde o ancestral e o
presente possam dancar juntos, rumo a um futuro onde educar seja também um ato de libertar.
Para levar a escola para esta encruzilhada propomos alguns desafios.

Curriculo encruzilhado: Dada a predominancia de estudantes negros e indigenas, a
escola tem o dever constitucional e ético de implementar praticas curriculares que incluam a
historia e a filosofia das religides de matriz africana e dos povos originarios, conforme a Lei
10.639/03 e a Lei 11.645/08; Religiosidade como saber: A presenga de alunos de Candomblé,
Umbanda e outras tradi¢des convida a comunidade escolar a reconhecer os saberes religiosos
nao-cristdos como fundamentos epistemologicos.

A escola, nesse contexto, deve ser espago de didlogo e nao de catequese; Juventude
como poténcia: O protagonismo das juventudes entre 15 e 17 anos deve ser nutrido por
metodologias que dialoguem com as expressividades da cultura periférica — musica, poesia,
oralidade, corpo — como ferramentas de afirmagdo identitdria e insurgéncia pedagdgica;
Afetividade politica: Os dados de género exigem uma escuta comprometida com a pluralidade
dos corpos e afetos que habitam a escola. Um curriculo que acolha Exu e lansa ¢,
necessariamente, um curriculo que entende a multiplicidade como fundamento e ndo como

ameaca.

6.1 DIALOGOS ANCESTRAIS NO TERREIRO DA ESCOLA

Ancestralidade & como a mio- enrugada da minha ays:..
Trangmitia /' Transmife grande sabedoria...
Historias de vidas, de re-existénceias...
Ancestralidade & como-sew checros
perpassa, wlfrapassa o- fempos a digfineda...

PV Passa o propr Lo espaLo:
Ancestralidade é como- Mandela,
ew nunca vi, mayg posso-senfi~Llo:
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Ancestralidade & wma savdade gue fica...
QRue enginal
QRue ingpiral
(Adilbénia Machado; 2014)

Na raiz do pensamento afro-brasileiro, a ancestralidade ergue-se como eixo fundador
das praticas e dos modos de existéncia do povo de santo. Conforme nos aponta Eduardo D. de
Oliveira, em A ancestralidade na Encruzilhada (2007a), tal no¢ao operava, inicialmente, como
categoria explicativa do pensar-fazer que sustenta os alicerces do candomblé, sendo “principio
fundamental de organizacdao dos cultos” (Oliveira, 2007a, p. 128) e, ao mesmo tempo, for¢a
que arregimenta os valores e fundamentos caros aos povos-de-santo dentro da ‘“dinamica
civilizatéria africana” (Idem, p. 205). Ancestralidade, portanto, ndo se limita ao rito: ela o
orienta e o transborda, instaurando normas, vinculos e legitimidades tanto no espago interno do
terreiro quanto nas relacdes com o mundo.

Com o tempo, esse principio — da ancestralidade — deixou de se assentar unicamente
em lacos de consanguinidade, como nos modelos parentais eurocentrados do inicio do século
XX, para se afirmar como categoria ontologica e epistemologica central da cosmovisdao
africana em territorio brasileiro. Assim, a ancestralidade transforma-se em fundamento de uma
€tica comunitaria que ecoa no corpo, na palavra, na musica, na terra € no tempo. Contudo, como
nos ensina Oliveira (Ibidem, p. 245), a ancestralidade torna-se, posteriormente, “‘um termo em
disputa”.

Essa disputa se d4 ndo apenas nos terreiros € comunidades tradicionais, mas também
nos espacos de articulacdo politica dos movimentos negros, na academia e nas esferas
institucionais do Estado. Assim, ao transbordar os muros do culto, a ancestralidade inscreve-
se como signo de resisténcia negra, recusando-se a ser capturada por categorias coloniais de
saber. Nao mais confinada a esfera religiosa ou aos limites socioculturais do candomblé, ela se
projeta como poténcia contra-hegemonica, como fio-memoria que costura as encruzilhadas

entre religido, politica e educacgao.

Se tomarmos, porém, o partilhamento da filosofia africana entre estudantes,
professores e professoras do ensino médio como problema filosofico, abragando-o
dialeticamente, novas perguntas e novas respostas se pdem. A primeira dessas
perguntas, que se encontra no centro de acalorado debate entre filosofos e até entre
ndo filésofos, é: existe filosofia ndo europeia, ou filosofia ¢ Europa sdo praticamente
sinonimos? Dai: ¢ possivel pensar fora da Europa? E mais: qual o lugar de historia,
existéncia, pensamento, fala e a¢do dos homens e das mulheres ndo
europeus/europeias? Como ¢é construido e mantido esse lugar? Quais as
possibilidades concretas de pensamento na periferia do sistema-mundo? Quais as
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tarefas de um pensamento assim fundado e constituido? (Pimentel & Silva, 2021,
p.75)

Apesar dos dados do IBGE (2022) revelarem que mais da metade da populacao
brasileira — cerca de 55% — se autodeclara negra (incluindo pretos e pardos), a estrutura social,
politica e educacional do pais continua a operar sob a logica da branquitude como norma
universal. A discrepancia entre os nimeros e a representagcao social nao ¢ meramente estatistica:
¢ o espelho de um projeto historico de apagamento e silenciamento das epistemes negras. Nos
espacos de poder — sejam eles corporativos, midiaticos ou educacionais —, a presenca negra ¢
residual, tratada como excecao e, por vezes, como exotico.

A fotografia institucional que se propaga do Brasil ¢ a de uma nagdo eurocentrada,
onde a branquitude ocupa o centro e define os contornos do visivel. Nas grandes empresas e
nas cadeias globais de midia, o retrato se aproxima mais de um pais escandinavo do que de uma
na¢do forjada pela didspora africana. Tal invisibilizacdo, no entanto, ndo ¢ casual: ela ¢ parte
de uma engenharia colonial que se atualiza pela exclusdo simbolica e material dos corpos e
saberes negros. No campo da educagdo, essa auséncia se torna ainda mais perversa, pois
naturaliza a exclusao como destino, negando a juventude negra o direito de se ver, de se saber
e de se reconhecer como protagonista da histéria nacional.

Pode soar como utopia propor uma filosofia da ancestralidade no ensino basico,
especialmente quando a filosofia africana sequer ¢ contemplada na maioria das escolas. No
entanto, tal proposta se sustenta com firmeza diante de um dado inegavel: o Brasil € um pais de
maioria negra. Assim, € urgente e legitimo que os saberes, pensamentos ¢ filosofias de matriz
africana componham o curriculo escolar, sobretudo na educacao basica, onde se moldam as
bases do pensamento critico e da identidade dos estudantes.

Mas a questdo ndo se resume, ou se esgota, no percentual populacional, porque esta
intrinseco nisso tudo, a identidade, a religido, a cultura, a estética e a propria epistemologia
afro-brasileira que constitui a ideia de nacdo e de sujeito brasileiro e sua ancestralidade.

E preciso reconhecer que o Brasil é um territério de cruzamentos e enraizamentos
multiplos — um pais profundamente pluriversal, tecido no entre-lugar das ancestralidades. Esse
entre-lugar ndo ¢ apenas espago de mistura ou mesticagem, mas territério de tensdo e disputa,
sobretudo no Sul e Sudeste do Para, onde o projeto colonial europeu chegou sob o pretexto do
saber e da civilizagdo, para entdo silenciar, expropriar e violentar corpos e culturas originarias,
africanas e afro-brasileiras.

A escuridio das encruzilhadas do Terreiro de Santa Bdrbara, como propde Eduardo

David de Oliveira (2007), defendemos que o sistema educacional precisa se desviar das rotas
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unicas da filosofia universalizante. A escola, em vez de um templo, apenas, do saber
eurocéntrico, deve tornar-se um ponto de encruzilhada — espago ritual, aberto as vozes que vém
da mata, do tambor, da oralidade, das ervas, da danga e da resisténcia dos povos negros e
indigenas. E nesse chdo rizomdtico, onde o saber se faz corpo e territorio, que uma filosofia da
ancestralidade pode, enfim, emergir como pratica viva e antirracista no cotidiano escolar.

Defendemos aqui a proposta de uma filosofia da ancestralidade situada na
encruzilhada — espago de encontro, conflito, transito e reinvengdo — que reivindica, com
firmeza, uma educacdo antirracista forjada a partir de uma “filosofia afroperspectivista [...] a
reunido de producdes filosoficas africanas, afrodiasporicas e comprometidas com o combate ao
racismo epistémico” (Nogueira, 2011, p. 44). Trata-se de compreender e afirmar uma filosofia
afro-brasileira que necessita ser levada a sério na sala de aula, com o propdsito de desmantelar
os dispositivos racistas historicamente arraigados nas estruturas sociais e culturais do Brasil.

Nesta perspectiva, a propria educacdo brasileira se encontra na encruzilhada: ¢é
chamada a abrir caminhos, a desfazer cercas, a a-colher saberes ancestrais, sobretudo aqueles
legados pelos(as) negros(as) escravizados(as) e que, em sua grande parte, ainda permanecem a
margem, do lado de fora do ferreiro-escola. Por isso, propomos cruzar saberes: entre filosofia
e epistemologia da ancestralidade, entre filosofia africana e afro-brasileira, compreendendo sua
poténcia formativa e a urgéncia de sua presenca como fundamento de uma educagdo
verdadeiramente antirracista.

A ancestralidade, entendida como for¢a de enfrentamento, insurgéncia e criticidade
diante do saber hegemonico euro-americano, tem se firmado como ponto de inflexdo central
nos debates sobre a diversidade epistémica no mundo contemporaneo. A canonicidade
epistémica, marcada pelo eurocentrismo, produziu — e ainda produz — graves formas de injustica
cognitiva, ao privilegiar os saberes do Norte global e subalternizar os saberes originados no Sul,
alinhando-se aos projetos imperial, colonial e patriarcal de dominagdo. Trata-se da logica da
colonialidade do poder, que, como aponta Quijano (2014 apud Maldonado, 2014, p. 342), “[...]
interliga a formacao racial, o controle de trabalho, o Estado e a produgdo de conhecimento”.
Para romper com essa estrutura dominante — isto €, para descoloniza-la —, ¢ necessario adotar
categorias capazes de produzir rupturas concretas e consistentes no seio do sistema.

Nessa direcao, classe, raga e sexismo precisam estar integrados organicamente a
filosofia da ancestralidade, pois toda resisténcia ao saber hegemonico precisa estar vinculada
ao antagonismo social. A pensadora Bell Hooks (2017) destaca que a construgdo de uma
educacao enraizada na ancestralidade exige questionamento, criticidade e abertura ao dialogo,

elementos que instauram um verdadeiro clima de rigor intelectual. Por essas e outras razoes,
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defendemos que ¢ urgente refletir sobre a descolonizag¢do da educacdo, abrindo espago para os
saberes ancestrais que, historicamente excluidos, continuam a margem, apesar de sua poténcia

formativa e transformadora.

6.1.1 Vozes, batuques e simbolos de terreiro na escola

Movimentar-se para acolher as formas proprias do pensamento filoséfico africano e
afro-brasileiro, em suas espirais de ancestralidade viva — saberes forjados nos corpos e
cosmovisdes de nossos mais velhos e de nossas mais velhas, preservados nos terreiros, nas
matas e nas encruzilhadas, e atualizados pelos passos de afrodescendentes que ainda sonham —
¢ travessia que nos convoca a enfrentar a longa noite colonial que insiste em apagar presencas.
Trata-se de reconhecer, nas representagdes simbolicas das entidades africanas, ndo apenas
signos, mas modos de existéncia que se enredam na complexidade multirreferencial das
africanidades e das negritudes: Exu, Ogum, lansd, Oxossi — todos eles, ndo como imagens
exoticas, mas como forcas ontologicas de um mundo em que o tempo € circular e a comunicacao
¢ abertura para o encantamento. Assim, fazer filosofia desde a encruzilhada € resistir a distopia
da razao unica, ¢ afirmar a poténcia radical de mundos outros que sobrevivem, apesar e contra
os racismos histéricos e as dominagdes coloniais e pés-coloniais. E no corpo encantado da
palavra, no tambor do pensamento e no siléncio ativo da memoria que as africanidades se
anunciam.

O acesso a Escola Estadual de Ensino Médio Walkise da Silveira Vianna deu-se com
e fluidez certa naturalidade. Por eu me encontrar, no momento do estudo, como professor
efetivo da casa e ter vivido ali uma primeira travessia docente entre os anos de 2009 e 2014. Os
caminhos estavam ja trilhados por memorias e vinculos. O encontro com a dire¢ao foi sempre
marcado por acolhimento e escuta. As conversas com o gestor fluiram de modo amistoso, sem
barreiras ou resisténcias, abrindo espago para que a pesquisa e a intervencdo pedagdgica se
realizassem junto a turma da primeira série do ensino médio — MITNMO3. A familiaridade com
o terreiro da escola e os corpos que ali se movimentam contribuiu para que a proposta fosse
recebida com respeito e curiosidade, permitindo que o trabalho se inscrevesse como
continuidade viva de um compromisso antigo com aquele territorio educativo.

A primeira tarefa proposta aos e as estudantes, no escopo da pesquisa, materializou-se
na forma de um formulério diagndstico (google forms). Essa etapa inicial teve como objetivo
tragar um panorama do contexto religioso vivido no espago escolar, buscando compreender nao

apenas os dados do perfil do grupo, mas as forcas simbolicas e espirituais que atravessam oS
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corpos € as memdorias dos(as) estudantes da Escola Estadual de Ensino Médio Walkise da
Silveira Vianna. O interesse principal era o de cartografar a presenca de diferentes
pertencimentos — catélicos, evangélicos, outras tradi¢des cristds — mas, sobretudo, identificar
quantos jovens se autodeclaram ligados as religides de matriz africana e afro-indigena.

Esse gesto metodologico ndo se deu como coleta neutra de dados, mas como parte de
uma escuta ancestral, guiada por encruzilhadas abertas. Interessou-nos mais do que nimeros:
as historias silenciadas, os apagamentos e as resisténcias que atravessam a experiéncia escolar
dos filhos e filhas de axé. Como espaco de enunciagdo de saberes entre terreiros, o formulario
funcionou como primeira abertura de caminhos para que a presencga afro-religiosa deixasse de
ser invisibilizada nos corredores escolares, revelando-se enquanto poténcia de existéncia e de
pensamento, mesmo quando marcada pela dor do preconceito.

A cada passo dado nos corredores da EEEM Walkise da Silveira Vianna, ecoaram
memorias caladas, silenciadas por séculos de epistemicidio. E nesta travessia que fizemos entre
o p6 vermelho de Maraba e os fios de contas que enlacam os pulsos de Exu, algo se moveu.
Comecgamos abrir as portas, ndo com as chaves do curriculo branco, mas com os ogds da
sabedoria ancestral. Vozes, toque do tambor e simbolos de Terreiro irromperam pela fresta da
escola, levando o sopro de Santa Barbara, o vendaval de /ansd e o ferro forjado de Ogum para
dentro da sala de aula.

No Terreiro de Santa Barbara, onde a gira se fez também filosofia, aprendemos que o
saber ndo ¢ coisa de livro apenas. Eduardo David de Oliveira (2023) nos ensina que pensar €
também gingar — no ritmo da memoria dos mais velhos, no conselho da mae de santo, no
cuidado com o axé do espago. E essa pedagogia dos ventos, da polvora e do tambor que
queremos para a escola publica amazonida: uma pedagogia que ndo teme o invisivel, que
conversa com o encantado e que cruza o chao da sala de aula com o chao do terreiro.

Na EEEM Walkise, propomos, entdo, um movimento de transmutacao: fazer da escola
um terreiro/quilombo pedagodgico, onde os simbolos do Terreiro de Santa Barbara sejam
inscritos nos murais, nos projetos, nos corpos e nas palavras. O atabaque se torna instrumento
de aprendizagem. O toque de Aluja — Adabi (ou Ego) —, reverenciado, foi estudado como
linguagem, como ciéncia do tempo ¢ do movimento. O assentamento de Exu, que vive a beira
do portdo do terreiro, nos lembra que todo saber comega na encruzilhada — lugar de escolha, de
abertura e de multiplicidade. Na sala, os alunos e alunas da periferia de Maraba aprenderam
que filosofia ndo nasceu na Grécia apenas.

E disso que fala nossas cartas-dissertativas e intervengdo: de fazer da escola um

territorio de terreiro. Um espaco onde a escuta do axé se traduza em projetos pedagdgicos,
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onde o tempo dos rituais dialogue com o tempo da aprendizagem. Onde o respeito ao sagrado
ndo seja oposto a laicidade, mas sua plenitude. O saber de Santa Barbara e de Oyad-lansa,
atravessou o vento e encontrou nas paredes da escola Walkise a superficie para propor uma

nova educagdo — ancestral, decolonial, insurgente, antirracista.

6.2 PEDAGOGIA DO TERREIRO

“Nos somos o comego, 0 meio e o comego. Existiremos sempre, sorrindo nas
tristezas para festejar a vinda das alegrias. Nossas trajetorias nos movem, nossa
ancestralidade nos guia.”

Mestre Antonio Bispo dos Santos

No terreiro, o saber nio se escreve em pergaminhos. E assentado no chio, na terra, na
energia que vibra e ressoa € no tambor. A pedagogia do terreiro € a pedagogia do ancestral, da
entidades-orixas-voduns-caboclo que falam por meio dos corpos que dangam, das vozes que
cantam, dos tambores que reverberam no coragdo da mata. O conhecimento ¢ uma chama viva,
passada de mao em mao, de coragdo a coragdo, na calada da noite, no calor do dia. Nao ¢ apenas
uma transmissao de saberes, mas um ritual de vida, onde cada gesto, cada palavra, carrega o
peso ¢ a leveza de séculos de tradi¢do. O terreiro € o livro da vida — “Kitabu ”, que segundo o
escritor Nei Lopes (2005), significa o livro do saber e do espirito negro-africanos. Nele, cada
membro ¢ uma pagina viva, escrita com suor, lagrimas, risos e cantos.

No Terreiro, a pedagogia é circular, nao-linear, porque a vida € assim: um ciclo eterno
de nascer, viver, morrer e renascer. O caboclo, o preto-velho, o eré —todos aprendem e ensinam
— mestres da simplicidade e da profundidade. Aquele que forja caminhos com o ferro
incandescente da luta, ensina a firmeza dos passos em tempos de dor. Sua presenca ¢ a da
resisténcia cotidiana, da construcdo paciente, do gesto que insiste onde tudo parece ruina.
Aquela que gira com os ventos e convoca as tempestades, revela o segredo da mutacao: ha
sabedoria no desprender-se, no acolher do novo, no redemoinho que arranca as folhas secas
para que outras brotem. Espalha semente, que germinam em outros terreiros-espacos. Seu corpo
¢ a propria danga da impermanéncia. O que habita as encruzilhadas, que ri entre os portais do
mundo, e da porta da escola, nos lembra que todo inicio carrega multiplas direcdes. Ele traz o
ensinamento da escuta, da fala dubia, da travessia. E aquele que desorganiza para reorganizar,
que mostra que saber também ¢ errar, € rir do tropego, ¢ seguir mesmo entre bifurcagdes.

Nas folhas sagradas do mato, nos cantos que ecoam entre os troncos € rios, 0s

encantados e entidades indigenas do povo origindrios revelam outros modos de saber. Eles
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ensinam que o conhecimento brota da escuta atenta a terra, do respeito aos ciclos da vida, do
corpo que aprende com o tempo das estagdes, com o sopro dos espiritos da floresta. O ensino
nao se encerra em palavras. Ele se da no gesto compartilhado, no siléncio que carrega mundos,
no olhar que acolhe. Aprender ¢ mergulhar no fluxo continuo da existéncia, ¢ caminhar entre o
toque dos atabaques e o sussurro das folhas, entre o cheiro do incenso e o conselho dos mais
velhos. E dancar com o tempo, sem medo de mudar de direcao, confiando que o saber, como
rio, sempre encontra passagem.

A palavra ¢ encantada e tem poder. Ela ¢ dita, cantada, sussurrada. E repleta de axé,
carregada de intengdo e de mistério. A pedagogia do terreiro ¢ uma pedagogia da palavra
encantada, onde o verbo se faz carne, o som se torna cura, o canto ¢ oragdo. O aprendizado ¢é
vivencial, organico. As histdrias contadas pelos mais velhos sdo licdes de vida, mitos e lendas
que se entrelacam com a realidade, tecendo um tapete de saberes onde cada fio € um caminho
para o sagrado. A danca ndo ¢ apenas movimento, ¢ expressao do espirito, ¢ conexdo com 0
divino. Cada passo, cada gira, cada toque ¢ um didlogo com o invisivel, um gesto de devocao e
de aprendizado. Essa ¢ uma pedagogia da danca da alma, onde o corpo se torna instrumento de
comunicagdo com 0s 0rixas, guias e protetores. Aprender a dangar no terreiro ¢ aprender a ouvir
0 corpo, a respeitar os seus ritmos, a sentir a energia que flui através de cada célula. E um
aprendizado que transcende o fisico e alcanga o espiritual, onde o dangarino se torna um com o

uni-pluri-verso.

Fi

l Fonte: Acervo oogréﬁco de José Evandro Silva Oliveira



232

O axé ¢ a for¢a vital que permeia tudo no terreiro. E sopro e chio, é palavra e siléncio.
E a energia que cura, que une, que transforma. A pedagogia do terreiro é também a pedagogia
do axé — caminho que se faz com os pés no barro, com o corpo em movimento, com 0 coragao
atento a escuta. Aprender € viver: na gira, na reza, no toque do tambor, no cuidado com a comida
de santo, no olho no olho e no abrago que energiza.

Exu, senhor das encruzilhadas, ¢ o mestre da escuta e da palavra que gira. Ele abre os
caminhos do saber, desafia as certezas, ensina com riso, com quebra, com reencantamento. Em
sua pedagogia, nada ¢ linear: tudo ¢é travessia, tudo é passagem. Ele nos lembra que todo
ensinamento nasce do encontro — entre mundos, entre tempos, entre corpos. Ogum, com sua
disciplina-dire¢ao forjada no ferro e na floresta, € aquele que constroi e protege o caminho. Ele
nos ensina a importancia da constancia, do trabalho coletivo, da ética que ndo se curva diante
da injusti¢a. lansd, com seus ventos de liberdade, danga com o tempo e nos convoca a atravessar
a tempestade com coragem e paixao.

Mas essa pedagogia ndo se encerra nos orixas: ela se expande nos cantos e saberes dos
povos originarios, como os povos Gavides do sudeste do Pard, que comungam com os espiritos
da mata, das aguas e dos bichos. Suas entidades ancestrais, seus rituais e cosmologias ecoam
no chao do terreiro, ensinando outra relagdo com o tempo, com a terra, com o sagrado. E no
tronco do pajé e na fala do mais velho que a filosofia da floresta se encontra com a filosofia do
axé. Essa ¢ uma pedagogia do amor e do respeito, da escuta e da presenca, do corpo que aprende
no fazer e do espirito que se fortalece na partilha. Aqui, o saber € partilhado como alimento,
renovado a cada gira, a cada reza, a cada sonho. O terreiro € escola, ¢ templo, ¢ lar. E onde o
conhecimento se enraiza e floresce, onde a tradi¢do se perpetua e se reinventa. Onde o sagrado
se manifesta no humano e o humano se reconhece como parte do sagrado.

Em cada linha, cada canto, cada gesto, cada giro, ponto, a pedagogia do terreiro nos
ensina que o aprendizado ¢ uma jornada continua, uma danca eterna entre o visivel e o invisivel,
entre o corpo e o espirito, entre o agora e o eterno. Os orixas, os encantados, os caboclos das
matas e dos rios, os mestres e mestras do saber ancestral, com suas energias complementares,
nos guiam nessa travessia. Sao eles que mostram que o conhecimento ¢ uma forga viva, um
sopro divino, uma espada de luz que corta as amarras da ignorancia e ilumina os caminhos da
transformacao.

As maes de santo, com seus corpos-templos e suas maos curadoras, tecem os saberes
com firmeza e afeto. Sdo elas que zelam, ensinam, acolhem, preservam os fundamentos que
sustentam o axé. Seus cantos, suas rezas, seus olhares transmitem uma pedagogia feita de

cuidado e firmeza, de resisténcia e ternura. Os ogas, as ekedes, os cambonos os filhos e filhas
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do santo, todos sdo parte desse grande corpo comunitario onde o aprender se da na gira, no
trabalho, no siléncio, na danga e na partilha. Cada entidade, cada guia, cada ancestral que pisa
o chdo do terreiro ¢ também educador do espirito, condutor de caminhos, revelador de
possibilidades.

Nessa pedagogia do axé, o saber ndo se acumula, ele circula. E memoria viva, é corpo
em comunhdo, ¢ cosmovisdo em movimento. Aqui, aprender ¢ reencontrar-se com o sagrado

que nos habita e com a histéria que nos atravessa.

6.2.1 Chegamos a praia, e estamos de pé na areia

‘Eles ndo viram que eu estava com a roupa da
escola, mde?’
(Marcus Vinicius da Silva, jovem assassinado pela policia em 2018 no Complexo da Maré)

A pergunta de Marcus Vinicius ecoa como um tambor rasgado no terreiro da vida.
Rasga-nos por dentro. Rasga o coragdao da mae, o terreiro da escola, o corpo da infancia negra
alvejada. Antes de ser morto pelos donos dos caveirdes, Marcus — ainda menino — pergunta,
com espanto e com dor, o que fazem com as nossas vidas. Sua fala ¢ mais que um lamento: ¢
um grito ancestral que recusa o apagamento.

Angela Davis, em sua sabedoria insurgente, lembra que [...] h4 entre criancas um
espirito que se recusa a ser subjugado” (Davis, 2017, p. 96). Esse espirito habita nossos
terreiros, nossas periferias, nossos quilombos urbanos, e resiste nas encruzilhadas da histoéria.
No entanto, o racismo que perfura os corpos negros ¢ forjado também nas estruturas simbolicas
da escola — quando ela se torna extensao da logica policialesca do Estado, quando sua pedagogia
nega os saberes de Exu, de Ogum, de lansa, quando cala a filosofia da ancestralidade.

O tiro que matou Marcus atravessou também o siléncio conivente das universidades e
das salas de aula. E o mesmo tiro que epistemicida os terreiros do saber, que sequestra a
inteligéncia negra e a espiritualidade dos povos de axé. A pedagogia racista — ainda que
embonecada de modernidade — se sustenta em tecnologias coloniais que regulam a vida e
vigiam o pensamento. E contra isso que minha indignagio se ergue como Ogum em dia de
guerra: recusa o siléncio, convoca os orixds, abre caminho com a forga das palavras e da espada.

A metafora que posiciona corpos na praia, com os pés firmes na areia, representa
resisténcia e o ponto de partida para uma jornada de resgate e valorizacdo da ancestralidade
afro-brasileira no contexto escolar brasileiro. Propomos entdo um olhar, um sentir, sobre como

as tradigdes religiosas (os orixds, os encantados) do terreiro podem ser integrados no ensino
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médio, em uma escola publica, para promover uma filosofia antirracista. Ao firmar o ponto para
essas entidades ancestrais, reabre-se o Xiré do conhecimento que foi calado pela colonialidade.
E assim, ndo apenas honramos as raizes africanas, mas também confrontamos e desconstruimos
as estruturas racistas que permeiam a sociedade e a educagao.

Pulsam na sociedade e na educagdo forgas ancestrais que resistem e reexistem no
corpo, na palavra e no axé dos povos de terreiro. No caminho da resisténcia, os orixas e
encantados do Terreiro de Santa Barbara nao sdo apenas figuras sagradas: sdo presengas
filosoficas, fundamentos vivos de uma pedagogia da ancestralidade. Seus saberes atravessam a
escola como categorias outras da filosofia, descolonizando o pensamento e reencantando o
saber e territorializando a escola. O senhor das encruzilhadas e da linguagem, ¢ a propria
filosofia da linguagem e da ética da ambiguidade. Ele ensina que todo sentido pode ser
construido no entre-lugar, na escuta, na comunicacao, na travessia, no jogo dos significados.
Exu rompe os siléncios coloniais e oferece ao curriculo uma epistemologia da abertura, onde a
verdade ndo se impde, mas se negocia, se transforma. Com esse orixd, a educacdo aprende a
caminhar com perguntas e nao com dogmas.

O orixa do ferro e da justi¢a, forjador de caminhos, € expressao da filosofia politica da
resisténcia. Sua espada corta as amarras da opressdo e sua energia funda a ontologia do
enfrentamento: ser é resistir. Integrar Ogum no curriculo é oferecer aos e as estudantes uma
narrativa e uma estratégia-ferramenta de luta por direitos, de combate ao racismo estrutural, de
construgdo de uma identidade negra positiva, insurgente e coletiva. O guerreiro ancestral ¢
praxis: forja agdo consciente, transformagdo do mundo. J& Senhora dos Ventos e dos mortos,
danga com o invisivel e convoca a estética e a ontologia do devir negro — o “devir” como o
locus privilegiado das possibilidades do novo. Ela ensina que tudo se move, que o tempo gira
em espirais e que os saberes do corpo, do sonho e da memoria também sdo fontes legitimas de
conhecimento. Em sua ventania, o curriculo se abre ao sensivel, a escuta dos ancestrais, ao afeto
como poténcia educativa. lansd ¢ chamada nestas cartas a ser/como filosofia em movimento,
para uma pedagogia que acolhe as trovoadas e os recomegos.

Com os encantados temos uma filosofia que ¢ uma ontologia e uma epistemologia.
Eles sao memoria viva da floresta, das aguas, dos troncos e dos barrancos; sdao saberes do
territorio, do sonho e do corpo em transe. Nos ensinam uma ética do cuidado com a terra e com
0s vivos, uma epistemologia da escuta profunda e do siléncio, e uma politica da encruzilhada,
onde o poder ndo se impde, mas se constrdi em alteridade. A pedagogia dos encantados ¢ sutil,

mas radical: convoca a escola a descer do abstrato e a aprender com o chao, com os ciclos, com
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os cantos, com as flechas, com os cocais e maracas. E uma filosofia que ndo se explica apenas:
se vive, se danca, se incorpora.

Ao ecoarem em sala de aula, os orixas e encantados do Terreiro de Santa Barbara nao
apenas enriquecem o repertorio filosofico da escola: eles refundam o préprio conceito de saber.
Sdo categorias existenciais, politicas e epistémicas que desorganizam as ldgicas coloniais do
curriculo e anunciam outra forma de viver o conhecimento — enraizada na memoria, no territorio
e na dignidade ancestral. Incorpora-los na educagao ¢ praticar uma filosofia antirracista, onde
resistir ¢ um ato de amor, e aprender € reconectar-se com as forcas que sustentam a vida.

“Chegar a praia, e estar de pé na areia” ¢ imagem inaugural de um movimento de
retorno e escuta, um gesto ancestral que evoca a travessia atlantica e suas dores, mas também
suas poténcias. No contexto escolar, especialmente nas aulas de Filosofia no ensino médio, este
gesto simboliza o inicio de uma caminhada pedagodgica de pegar o que ficou para tras e
resistir/recriar no devir de outras epistemologias. Integrar os saberes do terreiro a praxis
educativa significa reatar/refazer fios rompidos pela colonialidade, reinscrevendo no espago
escolar as epistemologias africanas que a historia oficial tentou silenciar. E, portanto, mais que
uma proposta didatica: € um ato politico de insurgéncia antirracista e de afirmac¢do da
diversidade, que reconhece nos ensinamentos do Terreiro de Santa Barbara e na cosmovivéncia
afro-brasileira fundamentos para uma educacio enraizada na ancestralidade e comprometida
com a justica historica.

Se, como nos alerta Marimba Ani (1994), o éxito do imperialismo se firmou mais pela
imposicao da cultura do que pela for¢a das armas, torna-se vital a existéncia de um movimento
antirracista continuo e enraizado. E preciso buscar saberes que nos permitam desvelar — sem
temor — o rosto abissal dos pensadores que edificaram e ainda sustentam, por vias filosoficas,
o racismo estrutural. SO assim poderemos conquistar “alforrias ideoldgicas” que fagam
estremecer os pordes do navio negreiro no qual ainda navegamos, sobretudo no terreiro da
escola. Nosso destino? Uma praia, uma mata, um territério onde se entrelacam os saberes do
terreiro de matriz africana e afro-brasileira com o ferreiro da escola — territorio fértil para
semear liberdade e reconstruir humanidade.

Ani (1994) evidencia que a dominagdo europeia se consolidou ndo apenas pela forca
bélica, mas sobretudo pela imposi¢ao de uma estrutura cultural que destruiu epistemes, apagou
linguas e sufocou tradicdes em nome de um suposto progresso. No contexto dessa dissertacao,
essa critica ressoa com a realidade dos terreiros discriminados e das sabedorias indigenas do
sudeste do Para, que foram historicamente silenciadas por uma logica colonial que se traveste

de universalismo.
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O que a antropdloga norte-americana desvela € que os valores europeus, apresentados
como neutros € universais, funcionaram como tecnologias de controle: intimidaram,
subjugaram corpos, territoérios € cosmopercepg¢oes, especialmente aqueles que, como os do
Terreiro de Santa Bdrbara ou os dos povos Gavides, vivem e ensinam outras formas de estar
no mundo. No espaco escolar, essa mesma logica persiste quando deslegitima saberes ancestrais
e perpetua um curriculo monocultural. Por isso, uma filosofia da ancestralidade ¢ urgente, ndo
como adorno, mas como resisténcia viva e presente contra a hegemonia do pensamento
colonial.

E urgente desmontarmos o ddio polido, mas brutal, travestido de ciéncia e civilizacao,
que se aloja nos discursos e escritos de figuras como Renato Kehl, Carl von Linné, Nina
Rodrigues e tantos outros agentes do projeto colonial. Suas palavras, ainda que sepultadas sob
titulos honorificos e paginas de manuais, ecoam em nossas escolas, quando se insiste em opor
a “genialidade europeia” a “indoléncia africana”. Este imagindrio forjado em violéncia
epistémica ainda rege siléncios curriculares e neutralidades cimplices.

Por isso, ¢ tarefa do educador antirracista desestabilizar a reveréncia automatica
aqueles que, embora célebres por certos saberes, também arquitetaram a hierarquia dos corpos
e das culturas. Nao se trata de apagar, mas de revelar: desvelar o racismo constitutivo de muitos
dos chamados “pais do pensamento ocidental”, que ndo estdo mortos, pois vivem entranhados
nas praticas escolares, nas palavras ndo ditas, nos conteudos omitidos.

Cabe-nos, entdo, rasgar os véus da colonialidade no campo do ensino de filosofia,
colocando Exu, Ogum, lansd e os encantados dos povos Gavides ao lado de outros nomes, ndo
para assimild-los, mas para deslocar o centro, fazer a gira. Para que o terreiro pense a escola,
para a mata falar na sala de aula, para que os tambores sejam ouvidos como critica e criagdo de

um outro mundo possivel.

6.2.2 Xiré Pedagogico: Laroyé Exu! Eparréi lansa! Ogunhé Pai!

O corpo ¢ nosso meio geral de ter um mundo. Ora ele se limita aos gestos necessarios
a conservagao da vida e, correlativamente, pde em torno de nds um mundo bioldgico;
ora, brincando com seus primeiros gestos e passando de seu sentido proprio a um
sentido figurado, ele manifesta através deles um novo nucleo de significacdo: € o caso
dos habitos motores da danga. Ora, enfim a significacdo visada ndo pode ser alcancada
pelos meios naturais do corpo; € preciso entdo que ele construa um instrumento, ¢ ele
projeta em torno de si um mundo cultural

(Merleau-Ponty, 1999, p. 203).
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A Pedagogia do Xiré, tal como forjado nos atabaques e nas encruzilhadas do Terreiro
de Santa Barbara, propde uma reorientagdo profunda da pratica educativa na escola publica
brasileira. Nao se trata apenas de inserir conteudos afro-brasileiros no curriculo — ¢ necessario
transformar o proprio modo de produzir e vivenciar o conhecimento, deslocando o eixo da
racionalidade eurocentrada para os fundamentos ontologicos e epistémicos da ancestralidade
africana, afro-brasileira e amerindia. A escola, nesse horizonte, deixa de ser concebida como
espago neutro e passa a ser reconhecida como territorio simbdlico, reconfigurado pelo axé da
memoria, do corpo e da coletividade.

No terreiro, o saber se estrutura por meio de rituais, oralidade e corporeidade. A
filosofia ali esta viva, pulsante, transpirada nas praticas e nas experiéncias — como sublinho ao
longo da escrita desta dissertacdo. A escuta no Terreiro de Santa Barbara valoriza/revela que
0 pensamento ndo nasce da abstracdo, mas da gira. A roda ritual, onde Exu abre os caminhos
com sua palavra ambigua, ¢ também uma roda de pensamento, onde se aprende a escutar
multiplas vozes e a dangar com as contradi¢gdes. Nei Lopes (1999, p. 54) afirma que “Exu € o
senhor da fala, da linguagem e da comunicagdo”, e ¢ a partir dele que a filosofia se abre a
encruzilhada como espaco legitimo de formacao ética e ontoldgica. O senhor da comunicagao
ensina a duvida, a travessia, o desequilibrio fecundo — tudo aquilo que o curriculo tradicional
busca ocultar sob a aparéncia da ordem e da certeza: laroyé Exu!

O curriculo da Pedagogia do Xiré ¢, portanto, um curriculo de travessia. Ele se
organiza de modo espiralar, seguindo o tempo dos orixas e dos ancestrais. Como escreve Leda
Maria Martins (1997, p. 45), “A palavra ¢ corpo que se move no tempo, gesto que inscreve
memoaria no espago.”’; e ¢ nesse corpo-escritura que o saber se encarna. O tempo, aqui, ndo €
linear, mas circular, ¢ o tempo de Oriinmila, o tempo em que o passado e o futuro coexistem
no presente ritual. Neste sentido, o termo tempo pode ser entendido de duas formas principais:
como o tempo de sua existéncia como orixa, € como o tempo sob sua influéncia. No contexto
ioruba, Orunmila, como bem jé referimos, ¢ um orixa da sabedoria, da profecia e do destino, e
seu tempo ¢ visto como um periodo de grande importancia e influéncia tanto no plano espiritual
quanto no plano terreno.

No Terreiro de Santa Barbara, essa temporalidade espiralar € vivida cotidianamente:
nos ritos, nos preparos de comida sagrada, nas dangas, nas rezas que nao apenas celebram, mas
ensinam. Ecoando as vozes do terreiro, como afirmo em minha pesquisa: a memoria ancestral
se atualiza nos corpos, nos gestos, nas vozes dos mais velhos, e cada rito ¢ também uma aula.

Ainda nas palavras de Leda Maria Martins:
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[...] A ancestralidade ¢ clivada por um tempo curvo, recorrente, anelado; um tempo
espiralar, que retorna, restabelece e também transforma, ¢ que em tudo incide. Um
tempo ontologicamente experimentado como movimentos contiguos e simultaneos de
retroacdo, prospeccdo e reversibilidades, dilatacdo, expansio e contengdo, contragdo
e descontragdo, sincronia de instancias compostas de presente, passado ¢ futuro

(Martins, 2021, p. 24).

A pedagogia forjada/assentada nesse contexto ¢ também uma pedagogia do corpo.
Muniz Sodré (2017, p. 14) afirma que “todo processo comunicacional envolve uma cosmologia,
uma maneira de estar no mundo”, e a Pedagogia do Xiré toma essa afirmag¢dao como principio.
Ao evocar Ogum e lansd, orixas da luta e do tempo, propomos um curriculo que ndo apenas
ensina a historia das resisténcias negras, mas as atualiza como ferramentas para o enfrentamento
cotidiano do racismo institucional. Ogum, senhor do ferro e da invengao, forja a palavra como
ferramenta; seu ofd risca no chdo os caminhos da justi¢a e da coragem. Ogunhé! E ele quem
abre as encruzilhadas do pensamento, quem transforma o siléncio em linguagem de luta, quem
tempera o verbo com o calor da fornalha ancestral. lansd, senhora dos ventos e dos trovoes,
gira o tempo e rompe os muros da escola com seu grito de liberdade: Eparréi! Ela varre o medo
com seu aband, danga sobre as cinzas do preconceito e convoca as juventudes a escreverem sua
historia com a forga da tempestade que anuncia novos comegos. Na encruzilhada entre espada
e vento, entre escrita € encantamento, forja-se uma Pedagogia do Xiré, onde Exu abre os
caminhos, Ogum os pavimenta, e lansd os liberta.

Esses gritos, que também atravessam o produto educacional do nosso trabalho, ndo
sdo apenas evocagdo ritual. E também proposigao filoséfica. Os orixas ensinam que o saber é
movimento, que nao ha pensamento fixo, que tudo gira. O tempo nao ¢ uma linha, ¢ um sopro
em espiral, como escrevo nas cartas-ensaios desse trabalho e ao descrever as oficinas vividas
com jovens estudantes da periferia marabaense. Essa compreensdo do tempo exige que
repensemos ndo so6 o conteudo curricular, mas também a forma e o ritmo das aulas. O tempo
escolar, estruturado por campainhas e disciplinas compartimentadas, ndo comporta o tempo do
ax¢, do rito, do siléncio e da escuta profunda. Por isso, como propde a Pedagogia do Xiré, a
escola precisa atravessar-se pelo terreiro, lugar onde o tempo se dobra para acolher o
aprendizado como processo espiritual, estético e comunitario.

Educar, portanto, torna-se um gesto de reexisténcia. Sueli Carneiro (2011, p. 106)
escreve que “a reconstituicdo da identidade negra passa pela recuperacao da memoria coletiva
e das referéncias civilizatorias africanas”. A Pedagogia do Xiré faz dessa recuperacdo um
principio pedagogico. No Terreiro de Santa Barbara, essa memoria esta inscrita nos canticos,

nos objetos sagrados, nos saberes de Mde Doguinha, nos corpos dos mais velhos. Com eles



239

aprendemos que a educagdo ¢ um processo que envolve o corpo inteiro, que se faz na escuta do
invisivel e no reconhecimento de que ninguém aprende sozinho, ninguém aprende com quem
desvaloriza sua existéncia, como escrevo nas tessituras de minha pesquisa.

E nesse axé que a escuta se afirma como método. Eduardo David de Oliveira (2007)
propde uma lideranca pedagogica fundamentada na escuta sensivel dos territorios educativos,
entendendo que o professor deve ser um articulador de vinculos € ndo um mero executor técnico
do curriculo. “(...) Educar € conhecer a partir de referéncias culturais que estao no horizonte de
minha histdria (ancestralidade). Olhar ¢ um treino de sensibilidade. (...) o Outro deixa de ser
apenas um conceito.” (Oliveira, 2007, p. 259). A escuta pedagdgica € uma tecnologia ancestral,
como propde o autor, e sua aplicacdo se da especialmente em contextos educativos marcados
pela violéncia simbdlica e pela negacdo das epistemologias negras e indigenas. No Terreiro de
Santa Barbara, a escuta € ritual: escutar os tambores, escutar os mortos, escutar os vivos,
escutar os encantados, escutar o tempo e os corpos — tudo isso ¢ aprender.

Esse tipo de escuta ndo € ensinado nos cursos de pedagogia tradicionais, mas ¢ vivido
cotidianamente por liderancas espirituais que formam comunidades inteiras sem jamais pisar
numa universidade. Como reconhe¢o ao caminhar pelas trilhas cartograficas desse estudo, as
maes ¢ pais de santo sdo intelectuais organicos da ancestralidade, que transmitem filosofia com
seus corpos e suas palavras, que ndo apenas ensinam conteudos, mas forjam mundos. Aprender
com essas liderangas exige humildade epistemoldgica, abertura para o ndo sabido, disposi¢ao
para girar com o desconhecido. E ¢ isso que a Pedagogia do Xiré propde: uma escola que nao
apenas inclua a ancestralidade, mas que se reestruture a partir dela.

A filosofia bantu, como apresentada por Placide Tempels (1979), corrobora essa
dire¢do ao afirmar que o ser se realiza na participagdo e na convivéncia com os outros. Assim,
filosofia bantu define o ser como sendo forca. Ou seja, um ser nao tem como caracteristica uma
certa forca, nem dispde de uma forca distinta do ser; ndo, um ser, na nossa acepg¢ao do termo, ¢
apreendido na filosofia hantu como sendo a mesma coisa que uma for¢a. O conhecimento,
portanto, ¢ relacdo. A pedagogia do Xiré se constroi como circulo de relagdes: entre geragoes,
entre saberes, entre mundos. No centro da roda, pulsa o axé — e ¢ ali que a escola pode, enfim,
se encontrar com seu sentido mais profundo: formar seres que saibam girar com a vida.

Assim, Laroyé! Eparréi! Ogunhé, Sao gritos de uma filosofia inteira. Um chamado a
tempestade educativa que desfaca os muros da colonialidade. Para que a gira continue. Para que

os tambores nao se calem. E que o saber dance.
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6.2.3 Experimentagdo, experiéncia e andlise

s

“Na gira do tambor, o tempo se dobra, a tristeza vai embora.’
(Trecho de poema produzido por aluno na turma M1TNM03)

No terreiro da escola publica, onde muitas vezes a filosofia ¢ convocada a repetir
discursos distantes da realidade dos corpos que ali habitam, propusemos uma intervengao que
buscou subverter essa 16gica. Inspirada pela filosofia da ancestralidade, tal como elaborada nas
cartas filosoficas aqui apresentada “Saberes entre terreiros — religido de matriz-africana e a
escola: filosofia da ancestralidade no ensino antirracista”, a primeira proposta que trilhamos
foi a das Estagdes Filosoficas que se lancou como experiéncia-limite. Mais do que ensinar
conteudos, buscou-se instaurar uma pedagogia da escuta, da presenca e da corporeidade, onde
o saber emerge do territorio, da memoria e da encruzilhada. A escola, nesse processo, nao foi
tratada como mero repositorio de conteidos, mas como ferreiro em poténcia — espago de gira,
de deslocamento e de producao filoséfica viva.

A experimentacdo foi o proprio método. Organizada em torno de estagdes tematicas
consagradas a Ogum, lansd, Exu, a Ancestralidade e aos Saberes do Terreiro, a sequéncia
didatica rompeu com a linearidade tradicional do ensino e propds um circuito ritual de
aprendizagem. Cada estacdo convocava o estudante a viver uma experiéncia filosofica
encarnada, onde a escuta, a fala, a criagdo e a afetividade teciam uma filosofia do cotidiano, da
resisténcia e do reencantamento do mundo. Nao se tratou de ensinar sobre os orixas ou sobre
os saberes afro-brasileiros como “contetido”, mas de pensar com eles, a partir deles, deixando
que suas logicas e cosmopercepcdes reorganizassem os sentidos da propria pratica pedagdgica.

Cada vivéncia trouxe a tona ndo apenas respostas, mas perguntas urgentes: o que pode
a filosofia quando se deixa atravessar pela ancestralidade? Que outras formas de pensar,
sentir e ensinar emergem quando se reconhece a escola como territorio de disputa
epistemologica? Neste relato, andlise e experiéncia caminham juntas, reafirmando que a
filosofia ndo estd apenas nos livros consagrados, mas também na fala da avd, no canto do
tambor, na coragem de existir das juventudes negras e periféricas. E nesse entre-lugar — entre
terreiro e sala de aula — que se constroi uma pedagogia que experimenta, vive € pensa com 0s

pés firmes na terra da ancestralidade.



241

Estacoes Filosdficas da Ancestralidade

O relato a seguir ndo apenas descreve uma intervengao pedagdgica, mas testemunha
um deslocamento epistemologico: a sala de aula do 1° ano MITNMO3 da Escola Estadual
Walkise da Silveira Vianna foi convertida, durante cinco encontros de cinquenta minutos no
primeiro semestre de 2024, em territorio simbolico de gira, de roda e de axé. Foi ali que se
encenou a proposta das Estacoes Filosdficas da Ancestralidade — Ogum, lansd, Exu e os
Saberes do Terreiro, como desdobramento direto das reflexdes semeadas em meu estudo. Este
ndo é apenas um projeto didatico. E uma cartografia de insurgéncia: uma pedagogia que encruza
epistemologias e convoca a filosofia a se despir de seu eurocentrismo para habitar o corpo vivo
dos saberes ancestrais.

A trilha rizomaticas caminhada, foi inspirada na risca da encruzilhada, do corpo-ponte
e da circularidade dos terreiros, desorganizou a linearidade tradicional da aula para instituir um
circuito ritualizado de vivéncias filosoficas. Cada estacdao foi convocada como espago-tempo
regido por um e uma orixa e por um principio de pensamento afro-brasileiro, fazendo do terreiro
da escola um lugar de passagem entre mundos.

Na Estag¢do 1: Ogum — Filosofia da Luta e do Progresso, emergiu uma filosofia da
travessia, forjada na luta cotidiana por moradia, educagdo e dignidade. Atividade vivenciada
foi uma roda de conversa sobre a luta como forma de resisténcia histérica. Os estudantes
relacionaram a figura de Ogum as batalhas didrias vividas por suas familias e comunidades.
Nao refletiram apenas sobre a figura guerreira de Ogum, mas relataram experiéncias de
resisténcia vividas por eles e seus familiares, revelando como a filosofia, quando se alicerga
nos caminhos de ferro das memdrias populares, pulsa no cotidiano. A figura de Ogum nao foi
mitificada, mas encarnada: tornou-se simbolo do fazer com as proprias maos, da constru¢do de
futuros mesmo entre ruinas.

Com lansd, na Estagdo 2: lansd — Filosofia do Movimento e da Transformag¢do, a roda
girou para os ventos da transformagao e da justi¢a. O debate, assentado no texto de Cida Bento
(2019, p. 85-98) “lansad: ventos da transformacdo e a mulher negra como poténcia filosofica
(com complementos a partir de Sueli Carneiro ¢ Leda Maria Martins), trouxe a superficie as
vozes femininas da turma, sobretudo as das jovens negras. Seus depoimentos ndo apenas
emocionaram, mas tensionaram as estruturas da escola: denunciaram o silenciamento,
afirmaram o corpo como territorio insurgente, e revelaram a forca da ancestralidade feminina
como linguagem filoséfica de mundo. O sopro de lansa desorganizou o discurso hegemonico

para, em seu lugar, afirmar a oralitura das memorias negras como epistemologia valida.
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Figura 30: A mulher como poténcia

Fonte: Arquivo fotografico particular de Jos¢ Evandro Silva oliveira

Na encruzilhada de Exu, Estacdo 3: Exu — Filosofia da Comunicagdo e da
Encruzilhada, dancaram os sentidos. O orixa foi evocado como mestre da linguagem, senhor
do improviso e mediador dos conflitos. Texto de Luiz Rufino (2019) “Exu ndo ¢ o Diabo™
(publicado em 2019, e mais particularmente as paginas 95 a 101. Esse trecho do texto faz parte
do livro Pedagogia das Encruzilhadas, no qual Rufino aborda a figura de Exu como principio
epistemologico e ontoldgico, e critica fortemente sua demonizagdo fruto do projeto colonial e
da logica cristd). Ali, Exu nao foi lido como figura demoniaca, mas como pedagogo da
multiplicidade. A experiéncia permitiu que os jovens nomeassem os silenciamentos que sofrem
e identificassem na comunica¢do — ndo a colonizada, mas a encantada — um instrumento de
emancipagao.

Na Estagao 4: Ancestralidade e ldentidade — Filosofia do Pertencimento, o
pertencimento foi poeticamente tecido. Por meio de colagens, desenhos e poemas, os estudantes
narraram suas raizes, muitas vezes pela primeira vez em contexto escolar. Essa expressdo da
ancestralidade enquanto presenca viva, € ndo passado fossilizado, permitiu que a filosofia se
fizesse ponte entre o eu € 0 nos, entre 0 agora € 0 que nos sustenta invisivelmente. Foi o instante
em que a filosofia se reencantou como memoria encarnada. Muitos estudantes, sobretudo os
que vivem em contextos de vulnerabilidade, verbalizaram pela primeira vez o orgulho de suas

historias.



243

Figura 31 Estag:ao Filosofica — Oficina de colagem, desenhos € poemas
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Fonte: Arquivo fotografico partlcular de José Evandro Sllva oliveira

Por um outro comego, realizamos a estagao dos Saberes do Terreiro - Esta¢do 5:
Saberes do Terreiro — Filosofia do Cuidado Coletivo, que manifestou a ética do cuidado como
horizonte politico-pedagdgico. Inspirados no principio do Ubuntu’® — “eu sou porque nos
somos” — os jovens compartilharam historias de cuidado e solidariedade vividas em suas
comunidades. O cuidado foi ressignificado como pratica filos6fica contra a 16gica meritocratica
da escola neoliberal. A gira ali ndo foi apenas metafora: ela reverberou como pratica radical de
escuta ¢ de constru¢ao de um outro modo de habitar o comum.

Ha que ressaltar que, para Ramose (2005), a palavra Ubuntu ¢ formada por dois
elementos: ubu e ntu. O prefixo ubu refere-se a existéncia em sua dimensdo geral, como um
processo continuo de vir-a-ser. J4 a raiz ntu remete a existéncia em sua forma concreta, isto &,
a realizagdo particular desse vir-a-ser. Traz duas categorias: a ontologia e a epistemologia, que

sdo duas categorias importantes no pensamento africano:

[...] ubu-ntu ¢ a fundamental categoria ontoldgica e epistemoldgica no pensamento
africano do povo de lingua bantu. E a indivisivel unicidade e inteireza da
epistemologia e ontologia. Ubu, compreendido dinamicamente como ser/existéncia,
pode ser dito ser distintamente ontologico. Enquanto ntu, que ¢ o ponto no qual a
existéncia assume uma forma concreta ou um modo de ser no processo continuo de

desdobramento, pode ser dito ser distintamente epistemologico (Ramose, 2005, p.
36).

73 Ubuntu € um conceito que expressa a filosofia de vida africana, originario dos povos Bantu. Povos Bantu s&o os
falantes das linguas bantu, compostos por varios grupos étnicos da Africa subsaariana, principalmente na parte sul
do continente.
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Os impactos foram visiveis, ndo apenas nos relatos, mas nos corpos em movimento,
nas falas mais seguras, nos olhos atentos e nas palavras improvisadas. O chao da sala se
converteu em terreiro de ideias sobre a vida e a filosofia. A filosofia, ao ser chamada a dangar
com a ancestralidade, deixou de ser disciplina “fria” para tornar-se experiéncia encarnada,
coletiva e insurgente.

A experiéncia confirma os caminhos trilhados da caminhada rizomaética: os saberes
dos terreiros e das cosmopercepgdes negras e indigenas ndo devem ser apenas “aceitos” pela
escola publica, devem reconfigurar seu projeto politico-pedagdgico desde a raiz. Ao abrir
passagem — € quica assentamento — para essas epistemes, a Escola Walkise da Silveira Vianna
tornou-se solo fértil para o plantio de um curriculo antirracista que ndo se contenta com a

inclusdo, mas propde reestruturagado: filosofica, curricular, simbdlica e afetiva.

Xiré dos saberes ancestrais: a gira do saber e a filosofia ancestral como experiéncia
pedagogica

Construido no contexto das cartas-dissertativas e intitulado Xiré Pedagogico: Laroyé
Exu! Eparréi lansa! Ogunhé Pai! Nosso produto educacional nasce do chao fértil das
encruzilhadas, onde saberes se cruzam e germinam resisténcias. Inspirado nas praticas e nos
ensinamentos do 7erreiro de Santa Barbara, propde uma intervengdo pedagdgica que articula
o pensamento filosofico as epistemologias afro-brasileiras e indigenas, evocando a forca
simbolica e formativa dos orixds como fundamentos de uma praxis educativa antirracista,
ancestral e decolonial.

O Xiré, roda de celebragdo aos orixas, aqui se transforma em carto(a)grafia viva: uma
pedagogia do movimento, do encontro, da escuta e da ancestralidade. Cada gesto, cada palavra,
cada siléncio compartilhado ¢ tratado como saber em poténcia — como ferramenta para uma
educacdo comprometida com a justiga racial, a valorizagdo das culturas afro-amerindias e a
reexisténcia dos povos historicamente marginalizados.

A aplicagdo do produto educacional também fez parte da nossa intervencgdo
pedagdgica. E este produto ¢, portanto, mais do que uma proposta de itinerancia de ensinagem:
¢ um gesto politico de reencantamento do saber, um Xiré de reexisténcia € um convite a
terreirizar a escola no atravessamento das relacdes escolares através da forga ancestral que
danga-habita em nos.

Essa segunda parte da intervencao pedagdgica com a turma do 1° ano M1TNMO3,

realizada no segundo semestre de 2024 (nos meses de outubro e novembro) na Escola Estadual



245

Walkise da Silveira Vianna, constituiu-se como corpo expandido da minha carta-dissertativa
na busca de um ensino antirracista. Nao se tratava de aplicar uma sequéncia didatica, mas de
instaurar um campo de gira: experienciar a sala de aula como terreiro (sem tentar fazer uma
transposi¢do), mas como roda de escuta, como chao de pensamento reencantado. A proposta do
Produto Educacional Xiré Pedagogico foi aqui vivida como gesto de descolonizagdo, como
insurgéncia curricular, como invocagdo de epistemologias que dancam e cantam — e que por
1sso também pensam.

O ponto de partida, ou a pisada inicial, foi com Exu, senhor das passagens, da
linguagem e do paradoxo. A sala foi defumada com ervas e acolhida com a pergunta: O que te
trouxe até aqui? Um estudante respondeu: “Me disseram que essa aula era diferente. Mas ndo
sabia que filosofia podia falar do que eu vivo.” A partir da leitura de Nei Lopes (2015, p. 232),
os estudantes criaram colagens simbolicas de encruzilhadas, traduzindo visualmente os muitos
caminhos de suas vidas. Esse primeiro encontro expds tensdes: a presenca de Exu ainda gera
ruidos em imagindrios colonizados. Mas, como nos ensina Muniz Sodré (2017), todo saber ¢é
atravessado por uma cosmologia, e ao chamar Exu para o centro da roda, deslocamos o eixo
epistémico do pensamento, trazendo o sagrado marginalizado para dentro da escola. Eduardo
David de Oliveira (2019, p. 156) reafirma que “o Exu pedagogico € aquele que perturba o
curriculo e obriga o pensamento a mudar de dire¢ao”, e foi isso que ocorreu: a divida tornou-
se método e a encruzilhada, escola. A filosofia se aproximou da realidade, como bem expressou

outro aluno em sua fala:

“— Entdo, tipo assim... eu vim porque falaram que essa aula aqui era diferente, ta
ligado? Mas nem fazia ideia do que ia rolar. Ai cheguei achando que ia ser mais uma
parada chata, aquelas de ficar s6 copiando coisa do quadro, mas ndo... fiquei de cara.
Nunca tinha parado pra pensar que filosofia podia trocar ideia com a vida que a gente
vive de verdade, com os corres de casa, os perrengues da rua, as fita que a gente passa
com os parceiros. Sempre achei que filosofia era papo distante, coisa de livro
empoeirado e de gente que nem tem nada a ver com nds. Mas aqui parece que a parada
¢ outra: ¢ tipo olhar pro que acontece com a gente e enxergar de outro jeito, sacar
umas parada que antes eu nem dava atengdo. E isso... filosofia batendo de frente com

areal.” (Ponderagdes feita por um aluno da M1TNMO3, outubro de 2024)

Na segunda gira, os ventos de lansd e o ferro de Ogum nos levaram ao tempo da luta
e da invengao. A escuta da musica Tempo é, de Mateus Aleluia (2021), foi ritualizada em
siléncio, seguida de intensa discussdo sobre os tempos histéricos da diaspora negra: o tempo
espiralar e o tempo da urgéncia. Os(as) estudantes construiram uma linha do tempo espiralada
com marcos das lutas negras em Maraba, evocando bairros, lideres comunitarios, maes de santo

perseguidas, escolas fechadas. Um aluno afirmou: “A luta da minha v6 continua comigo. Ela
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era lavadeira, e eu luto pra estudar.” A fala ressoou profundamente. Como ensina Nego-Bispo
(2021, p. 90), “nao se trata de adaptar o negro ao tempo da escola, mas de ensinar a escola a
girar no tempo dos ancestrais.” Nesse momento, filosofia ndo foi abstracdao, mas cartografia da
resisténcia.

A terceira gira trouxe a ancestralidade como presenca encarnada. A pergunta: Quem
caminha contigo mesmo ausente? e mobilizou memorias intensas. Uma aluna compartilhou:
“Minha avé me criou com reza ¢ cha. Ela morreu, mas sinto ela quando t6 cansada.” Essa
evocagdo gerou a criacdo de altares simbolicos, compostos por imagens, tecidos, nomes,
oracdes, cartas. Lemos Leda Maria Martins (Performances do tempo espiralar. Revista USP,
Sao Paulo, n. 111, p. 37-50, 2016) e refletimos sobre o tempo da oralitura como metodologia
de pensamento. Como afirma Muniz Sodré (2013, p. 42), “o corpo ndo ¢ uma abstragdo: ele ¢
a morada da memoria coletiva.” E naquele instante, cada corpo em roda pulsava com vozes que
ndo estavam visiveis, mas estavam vivas.

Na quarta gira, o corpo se fez centro do pensamento. O Terreiro de Santa Barbara foi
escola nesse dia. Com a presenga de Mae Doguinha, os estudantes vivenciaram toques, gestos,
pontos e dangas sagradas. Depois da vivéncia corporal, escreveram poemas. Uma aluna disse:
“Eu pensei que s6 sabia dangar. Mas hoje descobri que meu corpo também gira.” Outro
estudante recitou trecho de um poema seu: “Na gira do tambor, o tempo se dobra, a tristeza
vai embora.” A filosofia, nesse momento, rompeu com a ldgica racionalista. Eduardo David
(2018, p. 52) nos provoca: “Como pensar filosofia sem o tambor? Como ensinar sem ouvir o
chdo dos nossos corpos?” O que se viu na sala nao foi uma oficina de danga — foi a emergéncia

do corpo como texto, da vibragdo como conceito, do movimento como método.

Fonte: Arquivo partT(;llar de Jos¢ Evandro Silva Oliveira
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A 1ultima gira foi dedicada a reescrita do curriculo. A roda prop0s: E se a escola fosse
nossa, como seria? Os estudantes responderam de algumas formas: “Uma escola que tenha
outros saberes”, “uma escola que escute sem interromper”, “uma escola onde orixas, minha vo
e “minha quebrada” sejam bem-vindos” (grifos meus). A escrita do Manifesto Curricular do
Xiré foi coletiva, poética, corajosa. Nego-Bispo (2021) lembra que a escola s6 sera preta quando
deixar de ser colonial, e esse manifesto ¢ um passo nesse caminho. A atividade, prevista no

Produto Educacional como desfecho da roda espiralar, foi a abertura de outra espiral: a do

pertencimento. A filosofia ganhou cheiro, chdo, calor e palavra viva.

Figura 33: Roda Espiralar de Saberes Ancestrais — Xiré Pedagogico

PEDAGOGICO
(4

Fonte: OpenAl. Imagem gerada com IA (ChatGPT / DALL-E). 2025.
(Editado)

O uso do Produto Educacional, nessa caminhada, ndo se limitou a uma sequéncia
didatica, mas foi rito pedagogico, caminho de retorno afro-rizomdtico ao que a escola tem
recusado: a possibilidade de pensar com os nossos. Cada atividade, da defumacdo ao poema,
da escuta da musica ao manifesto coletivo, foi enraizada na proposi¢ao que sustento: a filosofia
ndo esta apenas nos livros, mas nas vivéncias, nas dores, nas avos, nos terreiros, nos tambores
e nas dangas. Como afirmo em minha carta-dissertativa: o terreiro € escola, e a escola pode ser
terreiro — se estiver disposta a girar.

A experiéncia com a turma MITNMO3 da E.E.E.M. Walkise da Silveira Vianna

mostrou que a escola pode, sim, ser territorio de saber-vivéncia, se estiver disposta a deixar-se
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atravessar pelas epistemologias que nasceram da dor, da danca e do tambor. Como canta o Xiré
Pedagogico: Laroyé — Exu! Que se abram as encruzilhadas do saber. Eparréi — lansa! Que os
ventos varram os muros da ignorancia e semeiem caminhos de axé. Ogunhé — Pai! Que a espada

da justica e da luta firme o chdo da aprendizagem.”

CARTA-ENSAIO CONSIDERACAO “COMECO” - CABOCLO JA VAI

“Santa Barbard rowlow pedra grande
Rotlow pedya grade pro- frundo- do- Mar
A&, Aé Santa Birbara
Ela ¢ a rainha do- Mar”.
(Powsfrina do- Tambor de Mina do- Maranhdo—Pard)

No Tambor de Mina, na Umbanda, como em outras manifestacdes da religido de
matriz africana a abertura ¢ com uma doutrina a exemplo: “Imbarabé Ago Mojuba a Laroye..."
— um ato de reveréncia aos ancestrais, orixas, voduns e entidades, para saudar Exu e pedir
permissdo ao entrar em um terreiro ou iniciar um ritual e doutrina do encerramento do tambor:
“Santa Barbara ja deu hora no terreiro de Mariana...” e o “Caboclo ja vail” — canto de
despedida ¢ um auxilio para que o espirito possa retornar ao seu lugar de origem. E chegamos
no fim dessa gira-filosofica-escrita em forma de cartas-ensaios sob o movimento, a ventania e
nas pegadas da linha de ferro com Ogum, Exu e lansda. Como um caboclo-aprendiz desses
saberes da mata e do terreiro de Mae Doguinha anuncio nessa gira-escrita que: Caboclo ja vai!

No terreiro, quando se despacha o ebo (a oferenda) ¢ que comeca, de fato, a magia,
pois, a partir dali as forcas espirituais que ndo controlamos agem e intercedem por nés. Penso
que o mesmo ocorre quando finalizamos o trabalho de uma dissertacdo de mestrado. E para
além do ebo ser recebido por forgas espirituais diversas, o fruto de minha pesquisa sera lido,
avaliado e interpretado por pessoas diferentes, divergentes, confluentes e variadas. E isso que
multiplica o axé: o compartilhamento de saberes, as afetagdes geradas a partir das inquietagdes
e afeicoes profusas.

“Caboclo ja vai” — é o prenincio de movimento, encerramento, agradecimento e
reveréncia, de passagem, retorno a sua morada. Essa carta-dissertativa ¢ um ébo. No terreiro,
essa fala anuncia ndo um fim, mas uma abertura de caminho. Quando o ebo ¢ despachado, ¢ ai

que a magia comeca: ali se firma o pedido, o agradecimento, o encruzilhamento entre o visivel
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e o invisivel. As mios deixam o alimento na terra, mas os olhos ja miram o céu. E nesse gesto
ancestral que penso o encerramento — ou melhor, o principiar — desta dissertagao.

O encerramento académico de cartas-textos €, para mim, um ebo ofertado aos saberes
que me antecedem, caminham comigo e seguirdo ap6s de mim. Assim como no terreiro onde o
despacho ativa forcas que ndo dominamos, a entrega dessa pesquisa também invoca presencas
multiplas: cada olhar sera uma entidade em acao, cada leitura um novo assentamento de sentido.

Estas cartas-ensaios, que se firma entre os saberes do Terreiro Santa Barbara e o
Terreiro da Escola, ndo querem domesticar os orixas, nem conter Exu nas paginas. Querem,
antes, reconhecer que ¢ Exu quem gira as palavras e move os sentidos; que ¢ Ogum quem abre
picada no mato fechado da epistemologia eurocentrada; que ¢ lansa quem espalha, no vento da
oralidade, os fios de um pensamento outro, tecido com as rezas, 0s toques € 0s corpos em
movimento. Espalha sementes dos saberes afro-indigenas-referenciados.

Se héa comeco, ¢ porque Caboclo ja vai — e vai abrindo os caminhos com seu maraca,
vai entoando cantigas que sopram ancestralidade na educagdo. Que esta carta-dissertativa,
como oferenda de saber e afeto, encontre outros corpos dispostos ao toque. E que, como no
terreiro, a gira nunca cesse — apenas se transforme.

Esta carta-filosofica foi sendo tecido como se tece um pano ritual no xiré do tempo:
com cantigas de Exu, com linha de ferro de Ogum, ventos de lansd e o siléncio ancestral dos
povos origindrios. Ao longo das pisadas nos territorios, vislumbrou-se que o terreiro da escola,
como institui¢ao forjada nos moldes da colonialidade, precisa se abrir ao encantamento dos
saberes outros, aos fundamentos de uma filosofia que danga com os orixds e ecoa a memoria
dos povos origindrios. A Escola precisa ferreirizar.

A analise empreendida nestas cartas rizomaticas nao buscou respostas estanques, mas
a escuta — escuta dos corpos que aprendem com o chao batido do terreiro, escuta dos jovens que
resistem nas bordas da cidade e escuta da floresta que ainda sussurra aos ouvidos atentos.
Revelou-se, nesse caminho, que a educagdo antirracista ndo pode prescindir da presenca viva
da ancestralidade, ndo como conteido estagnado, mas como cosmovisdo atuante que
reconfigura as relagdes de saber e poder no espago escolar.

Assim, propde-se que a filosofia ensinada no terreiro escolar seja, também, um corpo
que gira, um canto que invoca, um tambor que toca, uma pergunta que nao se cala. Que o
pensamento dos e das estudantes possa florescer em suas expressividades periféricas, em seus
modos de narrar o mundo e reinventa-lo. Que o terreiro, como territério de elaboragdo
existencial e epist€émica, inspire novas praticas pedagogicas que rompam com o epistemicidio

e valorizem as muitas vozes que compdem o Brasil profundo.
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Esta carta-filosofica-dissertativa é, portanto, uma encruzilhada: ndo encerra um
percurso, mas abre possibilidades. E comeco. Chama os(as) educadores(as), gestores(as),
pesquisadores(as) e comunidades a baiar nesse terreiro, a pensarem juntos como reencantar a
escola, acolher os saberes dissidentes ¢ reconstruir os lagos entre o conhecimento, o territorio e
o sagrado. Como nos ensinou Exu, € na abertura das encruzilhadas que o novo se anuncia. Ao
tomar a filosofia da ancestralidade como eixo estruturante da praxis educativa, reafirmamos
que filosofar, no contexto afrodiasporico e amerindio, ndo ¢ abstragao desencarnada, mas gesto
vital, corporal, espiritual e politico. A encruzilhada ndo ¢ metafora: ¢ rizoma, é cosmovisao, ¢
campo epistemologico que se abre onde a escola falha, onde o curriculo silencia, onde o saber
ocidental coloniza.

Nesse sentido, afirmar a presenga de Exu, Ogum, lansd e dos encantados na sala de
aula ndo ¢ uma provocagdo exoética: € um movimento radical de reconexdo com as fontes
ancestrais da existéncia. E fazer do ensino de filosofia um ato de restitui¢do, de justica
epistemologica, de devolugdo de outras cosmologias. E colocar a escola diante de sua falha
constitutiva — sua recusa historica em ouvir os tambores, 0s cantos, os mitos, as praticas de cura,
as éticas do cuidado e da coletividade que forjam as epistemologias afro-brasileiras e indigenas.

A experiéncia vivida na Escola Estadual Walkise da Silveira Vianna, em Maraba,
revela a urgéncia de pedagogias que se afirmem como praticas de libertagdo — ndo apenas no
plano discursivo, mas no corpo, na gira, na carne-memoria dos estudantes. O cruzo entre o
Terreiro de Santa Barbara e o Terreiro da Escola ndo ¢ alegoria: ¢ alianca, € xiré, ¢ atuagao
epistémica que redesenha o espago escolar como territorio de vida, e ndo de controle.

Esta carto(a)-grafia-estudo afirmou-se também como contra-dispositivo: insurgéncia
escrita que confronta a colonialidade do saber e propde um curriculo outro, rizomatico,
ancestral, vibratil. Ao cartografar saberes do terreiro, saberes dos orixas, saberes do povo,
inscreve-se aqui uma pratica filosoéfica que se abre para a escuta do invisivel, do indizivel, do
que sempre esteve a margem. A escola, ao abrir-se a esses saberes, pode tornar-se um espago
de recomposicao do ser, de afirmacdo da diferen¢a, de convocagdo da memoria como método
de presente e futuro.

Como ensina o mestre quilombola Antdnio Bispo (2018, p. 51), “a vasilha de dar ¢ a
mesma de receber”. Este proverbio/ensinamento, que carrega o sopro da sabedoria ancestral de
Mae Joana (figura simbolica das argumentagdes do filosofo do quilombo), revela mais do que
um principio ético — é um principio cosmologico: o que se oferece ao mundo retorna com igual
intensidade. Apontar uma arma ¢, também, confessar o medo dela. Esta disputa, nascida do

medo, nunca cessou. Mas se a guerra — como bem nos lembra Bispo (2018) — ¢ territorial, ¢
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também simbolica, epistémica, espiritual. E nela, os corpos e territorios negros, indigenas,
periféricos, dissidentes, tém demonstrado, por geracdes, uma poténcia de recomposi¢ao:
ressignificando-se, reorganizando-se, relendo-se frente as ruinas e retalhos deixados pela
colonialidade.

A encruzilhada, tal como compreendida carta-filosofica-dissertativa, ndo € apenas o
lugar simbolico de Exu — é também o espaco onde a escola e o terreiro se tocam, se trocam e
transformam o terreiro da escola. E territorio vivo, onde negociagdes, conflitos e aproximagdes
se fazem e se desfazem a todo instante. A encruzilhada é pedagogia de acontecimentos. Ela
escapa a logica do controle institucional. Ela surpreende. Ela é rizoma e transgressao.

E mesmo assim, em nome da ordem e da neutralidade, seguem muitos preferindo nao
ver. E quando veem, elegem culpados: estudantes negros, culturas periféricas, religides afro-
brasileiras. Mas ndo ¢ o povo negro que carece de inteligéncia, como tenta fazer crer a educacao
colonizada; ¢ a sociedade que, sistematicamente, rouba a dignidade desses corpos. E ainda
assim, esses mesmos corpos produzem taticas de existéncia, constroem epistemologias,
constelam saberes e escrevem sua historia com a pena molhada no tinteiro da resisténcia.

E nesse sentido que Exu, senhor das encruzilhadas, risca no chao de nossa histéria a
logica de uma outra pedagogia — uma pedagogia que ndo teme o erro, porque reconhece nele a
abertura do caminho. Uma pedagogia da duvida, da reinvengdo e da presenca viva. E ele, com
seu corpo preto e sua navalha afiada, que nos diz que mesmo quando tudo parece cair, talvez
estejamos, finalmente, proximos do chdo fértil. Como diz Krenak (2020, p. 62), “talvez
estejamos tao no fundo que seja, enfim, possivel plantar”.

E quem planta nos saberes da encruzilhada nao busca colheita rapida. Sabe que a
colheita vira quando o fempo da gira assim o desejar. Por isso, o retorno as epistemologias afro-
indigenas-referenciadas, o reconhecimento das narrativas fundadas na cabaga, no utero, nas
folhas, nas matas, no ferro, nas pedras, no tambor, ndo ¢ mero saudosismo, mas uma
necessidade ética, estética e ontoldgica de reconectar-se ao que ¢ anterior a violéncia colonial:
o direito de existir com dignidade e espiritualidade.

O Terreiro da Escola, portanto, nao esta livre de contradigdes. Ela também ¢ um corpo
em disputa, performado, tensionado, muitas vezes colonizador. Mas ¢, igualmente, um espago
onde se pode dangar a gira. Um espaco que, quando tensionado, pode ceder a pluralidade. O
terreiro, por sua vez, tampouco ¢ idealizado neste estudo: ¢ também espaco de humanidade,
com suas falhas, mas sobretudo com sua forca de criagdo, cuidado e cura.

O que a carta-filoséfica-dissertativa propde ¢ o desassossego. E a desobediéncia

epistémica como pratica de ensinagem. E terreirizar a escola, fazé-la um territorio aproximado
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de Exu, de Ogum, de lansa, das encantarias e dos povos Gavides. E reencantar a filosofia para
que ela possa caber no corpo da menina de tranga, no siléncio do menino de axé, na memoria
do velho de batuque. E tornar a gira uma estratégia de vida, de ensino, de pensamento.

E a cidade de Maraba, em sua tessitura rizomatica, foto-cartografou-se como
encruzilhada viva de memorias, resisténcias e ancestralidades. Através da escuta sensivel dos
terreiros, das vozes silenciadas pelas narrativas oficiais e dos passos firmes dos sujeitos afro-
amazonidas que territorializam a cidade com sua fé, sua estética e seus modos de vida, este
trabalho buscou desvelar outras cartografias possiveis — aquelas que escapam a rigidez da
historiografia hegemonica e florescem na oralidade, na corporeidade e no axé. Ao langar o
escurecimento sobre os afro-rizomas que atravessam a cidade — desde os fluxos migratorios do
Maranhdo até as praticas de Umbanda e Pajelanca que coexistem nos terreiros da periferia —
reafirma-se que ndo ha neutralidade possivel diante das violéncias epistémicas que moldaram
o imagindrio local. Falar da presenca negra em Maraba ¢ falar de auséncias forjadas, mas
também de presencas insurgentes que, mesmo diante das exclusdes, afirmam com coragem e
beleza suas formas de saber, crer e existir.

Se o rizoma foi aqui convocado como figura conceitual, foi para afirmar a
multiplicidade que nos constitui. Se os terreiros foram chamados a cena, foi para reconhecé-los
como escolas de filosofia encarnada. E se a cidade foi escrita com as tintas da filo-poética, foi
para que a razao académica aprenda a dialogar com os afetos, os cantos, os siléncios e os ventos
que sopram do sul do Para.

A poética de Gongalves Dias, embora centrada na figura indigena, oferece uma
metafora poderosa para pensar a mestigagem e a pluralidade que caracterizam a cidade. O
poema Marabd simboliza ndo apenas a dor do deslocamento, mas também a poténcia da
identidade hibrida, que resiste as tentativas de apagamento. Da mesma forma, os terreiros de
Umbanda, Tambor de Mina e Candomblé, com suas conexdes afro-amazonicas, sa0 espagos
vivos de conhecimento e resisténcia, onde a ancestralidade se reinventa e se atualiza no
cotidiano da cidade.

O bairro Sao Félix, com sua historia de migragdes, ocupagdes e lutas, exemplifica a
capacidade de comunidades marginalizadas de criar territérios de pertencimento e significado.
A ponte rodoferroviaria, que poderia ser um simbolo de integracdo, acabou por reforcar as
margens fisicas e simbolicas do bairro, mas ndo apagou a vitalidade cultural de seus moradores.
As manifestagdes religiosas, as memorias compartilhadas e as praticas cotidianas revelam uma

cidade que pulsa além dos mapas oficiais, onde a vida se faz na resisténcia e na reinvengao.
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Ao se aproximar da filosofia como encruzilhada, nossa carta-rizomdtica revela que os
saberes do Terreiro de Santa Barbara e de do Terreiro da Escola Walkise da Silveira Vianna
ndo se opdem, mas se entrelacam como corpos em gira. O terreiro — como metafora, espago e
corpo — torna-se escola, € a escola, ao reconhecer o terreiro em seus corredores, patio, sala,
quadra, ganha axé. A pedagogia do corpo, da memoria, da ancestralidade e do cuidado emerge
como contraponto a neutralidade colonial do curriculo. Reafirma-se que o antirracismo nao ¢
so conteudo a ser inserido, mas chao epistémico a ser cultivado. O curriculo precisa deixar de
ser palco de apagamento e tornar-se roda de saberes. Por isso, a filosofia da ancestralidade
afirma-se como gesto politico de reexisténcia: ela danga com os orixas, inscreve-se no cotidiano
dos estudantes e desfaz os siléncios instituidos pelo epistemicidio. Assim, a encruzilhada
curricular ¢ campo de disputa e possibilidade de reinvengao pedagogica. Ensinar com Exu,
Ogum, lansd e os encantados ¢ reencantar o projeto educativo e devolver a escola a forca de
sua comunidade.

Nesta carta-dissertativa, caminha-se como rito de passagem. O terreiro da escola
torna-se territorio filosofico, lugar onde a pedagogia da ancestralidade ¢ vivida, sentida e
pensada. O ensino de filosofia, nesse contexto, desloca-se da abstracao para a presenca viva dos
corpos, memorias e tambores. A experiéncia das Estacoes Filosoficas mostra que pensar com
os orixds ndo ¢ “ensinar sobre”, mas “ensinar com”: Ogum como luta, lansd@ como
transformag¢do, Exu como movimento, mediacdo e a ancestralidade como terreiro. As praticas
descritas — rodas, altares, oralituras, colagens, cantos e performances — compdem uma nova
gramatica escolar: insurgente, coletiva e encantada. O saber danga, € com ele danca a escola. A
filosofia da ancestralidade se inscreve como pratica de cura e de justica epistémica. Ela ndo
apenas propde a inclusdo de saberes interditados, mas exige a reconfiguragdo da escola como
territorio de resisténcia e encantamento.

Seguimos com o ensinamento-aprendimento de que “a vasilha de dar ¢ a mesma de
receber”: o que se oferece a comunidade — saber, cuidado, escuta — retorna em forma de axé.
Exu, senhor das travessias, risca no chdo da escola uma nova possibilidade de ser, ensinar-
aprender ¢ existir. Plantar filosofia com os pés na ancestralidade ¢ colher mundos possiveis.
Ao comego, esta carta-dissertativa nao fecha portas € ‘“comego, meio comego”. Abre
encruzilhadas. E como todo ponto de Exu nos lembra: € preciso coragem para caminhar na
encruzilhada — seguir. Porque no mundo que privilegia um s6 caminho, assumir a encruzilhada
¢ revolucionar.

Por outro comeco, ou quase, minha carta-dissertativa se oferece em gira, como corpo

em movimento, terreiro de palavras que ndao se pretendem encerradas. E plantio de
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encruzilhada, rizoma afro-indigena que pulsa com os saberes do Terreiro de Santa Barbara,

com as vozes ancestrais dos Gavides, com as filosofias que dangam entre/com orixas. Nao

’

finda, “ja vai”: segue encantada, espraiada, como louvagdo que caminha, como rizoma que se

faz tambor e pensamento insurgente. Ela é chamada, ¢ oferenda, é padé lancado nas
encruzilhadas para abrir caminhos a outras epistemologias, a outras escolas-terreiros-escolas, a
outros modos de pensar e ensinar filosofia. Como ensina Exu, senhor do movimento: ndo ha
fim, ha passagem. Que esta dissertacao sirva como ponto de partida para uma escola que nao
apenas ensine, mas que também escute, gire, cante e transforme.

Laroyé, Exu. Axé aos que vieram antes, os que vem agora. E que sigamos com Santa
Barbara-Iansa junto no caminho de Ogum. O “Caboclo ja vai”, antes de subir deixa para todas
e todos a doutrina da Encantada Barbara Soeira, do Tambor de Mina, que nao poderia faltar

nessa gira:

“Que lindo botdo de rosa que brilhou naquele altar
Que lindo botdo de rosa que brilhou naquele altar
Maria Barbara Soeira padroeira do lugar

Maria Barbara Soeira padroeira do lugar”.

Abrindo uma transgressao. Na forma de abrir como deve ser as consideragoes-comego,
nesta carta-dissertativa, exergo a rebeldia epistémica na carta de fechamento dessa gira, para

apresentar Senhora Maria Barbara Soeira.

Dentro do Tambor de Mina, Barbara Soeira é uma figura central da Encantaria, um
culto aos espiritos de nobres e caboclos que, em vida, foram figuras importantes ou
tiveram destinos incomuns. Ela ndo é um orixa ou vodum, mas uma entidade
espiritual conhecida como encantado ou encantada.

A Rainha Barbara Soeira pertence a Familia de Codo, também conhecida como
Tambor da Mata ou Terecé. Essa familia de encantados é muito forte no interior do
Maranhdo, especialmente na cidade de Codo, e tem caracteristicas proprias que a
diferenciam do Tambor de Mina mais tradicional de Sdo Luis. Essa familia também
estd pelas Matas do Para.

Ela é uma rainha encantada, uma das figuras femininas mais importantes e poderosas
da sua familia. A entidade é descrita como nobre e forte, sendo uma referéncia de
poder feminino dentro da religido. A tradi¢do oral a descreve como uma entidade que
ndo se curva, que tem uma postura altiva e guerreira. A energia de Barbara Soeira é
associada a for¢as da natureza e ao poder de decisdo e agdo.

Barbara Soeira é como Santa Barbara, a senhora dos raios e das tempestades. A
relacdo entre a Rainha encantada e a santa catolica é construida com base em alguns

elementos-chave: For¢a e Poder; Luta e Coragem e a sua relagdo com a Natureza e



255

seus fenomenos. Tudo isso muito presente na cosmologia de muitas divindades
africanas e encantados.

Evandro Oliveira — Um caboclo aprendiz.
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ANEXOS
UNIVERSIDADE FEDERAL DO MARANHAO - UFMA
CENTRO DE CIENCIAS HUMANAS — CCH
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM FILOSIFIA
PROF-FILO MESTRADO PROFISSIONAL
TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO
Eu, , concordo em

participar, como voluntério(a), da pesquisa que tem como responsavel (a) estudante de pos-graduacao
José Evandro Silva Oliveira, aluno regularmente matriculado no Mestrado Profissional em Filosofia
(PROF-FILO) da Universidade Federal do Maranhdo (UFMA), que podera ser contatado(a) pelo e-mail
evandro.jose@discente.ufma.br e pelo telefone (94) 99151-4493. Esta pesquisa esta sob a orientagao do
Prof. Dr. Acildo Leite da Silva, que podera ser contatado pelo e-mail acildoleite@ufma.br.

Tenho ciéncia de que a pesquisa tem como proposito realizar investigagdes qualitativas que
objetivam identificar os desafios da pratica docente no ensino de filosofia no Ensino Médio. A
investigacdo sera realizada na EEEM Walkise da Silveira Vianna e no Terreiro Santa Barbara
localizados no bairro Sdo Félix na cidade de Maraba no Estado do Paré, visando, por parte do(a)
estudante, a realizacdo de Trabalho de Dissertacdo de Mestrado intitulada: Saberes entre terreiros -
religido de matriz-africana e a escola: filosofia da ancestralidade no ensino antirracista.

Minha participagdo consistira em conceder entrevistas (por meio do Google Forms) que sera
arquivada em nuvem, bem como responder questionario (impresso/Google Forms) relacionado a
tematica da pesquisa. Entendo que essa pesquisa possui finalidade de investigacdo cientifica e
educacional, que os dados coletados e obtidos serdo publicados e divulgados em meios cientificos,
preservando o anonimato dos participantes e preservando assim minha privacidade. Além disso, sei que
posso abandonar minha participacdo na pesquisa quando quiser e que nao receberei nenhum pagamento

por esta participagao.

Assinatura do voluntario

Maraba-PA,  ,de 2024
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PROF-FILO MESTRADO PROFISSIONAL

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Eu, , concordo em

participar, como voluntario(a), da pesquisa que tem como responsavel (a) estudante de pos-graduacao
José Evandro Silva Oliveira, aluno regularmente matriculado no Mestrado Profissional em Filosofia
(PROF-FILO) da Universidade Federal do Maranhdao (UFMA), que podera ser contatado(a) pelo e-mail
evandro.jose@discente.ufma.br e pelo telefone (94) 99151-4493. Esta pesquisa esta sob a orientagdo do
Prof. Dr. Acildo Leite da Silva, que podera ser contatado pelo e-mail acildoleite@ufma.br.

Tenho ciéncia de que a pesquisa tem como proposito realizar investigacdes qualitativas que
objetivam identificar os desafios da pratica docente no ensino de filosofia no Ensino Médio. A
investigacdo serd realizada na EEEM Walkise da Silveira Vianna e no Terreiro Santa Barbara
localizados no bairro Sdo Félix na cidade de Maraba no Estado do Para, visando, por parte do(a)
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religido de matriz-africana e a escola: filosofia da ancestralidade no ensino antirracista.

A participagdo do meu/ minha filha(o) consistira em conceder entrevistas (por meio do Google
Forms) que serd arquivada em nuvem, bem como responder questionario (impresso/Google Forms)
relacionado a tematica da pesquisa. Também podera participar das atividades relacionadas a pesquisa
quando o pesquisador acima referido solicitar (dentro das atividades programadas para a pesquisa).
Entendo que essa pesquisa possui finalidade de investigagdo cientifica e educacional, que os dados
coletados e obtidos serdo publicados e divulgados em meios cientificos, preservando o anonimato dos
participantes e preservando assim sua privacidade. Além disso, sei que posso interromper a participagao
da minha(meu) filho(a) na pesquisa quando quiser e que ele(ela) ndo recebera nenhum pagamento por

esta participagao.

Assinatura do voluntario

Maraba-PA,  ,de 2024
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QUESTIONARIO SOCIO/ECONOMICO/ETNICO/RELIGIOSO
CARTOGRAFIA ETNICO RACIAL
(Imagens editadas do Formulario Google Forms)

E CARTOGRAFIA SOCIAL DOS ALUNOS DA ESCOLA ESTADUAL WALKIS &y Yy

Davriimb e o e b~ m CannBmiirnnAne
725 respostas Link para as Planilhas :
Aceitando respostas .

Resumo

Pergunta

Individual

E.E.E.M.WALKISE DA SILVEIRA
CARTOGRAFIA SOCIAL - ANO 2024

% Indica uma pergunts obrgstdns

PERFL PESSOAL

1. Nome*

3. Tumae Turno*

4. Nah (Cidade onde nasceu)

e s et P ST E o R

Marcar apenas uma oval.

Séo Féllx 2
Sé&o Feix 1
Sso Feix 3
Sdo Félix Pioneiro
) Francolandia
Triunfo
Novo Progresso
) Bairro Norte
Residencial Magalhies
! Residencial Tocanting
J Morada Nova
Residencial Tiradentes
Novo Sio Félx
Vale Araguaia
Zona rural Espirito Santo
) Zona rural Bacabal
) Zona rural Geladinho

Outro:

Estado de origem *

Sexo biolégico *
Marcar apenas uma oval.

Masculno

) Feminino

Qus| identidade de génerc vocd se define?
Marcar apenas uma oval.

) Mulher cisgénero;
) Mulher transgénero;
_ ) Homem cisgénero,
___) Homem transgénero,
) Género niosbindrio;
) Outro?

22. Com qual identidade racial vocé se define?
Marcar apenas uma oval
) Branco
Preto
) Pardo
~hdigena




23. Qual a sua religiao?

Marcar apenas uma oval.

7

___) Candomblé
_ ) Umbanda
() Espiritismo
() Cristdo Catélico
() Cristdo Evangélico

_ ) Outro

38, Qual a sua renca ramgiar
Marcar apenas uma oval.

() Menos de 1 salério minimo
(") Apenas 1 salério minimo

[ ) Mé dois sefirios minimos
i

() Mé 3 selirios minimos

() Mais do 3 salirios minmos

39. Recebe o bolsa famila?
Marcar apenas uma oval
(__)Sim
() Nio

270

A, Porqu sl imporare pta i

e spenas um o

 oguac o med o
gt omes st
Vit

- Penoee o poamas e ok e oo

WO GdPTLIUD YUT 1A 111G UGdITvuva ria govvia sav:
Marque todas que se aplicam.

[ Aestrutura da escola

(] 0 calor na sala de aula

|| As cobrancas dos professores

|| Auséncia dos professores

D As praticas de bullying e outros conflitos
|| Gravidez

[ | Dificuldades de deixar meu(s) filho(s) em casa
D Chegar cansado do trabalho e ter que ir para a escola

A avaliagdo que eu fago de mim mesmo enquanto estudante é?

Marcar apenas uma oval.

") EXCELENTE: sou aluno esforgado dedicado
) BOM: esforgado, mas preciso melhorar
) REGULAR: fago, mas brinco muito e gosto de andar no patio

) PESSIMO: brinco muito e ndo sou esforgado

Formulario disponivel em:
https://docs.google.com/forms/d/1 LTkhXHxF8xXiBF90d7BATwO08LK sr-
yq0qgSeowhkeTl/edit?ts=6797cS5d 7#responses



