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RESUMO

Esta pesquisa esta inserida no ambito do estudo sobre afro-religiosidade com praticantes e
participantes do Candomblé em Abaetetuba/Para. Tem como propoésito analisar de que modo
acontece a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buazios no Candomblé.
Metodologicamente, trata-se de uma autoetnografia, um método que pode ser usado na
investigacdo e na escrita, ja que tem como proposta descrever e analisar sistematicamente a
experiéncia pessoal, a fim de compreender a experiéncia cultural (ELLIS, 2004), sendo
realizados levantamentos bibliograficos das tematicas educagéo, cultura, resisténcia, oralidade,
memodria, identidade e saberes tradicionais nas religides afro-brasileiras, com suporte tedrico
em: Little (2001); Cunha (2007); Brandao (2002); Freire (1987); Libaneo (2004); Lody (2007);
Braga (1988); Beniste (2008) e outros. Os dados foram coletados por meio de entrevistas online
por intermédio da plataforma Google Meet com 0s integrantes da pesquisa. O trabalho de
campo buscou amparo nas vivéncias da comunidade afro-religiosa Igba Asé lbin Layé,
popularmente conhecida como Centro de Manifestacdes Mediunicas Oshalufa — CEMMO, no
qual o pesquisador participante observante € pai de santo, termo que sugere a preponderancia
da participacao sobre a observagdo. Foram entrevistados 10 (dez) sujeitos, sendo que 4 (quatro)
declararam ser praticantes da religido Afro-brasileira e 6 (seis) participantes. Dos 10 (dez)
interlocutores, foram selecionadas 4 (quatro), sendo 2 (dois) praticantes e 2 (dois) participantes
para o aprofundamento da pesquisa, tendo em vista a maior aproximagdo com 0 objeto da
investigacdo. Efetivou-se a tabulagcdo de consultas processadas no periodo de 2010 a 2019,
analisou-se género, motivo da consulta e posicionamento religioso, para identificarmos nessa
troca de saberes como se desenvolvem o processo pedagogico a partir do ritual do jogo de
buzios. Como resultado desta pesquisa constatou-se que: o objeto de estudo néo foi o terreiro,
mas 0 que ocorre no terreiro; os terreiros ndo estdo congelados no passado; 0 processo
pedagdgico dentro do terreiro € dinamico e transformador; as pedagogias nos terreiros de

Candomblé configuram-se em atos de resistir.

Palavras-chave: Saberes Tradicionais. Jogo de Buzios. Candomblé



ABSTRACT

This research is part of the study on Afro-religiosity with practitioners and participants of
Candomblé in Abaetetuba/Para. Its purpose is to analyze how the exchange of traditional
knowledge takes place from the game of cowries in Candomblé. Methodologically, it is an
autoethnography, a method that can be used in research and writing, as it proposes to
systematically describe and analyze the personal experience, in order to understand the cultural
experience (ELLIS, 2004). bibliographies on education, culture, resistance, orality, memory,
identity and traditional knowledge in Afro-Brazilian religions, with theoretical support in: Little
(2001); Cunha (2007); Brandao (2002); Freire (1987); Libaneo (2004); Lody (2007); Braga
(1988); Beniste (2008) and others. Data were collected through online interviews through the
Google Meet platform with research participants. The fieldwork sought support in the
experiences of the Afro-religious community Igba Asé Ibin Layé, popularly known as the
Oshalufa Center for Mediumship Manifestations - CEMMO, in which the observant participant
researcher is pai de santo, a term that suggests the preponderance of participation over
observation. 10 (ten) subjects were interviewed, 4 (four) declared to be practitioners of the Afro-
Brazilian religion and 6 (six) participants. Of the 10 (ten) interlocutors, 4 (four) were selected,
2 (two) practitioners and 2 (two) participants for the deepening of the research, with a view to
greater approximation with the object of investigation. The tabulation of queries processed in
the period from 2010 to 2019 was carried out, gender, reason for the query and religious
positioning were analyzed, to identify in this exchange of knowledge how the pedagogical
process is developed from the ritual of the game of whelks. As a result of this research, it was
found that: the object of study was not the terreiro, but what happens in the terreiro; terreiros
are not frozen in the past; the pedagogical process within the terreiro is dynamic and

transformative; the pedagogies in the Candomblé terreiros are configured in acts of resistance.

Keyswords: Traditional knowledge. Casting of Conch Shells. Candomblé.
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INTRODUCAO

Este estudo é parte de minha vida, da trajetoria que persegui até aqui. Tudo iniciou
quando eu fiz minha primeira consulta ao jogo de buzios com a saudosa méde de Santo Cleonice
Carvalho, no ano de 1984, no seu terreiro em Belém do Para. Confesso que foi uma das

experiéncias mais fascinantes de minha vida.

Ao me embrenhar naquele cenério afro-religioso rico em simbologias, tive a sensacdo
de estar me transportando para um outro plano, isto é, para uma esfera divina, na qual eu poderia
me encontrar com a minha ancestralidade. Quando tomei consciéncia, estava diante de um
oraculo — o jogo de buzios —, capaz de me proporcionar uma comunicagdo com as divindades
(orixas), e, naguele momento, a mde de santo comeca a interpretar as caidas dos buzios,
orientando-me sobre 0 que eu precisava fazer na minha vida, no plano material e espiritual, para

alcancar a plenitude de uma missédo afro-religiosa, ou seja, tornar-me um pai de santo.

Daguele momento em diante, o0 jogo de buzios passou a fazer parte da minha existéncia,
e ndo tive duvidas de que, ao cumprir religiosamente as recomendacdes dadas, eu poderia estar
futuramente manuseando aquele oraculo e ajudando pessoas que necessitassem fazer consultas
por meio de tal metodologia. Nas suas interpretagdes, a mae de santo falou do meu passado,
presente e futuro; fez previsdes do meu sucesso profissional, amoroso e religioso. Ressaltou
gue antes eu teria uma estabilidade financeira para que pudesse, posteriormente, desempenhar
a funcdo de pai de santo afro-religioso. Tenho, até hoje, guardadas as anotacGes sobre as
premunicdes feitas pelo jogo de buzios. Na época, eu era um jovem de 20 (vinte) anos, portanto,

faz exatamente 37 (trinta e sete) anos que realizei a primeira consulta ao mencionado oréculo.

Em janeiro de 1996, recebi de meu Pai de Santo de Candomblé, Brenio T’ Yansa, a mao
de jogo de buzios, justamente apds 12 (doze) anos desse meu primeiro contato com o oraculo.
Nesses 37 (trinta e sete) anos dedicados a afro-religiosidade, tenho procurado me empenhar no
estudo de profecias, porque percebi que tudo no Candomblé comeca e termina com o ritual do
jogo de buzios. Durante todo esse tempo, comecei a pensar como poderia associar minha vida
religiosa, profissional e académica a um ponto comum. De repente, nasce a ideia de trabalhar
como objeto de pesquisa académica o jogo de buzios. Entdo, resolvi concorrer a uma vaga no
Mestrado em Ciéncias da Religido na Universidade do Estado do Para — UEPA, em 2012, sem
obter aprovacdo nessa época. Apos 7 (sete) anos, renasce o desejo de pleitear novamente um

espaco no Mestrado em Educacdo e Cultura/PPGEDUC — Campus/Cameta-PA, sendo,
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felizmente, classificado no curso com o projeto de pesquisa: Saberes Tradicionais a partir do

Jogo de Bazios no Candomble.

As discussOes e estudos sobre saberes tradicionais que se desenvolvem em diferentes
espacos e segmentos sociais, como nas religibes afro-brasileiras, tém proporcionado o
aprimoramento de um movimento reflexivo e critico a respeito da producéo de conhecimento
cientifico, que, muitas vezes, contribui para subalternizar os saberes elaborados por
comunidades tradicionais, 0s quais ocorrem nos terreiros de Candomblé.

Os saberes tradicionais sao elaborados no seio de comunidades tradicionais e s&o ricos
em culturas. Estuda-las permite compreender como determinado grupo se relaciona com o0s
conhecimentos elaborados e transmitidos ao longo das geragdes. Ao conceber a existéncia de
um tipo particular de saber dito “tradicional” e associa-lo a uma coletividade, ndo se pode deixar
de esclarecer o que se compreende por “tradicional” e por “saberes tradicionais”, uma vez que
ndo ha defini¢Bes universais para ambos 0s termos.

A palavra “tradi¢dao” ¢é frequentemente vinculada as ideias de antiguidade e de
imutabilidade. Analogicamente, o termo “tradicional”, quando referido a um tipo de saber, vem
revestido de uma conotacdo de imobilidade histérica ou de atraso em relacdo a outros
conhecimentos, segundo Little (2002). Quando essa expressdo é associada a uma determinada
comunidade, também passa a ser vista como atrasada, ou seja, como um grupo de pessoas que
rejeita qualquer compromisso com a reelaboracéo, reconstrucéo ou inovagéo.

Para 0 senso comum, o conhecimento tradicional € um conjunto acabado que se deve
preservar, um acervo fechado, transmitido por antepassados, e que ndo vem ao caso acrescentar
mais nada (CUNHA, 2007, p.78). No contexto das discussfes antropologicas, as tradi¢bes se
mantém e se atualizam mediante uma constante dinamica de transformacéo. E é essa forma de
ver a cultura — como dindmica e processual — que, de acordo com Cunha (1999), favorece a
compreensdo de que a riqueza e a forca do “tradicional” residem, justamente, na constante
capacidade de renovacdo, producdo e reproducdo, isto é, na sua possibilidade de
desaparecimento, de descoberta e redescoberta, e ndo na pretensa pureza, autenticidade
decorrente da ficgdo da imutabilidade.

Com base nessas posic¢des tedricas, entendo que os saberes tradicionais sdo adquiridos
em consequéncia de engajamento pratico e cotidiano. Os canais ou mecanismos de
transmissdo/aquisicdo sdo diversos. Podemos citar como instrumentos desse processo de
comunicacdo de saberes tradicionais a troca, a compra e a conquista por meio de disputas.

Contudo, possuem forcas suficientes para legitimar e identificar comunidades que as adquirem,
12



como as religides afro-brasileiras, em especial o Candomblé.

Em meio a essas questdes é que procurei investigar sobre “Saberes tradicionais a partir
do jogo de buzios no Candomblé”. Nessa perspectiva de transmissdao/aquisi¢do de saberes
tradicionais, utilizei o termo “troca” a partir da defini¢do da expressao “dadiva”, por Marcel
Mauss (2003), quando discorre sobre a tripla obrigagédo do dom de dar, receber e retribuir. Nas
religides afro-brasileiras, costuma-se substituir a palavra “dadiva”, dom, por “missdo”, ou seja,
mediante a pratica medilnica determinada pela divindade suprema — Olodumaré?.

O interesse da pesquisa sobre o tema deste trabalho, “Saberes tradicionais a partir do
jogo de buzios no Candomblé”, surgiu a partir de minha relagdo com a temética educacional e
em especial pela trajetoria profissional, académica e religiosa que desenvolvi ao longo de minha
vida. Vale ressaltar que meu caminho na educacéo se aprimora ha mais de 40 (quarenta) anos,
em dedicacdo as atividades que envolvem a docéncia e a gestdo no &mbito da Educacdo Basica,
iniciando com a fundagido do Centro Escolar “Caminheiro do Bem”, em 14 de abril de 1979, no
Municipio de Abaetetuba, Estado do Para, que funcionou com a modalidade de Educacéo de
Jovens e Adultos, nos niveis de Ensino Fundamental e Médio, até sua extingdo em dezembro
de 2015.

Destaco ainda que, em 1985, ingressei como professor efetivo na Secretaria de Estado
de Educacéo e Cultura — SEDUC/PA, em que exerci o trabalho de docéncia em classe especial,
na area de deficiéncia visual, na qual tive a oportunidade de participar de inUmeros cursos de
aperfeicoamento profissional, assim como, também, desempenhei o papel de educador na
formagdo de professores do magistério no Ensino Médio, extinto em 2001, em Abaetetuba,
Estado do Para.

Em atividades de administracao, atuei como gestor escolar da Escola Estadual de Ensino
Fundamental e Médio Prof. Bernardino Pereira de Barros e do Complexo Educacional
Terapéutico Casa Bem-te-vi, APAE de Abaetetuba, no periodo de 1994 a 2003. Esses
desempenhos na area educacional me proporcionaram um reconhecimento, no Estado do Para
e no Municipio de Abaetetuba, levando-me a receber o titulo de “Cidadao Abaetetubense” pelos
servigos educacionais prestados a comunidade.

Além disso, a minha formacdo académica em Bacharel e Licenciado em Geografia
(UFPA, 1997) e as especializagdes em Metodologia do Ensino (UEPA, 1998), Gestéo Escolar
no Centro Universitario do Estado do Para (CESUPA, 2005) e Gestdo Empresarial na

! Na religido ioruba e nas afro-brasileiras é o ser supremo.
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Universidade Corporativa (2009), me propiciaram o envolvimento e o despertar para a
investigacao sobre as religides afro-brasileiras.

Assim, o comprometimento pela tematica se traduz, principalmente, por eu ser um
estudioso e sacerdote da religido afro-brasileira, dirigindo o Centro de Manifestacdes
Mediunicas Oshalufd, localizado na cidade de Abaetetuba, no Estado do Para. Nesse aspecto,
destaco que a religido afro-brasileira se inseriu na minha vida quando me tornei praticante da
Umbanda, em 1979, na Tenda Santo Expedito, a época, localizada no centro de Abaetetuba.

Em 1996, ingressei no Candomblé Ketu, aos cuidados do Babalorixa Brenio Oliveira da
Costa — Babalorixa Oya Delejan —, sendo, em 2004, iniciado no Tambor de Mina pela saudosa
Yalorixa Maria Emilia Miranda da Cruz, no Terreiro de Mina Toya Jarina, na cidade de
Belém/PA. Nessa direcdo, ja em 2008, fui instituido no Candomblé Ketu, no I1é Oya Obirin
Gbadagan, localizado na cidade de Fortaleza, no Estado do Ceara. Hoje, é denominado Igba
Asé Oya Dayd, estabelecido na cidade de Maracanau, também no mesmo Estado.

Portanto, diante desse itinerario que envolve educacao e religido afro-brasileira, resolvi
investigar sobre Saberes Tradicionais a partir do Jogo de Buzios no Candomblé, no Municipio
de Abaetetuba-Para, pois, a0 me propor estudar esta temética na linha de pesquisa Culturas e
Linguagens no Programa de Pds-graduacdo em Educacdo e Cultura — PPGEDUC da
Universidade Federal do Para?, acredito poder contribuir no campo da pesquisa afro-religiosa
no sentido do enfrentamento a invisibilidade imposta as religides afro-brasileiras, bem como
para o reconhecimento dos saberes tradicionais que envolvem comunidades de terreiros.

Com esta pesquisa, busquei compreender como o0 ambiente destinado ao ritual do jogo
de bdzios no contexto do terreiro de Candomblé se configura como local onde 0s sujeitos que
la convivem geram cultura, considerando que esta pode ser concebida como tudo que 0 homem
produz (OLIVEIRA, 2011), fazendo circular saberes tradicionais que se ancoram nas suas
préprias vivéncias e valores de pertencimento cotidianos. Dessa maneira, estudar saberes
tradicionais a partir desse cerimonial se tornou relevante por se caracterizar como forma de
resisténcia para que ocorra, de fato, a liberdade de culto e se combata os preconceitos que
atingem os espacos das religides afro-brasileiras.

Para Mota Neto (2008), os saberes tradicionais desenvolvidos no cotidiano de terreiros

constroem processos de troca de conhecimentos por meio da propria prética religiosa, a qual

2 Sediado na cidade de Camet4, Regido Nordeste do Pard, Campus Universitario do Tocantins/Cameta, com
insercdo da Po6s-graduacgdo Stricto Sensu da interiorizagdo da Regido Norte, sendo o primeiro Programa de P6s-
Graduacdo em Educacdo existente fora da sede da UFPA/Belém.
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acontece a partir da vivéncia cotidiana do praticante afro-religioso com os saberes tradicionais
do terreiro, em que, por intermédio dos rituais religiosos, otimizam o processo de partilha de
culturas pela préatica pedagdgica de ensinar e aprender.

Assim, pesquisar esta temética se tornou um desafio, uma vez que, por muito tempo, 0s
conhecimentos e praticas vivenciados dentro das casas de candomblé foram vistos como
ilegitimos, incoerentes e, por isso, inexistentes, em virtude de uma concepgdo preconceituosa
de sociedade que ainda persiste. Nesse sentido € que compartilho do pensamento de Boaventura
Santos (2010), que classificou como “pensamento abissal” as a¢des que “dividem a realidade
social em dois universos distintos: o universo ‘deste lado da linha’ e o universo ‘do outro lado
da linha”” (SANTOS, 2010, p.32).

Nesse aspecto, prop6s uma reflexdo problematizadora e critica sobre a concep¢do de
conhecimento cientifico que nega a existéncia de outros saberes, como 0s praticados nas
religides afro-brasileiras, tal qual o Candomblé. A partir do contexto exposto da relacdo
educacdo e religido afro-brasileira, esta pesquisa teve como problema investigar: Como
acontece a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buzios na religido afro-brasileira
Candomblé no municipio de Abaetetuba-Para? Com a finalidade de aprofundar a anélise dessa
questdo-problema, levantamos as seguintes questdes norteadoras: Como se constitui a
organizacdo ritualistica no jogo de buzios na religido afro-brasileira Candomblé?; Qual a
funcdo pedagogica na ritualistica do jogo de buzios na religido afro-brasileira Candomblé?; e,
Qual a importancia do jogo de bazios no fortalecimento das tradi¢bes da religido afro-brasileira
Candomble?

Diante da questdo-problema e questdes norteadoras formuladas, apontamos como
objetivo geral: Analisar como acontece a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buzios
na religido afro-brasileira Candomblé no Municipio de Abaetetuba-Pa. E como objetivos
especificos: Explicar como se constitui a organizacao ritualistica no jogo de bazios na religido
afro-brasileira Candomblé; Mostrar a funcdo pedagogica na ritualistica do jogo de buzios na
religido afro-brasileira Candomblé; e, Justificar qual a importancia do jogo de buzios no
fortalecimento das tradi¢Ges da religido afro-brasileira Candomblé.

As religibes afro-brasileiras possuem uma trajetéria histérica que envolve resisténcia e
identidade étnica, pois considera-se que esses sujeitos vieram para 0 N0sso pais na condicao de
escravizados, em torno de quatro milhGes de africanos, no periodo da colonizacgdo, e trouxeram
a religido de culto aos orixas, que se distribuiu por todo o territorio nacional (SALLES, 2005).

Segundo Rolim (1978), a colonizagdo que separou os africanos de sua sociedade néo o
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fez em relacdo a sua religido, embora essa fosse, aqui, legalmente proibida, constituindo-se para
0s negros escravizados como uma forma de resisténcia. Nesse rumo, o Candomblé se estabelece
como uma religido afro-brasileira que destaca a fungdo do culto as divindades por meio das
relacdes representadas pelas forcas e pelo poder da natureza, em que, de acordo com Rodrigues
(2016):
A religido é repleta de simbolismos e representacfes que explicam o passado
africano com seus mitos, canticos, dancas e rituais ancestrais. Seu aprendizado se
dad por meio da transmissdo oral e pela participacdo nos rituais, assim,
consequentemente, 0s conhecimentos religiosos sdo passados de geracdo em
geracdo. O ingresso na religido acontece em cerimonias fechadas, as quais
somente os iniciados no culto participam e depois desses rituais sdo apresentados
aos demais membros como um novo ser, tendo nomes e fungdes para prosseguir
seu aprendizado até atingir a maturidade do conhecimento necessario
(RODRIGUES JARDIM, 2016, p. 3).

Segundo Fonseca (2006), no Candomblé a transmissao oral de saberes tradicionais
sobrevive desde o periodo do escravismo no Brasil, desenvolvendo-se a partir de diversos
elementos e praticas caracteristicas de seu cotidiano religioso, como a explicacdo mitica da
realidade, a linguagem metafdrica, o valor da palavra e das tradi¢des, o profundo respeito aos
mais velhos e ancestrais, a importancia da mae, a representacdo da historia do grupo e 0s
canticos como conhecimento. N&o restam duvidas de que as construgdes histdricas das religides
afro-brasileiras possuem suas especificidades e tradi¢cdes que caracterizam o sentimento de
pertenca de cada um, produzindo no seu interior saberes tradicionais que se traduzem em
religiosidade. Nesse segmento, quando se aponta a perspectiva de saberes tradicionais no
interior das religides afro-brasileiras, vamos ao encontro do pensamento de Brandao (2002), ao
registrar que:

A educacéo existe onde ndo ha a escola e por toda parte podem haver redes e
estruturas sociais de transferéncia de saber de uma geracdo a outra, onde ainda ndo
foi sequer criada a sombra de algum modelo de ensino formal e centralizado.
Porque a educacgdo aprende com o homem a continuar o trabalho da vida. A vida
que transporta de uma espécie para a outra, dentro da histéria da natureza, e de
uma geracdo a outra de viventes, dentro da historia da espécie, os principios
através dos quais a prépria vida aprende e ensina a sobreviver e a evoluir em cada
tipo de ser (BRANDAO, 2002, p. 13).

Dessa forma, ao realizar o estudo sobre o jogo de buzios no Candomblé, como saberes
tradicionais, executei reflexdes sobre vivéncias cotidianas que podem possibilitar a preservacao
da identidade cultural das religiGes afro-brasileiras. Em razdo disso, me apoiei ha concepg¢édo
defendida por Brandao (2002)sobre a existéncia da circulacdo de saberes em diferentes espacos,
mediante a producdo de conhecimentos e do desenvolvimento de saberes tradicionais. Logo,
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essa compreensdo se contrapde as formas de producéo do conhecimento que se fundamenta no

gue Munanga (2008) chama de monoculturalismo ocidental, em que:

Essa falsa imagem do monoculturalismo ocidental é cada vez mais confirmada
pelas novas correntes migratérias vindas dos paises ditos do Terceiro Mundo, da
Africa, Asia, América do Sul e do Oriente Médio, que trouxeram desses paises
outras culturas, construiram novas diasporas e reivindicam o reconhecimento
publico de suas identidades, de suas religides e visGes de mundo. Essas
reivindicagdes geram problemas de convivéncia decorrentes dos preconceitos e
dos mecanismos de discriminagdo cultural ou étnico-raciais dos quais sdo vitimas
(MUNANGA, 2008, p. 2).

Nesse sentido, de acordo com Guedes (2005), saberes tradicionais em terreiros de
Candomblé sdo espacos de troca de conhecimentos, podendo contribuir, com suas praticas, para
superar discriminac@es e construir relacfes dialdgicas entre sujeitos e grupos praticantes de
diferentes religi6es, com a capacidade, inclusive, de favorecer os processos educativos formais,
como a escola. Nessa Otica, esta pesquisa se desenvolveu com sujeitos praticantes® e
participantes* da religido afro-brasileira Candomblé, os quais foram investigados por meio de
uma abordagem qualitativa com foco interpretativo nas narrativas dos sujeitos integrantes do
estudo, pertinente ao jogo de buzios, procurando analisar como acontece a troca de saberes
tradicionais.

Inicialmente, foi processada uma revisao bibliografica das tematicas sobre educacao,
cultura, candomblé, resisténcia, oralidade, memdria, identidade e saberes tradicionais nas
religides afro-brasileiras, com o intuito de buscar aportes para um dominio teorico e critico,
contextualizado sobre o0 objeto da pesquisa. Foi realizado fichamento de textos de autores que
desenvolvem estudos sobre o tema, assim como também de escritores das areas metodologicas
e demais esferas do PPGEDUC.

A partir disso, buscou-se informacdes basilares para o presente estudo. Os dados foram
coletados por meio de roteiro de entrevista previamente elaborado, aplicado de forma online
através da plataforma Google Meet, contendo perguntas diretas sobre o jogo de buzios, funcao
pedagogica do jogo de blzios, a importancia do jogo de buzios e a troca de saberes tradicionais
a partir do jogo de blzios na religido afro-brasileira Candomblé®, mantendo sempre um diélogo
semiestruturado, ou seja, um modelo de conversa que possui um esquema prévio, mas abre

espaco para que o sujeito-narrador e o sujeito-pesquisador facam perguntas fora do que havia

3 Uso esse termo para identificar os sujeitos que praticam o Candomblé.

4 Uso esse termo para identificar os sujeitos que participam do Candomblé.

5 O termo usado é para fixar a ideia de que as religides afro-brasileiras foram criadas e desenvolvidas em terras
brasileiras, tal qual o Candomblé.
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sido planejado. Dessa forma, o contato de maneira remota se tornou mais produtivo e dinamico
com o0s sujeitos praticantes e participantes da religido afro-brasileira Candomblé em
Abaetetuba.

A Observagdo em campo passa a ter um outro formato por conta da pandemia da covid-
19, impossibilitando o contato presencial com 0s sujeitos em campo — nesse caso, o terreiro em
I6cus comecou a ter suas funcdes muito limitadas, os rituais publicos foram parcialmente
suspensos, dificultando a comunicacdo com praticantes e participantes do processo, levando-
nos a reprogramar nossas atividades de maneira remota. Apos a coleta e sistematizacdo das
informac0es, essas foram analisadas a luz do referencial teérico escolhido para a producéo final
desta pesquisa.

Em relacdo ao perfil dos sujeitos entrevistados, 5 (cinco) sdo do sexo masculino e 5
(cinco) do sexo feminino, compreendidos na faixa etaria de 26 (vinte e seis) a 58 (cinquenta e
oito) anos. O local de domicilio é diverso: 1 (um) reside em Belém/Pa e 9 (hove) em
Abaetetuba/Pa. Quanto a escolaridade, 7 (sete) possuem nivel superior e pos-graduacéo, 1 (um)
estd cursando nivel superior em enfermagem e 2 (dois) possuem ensino médio completo. No
que se refere a atividade profissional, 4 (quatro) exercem docéncia, 1 (um) engenharia quimica,
2 (dois) sdo empresarios, 1 (um) é gerente de vendas e 1 (um) é funcionéario publico.

Dos 10 (dez) sujeitos entrevistados, 4 (quatro) declaram ser praticantes da religido afro-
brasileira e 6 (seis) mencionam ser apenas participantes. Além das entrevistas semi-
estruturadas, realizei tambem uma série de conversas cordiais por telefone, realizou-se a
tabulacdo de consultas realizadas no periodo de 2010 a 2019, analisou-se género, motivo da
consulta e vinculo religioso, nas quais, como pesquisador e pai de santo, introduzi novos
elementos para complementar os depoimentos, ajudando-nos a identificar os sentidos atribuidos
pelos praticantes e participantes sobre os saberes tradicionais afro-religiosos, como a consulta
do jogo de buzios e situacdes do cotidiano do terreiro. Esse procedimento dimensionou-se como
uma rica estratégia de producdo de dados, possibilitando uma maior “imersdo” nas praticas
regulares do terreiro vivenciadas pelos sujeitos narradores. Dos 10 (dez) sujeitos entrevistados,
foram selecionados apenas 4 (quatro) para citar suas narrativas no texto; 2 (dois) praticantes e
2 (dois) participantes da religido afro-brasileira Candomblé. A escolha dessas 4 (quatro)
narrativas deveu-se ao fato de serem pessoas com maior inser¢ao e compreensao sobre o0 jogo
de bazios levando-se em consideracdo as suas narrativas serem mais coerentes com o objeto de
estudo.

Os dados foram coletados a partir de questionario de entrevistas online, sobre o objeto
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de investigagdo, com registro critico e reflexivo das narrativas dos sujeitos, sendo solicitada
assinatura do Termo de Consentimento Livre Esclarecido (TECLE), que é um requerimento de
participacao e autorizacdo dos individuos participantes, tomando-se os devidos cuidados éticos,
que foi uma constante no processo de pesquisa de campo, durante a realizacdo das entrevistas
semiestruturadas, pois, conforme Trivifios (1987):

Podemos entender por entrevista semiestruturada em geral, aquela que parte de
certos questionamentos basicos, apoiados em teorias e hipoteses, que interessam a
pesquisa, e que, em seguida oferecem amplo campo de interrogativas, fruto de
novas hipoteses que vao surgindo a medida que se recebem as respostas do
informante. Desta maneira, o informante, seguindo espontaneamente a linha de
seu pensamento e de suas experiéncias dentro do foco principal colocado pelo
investigador, comeca a participar na elaboracdo do conteldo da pesquisa
(TRIVINOS, 1987, p. 146).

A pesquisa dos dados foi realizada tomando como principio a analise de contetdo das
narrativas propostas por Minayo (2002), a fim de garantir uma interpretacdo critica acerca do

objeto de estudo e dos resultados obtidos, de maneira que:
Através da analise de conteldo, podemos encontrar respostas para as questdes
formuladas e também podemos confirmar ou ndo as afirmacdes estabelecidas antes
do trabalho de investigacdo, & descoberta do que estd por trds dos conteldos
manifestos, indo além das aparéncias do que estd sendo comunicado (MINAYO,
2002, p. 74).

A investigagdo com trabalho de campo buscou amparo nas vivéncias da comunidade
afro-religiosa Ighba Asé lbin Layé®, popularmente conhecida como Centro de Manifestaces
Mediunicas Oshalufa — CEMMO, no qual sou pai de santo, a fim de alcancar a materializacdo
das relagdes sociais da comunidade com andlises de situacdes concretas em seus contextos.
Foram utilizados registros fotograficos do meu arquivo particular do terreiro, com o intuito de
documentar e desenvolver o itinerario espacial, social e situacional do espaco e os saberes
tradicionais, respeitando os principios normativos da investigacdo. O material serviu como um
aporte visual para compor o estudo, bem como para posterior retorno, divulgacao e socializagdo

a comunidade local e a cientifica, baseado no fato de que, segundo Brandédo (2009):

O trabalho de campo é uma vivéncia, ou seja, é um estabelecimento de uma relacéo
produtora de conhecimento, que diferentes categorias de pessoas fazem, realizam,
por exemplo, antrop6logos, educadores e pessoas moradoras de uma comunidade
rural, lavradores, mulheres de lavradores, pequenos artesBes, professores das
escolas e assim por diante (BRANDAO, 2009, p. 12).

® Traducdo do ioruba para o portugués: Assentamento das forgas que passaram na terra e as encheu de alegria.
19



Quanto a estrutura do trabalho, além desta introducdo, hd mais quatro capitulos e as
consideracdes finais. No primeiro capitulo discorro sobre o Terreiro de Candomblé, buscando
revisitar aspectos historicos da religido, atentando para a ampliacdo desse espaco de luta. Trato,
ainda, das trés categorias: Resisténcia, Oralidade e Memoria, imprescindiveis para a construcao,

reconstrucdo e inovacgdo de praticas religiosas e culturais de origem africana.

No segundo capitulo descrevo a respeito de Educacdo, Cultura e Saberes no Candomblé,
procurando abordar as concepc@es de educacao presentes no Terreiro de Candomblé —educacao
ndo-formal e educagdo informal —, em que préticas religiosas se desenvolvem por meio de
processos educativos vivenciados em espagos ndo escolares. Apresento, também, a educacéo e
a cultura do cotidiano do Candomblé, mostrando as possibilidades de vivéncias interculturais
entre os tipos de educacdo presentes na religido, propiciando o encontro com os saberes
tradicionais afro-religiosos.

No terceiro capitulo desenvolvi uma narrativa sobre o Oraculo Divinatério do Jogo de
Buzios, na qual procuro explicar a Organizacdo Ritualistica de tal metodologia, tendo como
base a minha vivéncia como babalorixa ha mais de 20 (vinte) anos no Candomblé Ketu. Com a
contribuicdo teorica e as narrativas dos sujeitos entrevistados, construi o texto que versa sobre
a Funcao Pedagodgica do Jogo de Buzios, na qual venho mostrar a funcdo desse procedimento
e finalizo falando do Jogo de Buzios no Candomblé para justificar sua importancia no
fortalecimento das tradi¢Ges na religido afro-brasileira Candomblé.

No quarto capitulo apresento minhas reflexdes sobre como acontece a troca de saberes
tradicionais a partir do jogo de budzios, constituindo aquilo que eu procuro denominar de As
Pedagogias e 0 Jogo de Buzios, desenvolvido em trés topicos — A Pedagogia da Tradicdo; A
Pedagogia de Terreiro e A Pedagogia do Jogo de Buzios. Reflexdes estas baseadas no trabalho

de campo realizado por ocasido de minha pesquisa.
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CAPITULO 1. O TERREIRO DE CANDOMBLE

Neste primeiro capitulo, discorro sobre o Terreiro de Candomblé e busco revisitar
aspectos histéricos da religido afro-brasileira Candomblé, atentando para a ampliacdo desse
espaco de luta. Trato ainda das trés categorias, Resisténcia, Oralidade e Memoria,
imprescindiveis para a construcdo, reconstrucdo e inovacao de praticas religiosas e culturais de

origem africana.

1.1. O candomblé como espaco de resisténcia

O candomblé &, entdo, o veiculo de sobrevivéncia, referéncia e resisténcia de
uma cultura étnica produzida pela presenca escrava no Brasil e é, também, a
possibilidade de manutencéo de uma identidade e solidariedade que o violento
Processo escravocrata ndo conseguiu extinguir (SODRE, 2006, p.131).

Sob os olhares de Ligiéro (1993) e Oliveira (2007), o Candomblé é espaco de resisténcia
da cultura e historia africana e afrodescendente, € lugar de permanéncia de ensinamentos, €
relacdo direta com a natureza, é vida comunitaria. Nesse territorio sacro, desempenha-se
atividade comunitaria, divide-se e repassa-se conhecimentos ancestrais, busca-se o bem-estar
de toda a comunidade. Ao se cultuar os Orixas, nesse ambiente, visa-se harmonia social e
espiritual, satisfacdo das necessidades imanentes e transcendentes da populacdo de uma
localidade. Faz-nos notar que € na realiza¢do dos ritos que se conquista o jubilo na esfera do

sagrado e do social. Sobre isso, Sodré (2006) complementa, ainda, que:

Aos conflitos impostos pela sociedade, cada orientacdo religiosa responde de
maneira especial. Quanto ao candomblé, através de procedimentos que veiculam
uma tradicdo africana de manipulagdo das for¢as da natureza, busca equaciona-los
intervindo no social, explicando-os e transformando-os. Em resumo, o
Candomblé, diante da realidade e do individuo, interfere, do ponto de vista
espiritual, e até mesmo material, no destino do homem, na tentativa de otimiza-lo,
tratando-o, nos mais amplos aspectos, com toda sua capacidade simbdlica,
inscrevendo-o numa ordem metafisica (SODRE, 2006, p.130).

Como praticante do Candomblé, posso afirmar o quanto a religido interfere
positivamente na vida espiritual e material do individuo. Tudo comeca a ter sentido a partir da
religido. A vida social passa a acontecer sempre em sintonia com a pratica religiosa. Quando
fui iniciado, passei por um longo processo de adaptacdo para que eu pudesse realmente
vivenciar o cotidiano do terreiro. Precisei compartilhar esse espaco dedicado as divindades de
forma coletiva, participando de inumeras atividades que me levaram a um crescimento

espiritual e social, e quando cheguei ao final dos meus sete anos de aprendizado, encontrei-me
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preparado para dirigir o meu terreiro. Na Figura 1, é possivel contemplar um conjunto de

saberes tradicionais perpetuado ao longo da origem do Candomblé.

Figura 1 — Saberes tradicionais no Candomblé — Pintura do iad.

Fonte: Arquivo particular de Pai Daniel Ty’Oshalufa (2008).

Na pintura do Ia6 (Daniel Ty’Oshalufd), pode-se perceber um conjunto de elementos
simbolicos. A liturgia da pintura corporal faz parte dos rituais da iniciagdo, que precisa ser feita
com meticulosidade, como qualquer outra que € feita no ia6. Nao é um ato artistico ou estético,
€ uma obrigacao sacramental, e s6 deve ser realizada por quem foi preparado para essa funcéo.
Geralmente ¢ efetuada por pessoas iniciadas para Oxala, que recebem o nome de baba efum ou
iya efum’. Pintar um iad ndo pode ser uma tarefa indiscriminada, existem padrdes determinados
que caracterizam o orixd e sua nagdo. Ela serve para que a divindade reviva as marcas
identificatorias de seu passado. Perpetuar esses saberes tradicionais no Candomblé Ketu é uma
forma de resisténcia.

O Candomblé, como uma forga expressiva no ambito religioso, atingira os mais diversos

campos sociais, pois as raizes africanas se mantém, no Brasil, como um espaco de luta e

" E o pai ou a mée que pinta os iniciados com efum. Geralmente é um cargo dado aos filhos de oxala por ser o
efum intimamente ligado ao culto de oxala. Efun (pé branco sagrado).
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continuidade da cultura africana (LIGIERO, 1993; OLIVEIRA, 2007; SODRE, 2006). No
Brasil, convencionou-se chamar as casas de Candomblé de terreiro, um termo de utilizacdo
histdrica, uma vez que os cultos africanos no periodo da escravidéo brasileira aconteciam nesses
locais, espacos ao ar livre, que ficavam nos fundos da casa grande (casa residencial de engenho
ou fazenda construida pelo colonizador portugués, a partir do séc. XVI).

Simbolicamente, os terreiros de Candomblé buscaram ou buscam reproduzir a flora, a
fauna, os simbolos e as relagdes miticas com a Africa, alicercados em mecanismos e processos
sociais, evocando e cultuando as divindades por intermédio de rituais privados e publicos.
Delimitar esse espaco foi/é uma acdo estratégica para a preservacdo e reproducdo da
cosmoviséo do grupo com formatos tradicionais e modernos, manifestada e afirmada a primazia

do sagrado frente a sociedade mais ampla.

A percepcao de espaco nos terreiros, na atualidade, como reprodutor da Africa mitica,
necessario para as praticas litargicas, foi se tornando escasso ao longo do processo de
urbanizacdo das cidades e aqueles que conseguiram resistir a essa expansdo foram sendo
apropriados e ressemantizados com finalidades litdrgicas. E os que ndo foram capazes de se
manter nos centros urbanos, em consequéncia do desenvolvimento de urbanizagdo, com o
tempo foram sendo deslocados para as areas periféricas, onde procuravam ou procuram

aprimorar minimante um espaco afro-privado para a realizacdo dos rituais.

Para Bastide (1989), “as religides afro-brasileiras foram obrigadas a procurar, nas
estruturas sociais que Ihe eram impostas, ‘nichos’, por assim dizer, onde pudessem se integrar
e se desenvolver”. O autor afirma, ainda, que “deviam se adaptar a novos meios humanos, ¢

esta adaptacdo ndo iria se processar sem profundas transformagdes da propria vida religiosa”
(BASTIDE, 1989, p. 85).

Nesse sentido, a estrutura dos Candomblés na diaspora significou, entre outras coisas, a
construcdo do lugar de resisténcia para o negro, frente a uma lIdgica social que o desumanizava
cotidianamente. Era preciso pensar estratégias de preservacdo de suas referéncias culturais,

ainda que agregando elementos novos de acordo com as diversas realidades sociais existentes.

Conservar seus legados e formar novas religides nao foi uma tarefa facil, pois tiveram
que enfrentar as pressdes e imposigdes coloniais, inerentes aos processos culturais. Mesmo

assim, essas culturas, por intermedio de suas formas de resisténcia, conseguem sobreviver,
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mantendo as tradi¢des africanas e, principalmente, a sua heranca religiosa na formacéo cultural
do povo brasileiro. Sobre a determinacao cultural, opresséo e resisténcia, Verger (2002) nos diz

que:

As convicgdes religiosas dos escravos eram, entretanto, colocadas a duras provas
quando da chegada ao Novo Mundo, onde eram batizados obrigatoriamente ‘para
a salvagdo de sua alma’ e deviam curvar-se as doutrinas religiosas de seus mestres
(VERGER, 2002, p. 23).

Isso foi acontecendo permeado pelo processo de socializagdo, cujos grupos, por meio
das trocas culturais, vao incorporando o costume um do outro, no momento em que Vvarios
orixas sdo cultuados dentro do mesmo espaco fisico, estratégias ndo confortaveis, mas a Gnica
viavel dentro do contexto da escravizacdo. N&o se deve deixar de considerar que a crenga no
sagrado e no universo mitico loruba era um fator de agregacao dessas identidades culturais que
estavam esfaceladas. Assim, o culto aos orixas passou a ser o reencontro com a liberdade,
mesmo que momentaneo, pois, por intermédio do ritual, recuperam a subjetividade do homem

e da mulher africana, antes da escravizagdo, reforcando a memaria da liberdade.

Construiram, assim, um sistema religioso proprio, fundamentado, contudo, nos
principios da sua religido na Africa. S&o grupos que contém um vasto conhecimento, amor e
cuidados com a natureza; transportaram-se do culto familiar e particular, de uma determinada
divindade (inquice, orixa ou vodum) que era cultuada em sua terra natal, para um culto mais

generalizado e global no Brasil, dando origem ao Candomblé. De acordo com Silva (2005):

O desenvolvimento do candomblé, por exemplo, foi marcado, entre outros fatores,
pela necessidade por parte dos grupos negros de reelaborarem sua identidade
social e religiosa sob as condigdes adversas da escraviddo e posteriormente do
desamparo social, tendo como referéncia as matrizes religiosas de origem africana.
Dai a organizacdo social e religiosa dos terreiros em certa medida enfatizarem a
‘reinvencdo’ da Africa no Brasil (SILVA, 2005, p. 15).

As principais nagdes africanas que aqui chegaram foram: a bantu, a ioruba e a fon. A
primeira trouxe os seus inquices, a segunda chegou com seus orixas e a terceira com seus
voduns. Embora essas divindades possam ter algumas semelhancas, existem entre todas elas
grandes diferencas de comportamento, de personalidade, de danga, de vestimenta, de

alimentagédo, de comunicagéo etc.

Enfim, sdo divindades distintas, de locais diferenciados, porém com o mesmo ideal:
ajudar o ser humano. Essa reelaboragdo deu origem ao que hoje chamamos cultos de nacdo, que
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sdo os candomblés de Angola (de origem bantu), Ketu (de origem ioruba) e Jeje (de origem
fon) (Silva, 2005). No terreiro de Candomblé, os negros reproduziram, a nivel mitico, padrdes
de moradia e de culto. A forma de venerar os deuses (inquices, orixas e voduns) foi distinguida
pelos negros segundo modelos de ritos chamados de nacéo, de acordo com o que diz Silva,
“numa alusdo significativa de que terreiros, além de tentarem reproduzir os padrdes africanos

de culto, possuiam uma identidade grupal (étnica) como nos reinos da Africa” (2005, p. 65).

O Candomblé é uma religido hierarquica. No topo da ordenagé&o religiosa se encontram
os sacerdotes e sacerdotisas (pais e mées-de-santo); em seguida, os ogans (homens que ndo
entram em transe, responsaveis, principalmente, por tocar durante as cerimonias); as ekedés
(mulheres que ndo entram em transe, incumbidas de cuidar dos filhos que entram em transe
com o orixa); os ebomis (filhos e filhas-de-santo que possuem mais de sete anos de iniciagdo e
que ja realizam os rituais de obrigacéo religiosa); os ia6s (filhos e filhas-de-santo que possuem
menos de sete anos de iniciacdo); e, na base, os abians (filho de santo que estd conhecendo a

religido de Candomblé antes da iniciacao).

O Candomblé brasileiro veio da Africa trazendo fé, tradicio e modos de fazer e ensinar
a religiosidade que cultuam as divindades de inquices, orixas e voduns. N&o transportaram
livros, manuais ou escrituras sagradas, mas a memdria ancestral e a tradi¢do oral que se
fundamentaram como sendo a base do sistema religioso ioruba. Dessa forma, é importante
pesquisar, observar, ouvir as histérias orais, buscar fontes, origens, para representar mais que

uma inser¢ao ao “objeto de estudo”.

Os terreiros onde prevalecem o culto aos orixas sdo popularmente conhecidos como
Candomblé Ketu. E os rituais dedicados aos voduns sdo chamados de Candomblé Jeje. Nos
espacos onde se cultuam os inquices (divindades bantus), as cerimonias religiosas sdo chamadas
de Candomblé de Angola. Entre os varios fatores que ajudaram para essa relacdo estdo as

semelhancas existentes entre essas divindades.

Seguindo esse entendimento, pode-se considerar o que diz Silva, ao proferir que “todas
essas divindades eram vistas como forcas espirituais humanizadas, com personalidades
proprias, caracteristicas fisicas, dominios naturais, e algumas viveram na terra antes de se
tornarem espiritos divinizados” (SILVA, 2005, p. 69).
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Para Reis (2005), embora se tenha noticias de cultos africanos desde o século XVII,
pouco se sabe sobre eles. Sdo escassos 0s conhecimentos a respeito da trajetdria dos lideres e
devotos do Candomblé do século XIX e quanto a historia das religides afro-brasileiras como
um todo. Além da narrativa oral, os documentos que tangem a religiosidade dos negros
africanos e de seus descendentes no Brasil sdo constituidos basicamente de duas fontes: o0s

registros policiais e as noticias de jornais.

A histéria das religiGes afro-brasileiras foi escrita, em grande parte, por seus
perseguidores. Isso explica o grande volume de informagdes incompletas, distorcidas e/ou
equivocadas. Mesmo assim, esse material, como aponta Reis (2005), revela dados relevantes

sobre suas praticas e praticantes ao longo do século XIX.

Dentro da trajetéria da constituicdo da religido afro-brasileira, podemos apontar como
um marco importante a organizacdo do culto na cidade e a consequente transicdo de ritual
doméstico para a consolidacdo da sistematizacdo politico-social-religiosa. Como podemos
perceber, o relato do percurso do Candomblé de culto doméstico para uma organizagao politico-
social-religiosa assinala a historia ndo s6 de uma populacdo negra em busca de um
“assentamento” de deuses (inquices, orixas e voduns) na diaspora, mas, também, um caminho
determinado pela inversdo, por novos reordenamentos sociais, diferentes modos de

“resisténcia”, por outras maneiras de fazer politica, novas formas de liberdade.

O Candomblé é uma religido que reorganiza seus valores e também reveste de estima
muitos episodios que outras religides desconsideram. Seus seguidores buscam nos deuses 0
equilibrio possivel (ainda que temporéario) entre aquilo que ele € e o que ele gostaria de ser e
ter. Essa pode ser uma das grandes licdes deixadas pelos nossos ancestrais, presente no espacgo

do terreiro de Candomblé.

Considerar o terreiro de Candomblé como espac¢o de resisténcia é fundamental para
quem é praticante da religido. Como pai de santo, vivencio essa experiéncia a frente do Igha
Asé Ibin Layé, por ser o primeiro terreiro de Candomblé Ketu em Abaetetuba, pois 0 municipio
tem uma tradicdo de terreiros de Umbanda e Mina-Nagd. Historicamente, iniciei minhas
praticas afro-religiosas em 15 de setembro de 1990, com o terreiro denominado de Seara de
Umbanda Toya Jarina, por meio de alvara de funcionamento expedido pela Associacdo das
Religides Afro da Religido das Ilhas — ARARI —, na época, filiada & Federagdo Umbandistica

dos Cultos Afro-brasileiros do Estado do ParA — FEUCABEP. A partir de 2004, com a
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ampliacdo do espaco, a denominagdo “Seara” foi substituida por Centro de ManifestacOes
Mediunicas Oshalufd — CEMMO. Em 2008, instalou-se no mesmo prédio o Igba Asé Ibin Layé.
Mas a realizacéo do primeiro ritual publico de Candomblé no Municipio de Abaetetuba ocorreu

somente em 7 de janeiro de 2017, na ocasido em que recebi o cargo de babalorixa — deka®.

Buscando revisitar aspectos historicos das religides afro-brasileiras, no caso mais
especifico o segmento do Candomblé, percebo a ampliagdo do local de resisténcia que seria 0
terreiro de Candomblé. Os afro-religiosos vém se estruturando politicamente para conquistar
novos lugares, com o objetivo de garantir a sua liberdade de culto. Para que isso seja possivel,
faz-se necessario adotar diferentes estratégias como forma de reacdo — portanto, o Candomblé

historicamente continua sendo um espaco de resisténcia.

A presenca das religiGes afro-brasileiras no espaco publico, desde a virada do século
XIX para 0 XX, se fundou no intersticio que surge das travessias afro-religiosas de “cultura” a
“religidao” e vice-versa. Acontecimentos que nas primeiras décadas do século XXI ainda se
fazem necessarios, para que orixas, inquices e voduns possam continuar a dangar nos corpos de
seus devotos, juntamente a encantados e toda a sorte de entidades que compdem 0 vasto e misto

universo afro-brasileiro, onde 0 Candomblé continua sendo espaco de resisténcia.
1.2. A oralidade como relevancia da palavra no Candomblé

A tradicdo oral afro-brasileira, longe de se enfraquecer em razéo do dilaceramento
operado pela escraviddo e pelas condigdes particularmente desconfortaveis para
sua manuten¢do, soube guardar uma vitalidade extraordinaria. Ela guarda essa
vitalidade, por um lado, pela determinagdo dos negros que escolheram como um
dos meios mais eficazes de guardar a sua propria identidade e firmar sua dignidade
de homens, e, por outro lado, por sua dupla coragem; a nagdo africana da palavra
e sua insercdo no universo religioso afro-brasileiro (BONVINI, 2001, p. 47).

Nessa mesma trajetdria, nos sdo oportunas as ponderag¢6es de Cunha Jr. (2009), quando
trata da relevancia da palavra no que tange as relagbes das comunidades afro-brasileiras, sejam
dentro ou fora do terreiro. A oralidade refor¢a a interacdo dos atores sociais, edifica e preserva
identidades, refaz a histdria de ancestrais e garante sua atuacdo pela pronuncia. A palavrae a
esséncia nessas comunidades se confundem; sendo que a segunda, também denominada, na
literatura, de energia vital ou forca vital, é elemento pertencente a todo ser existente. Isto &,
“dentro do universo africano a palavra emerge como fator ligado a no¢éo de esséncia ou forca

vital pela palavra [...] A palavra pode aparecer como substancia, ou parte dos dons da forca

8 E a autorizagio dada por um sacerdote do Candomblé para conduzir sua propria casa de Candomblé.
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divina utilizada para a criacdo do mundo” (CUNHA Jr., 2009, p.8).

A utilizag&o da palavra, na cultura de base africana, ndo esta presa ou limitada somente
a projecdo da imaginacdo humana, ndo é apenas reproducao vazia do passado, da historia ou da
ancestralidade, ela é mais do que simples convencdo do pensamento e da consciéncia sobre 0s
objetos materiais do mundo. A palavra-oralidade é sagrada, € ritualizada, garante a fertilidade,

a esséncia das mulheres, dos homens e da natureza (CUNHA Jr, 2009).

A palavra permite e garante a vivéncia ontoldgica de todos 0s seres que se encontram
no mundo material e espiritual, regula a estrutura, consagra a vida dos seres no mundo. A forca
da palavra ritualizada é garantidora de atuacdes divinas no cosmo. Os africanos, sendo
essencialmente orais, consideram de fundamental importancia conhecer as sociedades para
compreender a relevancia da palavra. A fala é um artefato de concepgdo da existéncia das
comunidades, por meio dela os seres recebem o significado da existéncia. “A palavra é um ser
sagrado, de importancia primordial em tudo, portanto, a palavra é quase que cultuada, sendo
respeitada em toda a Africa” (CUNHA Jr., 2009, p.8). No cotidiano do terreiro, a palavra
sacraliza os simbolos que representam nossas divindades, assim como, por intermédio dela, se
manifesta 0 &nimo, o asé que acreditamos que seja a energia vital para os praticantes da religido

Candomblé.

Ao nos empenharmos na investigacéo da oralidade e da memoria, é preciso situ-las no
seu contexto sdcio-histdrico para que sejam melhor compreendidas, pois, de acordo com Sodré
(2006) e Cunha Jr. (2007), a relacdo tempo-espaco, ou seja, territorialidade de onde as
sociedades africanas fazem parte, é o fator garantidor da existéncia de todos os seres que
consequentemente intervém sobre a acdo da oralidade e da memoria, numa relacdo de
reciprocidade que se constroi da seguinte forma: a palavra interfere no territorio e esse sobre

aquela. O que, em termos freireanos, & denominado de relacdo dialdgica-dialética.

Dessa forma, de acordo com Freire (1987), faz-se indubitavelmente importante o cultivo
dos dialogos e das relagBes praticas da ordem social, de maneira justaposta, no intuito de
transformarem, mutuamente, a realidade dispare existente. A praxis, relacdo dialégica e
dialética, interacdo entre sujeito e mundo, tdo defendida por Paulo Freire, portanto, é o
fundamento primeiro no que tange a um mundo mais justo e igual. Brandao afirma que “a
palavra é um ato de poder” (1984, p. 7), em que se torna possivel construir um mundo mais

digno e cidaddo. A democracia sé é realizada pela concretizacao da politica, que, por sua vez,
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esta intimamente ligada a capacidade de dominar a palavra, que, de acordo com Freire (1987),

abre a consciéncia para 0 mundo.

Silenciar ou ndo conhecer o verdadeiro poder da palavra € ser controlado,
subalternizado, é perder o senso critico da realidade, € ndo compreender a forca de efetivacdo
e de transformacdo da fala nas relacBes socio-politico-culturais. E, ainda, nfo notar que o
proferir é validar identidade a um individuo ou a um grupo. Como pai de santo fico muito atento
ao uso da “palavra” dentro do terreiro. E importante que ao pronunciar uma palavra estejamos
conscientes de seu significado, porque ela tem forga e provoca reagdes positivas e negativas
dentro da comunidade afro-religiosa. Logo, € uma grande responsabilidade falar algo no interior
do terreiro. Os conhecimentos, 0s saberes tradicionais sdo ensinados e aprendidos sempre
dentro de um coletivo de pessoas que estdo ligadas principalmente pela fé na religido, em que,
de alguma maneira, qualquer palavra dita tem poder dentro da comunidade religiosa. A
oralidade é responsavel pela construcdo, reconstrucdo e inovacao de nossas tradi¢cGes — dessa

maneira, torna-se um instrumento de resisténcia.

Considero que a oralidade (palavra) é de grande relevancia para as sociedades
afrodescendentes, o que se reflete, também, nos terreiros de Candomblé. E fator imprescindivel
na transmissdo do conhecimento e da cultura afrodescendente no locus religioso de base
africana, pois a palavra garante a existéncia dos seres, a resisténcia e, igualmente, a
continuidade de préaticas religiosas e culturais. O terreiro é o territdrio de agentes sociais
responsaveis pela transformacéo desse espaco; é ambiente de afirmacgdo da identidade; local
onde se busca o poder de conduzir a prépria palavra e, por conseguinte, configurando-se em

lugar de libertagdo, conscientizacdo politica e construcdo da histdria de um povo.

Por meio da oralidade, a palavra é o artificio fabricante da histdria, € 0 componente que
estrutura o cerne do grupo, reorganiza e elabora a trajetdria de um povo, que, por sua vez,
funciona como base para a formacdo identitaria de uma populagdo. Assim, institui a esséncia
da sociedade e est4d imbricada no conhecimento e em sua transferéncia, que sdo fatores

essenciais para a conservacao da identidade da comunidade.

E possivel perceber na fala dos sujeitos afros religiosos essa relagdo memoria-oralidade-
preservacao e significacdo, no que se refere a importancia da transmissdo dos ensinamentos.

Esse conjunto interativo de elementos também da sentido e identidade ao local e ao grupo,
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levando-se em consideracdo a relevancia da ancestralidade que estd presente ndo de forma

direta, mas indiretamente.

E notavel a funcéo e o valor da oralidade nos terreiros de Candomblé, pois, por meio
dela, € possivel criar, recriar e reestruturar toda a realidade humana, seja material ou espiritual.
A palavra garante os ensinamentos, a continuidade da cultura e a presenca dos ancestrais. No
terreiro, ela consagra, seja por meio de canticos ou de simples vocabulos, o ato de evocar os
orixas, saudando-os de maneira divina. E pela acdo de pronunciar, usar a palavra, ou de falar,

que a ritualidade e a sacralidade certificam sua permanéncia e poder transformador.

Nos espagos religiosos de origem africana, a tradi¢do oral permanece efetivando o
sagrado e construindo novas historias; no entanto, sua forte presenca ndo é sinénimo do
desconhecimento de uma escrita® ou analfabetismo dos praticantes. A territorialidade e a
palavra-oralidade perpassam o tempo de forma mutua, permitindo a continuidade da

ancestralidade nos terreiros de Candomblé.

Ao discorrer acerca dos atos concreto-simbdlicos na formacdo da identidade e da
conservacao, seja da cultura ou das praticas religiosas de base africana, nota-se que o terreiro €
um patriménio cultural material e imaterial, que, com suas formas estratégicas de existéncia,
vai perpassando o tempo e também os espacos. Os ensinamentos desse lécus sagrado véo
mudando de lugar a medida que seus sacerdotes, por meio de palavras, de gestos e de seus
artefatos, levam a outros ambientes suas aprendizagens, suas praticas e seus conhecimentos.
Fora do barracdo, existe uma miriade de praticas religiosas afrodescendentes, em que pessoas

ndo praticantes da religido executam e nao tém a minima ideia de sua origem.

Observa-se que as praticas religiosas de origem africana, em forma estratégica de
resisténcia, reproduzem a cultura africana e garantem o rompimento das fronteiras do
preconceito quando pessoas de outras religides visitam os cultos, mesmo que neguem sua
insercdo nas religides afro-brasileiras. O poder da palavra, concretizada pelo ato de pronunciar
e, portanto, resistir, suplanta os limites do ambiente religioso quando os frequentadores levam,
pela acdo oral ou por atos politicos, praticas e ensinamentos afrodescendentes para além das

fronteiras dos cultos e do espago sagrado. Logo, percebe-se que esses aprendizados religiosos,

9 Para melhor compreenséo das escritas africanas, ver: CUNHA, Jr. O Etiope: Uma escrita africana. Revista
Educacéo Grafica, 2007. Vol. 11, p. 1-10.
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por meio dos sacerdotes e de frequentadores, excedem o préprio territorio religioso, e rompem,

mesmo que de maneira incipiente, com algumas visdes preconceituosas.

Com essas ponderagOes, buscou-se entender o funcionamento da oralidade nas
sociedades africanas e identificar suas contribuicdes nos terreiros de Candomblé, quando se
trata de resisténcia, transmissdo dos ensinamentos ritualisticos, mitoldgicos e morais, embora
esses atos também determinem rompimento de barreiras limitrofes e “expansao” de identidade

afrodescendente para além do lugar religioso.

Ainda, é consideravel salientar que 0 emprego constante da palavra, na tradicdo africana,

é alvo de criticas de pesquisadores “desavisados”, que se utilizam dos saberes de base

eurocéntrica ocidental. Produtores do conhecimento fazem uso de conceitos, por eles mesmos

consolidados como veridicos, para determinar o que € verdadeiro e o que € falso. E, dessa forma,

negam e excluem outras maneiras de elaborar estudos que nédo estejam dentro de seu padrédo

europeu e branco, e sio classificados como falsos (ZIEGLER, 1972; CUNHA Jr., 2009).
Entretanto, segundo Ziégler (1972), € preciso entender que:

Encaramos agora a outra face desta pretensa antinomia, a sociedade dita sem

histéria. A imensa maioria das sociedades africanas é representada por sociedades

de tradigdo oral. A histéria — palavra que requer uma defini¢do, dentro deste novo

quadro — € transmitida oralmente. Com uma Unica excecdo: algumas cidades

africanas conhecem a escrita, hd muito tempo. Coexistem uma tradi¢éo escrita e
uma tradicéo oral (ZIEGLER, 1972, p. 182).

A grande importancia atribuida a oralidade pelas sociedades africanas e,
consequentemente, as mas interpretacbes de pesquisadores, equivocadas ou voluntarias,
intencionadas ou ndo, geraram uma falsa ideia de que povos africanos eram, ou melhor,
continuam sendo, vistos como agrafos e analfabetos (ZIEGLER, 1972; CUNHA Jr., 2009). E
um senso que persiste na atualidade, e sua reproducdo permanece. Os produtores dessa
ideologia consideram analfabetas todas as sociedades que ndo usam as linguas de origem
europeia, criando, portanto, uma imagem negativa dos negros e fortalecendo as ac¢0es racistas
que tanto segregam africanos e afrodescendentes, colocando-0s a margem da sociedade, sem
perspectivas de uma vida digna, sem oportunidades. Desse modo, trazendo como consequéncia

a negacdo de pertencimento de afrodescendentes a sua génese.

Contudo, precisa-se entender que é mais uma verdade construida e tomada como
absoluta, que se cristaliza fortemente no seio social, dissimulando a realidade no intuito de

separar e marginalizar povos. A credibilidade de pesquisadores que defenderam tal ideia ainda
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é intensa dentro da academia e fora dela. Tais concepgBes vém colocando em xeque a producdo
de conhecimento e a capacidade intelectual dos africanos e afrodescendentes (CUNHA Jr.,
2009). Né&o obstante, o alto valor concedido a palavra-oralidade nas comunidades africanas, e
até hoje refletida nas casas de Candomblé, ndo € sindnimo de falta de escrita, mas sim um

excessivo reconhecimento da tradicdo oral, responsavel por gerir a organizacdo social.

E interessante destacar que a oralidade é cultivada como fator essencial na construgéo
da sociedade, manutencdo da existéncia, conservacdo e continuidade de identidades,
preservacao da ancestralidade e da historia, mesmo em grupos que tinham como fonte de
arquivamento a escrita ou outras formas simbolicas gréficas. Isto é, a presenca, nessas
sociedades, de algum tipo de escrita ndo € sinbnimo de desvalorizacdo ou menosprezo da
palavra. Da mesma forma que aquelas sociedades, essencialmente orais, valorizam a oralidade,
assim também o fazem os povos africanos fundamentalmente regidos pela escrita. Portanto, a
presenca da oralidade nas culturas africanas ndo significa a auséncia de escrita. A esse respeito,
Cunha Jr. (2007) nos ajuda a refletir que:

Os africanos persistem no imaginario brasileiro como povos agrafos e de
conhecimentos restritos a transmissdo oral. Ndo subestimada a importancia do
conhecimento oral e dos métodos da sua transmissio desenvolvidos na Africa, seria
importante registrarmos a presenca de africanos alfabetizados [...]. Nos
conhecemos nas sociedades africanas pelo menos dezesseis formas diferentes de
escritas desenvolvidas ao longo da histéria das sociedades africanas. Destacamos
aqui que as formas escritas africanas evoluiram das formas simbdlicas, pictoricas,
ligadas & vida social, para as formas escritas, sildbicas e alfabéticas. Existe uma

forte dependéncia entre a forma grafica, simbolo e a inscri¢cdo deste na sociedade
antes da passagem deste para a forma escrita (CUNHA Jr., 2007, p. 1).

Apesar disso, ao contrario do que pensam muitos intelectuais que desconhecem grande
parte da historia africana, a utilizacdo de forma continua da oralidade ndo deve ser confundida
com a falta de escrita, pois tem sua importancia pelo respeito e pela grandeza que dispensa a
palavra. Os alfabetos utilizados, ndo reconhecidos pela cultura branca eurocéntrica e ocidental,
nas sociedades tradicionais africanas foram diversos em todas as partes do continente, nos
diferentes periodos histéricos (CUNHA Jr., 2009).

Assim, é preciso perceber e, posteriormente, demonstrar que, em resumo, as sociedades
tradicionais sdo comunidades primordialmente orais, em funcdo de utilizar a palavra em sua
esséncia e relevancia, enquanto detentora de um potencial em edificar e transformar todos os

seres da natureza. Nas africanidades, ela € a base do sujeito, abona a individualidade ou a
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singularidade dos humanos, permitindo uma construcdo de pertencimento em determinada

comunidade.

A palavra é parte e faz parte do existente. E quando mal utilizada, causa angustia,
demole sonhos e utopias, destrdi relagbes sociais, subjuga grupos, reproduz guerra e conflito,
gera “des-sincronismo” e perturbacdes entre natureza, humano e mundo. Por isso, tem que ser
utilizada seriamente e de forma a fazer bom uso. Quando bem aplicada, fecunda boas relagdes

entre os seres existentes e 0 mundo, concretiza sonhos, estabelece sincronismo na sociedade.

N&o podemos dizer, com isso, que a escrita € menos importante que a oralidade, apenas
que sdo saberes orais/tradicionais ou formais/cientificos, sdo formas sociais de ver e conhecer;
dessa maneira, o importante € que ambos vivam afinadamente, tendo a grandeza de conhecer e
respeitar o universo um do outro. Nao se pode afirmar que o conhecimento produzido pela
sociedade da escrita seja mais verdadeiro, pela simples razdo de que, para as sociedades orais,

¢ a oralidade o sistema de conhecimento central da vida social.

De fato, muitos negros escravizados eram analfabetos, mas a preservagédo da oralidade
das nacdes Jeje, Nagb (Ketu) ou Bantu foi necessaria nos terreiros de Candomblé para que se
resguardassem 0s costumes e os valores civilizatérios. Desse modo, tanto hoje quanto no

passado, foram e sdo capazes de se comunicar com o0s irmé&os africanos do outro lado do oceano.

Neste texto, € importante tratar, ainda que de forma breve, das relacGes entre a escrita e
a oralidade, suas aproximacdes e diferencas desde o advento da escrita e sua disseminacdo nos
centros colonizadores europeus pelos continentes colonizados, hoje, ex-col6nias, com
populacBes que se reorganizaram em busca de dar prosseguimento & preservacdo e a
transmissdo de conhecimentos e saberes, objetivados na memoria coletiva de povos e grupos

sociais e praticados nos terreiros de Candomblé do Brasil.

Considerando o contexto da politica colonial, desencadeada a partir do século XVI, no
continente latino-americano e africano, observa-se que os estudos dedicados as artes verbais,
especialmente para 0s povos que passaram a acatar a escrita em suas culturas, revelam que
oralidade e escrita podem existir simultaneamente, e que sdo formatos de arte. Entretanto, detém
naturezas, praticas e finalidades diversas. Ambas tratam de valores éticos, morais, politicos e
culturais com mudltiplos e diferentes significados na vida social, a exemplo das culturas

praticadas nos terreiros de Candomblé no Brasil, em suas respectivas tradicdes Jeje, Nagd
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(Ketu) e Bantu, em que a experiéncia vivida pelos conhecedores se faz no aprendizado do ver,

ouvir e falar sem mediacdes de textos escritos.

Nesse sentido, seria um equivoco argumentar que a oralidade representaria o fruto do
analfabetismo, tendo em vista que muitos lideres de diversos segmentos religiosos de religides
ndo cristas e intelectuais, que ndo se encontram obrigatoriamente na academia, ndo deixaram
de lado a transmisséao oral do conhecimento cultural. A juncdo das duas formas de objetivacédo

do pensamento, a oralidade e a escrita, ndo e excludente, mas complementar.

A modernidade traz em seu bojo o aparecimento da cultura alicer¢ada nos sistemas de
escolarizacdo, gramaticas impressas, manuais de estilo, dicionarios, enciclopédias e a
disseminacdo da Biblia. A literatura passa a ocupar outro espaco, para além do ensino religioso
e da formacdo de intelectuais. Contudo, todo o processo historico e social, que contextualiza o
lugar da escrita e sua propagacdo na sociedade moderna ocidental, ndo resultou no

desaparecimento das praticas orais de diferentes povos no mundo.

A presenca da oralidade, oriunda da didspora negra, significa a permanéncia de préaticas
culturais e simbdlicas que procuram preservar tradicdes, valores e cosmologias que fazem
sentido para os vivenciadores do Candomblé. Embora haja um leque de publicagdes sobre as
religiGes afro-brasileiras e a leitura dessas obras, fora o fato de os praticantes e experientes do
Candomblé serem letrados em varios niveis de escolarizacdo, isso ndo simboliza o descaso da
oralidade, mas implica a existéncia de modos complementares que contribuem para o

desenvolvimento das sociedades.

O respeito a fala esta, também, inerente a reveréncia aos ancestrais e aos anciaos, que
sdo fontes de histdrias valorizadas e perpetuadas pelos africanos. Isso indica que 0s
ensinamentos ancestrais sao suportes da constituicdo das sociedades africanas, bem como as
palavras proferidas pelos mais velhos, que tém importancia e veracidade inquestionaveis para
0s seus. Por essa razdo, é dada indispensavel atencdo aos ancestrais e aos idosos, de forma a
cultivar o conteddo difundido, guardando-o como um tesouro, porém aberto e podendo ser
compartilhado, um legado transmitido entre as geracdes. Sobre isso, Ba (2010, p. 168)) ressalta
que “essa heranga ainda nao se perdeu e reside na memoria da ultima geracdo de grandes

depositarios, de quem se pode dizer sdo a memoria viva da Africa”.

A oralidade conduz o homem ao seu passado, segue pelo presente, prepara para o futuro,
interligando os sujeitos comunitarios e as geragoes, continuamente. A tradicdo oral € intrinseca
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a sua natureza humana, é prépria da sua vivéncia e rege suas vidas constituindo seu
pertencimento na comunidade e no mundo. Por essa razdo, Machado (1999, p. 73) assegura que
“a tradigdo oral, portanto, baseia-se na concepcao do homem, do seu lugar e do seu papel no
seio do universo. Ela envolve uma viséo singular do mundo — um mundo concebido como um
todo, onde as coisas se religam e interagem”. Dessa maneira, a fala também assegura a atuagao

do homem a sua historicidade e constroi sua cultura, faz sua interacdo no espago-tempo.

A tradicdo oral percorre as relagdes humanas e orienta suas vidas. Todo comportamento

dos pertencentes ao grupo é conduzido pelos seus companheiros, e 0s saberes transmitidos e

compartilhados sdo consolidados. As experiéncias trocadas tém efeito moral e revela o valor

que tem a vida em comunh&o sob as bases de uma tradicdo. Com a oralidade, transfere-se

reciprocamente os conhecimentos e perpetua-se 0 grupo, superando a individualidade que

assola a humanidade, ultrapassando as fronteiras invisiveis que separam as pessoas. Na tradi¢éo

oral, a palavra direciona, instrui e € um dos fatores de sobrevivéncia grupal. Assim, segundo
Bonvini:

Ora, em contexto de oralidade, é a troca direta da palavra que permite a

transferéncia da experiéncia no meio do grupo, e por ai, a sua vida e sobrevivéncia.

Este intercdmbio como fato comunitario, situa-se além do intercambio linguistico

interindividual. Ele ¢, além disso, endossado por “palavras organizadas”,

estreitamente ligadas a experiéncia total do grupo, aquela do passado, do presente

e do futuro. S&o palavras ‘comunitarias’, atravessadas de um lado a outro por todo

o vivido do grupo, orientadas para este vivido hum vai-e-vem dialético, no qual o

vivido se reflete nas palavras e no qual estas, uma vez proferidas, repercutem por
sua vez no vivido (BONVINI, 2001, p. 39).

Conforme o autor, a tradicdo oral faz parte dos sujeitos organizados em grupos e
desencadeia uma série de acOes que interligam suas vidas e constituem suas sobrevivéncias, um
fator que se vale do intercambio linguistico e faz a interacdo comunitaria. Por meio da palavra,
o0 contetdo de uma comunidade e as experiéncias dos seus participantes sdo compartilhados,
orientando-lhes o comportamento. Ordenadamente e conscientemente proferidas, as palavras

disseminam os valores do grupo e efetivam a identidade dos membros envolvidos.

A repercussdo que a oralidade toma ultrapassa os limites do préprio grupo, que, em
contato com os demais individuos das diversas organizac@es sociais, acaba por transmitir-lhes
seus costumes. Um conhecimento ndo deve estar preso a um determinado sujeito ou grupo, ao
contrério, deve ganhar espacos sem fronteiras e agregar o corpo cultural de diferentes povos. A

relagdo com o outro enriquece o desenvolvimento humano, e o compartilhamento dos saberes
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faz com que uma proporc¢ao maior de pessoas e sociedades interaja. Com isso, uns transferem

aos outros seus valores e seus conhecimentos. A tradicdo oral facilita essa interacdo social.

1.3. O Candomblé como espac¢o de memoria

A memoria é um elemento constituinte do sentimento de identidade, tanto
individual como coletiva, na medida em que ela é também um fator extremamente
importante do sentimento de continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um
grupo em sua reconstrucdo de si (POLLAK, 1992, p. 204).

A memoria tem funcdo importante na construcdo da realidade, seja ela material ou
imaterial. Ajuda-nos a compreender os fatos e permite reestruturar a existéncia; edifica a
identidade individual e também coletiva dos grupos. Quando concretizada pelo ato da
prondncia, garante a continuidade da historia, de segmentos sociais (POLLAK, 1992; CUNHA
Jr., 2009). Para ser mais claro, “cada vez que uma memoria esta relativamente constituida, ela
efetua um trabalho de manuteng¢ao, de coeréncia, de unidade, de continuidade, de organizacao”

(POLLAK, 1992, p. 206).

Dessa forma, a memoria é agente cristalizador das identidades de sujeitos singulares e
dos grupos; é expressdo coletiva das relacfes sociais. Pode-se entender, ainda, que sua
constituicdo individual ocorre nas conexdes com outras memorias individuais, o que quer dizer
que ela ndo é instituida somente pelo sujeito isolado das relacfes sociais. A alteridade, isto é, a
associacdo com o outro garante a composi¢do da memoria; logo, a construcdo da identidade,
que, por sua vez, é solidificada pela memdria, € algo edificado coletivamente em relagdo com
a sociedade (CUNHA Jr., 2009).

Pollak (1992), em suas consideragdes com relacdo a identidade/alteridade/memoria,
afirma que caso se faca uma aproximacdo ou se estabeleca similitude entre a identidade
edificada dentro de uma sociedade e a imagem do proprio sujeito-individuo, em si mesmo, para
Si mesmo e para 0S outros que compdem um grupo, existird um fator desse conjunto que
indubitavelmente foge ao controle do agente e, consequentemente, da comunidade; € um
componente que nao estd sob competéncia do sujeito-individuo, é o outro. Isto é, a relacdo de
alteridade é determinante na construcédo da identidade do ator social. Nao se é possivel erguer
uma imagem de si mesmo que ndo se tenha em sua base as variagdes conjunturais, a influéncia
muUtua com a situacdo socio-historica, o que sé € possivel enquanto momentos de adeséo,
aceitacdo, rejeicao, negociacao; isso tudo requer uma interacdo dialdgica e dialética com o(s)

outro(s).
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Nesse cendrio, a memdria se entrelaca numa estrutura de mutualidade com a realidade
socio-histdrica, que, por sua vez, € composta e construida pelos seus agentes. Mas nao significa
dizer que ela é imitagdo das outras memorias que a compdem; absorve individualmente as
relacdes sociais a fim de se auto-estruturar, embora seja preciso entender que essa absorgéo néo
é mera cOpia das memorias alheias, pois cada uma tem sua peculiaridade, tem em sua concep¢éo

a especificidade de cada ser.

A memoria reorganiza as a¢des recebidas e vivenciadas dentro de um segmento social;
ela é construida em uma determinada sociedade, experimenta fatos quando se relaciona com o
grupo no qual esta inserida e mantém sua identidade com ele. E, portanto, dinamismo social; é
interacdo entre o passado e o presente; € dialogo com a realidade do mundo fisico e o simbolico
(POLLAK, 1992).

Pode-se cogitar que a memdria de cada ator é estruturada em um todo, que € a sociedade;
entdo, a memoria individual é parte desse todo, e, assim, 0 comp&e na medida em que contribui
na rememoracdo de fatos que a sociedade experienciou. Alguns acontecimentos s&o
relembrados na propor¢do em que um sujeito esta inserido num determinado grupo. Em alguns
casos, somente a vivéncia em comunidade permite ao individuo revivenciar episédios que ha

tempos se passaram ou mesmo foram esquecidos.

Nesse caso, a memoria e a identidade se aproximam e estdo em sincronismo com a
realidade, fazendo-nos perceber que elas sdo constituintes na e da sociedade, de certo modo,
estando em constante movimento, numa cinesia dialética entre o ator social e a sociedade
vigente. Desse modo, “a memoria ¢ um fendmeno construido social e individualmente [...]
podemos também dizer que h&a uma ligacdo fenomenoldgica muito estreita entre a memoria e o
sentimento de identidade [...]” (POLLAK, 1992, p.204).

O ato de existir e permanecer dos grupos na histéria é fator consequente da memoria
quando ela é efetivada pelo poder da fala. Ou seja, a memoria € condigdo sine quo non para a
histéria de um povo (BONVINI, 2001). E evocada e concretizada pela palavra, é presentificacdo
do tempo passado; é construcédo de identidade; é salvaguardo das histdrias e mitos de segmentos
sociais; é a constituicdao social, cultural, politica e religiosa de uma sociedade; € dinamismo
entre as personagens da historia; é articulacdo entre esses proprios agentes sociais na tentativa
de construir algo o mais comum possivel da sua realidade (CUNHA Jr., 2009; OLIVEIRA,
2007).
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De acordo com Cunha Jr. (2009); Oliveira (2007), a memoria € efetivada na vida social;
é lembranga passada “incrustada ¢ misturada” pela agdo do presente; ¢ manutengdo da
ancestralidade viva; €, para as africanidades, reviver e atualizar o poder dos ancestrais. As
recordacOes sdo fatores que, junto a oralidade, tornam presente e garantem a existéncia dos

Seres.

Com base nas analises anteriores, conclui-se que o terreiro tem memoria e é lugar dela;
é um patrimdnio cultural material e imaterial, tem razao de ser, e faz sentido na proposicao de
existéncia e identidade de uma comunidade. A memoria de terreiro ocorre em seu espaco-
tempo. Nas relacOes existentes dentro desse 16cus religioso € viavel construir historias, reaver

a ancestralidade, reconstruir passados, edificar e reelaborar identidades.

E nesse espaco litlrgico que a memodria refaz vidas, legitima a existéncia de seres
materiais e imateriais; transmite conhecimentos e pedagogias capazes de resistir a efemeridade
do tempo, que ddo continuidade e conservam vivos ensinamentos, ancestralidades, identidades,
em suma, preserva a existéncia de grupos. Melhor esclarecendo, a meméria tem a funcéo
mantenedora da existéncia do povo de Candomblé; permite, pela acdo da oralidade, manter viva

a historia desse segmento social.

A memoria de terreiro aviva lembrancas dos fatos pela pratica da ritualizagdo, que, por
sua vez, € entendida como repeticdo dos ensinamentos de cultos e de feitos cotidianos. O ato de
repetir os trabalhos religiosos dentro do ritual permite a efetivacdo da ancestralidade, a
manutencdo da identidade e o permanecer cultural de um povo. A resisténcia é ativada pela

acao da memoria concretizada, tanto pelas atividades cotidianas quanto pelos cultos realizados.

O fato de se efetuar uma festa, uma liturgia, ensinar como fazer rituais para determinado
Orixa requer um dominio de conhecimento que foi aprendido por intermédio da memdria ou
dos lugares de memorial®. Tais a¢Oes dentro do terreiro séo provas de que a memoria esta sendo

reativada e, consequentemente, repassada para aqueles que compdem o grupo realizador

10 Aqui se toma o conceito de lugares de memoria de Ecléa Bosi (1994), a qual conceitua que: “[...] Mais que um
sentimento estético ou de utilidade, os objetos nos ddo um assentimento a nossa posi¢cdo no mundo, a nossa
identidade [...] A ordem desse espaco povoado nos une e nos separa da sociedade: € um elo familiar com sociedades
do passado, pode nos defender da atual, revivendo-nos outra. Quando mais votados ao uso cotidiano, mais
expressivos sdo 0s objetivos: 0s metais votados se arredondam, se ovalam os cabos de madeira, brilha pelo contato
com as maios, tudo perde as arestas e abranda” (BOSI, 1994, p. 44) . Para maior compreensdo, ler: BOSI, Ecléa.
Memoria e sociedade: lembrancas de velhos. Sdo Paulo, 1994; NORA, Pierre. Entre memdria e historia:
problematica dos lugares. Projeto Hidtérivo, Sdo Paulo, vol. 10, 1993.
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daquela tarefa. Nessas atividades ritualisticas, novatos ou ndo participam desse processo de

manter a memaria viva.

A memoria concretizada em espaco sacro de base africana é efetivacdo das
africanidades, é reativacdo das ancestralidades, € reafirmacdo da identidade africana.
Proporciona construir histdrias renegadas pelos colonizadores europeus, ou seja, € resistir a
opressdo do dominador de origem europeia. As realizacOes ritualisticas de terreiros é ato de

recharcamento dos afro-brasileiros; é manter viva e ativada a cultura e a religido afro-brasileira.

Desse modo, a memoria de terreiro consente essa reatualizacao e reestruturacdo do que
chama religido negra no Brasil. Esse conjunto de préticas realizadas dentro do territorio de base
religiosa africana é fruto da memdria-ancestral em interagdo com os agentes sociais que formam

a comunidade.

A identidade!! do povo de santo ¢ aquilo que a meméria traz em seu dinamismo com o
mundo; é a relacdo do ndo sacro com o sagrado; é tempo passado em interacdo com o presente;
é¢ memoria individual em parceria com a coletiva; ¢ permanéncia e descontinuidade; é
esquecimento e lembranca. Enfim, é o agente responsavel pela continuacdo da historia e da
cultura de terreiro; € um constante vir a ser no mundo que exige interacdo do sujeito com o
meio para poder existir e permanecer. O sentimento de pertenca desse povo é construido nessa
rede complexa e movel, em que a triade ancestralidade-memoria-oralidade é fator determinante

para a existéncia do grupo.

A importancia do momento presente na memoria € pontuada por Sa (2005) no primeiro
principio unificador da meméria social: “Memoéria humana ndo ¢ uma reprodugdo das
experiéncias passadas, e sim uma construcdo, que se faz a partir daquelas, por certo, mas em
funcdo da realidade presente e com o apoio de recursos proporcionados pela sociedade e pela
cultura” (SA, 2005, p.291). Defende, ainda, a ideia de que “sdo as pessoas que se lembram,
embora a forma e boa parte do contedo das suas memdrias sejam socialmente determinadas

pelos grupos, pelas instituigdes, pelos marcos mais amplos da sociedade” (SA, 2005, p.291).

110 conceito de identidade aqui é pensado a partir de: SAQUET, Marcos Aurélio. Abordagens e concepgdes de
territorio. Sao Paulo, Expressdo Popular, 2010; SODRE, Muniz. Claros e escuros: identidade, povo e midia
no Brasil. Petropolis: Vozes, 1999; JOAQUIM, Maria Salete. O papel da lideranca religiosa feminina na
construcdo da identidade negra. Rio de Janeiro: Pallas, 2001.
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Todavia, a determinacdo de seu conteldo ndo ocorre sem conflito. Quanto maior a
complexidade de uma sociedade e maior o0 nimero de grupos competindo para domina-la, mais
0 passado é submetido a estratégias de injuncdo que mais se adequam aos interesses
dominantes. Contudo, as memorias divergentes do soberano tém a capacidade de encontrar

brechas e sobreviver, sendo um lugar de resisténcia.

Outro tipo de memdria que merece destaque no Candomblé é a coletiva. Como a
organizagdo dos terreiros é baseada em uma estrutura social e familiar existente na Africa, é
provavel deduzir que essa transposicao fora feita por meio das memdrias dos africanos aos seus
descendentes. Sa (2007) relata que esse tipo de memoria é construido a partir de "discursos e

préticas coletivas por parte de grupos sociais razoavelmente bem definidos" (SA, 2007, p. 293).

Além da utilizagdo dos instrumentos que rememoram a Africa e os africanos, nas letras
do jongo, danca brasileira de origem africana, também é comum perceber uma temaética que
retoma a terra natal e o sofrimento dos escravos com a violéncia dos senhores, memoria
historica oral que tem relevancia na referida musica de cultura afro-brasileira. Sa (2005) disserta
que o foco dessa memdria ndo é a preservacdo dos relatos, mas "(...) 0S processos e as
circunstancias segundo os quais tais memorias sdo construidas, reconstruidas ou atualizadas por
conjuntos sociais mais ou menos amplos e, por diferentes critérios, suficientemente
circunscritos" (SA, 2005, p. 79).

Um ponto interessante quando se vincula a musica ao estudo da memoria social € o fato
da oralidade ir além da conversacdo. O jongo se apresenta como um documento de
rememoracao e transmissdo oral da terra de origem e dos sofrimentos dos escravos no Brasil.
Esse tipo de memoria tem como diferencial o caso de contar com pouco material de apoio,
sendo, inicialmente, aplicados a sociedades sem escrita e, posteriormente, associados as
populacbes que foram, durante muito tempo, dominadas, e que, tendo recuperado sua

autonomia, buscam a reconstrucao de sua memoria.

Ao analisar as categorias Resisténcia, Oralidade e Memdria dentro do contexto da
religido Candomblé, pode-se perceber sua importancia para a manutencdo dos saberes
tradicionais, 0s quais venho investigando, no sentido de estudar esse intercdmbio que eles
realizam dentro de tal religido afro-brasileira Candomblé. E importante ressaltar que no Igba
Ase Ibin Layé, em que sou pai de santo, essas categorias estdo presentes em todo o cotidiano
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afro-religioso, sempre interligadas, contribuindo para que o processo de perpetuacdo das

praticas religiosas e culturais de origem africana possa ser construido, reconstruido e inovado.
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CAPITULO 2. EDUCACAO, CULTURA E SABERES NO CANDOMBLE

Neste segundo capitulo, descrevo sobre Educagdo, Cultura e Saberes no Candomblé,
procuro abordar as concepcdes de educacdo presente no terreiro de Candomblé — educacgédo nédo-
formal e educacdo informal, onde praticas religiosas se desenvolvem por meio de processos
educativos vivenciados em espacos ndo-escolares. Apresento a educacdo e a cultura do
cotidiano do Candomblé, mostrando as possibilidades de vivéncias interculturais entres 0s tipos
de educacdo presente no Candomblé, possibilitando o encontro com os saberes tradicionais

afro-religioso.

2.1. As concepcdes de educacdo no Candomblé

Houve uma época em que se convencionou que ser educado era ser europeizado.
A sociedade loruba era vista Ara Oko, gente da roca, pessoas analfabetas,
ignorantes. Cultura e educagdo eram vistas como primitivas e pagas. Os principios
de educagfo sdo baseados sob a concepgio OMOLUWARBI, ou seja, um bom
cardter em todos os sentidos da vida, e que inclui o respeito aos mais velhos,
lealdade para com os pais e a tradicdo local, honestidade, assisténcia aos
necessitados e um desejo irresistivel ao trabalho, e um processo de vida longa,
onde a sociedade inteira é a escola (BENISTE, 2005, p. 35).

E nesse sentido que se sustentam os fundamentos religiosos e educacionais em um
terreiro de Candomblé, respeito aos ancestrais e aos mais velhos (pessoas que ensinam como
ser e agir no terreiro e na sociedade como um todo), a tradicdo oral (instrumento de perpetuacao

dos saberes liturgicos e da memoaria lorubd) e a vontade de trabalhar e por em pratica o que se

aprende para ensinar aos mais novos.

A tradicdo oral na transmissdo dos saberes tradicionais religiosos e culturais do
Candomblé é o grande patriménio da religido em si, ndo havendo outra forma de ensinar e
aprender que nédo seja por meio da oralidade. O termo omoluwabi, para além de sua designacéao
de traducao etimoldgica, designa uma forma de viver e proceder na sociedade, seria uma espécie
de préxis pedagdgica (parte do conhecimento voltada para as relagcdes sociais e as reflexdes

politicas, econdmicas e morais).

Para Jose Beniste (2005), omolawabi é definido como:

Uma combinacdo de métodos, portanto é empregada para moldar a pessoa num
omoluwabi. A sociedade inteira € sua escola; moralidade ndo é somente ensinada,
é vivida. Coragem ndo é ensinada, é demonstrada. Persisténcia e devogdo para a
obrigacdo sdo também exibidas. O ndmero de certificados conquistados mede o
sucesso, mas ndo o seu valor. S0 marcas de condecoragdo, mas ndo revelam uma
pessoa como omollwabi (BENISTE, 2005, p. 38).

42



Ou seja, um omoluwabi comeca, entdo, a ser formado durante a sua gestacdo. Ainda no
ventre de sua mae, o feto recebe ensinamentos e fundamentos da tradicao oral. Nessa oralidade
tribal e familiar, os ensinamentos se introduziam na Africa e se praticavam no terreiro de
Candomblé, e, conforme a descrigdo de Beniste, “essa educagao tedrica e pratica ¢ introduzida
através de uma combinagdo de preceitos e literatura oral, representado por textos de folclore,
provérbios, poemas, mitos e cangdes tradicionais” (2005, p. 38). O autor acrescenta, ainda, que
“essa combinacdo de métodos define o sistema e esclarece, proporcionando uma base para o
ritual e crenga religiosa” (BENISTE, 2005, p. 39).

Esses conhecimentos ndo adentraram as terras brasileiras por meio da escrita, mas por
intermédio das memorias e sabedorias da tradicdo loruba. Portanto, em um processo histérico,
no qual os métodos e maneiras educativas representam as tradi¢des dos povos, os terreiros de
Candomblé se configuram enquanto espacos de educacao, que transitam entre o ensino informal
e ndo-formal, uma vez que suas relagcdes de ensino-aprendizagem surgem concomitantemente

a formagdo humana e religiosa.

Dessa forma, acabam se configurando em grande fonte para a analise pedagdgica dessas
praticas de educacdo multiplas, sendo de grande importancia averiguar sobre tais espagos, suas
praticas e meios de ensino e aprendizagens sob a ética dos saberes tradicionais e interesses
pedagogicos. No terreiro de Candomblé, as pessoas aprendem fazendo, executando tarefas na
pratica. Nao ha tempo para aulas dogmaticas ou liturgicas. Existe diariamente uma demanda de
acoes a serem desempenhadas: limpeza do terreiro, preparo da alimentacdo das pessoas, das
oferendas para os orixas, entre outras. No terreiro Igbd Asé Ibin Layé sobre as minhas

orientagdes como pai de santo, essas tarefas acontecem cotidianamente.

Assim, os fundamentos e aprendizados nas comunidades religiosas de Candomblé sao
transmitidos tradicionalmente seguindo um modelo histérico de educacdo e ensinamentos
africanos trazidos para o Brasil. A dindmica de ensino no terreiro de Candomblé acontece por
meio das histdrias, da tradicio oral africana, e, também, principalmente, do trabalho. E um lugar
onde sempre ha o que fazer. Em nossa comunidade afro-religiosa as atividades sdo distribuidas

e realizadas coletivamente.

Outros aspectos relevantes, acerca do educar e ser educado nas casas de Candomblé,
dizem respeito as normas e condutas. A existéncia de uma lideranca espiritual (babalorixa ou

yalorixa) faz com que aquela pessoa se encarregue ndo somente de ensinar, mas também de
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zelar, com disciplina e compromisso, por cada fundamento religioso. O Candomblé é também
uma religido de fundamentos litargicos, que devem ser preservados conforme a tradicdo. Esses
principios religiosos, juntamente com as questdes hierarquicas, fazem com que se exija de cada
membro um exemplo de conduta moral e religiosa, capaz de transformar o aprendiz em um
mestre, tdo logo o tempo e as obrigagdes religiosas (rituais que reafirmam os votos religiosos a

cada sete anos) se firmem perante a confraria (irmandade).

Nesse sistema de ensino religioso de tradicdo e fundamentos, o Babalorixa/Yalorixa (pai
ou mée de santo) € a pessoa de instdncia maxima, que tem mais tempo na religido, que
acompanha o desenvolvimento de cada filho na crenca, é o sujeito responsavel por zelar e
promover a boa conduta dos membros. E dele(a) que partem as orientacdes e, em determinados
casos, as repreensdes, para que assim se aprenda com as consequéncias do erro. As adverténcias
geralmente sdo em tom de rumbé (bronca), explicando onde foi a falha e a necessidade de

melhorar a conduta.

Além do mais, com o apoio de Brandao (2007, p. 32), tem-se que “o espago educacional
nédo é escolar. Ele € o lugar da vida e do trabalho: a casa, o tempo, a oficina, o barco, 0 mato, o
quintal. Espagos que apenas retinem pessoas e tipos de atividade, ¢ onde o fazer faz o saber”.
Logo, o espaco religioso do Candomblé se configura em lugar histérico e tradicionalmente
educacional, uma vez que, nele, se relinem pessoas, num ensinar e aprender como praticas

educativas diarias.

Isto posto, no terreiro de Candomblé a préatica religiosa € uma atividade educativa
empirica; os mais velhos ensinam os mais novos utilizando a oralidade como legitimacdo da
tradicdo ancestral; e, 0s mais novos, sob supervisdo dos mais velhos, executam na pratica 0s
ensinamentos, os rituais. “[...] s6 aprende verdadeiramente aquele que se apropria do aprendido,
transformando-o em apreendido, com o que pode, por isto mesmo, reinventa-lo, aquele que é
capaz de aplicar o aprendido—apreendido a situagdes existenciais concretas” (FREIRE, 1992, p.
28).

Assim sendo, 0s processos de ensino e aprendizagem véao existindo simultaneamente a
pratica religiosa diaria. Os filhos mais novos tém a obrigacdo de aprender e os mais velhos
devem ensina-los; esse é o ciclo de trocas de saberes tradicionais nas religides afro-brasileiras,
especialmente no Candomblé. Em dialogo com Branddo (2002), Freire (2007) e Libaneo

(2010), pode-se afirmar que a educacao estabelece uma relacdo processual e de multiplas faces,
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uma vez que nao se limita a um fragmento temporal da vida, muito menos a uma area de
desempenho; a educacdo acontece nos mais variados lugares e ocorre nas mais diversas

modalidades.

Para Libaneo (2010), a educacéo é categorizada de trés maneiras: a primeira é a formal,
que se trata de uma educacéo escolarizada, aquela que certifica, planeja e avalia. A segunda é
a ndo-formal, que seria uma ac¢do que condiz com um ensino direcionado, com finalidades e até
mesmo um estatuto institucional que o legitima; contudo ndo é escolarizada e ndo acontece em
ambito escolar. E a terceira € a informal, que, assim, seria aquela que ndo possui 0 propdsito

final de ensinar algo, embora isso ocorra, mas de forma néo intencional.

No terreiro de Candomblé, ora se pratica a educacdo ndo-formal ora a educacéo
informal. Por ser um espago religioso possuidor de regras, 0s rituais acontecem com a
participagdo coletiva de membros da religido, para que haja, além de ajuda mutua,
aprendizagem, direcionando o seu fazer pratico-litargico-religioso ao ensino da tradicdo. Nesse
caso exemplificado, pode-se dizer que ha uma préatica de educacao ndo-formal, pois, conforme
0 conceito de Libaneo (2010), acontece no ato litdrgico ritual a pratica educativa, nessa
situacéo, o ato de ensinar e aprender foi explicitamente conduzido. Com mais especificidade, o
fragmento textual de Libaneo (2010) conceitua e diferencia a educac¢do ndo-formal e a educacéo

informal.

A educacdo informal corresponderia a a¢fes e influéncias exercidas pelo meio,
pelo ambiente sociocultural, que se desenvolve por meio de relagdes dos
individuos e grupos com seu ambiente humano, social, ecoldgico, fisico e cultural
das quais resultam conhecimentos, experiéncias, praticas, mas que ndo estdo
ligadas especificamente a uma institui¢do, nem sdo organizadas. A educacéo nao-
formal seria a realizada em institui¢cGes educativas fora dos marcos institucionais,
mas com certo grau de sistematizacéo e estrutura (LIBANEO, 2010, p. 31).

A educagdo informal pode ser constatada em outra situagdo. No Candomblé,
tradicionalmente, os rituais sdo acompanhados de canticos, oracdes e executados da seguinte
forma: em lingua ioruba, o sacerdote, ou a sacerdotisa, pronuncia 0s primeiros versos, e 0S
filhos da casa repetem em seguida; e o caracter ndo intencional de ensinar como se entoa e se
expressa cada palavra e termo, bem como seus significados e tradugdes, configura essa préatica
enquanto educacdo informal, uma vez que os filhos, durante a repeticdo liturgica religiosa,
estardo aprendendo fundamentos sagrados. Entdo, segundo Brandao (2007), o terreiro € um

local consagrado que produz educacéo.
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A educacdo existe onde ndo ha escola, por toda parte, podem haver redes e
estruturas sociais de transferéncia de saber de uma geracéo a outra, onde ainda ndo
foi sequer criada a sombra de algum modelo de ensino formal e centralizado.
Porque a educacdo aprende com o homem a continuar o trabalho da vida. A vida
que transporta de uma espécie para a outra, dentro da histéria da natureza, e de
uma geracdo a outra de viventes, dentro da historia da espécie, os principios
através dos quais a propria vida aprende e ensina a sobreviver e a evoluir em cada
tipo de ser (BRANDAO, 2007, p.13).
Libaneo (2010) expressa, precisamente, que a educagédo surge nessa transcendéncia de
espacos, paredes e instituicOes, e que os processos educativos se manifestam nas agoes, nos

exemplos e nas rela¢@es sociais entre individuos. E profere ainda que:

Educacdo é o conjunto das ac8es, processos, influéncias, estruturas, que intervém
no desenvolvimento humano de individuos e grupos na sua relagdo ativa com o
meio natural e social, num determinado contexto de relagbes e classes sociais
(LIBANEO, 2010, p.30).
Nessa perspectiva, sdo nas interagdes sociais, nas trocas, no conviver e fazer coisas
juntos que muito se aprende. O cotidiano num terreiro de Candomblé e seus aprendizados
dialogam com a concepcéo de Branddo (2007) a respeito das situacdes que se estabelecem no

ensinar e aprender.

Tudo o que se sabe, aos poucos se adquire por viver muitas e diferentes situacGes
de trocas entre pessoas, com 0 cOrpo, com a consciéncia, com 0 corpo e a
consciéncia. As pessoas convivem umas com as outras e o saber flui, pelos atos de
quem sabe e faz, para quem néo sabe e aprende (BRANDAO, 2007, p.17-18).
Em concordancia com Libaneo (2010), a educacgéo se conecta diretamente aos processos
de comunicacdo e interacdo, e é propriamente nesse sistema livre e espontaneo que os membros
de uma sociedade vdo assimilando valores, saberes e habilidades técnicas. Da mesma forma
ocorre no terreiro de Candomblé, onde a convivéncia, a observacao dos atos, as historias e mitos

da tradicdo oral, os saberes ancestrais e fundamentos da religido véo sendo absorvidos.

Partimos também de uma compreensdo ampliada de educacdo como pratica social de
formacéo cultural humana de individuos e grupos sociais, a qual possibilita a sobrevivéncia e
atualizacdo de padrdes culturais e a construcdo de identidades, por meio da transmissdo de
geracao de saberes, valores, normas de comportamento e linguagens culturais. Nessa concepc¢ao
de educacdo é que se buscou analisar a troca de saberes tradicionais no terreiro de Candomble.
E nessa relacdo de troca a partir da pratica ritualistica do jogo de blzios é que os saberes s3o

mantidos, construidos, reconstruidos e inovados.
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Nesse contexto de educacdo, enquanto pratica social, 0 ensino é compreendido para
além dos muros da escola, e a pedagogia amplia seu campo de estudos de modo a considerar
praticas educativas desenvolvidas em diferentes ambitos sociais, como ambientes de trabalho,
associacOes, religides, entre outros espacos coletivos. Essas reflexfes apontam para uma
educacdo com maneiras alternativas de se valorizar saberes tradicionais de comunidades

excluidas, como as de terreiros.

A anédlise que Freire (1987) constroi sobre a educacdo bancéria, em especial sua
dendncia da inversao cultural, é esclarecedora quanto a l6gica que orienta a pedagogia e a escola
hegemoénicas, na exclusio sistematica dos saberes culturais dos grupos subalternos. E que, ao
negar as referéncias culturais desses grupos dos curriculos, das metodologias e dos projetos
educacionais, a escola legitima as culturas ditas eruditas como superiores e desvaloriza os

saberes tradicionais.

Ao propor que os terreiros de Candomblé sdo espacos onde se produzem conhecimentos,
estamos nos opondo a essa vertente abissal. Ou seja, estou propondo uma analise que se
inscreve em uma linha de pensamento pds-abissal, que, longe de ser limitadora e excludente,
pressupde que seja valorizada uma gama de saberes que vdo muito além que ciéncia moderna
e capaz de compor na sua epistemologia excludente. Esse movimento poés-abissal, segundo
Santos (2010), seria baseado no principio da igualdade (ndo ha conhecimentos melhores do que
0s outros) e no principio do reconhecimento da diferenca (nenhum conhecimento é o padréo, ja

que todos possuem suas proprias epistemologias).

Ao estudar essas novas concepc¢des educacionais, busca-se romper com préaticas
tradicionais de ensinar e aprender que ndo consideram ou nao respeitam o conhecimento de
mundo, os saberes, valores e modos de vida das diversas comunidades. Essas concepgdes de
educacdo apresentam curriculos alternativos compromissados com as classes populares e
preocupados com a emancipacdo social, se utiliza de instrumentos diferenciados para a
formacéo dos sujeitos. Uma educagdo comprometida com a conscientiza¢ao e politizacdo do
educando com 0 meio em que vive como sujeito ativo capaz de refletir e agir sobre ele
(FREIRE, 1987).

A educacdo nao-formal é uma dessas compreensGes de ensino, em que existe a
intencionalidade de criar ou buscar determinadas qualidades e/ou objetivos em espagos nédo

escolares, atuando em varias dimensfes que visam a formacdo do individuo, no sentido de
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politiza-lo de seus direitos enquanto cidaddo, de capacita-lo para o trabalho por meio da
aprendizagem de habilidades e exercicios de praticas que 0 ajude a se reorganizar em sua
comunidade, por intermédio de formacdes, com caracteristicas que compdem a educacao nédo-

formal.

Para Brandao, a educagdo “abrange todos os processos de formagdo do individuo”
(2004, p.17), que podem ocorrer nos mais variados ambientes sociais, caracterizando como
educacéo, desse modo, ndo apenas 0s processos de ensino-aprendizagem que ocorrem dentro
do ambiente escolar, mas, também, aqueles que se realizam fora dele. Nessa Otica, o saber
experiencial e a cultura popular sdo compreendidos como um sistema de significacdes,
organizado segundo uma ldogica propria e transmitido ou reelaborado por meio de préticas
educativas, responsavel pela circulacdo de sentidos que movem a vida humana. Passa-se a

considerar, portanto, o carater educativo do cotidiano em diferentes espacos.

Numa aceitacdo ao desafio de Branddo (2002), de passarmos da rotina da escola para a
educacdo do dia a dia, considera-se que seja um grande estimulo epistemologico e
metodoldgico, aos pesquisadores afeicoados a essa tendéncia, contribuir para o estudo dos
processos de socializacdo de saberes cotidianos nos diversos espagos sociais, como por
exemplo, a troca de saberes tradicionais nos terreiros de Candomblé. Nesta pesquisa busquei
identificar como acontece essa troca nos momentos de convivéncias no cotidiano do terreiro,
quando as experiencias sdo socializadas. Essa troca de saberes acontece a partir do ritual do

jogo de buzios, assim como em outros momentos de rituais e ndo rituais.

O debate atual sobre a aprendizagem situa-se num plano de horizontes e perspectivas,
envolvendo, necessariamente, a questdo do ensino e da cultura. Na educagdo nao-formal, o
contexto tem um papel de alta relevancia porque ele é o cenario, o local de pertencimento dos
individuos e dos grupos envolvidos. E fazendo que se aprende. A experiéncia tem funcéo

importante. O campo, nesse processo, é 0 da educagdo nao-formal.

Portanto, a educacéo nao-formal esta na ordem do dia e nos auxilia na compreensao dos
processos de aprendizagem, ou seja, nas praticas dos saberes tradicionais. O termo “ndo-
informal” também ¢é usado por alguns investigadores como sindnimo de informal. Mas ¢
necessario distinguir e demarcar as diferencas entre esses conceitos. A educacdo formal é aquela

desenvolvida nas escolas; a educacdo informal € a qual os individuos aprendem durante seu
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processo de socializagdo — podera ter ou ndo intencionalidades. Na educacdo ndo-formal ha

uma intencionalidade na acao.

Assim, podemos perceber nessas concepcdes de educacdo uma identificacdo com o
ensino nos terreiros de Candomblé, onde as praticas religiosas se desenvolvem, na maioria das
vezes, a partir de rituais direcionados pelos mais experientes do grupo religioso, em que a sua
atividade no dia a dia do terreiro torna-se de fundamental importancia na preservagdo das
tradicOes afro-descendentes. Nesse sentido, a educagéo ndo-formal € aquela que se aprende “no
mundo da vida”, via processos de compartilhamento de experiéncias, principalmente em

espacos e acdes coletivas cotidianas.

Varios elementos integram a educacao nos terreiros de Candomblé, e todos fazem parte
de uma herancga, deixada pelos nossos ancestrais africanos, que encontraram na religido um
espaco seguro para que essa tradi¢cdo ndo morresse em face da imposicéo colonial. Dessa forma,
as novas geracoes, que dao continuidade a religido do Candomblé, asseveram, por intermédio
dos rituais religiosos, o reencontro com a Africa que lhes foi roubada, por meio do maior

sequestro da historia da humanidade.
2.2. Educacéo, Cultura e Rituais no Candomblé

Ao refletir sobre a relacdo entre educacdo e cultura, Branddo (2002) sintetiza que:
“somos seres humanos, porque aprendemos na e da cultura de que somos e de que
participamos”. Para o autor, toda cultura ¢ fruto direto do trabalho na educacao, a qual nos cerca
e enreda nossa vida, “vai da lingua que falamos ao amor que praticamos, e da comida que
comemos a filosofia de vida com que atribuimos sentidos ao mundo, a fala, ao amor, a comida,
ao sabor, a educagdo e a nés proprios” (BRANDAO, 2002, p.141). E preciso reconhecer
também que a garantia a educacao deve ser vista como direito de conhecer e estudar os saberes

historicamente negados.

Se admitirmos que a sociedade humana é formada por um conjunto de diferentes
culturas, etnias, religides, conhecimentos, experiéncias e aprendizagens diversas, cada vez mais
sentiremos necessidade ndo somente de conhecé-la a fundo, mas, também, valoriza-la em toda
sua extensdo, considerando que o ser humano possui diferencas sociais, histéricas e culturais,
e que, exatamente por esse motivo, precisa estabelecer relacbes e trocas de saberes e

experiéncias.
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Brandao (2002) novamente nos auxilia no entendimento da intrinseca relacdo entre

educacéo e cultura:

Tal como a religido, a ciéncia, a arte e tudo o mais, a educacao é, também, uma
dimensdo ao mesmo tempo comum e especial de tessitura de processos e de
produtos, de poderes e de sentidos, de regras e de alternativas de transgressdo de
regras de formacdo de pessoas como sujeitos de acdo e de identidade e de crises
de identificados, de inversdo de interacbes de palavras, valores, ideias e de
imaginarios com que nds ensinamos e aprendemos a Sermos quem Somos e a
sabermos viver com a maior e mais auténtica liberdade pessoal possivel os gestos
de reciprocidade a que a vida social nos obriga. Mas ao falar das relagdes entre
cultura e educacdo, uma das lembrangas porventura mais importante deve ser a de
que mais do que seres “morais”, somos seres “aprendentes” (BRANDAO, 2002,
p.25).

E acrescenta: “aprender ¢ participar de vivéncias culturais, em que, ao participar de tais
eventos, cada um se reinventa a si mesmo” (BRANDAO, 2002, p.25). E nessa perspectiva de
aprendizagem na/da vida cotidiana, dos saberes e da tradi¢do oral, que, a partir do ritual de Jogo
de Buzios, acontece a troca de saberes tradicionais como manifestacao cultural que emerge das
praticas e experiéncias de homens e mulheres, e, assim sendo, pode e deve ser considerada

como um patrimonio cultural das religiGes afro-brasileiras.

E, ainda, em outro estudo, o autor reflete mediante o olhar da antropologia, e até mesmo
de uma historia da educacdo, e conclui que “toda educagdo ¢ cultura”, numa perspectiva de
passagem do “cotidiano da escola para a educacio do cotidiano” (BRANDAO, 2002, p.156).
Nesse panorama, comegam a surgir temas até entdo impensaveis no campo da educacao e
cultura, dentre eles, aqueles referentes a saberes tradicionais e, principalmente, os da educacéo
ndo escolar, que ainda se apresentam de forma timida no ambito da pesquisa. Para Brandao
(2002) inclusive, o saber surge e circula, e nessa dimenséo da rotatividade do saber, a educacéo
aprende com o homem a continuar o trabalho da vida. Nesse cenério, consideramos que as
experiéncias do cotidiano e de vida dos afro-religiosos emergem de uma educacdo e de uma

cultura eminentemente popular.

Na concepcéo de Brandio, cultura é o mundo que criamos para aprendermos a viver. E
onde, diz o autor: “Eu me vejo como um ser de natureza, mas me penso como um sujeito de
cultura. Como alguém que pertence também ao mundo que a espécie humana criou para
aprender a viver” (BRANDAO, 2002, p.15-16). Assim, tudo aquilo que criamos a partir do que

nos é dado, quando tomamos as coisas na natureza e as recriamos, representa uma das multiplas

50



dimensdes daquilo que chamamos de cultura. A educacdo extra-escolar € o momento, por

exceléncia, que marca esse processo.

E nesse espaco de aprendizagem e de vivéncia cultural que se inserem os saberes
tradicionais mediante 0 Jogo de Buzios, pois, enquanto manifestacdo humana, mergulha num
ambiente cultural, que conta com o processo de criacdo e (re)criacdo realizado pelo homem e
pela mulher que desempenham e participam desse ritual religioso. E mais, no ato de fazer e
(re)fazer coletivo, contam com as experiéncias, crengas, valores, simbolos e significados, que,
ao longo da histdria, sdo vividos, construidos e transmitidos por todos aqueles e aquelas que

compdem e fazem parte da pratica religiosa.

Isto posto, todos esses elementos formam um grande quadro representativo da
identidade cultural da religiosidade afro-brasileira e dos individuos pertencentes ao Candomblé,
que representam também o aspecto de aprendizagem educativa presentes nessa tradi¢do
religiosa que permite a troca dessas experiéncias para outras geracdes. Aprender e viver com
esse outro que complementa o meu eu, talvez seja o desafio para uma educacdo que va alem
dos muros da escola, que possa ndo somente romper, mas superar o modelo educacional
predominante nas escolas brasileiras, embasado em um curriculo estreitamente formal e
abstrato, que tem negado outros saberes e outras aprendizagens que se encontram imersos no
cotidiano de homens, mulheres e criancas, em todos os lugares, como, por exemplo, no espaco
das comunidades de terreiro de Candomblé, onde os conhecimentos, embora néo considerados
nem valorizados nos ambientes escolares, estdo presentes e fazem parte do movimento

complexo da vida.

Em direcdo a esse entendimento, Branddo (2002), ampliando sua analise acerca da
educacdo como cultura, ressalta que “a educagao € obra da cultura dos sujeitos, cercados daquilo
que lhes ¢ peculiar: suas tradi¢des e costumes, daquilo que os identifica” (BRANDAO, 2002,
p.116). Dessa afirmacéo, depreende-se que os parametros da ciéncia moderna excluiram de seus
aparatos epistemoldgicos toda e qualquer forma de manifestacdo e/ou praticas oriundas do
senso comum, baseados nos conceitos da ciéncia positivista, que, por varias geracdes, negou 0s

conhecimentos e atividades que ocorriam fora dos espacos formais de educacéo e de ensino.

Esses conhecimentos ficam circunscritos ao espaco do terreiro, e sao, muitas vezes,
negados ou subalternizados nos ambientes autorizados e legitimados enquanto espacos de

ensino e educagdo, como as escolas e as universidades. Do mesmo modo, a concepgédo de
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ciéncia e a academia modernas pressupdem uma universalidade que privilegia determinados
saberes em detrimento de outros tantos, como os religiosos ou os vinculados as matrizes afro-
religiosas, como € o caso do Candomblé. Reflito, aqui, no sentido de levar a sério o que é
produzido por essas pessoas, a riqueza, a potencialidade, do que é mobilizado no espaco do
terreiro, numa concepgdo de que tudo isso sdo saberes que se desencadeiam dentro dessa logica

academicista, moderna e excludente.

Um conjunto significativo de aprendizagens vivenciadas pelos praticantes no cotidiano
do terreiro ocorre durante as praticas rituais. Sao conhecimentos pouco verbalizados, que
acontecem espontaneamente ao longo da experiéncia ritual de um professante. Essa modalidade
de educacéo, entdo, acontece na e pela préatica do ritual, pois os saberes aprendidos sdo fruto da
observacio e atuacdo do individuo nos eventos da religifo. E um modelo que conduz os
praticantes a aprendizagens de movimentos, atitudes, dizeres, formulas que constituem a

complexa cerimdnia do Candomble.

Os cultos religiosos, seguindo uma logica de organizacdo proveniente da tradigdo,
possuem regras, medidas, cddigos préprios que ordenam a utilizacdo do espaco e do tempo
ritual; os movimentos gestuais dos praticantes, as roupas e acessorios usados, as doutrinas
cantadas, as dancas executadas, o toque do tambor e a performance dos musicos, a preparacao
e as formas de manuseio dos ingredientes cerimoniais, as ora¢Oes apropriadas para cada
circunstancia, enfim, uma série de procedimentos e detalhes que precisam ser aprendidos pelos

médiuns.

Os saberes rituais ndo estdo registrados de forma escrita, e raras vezes sdo ensinados aos
novigos pelos mais experientes, uma vez que sua transmissao acontece de maneira experiencial,
ao mesmo tempo em que sdo vivenciados pela pratica litdrgica. Assim, cabe aos iniciantes
observar a atitude dos veteranos, e, quando permitido, participar e repetir a performance
observada. Justifica-se, por isso, o fato de os novigos contemplarem atentamente as atitudes dos
mais experientes, e iniciarem sua jornada mediunica com pouca participacdo no ritual,
realizando tarefas auxiliares e atuando apenas quando solicitados. Nessa modalidade de
educacdo, a triade observar-participar-repetir representa 0 movimento do processo de ensino-

aprendizagem, o qual garante o repasse das tradi¢des de uma geracéo a outra.

No que diz respeito as construgdes identitarias, é interessante ainda constatar aquilo que
Hall (2003, p.29) sinaliza, ou seja, que na situacdo da diaspora, as identidades se tornam

multiplas. Isso significa dizer que ndo existe, no que se refere a producéo cultural, uma pureza
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original, mas, sim, uma rede de empréstimos de referéncias, de modelos e inclusive de
identificacBes. Prandi (2005, p.42) esclarece que os saberes tradicionais das religides afro-
brasileiras sdo memorizados pelos seus praticantes, o que inclui mitos, férmulas rituais,
louvagdes, genealogias, proverbios, receitas medicinais, encantamentos, classificacdes
boténicas e zoologicas. Afirma, ainda, que na religido tudo se aprende por repeticdo, por meio

da convivéncia cotidiana dos iniciantes com os mais sabios, depositarios da cultura ancestral.

Essa educacdo pela memoria corresponde a uma das mais importantes aprendizagens
rituais do terreiro, realizada, como ja dissemos, de modo processual, na e pela pratica religiosa,
uma dimensdo do conhecimento que nao € ignorada pelos praticantes. A instrucdo pela pratica
ritual € uma modalidade cotidiana de educacdo no terreiro, em que a aprendizagem é construida
de maneira processual e o saber ¢ circulante. O uso de mnemotécnicas*?, a dimensdo educativa
e simbolica da cerimdnia, a preponderancia de saberes de natureza prética e os valores culturais

enraizados nos gestos religiosos sdo algumas das caracteristicas dessa educacao.

Com efeito, ainda que a educacdo ritual dos terreiros seja de natureza enddgena, as
aprendizagens construidas ao longo da vida de um médium, dentro e fora da religido, constituem
0 seu acervo de conhecimentos, habilidades e concepcdes, que certamente interferem na sua
conduta na Casa. No interior do terreiro, da mesma forma, o relacionamento entre 0s membros
da comunidade, os valores cultuados pelo grupo, a participacdo direta nas ceriménias sao

formas educativas que contribuem para a formacgao dos médiuns.

Dukheim (1978) afirma que toda religido € de cunho eminentemente social. Entretanto,
apesar de todas as culturas terem a dimensdo da sacralidade, aquilo que é ou ndo sagrado se
modifica de uma para outra, ou seja, se a no¢do do religioso é universal, os elementos
relacionados culturalmente a grandeza do sacro sdo criados, simbolizados e representados de

formas diferentes, dependendo do contexto cultural.

A defesa da educagdo como cultura orienta este estudo. Construi minhas referéncias de
analise com base em conceitos, categorias e reflexdes oriundas das contribuicGes de Brandao
(2002), Freire (2007), Libaneo (2010) e muitos outros autores que se fizeram necessarios.
Considero que o aprofundamento tedrico dessa discussao passou ser fecundo para o campo da
Educacdo, descortinando maltiplas possibilidades de anélise a respeito de processos formativos

12 pode ser definida como uma técnica que utiliza de uma maneira mais facil palavras, frases, listas, nimeros e
outros para fins de memorizagéo.
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no cotidiano social. Contribui, também, para o estudo dos saberes produzidos nas relacGes
sociais e na vida cotidiana, descobrindo-se um manancial de conhecimentos, em muito,

ocultados por uma perspectiva obtusa de ciéncia e verdade.

Para a Educacao Popular, compreendo que estudos dessa natureza podem favorecer
analises sobre as dimensdes interculturais presentes no saber-fazer pedagdgico. O estudo da
cultura popular, tematica caracteristica desse movimento educacional, pode ser enriquecido
com investigagOes sobre a circulacdo de saberes tradicionais, permitindo-nos entender o
hibridismo e a interculturalidade que lhes sdo peculiares. Memodrias, significados sociais,
saberes, narrativas, representacdes, imaginarios sdo teses de investigacdo que nos proporcionam
empreender um olhar dindmico para a educacédo e a cultura popular. Assim, considero que o
estudo da religido, e mais especificamente da cultura religiosa, representa-se como um

importante tema de trabalho pedagdgico e investigativo.

Nessa acepgdo, observo que as nogdes de sabedoria, tempo, experiéncia e autoridade
sdo estruturantes da cultura educativa do Candomblé. Os saberes produzidos na religido sdo
transmitidos de uma geracdo a outra por meio da linguagem oral, nas relagdes diarias que
conformam o aparecimento da experiéncia e a assimilacdo da memoria coletiva do povo-de-

santo.

Se as praticas religiosas estdo sempre enredadas na vida social, elas vdo — por meio de
atos formalizados, que sdo os rituais — organizar, regular e estabelecer as relacdes entre os
sujeitos. E dessa forma que os mitos — narrativas de representagdes dos membros de uma
sociedade — vao ser difundidos pelos grupos sociais/religiosos/culturais, para a manutencao dos
seus valores. Eles tém, assim, como funcdo explicar a existéncia e garantir a perpetuagédo das
sociedades da maneira como seus sujeitos a desejam e a querem preservar, por intermédio de

respostas que eles d&o a algumas questdes fundamentais do homem (CASSIRER, 1994).

No caso da diaspora africana no Brasil, foram as experiéncias religiosas recuperadas,
atualizadas e transmitidas por intermédio das gerac6es, que ndo so restabeleceram muitas das
outras praticas culturais desses povos desterritorializados, como também mantiveram as
pessoas unidas, compartilhando ndo somente crencas e identidades. Observo, também, na
educacdo do terreiro, a auséncia de estratégias facilitadoras ou didaticas para o ensino-
aprendizagem. Isso decorre do fato de o conhecimento ser construido espontaneamente pelo
praticante, na vivéncia diaria no terreiro. Ademais, somente com um determinado tempo de

pratica religiosa € que os fundamentos secretos podem ser aprendidos.
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No cotidiano do terreiro, constroem-se imbricadas relacdes entre saber e poder, que se
manifestam de variadas formas: na autoridade exercida pelo pai ou mae de santo e pelos
praticantes em posicdo hierdrquica mais elevada, nos rituais religiosos, nas relacdes
interpessoais e no poder da palavra. As expressoes de poder institucionalizado, ritualizado e
atitudinal sdo decorrentes da experiéncia e sabedoria adquiridas na religido, importantes
caracteristicas da educacdo no terreiro. As diversas modalidades de educacdo no terreiro
convergem para finalidades fundamentais. Possibilitam a formacdo de uma ‘“comunidade
cultural” e de um ethos identificado no compartilhamento de saberes, valores e préticas
religiosas, que favorecem a convivéncia grupal, a continuidade das tradi¢des e a construcdo de

relacdes afetivas, religiosas e sociais.

Conforme afirma Oliveira (2011), existe uma cultura em cada povo, em que cada grupo
social constroi e recebe outras influéncias culturais, considerando que desde 0 seu nascimento,
a pessoa é influenciada pelo ambiente social ao qual esta incorporada. Assim, entenda-se que

ndo pode existir uma pessoa desprovida de cultura.

Percebe-se que, durante a historia, 0 homem tem desenvolvido habilidades para viver
em sociedade, resultante de seu trabalho, isto €, de sua cultura (FREIRE, 1987). Nesse sentido,
a valorizacdo da cultura € um meio de estabelecer a continuidade e a sua legitimidade, no
ambiente ao qual esta adaptado, ou seja, a estruturacdo do corpo social ocorre na mesma
intensidade em que sdo preservados 0s principios culturais dessa comunidade. Realmente, séo
conhecimentos elaborados a partir da experiéncia pessoal de cada individuo, interagindo com
seu contexto, que, assim, dardo a base de apoio ho momento de construir um pensamento ou
um conceito da realidade (FREIRE, 2007).

A cultura exerce dessa maneira, forte influéncia na educacéo, e mediante as concepgoes
dos estudiosos da antropologia e dos educadores, mencionados no corpo deste estudo, é possivel
identificar que ela consiste em um processo de aprendizagens de alta complexidade, conferindo
ao homem o potencial de exceder suas limita¢cGes a partir de suas vivéncias, implicando a
diversidade cultural, da qual sua assimilacdo é critério de conhecimentos especificos, de
responsabilidade da educacdo, e que, por conseguinte, é constituida de dialogicidade orientada
para o desenvolvimento humano, mediada com ferramentas culturais que tornem possiveis as

experiéncias intimas prementes a aquisicao de tais saberes (FREIRE, 2007).
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2.3. Saberes tradicionais no Candomblé

Falar de saberes tradicionais produzidos e transmitidos fora do contexto escolar ou do
ambito da ciéncia, até bem recente, era se referir a conhecimentos ndo explorados dos
estudiosos e instituicdes de pesquisa que os tratavam como ndo educativos. Hoje, mesmo com
todos os avan¢os no campo da educacao, é evidente ainda a descrenca e 0 descaso por parte de
pesquisadores e de areas de conhecimentos em relagdo aos saberes e processos educativos
realizados externamente ao campo da educacdo formalmente instituida, entendidos como
conhecimentos do senso comum ou praticas cotidianas e/ou saberes populares, como 0s que

decorrem nas atividades educativas nas religides afro-brasileiras.

Segundo Santos (2010), esses saberes permanecem ausentes por conta do predominio
de uma razdo indolente que privilegia 0 modo monocultural da produgdo de conhecimentos,
desperdicando as multiplas experiéncias produzidas e vividas no cotidiano. Mesmo assim,
pesquisas voltadas as areas das ciéncias humanas e sociais tém direcionado um olhar aos
diversos espacos educativos existentes na sociedade, em especial, as comunidades de terreiro
de Candomblé, buscando conhecer a existéncia de saberes tradicionais e praticas educativas nos

locais de vivéncia coletiva das religides afro-brasileiras.

Brand@o nos alerta que os processos de formacdo do ensino ocorrem em todos 0S
espacos, € que o importante ¢ a troca de conhecimentos entre as pessoas, pois “tudo o que se
sabe aos poucos se adquire por viver muitas e diferentes situacfes de troca entre as pessoas,
com 0 corpo, com a consciéncia, com corpo-e-a-consciéncia”. Dessa maneira, ocorrendo o
contato entre as pessoas, o saber pode fluir “pelos ares de quem sabe-e-faz, para quem nao-

sabe-e-aprende” (BRANDAO, 2007, p.17-18).

Como espaco de uma educacédo informal e de producéo de saberes, o terreiro, com suas
praticas educativas religiosas, aflora da prdpria experiéncia dos sujeitos envolvidos nessa
manifestagcdo cultural, que nos faz acreditar, com base em Brand&o (2002), que, de fato, a
preservacado da cultura de um povo é uma forma de valorizacdo da educacdo como instrumento
de autonomia das pessoas em torno de suas vivéncias e de suas praticas educativas. E que,
diferentemente da cultura que se acredita, na maioria das vezes, ser a verdadeira, a producéo de

saberes populares ou do senso comum pode ocorrer em infinitos espacos e de diferentes formas.
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Assim, busca-se, aqui, um olhar para os saberes tradicionais em espacos afro-religiosos,
especificamente o terreiro de Candomblé, de modo a entendé-lo mediante suas proprias
caracteristicas, normas e condi¢fes de existéncia, sem coloca-las, porém, em regime de
comparacao, como saber escolar, que, se ndo € descartado das vivéncias dos sujeitos afro-

religiosos, tem um carater de articulagdo, ndo de valor superior perante 0s outros saberes.

Uma outra tendéncia na troca de saberes tradicionais em espagos afro-religiosos é a
opcdo metodoldgica de focar a pesquisa em uma pratica especifica, dentro do cotidiano
religioso, justamente a qual me propds trabalhar — a troca de saberes tradicionais a partir do

Jogo de Bazios no Candomble.

Brand&o (2002 p.152), ao estabelecer uma relagéo entre religido e educacao, nos diz
que, “assim como a educacao, as religides sdo espagos de troca de bens, servicos e significados
entre pessoas, que envolvem hierarquias, distribuicdo desigual de poder, inclus@es e exclusdes,
rotinas programadas de formacdo seriada de pessoal e diferentes estilos de trabalhos
cotidianos”. Essa compreensdo sobre educacdo, religido e cultura é primordial para a
interpretacéo e entendimento dos processos educativos dentro das doutrinas afro-brasileiras,
pois somente a partir de uma nocdo mais ampla de racionalidade podemos romper com a
supremacia do modelo educativo tradicional e revelar as potencialidades educativas no
cotidiano dessas crencas. Destarte, ao considerar que os terreiros de Candomblé sdo espacos
onde saberes sdo trocados e aprendidos, estou propondo uma visdo ampliada sobre educacéo,
sem restringi-la ao espaco da escola, contemplando as maltiplas formas de educar e as variadas

epistemologias existentes no mundo.

Acredita-se que o Candomblé seja uma manifestacdo religiosa que se insere em um
conjunto de praticas ndo hegeménicas, ligadas a ideia das epistemologias do Sul. Séo
conhecimentos produzidos, no processo historico, por diversos povos, culturas e contextos
socialmente marginalizados pelo sistema dominante, desde a colonizacao até os dias atuais.
Nessa logica, Santos (2010) nos leva a refletir sobre o pensamento moderno europeu, construido
historicamente por meio de contratos sociais, da coloniza¢do, do apartheid, em que ha a
formacéo de linhas abissais que dividem a realidade social em dois lados. O autor caracteriza
0 paradigma dominante como abissal, pois concede a ciéncia o poder da distin¢do entre
verdadeiro e falso, ciéncia e senso comum; “o caracter exclusivo deste monopdlio esta no cerne
da disputa epistemoldgica moderna entre as formas cientificas e ndo-cientificas de verdade”
(SANTOS, 2010, p.33).
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Por conseguinte, tudo que para a ciéncia moderna ndo se encaixa no conhecimento
cientifico, localiza-se no outro lado da linha abissal, na invisibilidade, na negacéo, e é rotulado
como magico e incompreensivel. Como pronuncia Santos, “do outro lado da linha ndo ha
conhecimento real, existem crencas, opinides, magia, idolatria, entendimentos intuitivos ou
subjetivos, que, na melhor das hipdteses, podem ser objetos ou matéria-prima para a inquiri¢do
cientifica” (2010, p.34).

Santos (2010) nos convida a pensar para além da linha abissal, mediante um pensamento
pos-abissal, que conceba a aproximagéo entre ciéncia e senso comum, 0 rompimento com a
hegemonia do pensamento cientifico e a interacdo entre saberes e conhecimentos diversos.
Nesse caminho, Santos (2010) afirma que:

O pensamento pés-abissal parte da ideia de que a diversidade do mundo é
inesgotavel, e que esta diversidade continua desprovida de uma epistemologia

adequada. Por outras palavras, a diversidade epistemolégica do mundo continua
por se construir (SANTOS, 2010, p.51).

Essa ruptura e descentramento do pensamento cientifico moderno deve ser feito em
esforgo coletivo, levando a desenvolver uma Epistemologia do Sul (SANTOS, 2010). Para o
autor:

O Sul ¢é aqui concebido metaforicamente como um campo de desafios epistémicos,
que procuram reparar os danos e impactos historicamente causados pelo
capitalismo da sua relagdo colonial com o mundo. Esta concepcdo de Sul
sobrepde-se em parte com o Sul geografico, o conjunto de paises e regiGes do
colonialismo europeu e que, com excec¢do da Australia e da Nova Zelandia, nao

atingiram niveis de desenvolvimento econdmico semelhante ao Norte Global
(Europa e América do Norte) (SANTOS, 2010, p.12-13).

As assimetrias entre Norte e Sul se revelam de varias maneiras, dentre elas, a produgdo
do outro como inferior, ligado aos socialmente marginalizados, como as mulheres e 0s negros.
Essa inferiorizacdo do outro esta na origem do pensamento abissal moderno e deve ser
combatido mediante uma reconfiguracdo epistemologica, que, para Santos (2010), sdo as
epistemologias do Sul, denunciem o desaparecimento dos saberes do sul e valorizem o dialogo
entre as diversas formas de conhecimento por meio de uma ecologia de saberes (SANTOS,
2010). Segundo o autor, a Ecologia de Saberes pressupde o conhecimento da diversidade
epistemoldgica do mundo, no sentido de que uma nédo € mais valiosa do que a outra, e devem
conviver democraticamente em interagdes sustentaveis e dindmicas. Para ele:

Como ecologia de saberes, 0 pensamento pos-abissal tem como premissa a ideia
da diversidade epistemolégica do mundo, o reconhecimento da existéncia de uma
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pluralidade de formas de conhecimento além do cientifico. Isso implica renunciar
uma epistemologia geral. Em todo o mundo, ndo sé existem diversas formas de
conhecimento da matéria, sociedade, vida e espirito, como também muitos e
diversos conceitos sobre o que conta como conhecimento e os critérios que podem
ser usados para valida-los (SANTOS, 2010 p.54).

Ao pensar o campo da educacdo, historicamente, verifica-se que ele ndo fugiu a esse
paradigma moderno, que prioriza 0 conhecimento racional, sistematizado, culto, limitado ao
ambiente da escola formal, em detrimento das outras formas de conhecimento, pautado na
experiéncia e nas relacdes sociais cotidianas, em especial, as comunidades de terreiro de
Candomblé. O paradigma emergente proposto por Santos (2010), apresenta reflexdes acerca do
didlogo entre a ciéncia e outras formas de conhecimento, levando-nos a enxergar a necessidade
de instaurar praticas educativas inovadoras, democraticas, participativas, que extrapolem os
limites da escola e que respeitem o0s saberes populares que circulam nos mais diferentes

ambientes.

Os Babalorixas e as Yalorixas sdo os responsaveis por todos os rituais, sendo também
os principais mediadores de aprendizagens, mas, ao seu lado, também podem contar com as
pessoas de outros cargos dentro do Candomblé. O cotidiano nos terreiros de Candomblé, por
meio de sua pratica ritualistica, transforma-se em espacos de troca de saberes tradicionais para
praticantes e participantes. S&o locais que afirmam saberes tradicionais e ancestrais legados
pelos povos africanos escravizados no Brasil, representando uma forma especifica de

resisténcia da cultura e da religiosidade negra.

Quando transpomos os limites dos terreiros de Candomblé para outros espagos, como
NO meu caso, para uma pesquisa académica, contribuimos para gerar outras pretensdes e,
também, para mostrar que o culto praticado pelas religides afro-brasileiras nada se parece com
a imagem que circula pelo imaginario social, ressaltando, igualmente, a importancia do dialogo
como potencializador da vida, capaz de combater a intolerancia religiosa, o racismo e o

consequente exterminio do povo de santo.

Assim sendo, os saberes tradicionais e religiosos ndo séo apenas transmitidos, mas, sim,
compartilhados e vivenciados pelos sujeitos em conexdo com as entidades sagradas. Sao
responsaveis, do mesmo modo, por uma convivéncia com o outro e com o meio ambiente. Outro
aspecto relevante dessa conexdo é o louvor as forcas sagradas da natureza. Os processos
educativos acontecem em forma de celebracéo e festejo. As novas geracdes se apropriam dos

saberes tradicionais enquanto vivenciam o0s aspectos sagrados.
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Com um olhar desprovido de superioridade, foi possivel perceber que os saberes
tradicionais afro-religiosos remetem a uma cosmovisao singular, oposta a visdo ocidental
moderna que externaliza o0 homem da natureza. A comunidade afro-religiosa se prepara para
celebrar o sagrado, reverenciar a natureza. Nessa perspectiva, pode-se afirmar que os saberes
tradicionais religiosos sdo contextualizados e significativos para os praticantes das religides

afro-brasileiras, como o Candomblé.

Dessa forma, o ambito académico deste estudo como uma pesquisa em “educagao e
cultura” se aproxima muito do conceito publicado pelo antropdlogo Brandao (2002), que
apresenta uma educacdo com muitas faces e campos de atuagdo: casa, rua, igreja etc, pois, de
muitos modos, estamos envolvidos fazendo educacéo, ensinando ou aprendendo algo. A vida
se amalgama a educacdo, nosso conviver em sociedade e nas organizacbes sociais se

manifestam, dessa maneira, como grandes palcos da educagéo.

Essas variadas formas e locais de educacgéo, onde estamos, de algum jeito, predispostos
a ensinar e aprender, nos leva a crer que a educacao formal, escolar, ndo seja mais importante
que os outros modos de educacdo. Conquanto, para Paulo Freire (1994, p.33) “a educagdo &,
por si mesma, uma dimensdo da cultura”. O autor, ao tratar a educa¢do como cultura, nos leva
a refletir a respeito das praticas culturais enquanto atividades educativas. Portanto, um terreiro
de Candomblé, com seus rituais e formas de cultuar suas divindades, é mantenedor de uma
tradicdo cultural e religiosa que se preserva viva por geragfes, amparando, alimentando e
perpetuando esse legado, que sdo os modos de troca dos saberes tradicionais e religiosos do

terreiro.

A troca dos saberes tradicionais no terreiro acontece de maneira natural, fora de uma
estrutura rigida, por meio de trocas de experiéncias diarias, pela reacdo de convivéncia,
processo em que as pessoas no terreiro adquirem e acumulam conhecimentos. A0 mesmo
tempo, Libaneo (2004) enfatiza a educacdo como um processo inerente as sociedades, e, desse
modo, um terreiro de Candomblé, sendo parte do todo social, se configura enquanto local de

troca de saberes tradicionais e religiosos, logo, é uma pratica educativa, segundo o autor:

A educacéo - ou seja, a pratica educativa - € um fendmeno social e universal, sendo
uma atividade humana necesséria & existéncia e funcionamento de todas as
sociedades. Cada sociedade pode cuidar da formacéo dos individuos, auxiliar no
desenvolvimento de capacidades fisicas e espirituais, prepara-los para a
participacdo ativa transformadora nas varias instancias da vida social. Ndo ha
sociedade sem pratica educativa nem préatica educativa sem sociedade. A préatica
educativa ndo é apenas uma exigéncia da vida em sociedade, mas também o
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processo de prover os individuos dos conhecimentos e experiéncias culturais que
0s tornam aptos a atuar no meio social e a transforma-lo em funcdo de
necessidades econdmicas, sociais e politicas da coletividade (LIBANEO, 2004, p.
16-17).

A vista disso, a educagdo ¢ um fendmeno social e universal que depende da interacio
entre os individuos na sociedade, pois ocorre em ambientes diversos, como, por exemplo, nos
terreiros de Candomblé, onde, por meio dela, se transmite os saberes tradicionais e religiosos.
E ao usar a educagdo como ferramenta, a comunidade afro-religiosa expressa seus valores, suas

crencas, suas virtudes e seus saberes tradicionais religiosos.

Dessa maneira, a educacao tange aos processos de comunicagao e interacdo, nos quais
integrantes de uma dada sociedade captam saberes, habilidades, técnicas, atitudes e valores
existentes no meio organizado, 0 que oportuniza o estagio necessario para construir outros
saberes (LIBANEO, 2004). Neste capitulo, procurei dar énfase a trés categorias que considero
de fundamental importancia na construcao desta pesquisa, isto é, educacdo, cultura e saberes

tradicionais, haja vista que se trata de um mestrado académico em Educacédo e Cultura.

Concordo com Munanga (2008), que destaca a necessidade e a urgéncia de investigar
principios significativos e fundamentais para a consolidagdo de uma cultura cotidiana de
reconhecimentos dos valores civilizatérios africanos, como possibilidade pedagdgica na
construcdo de conhecimentos. O saber dominante, reproduzido pela historiografia oficial,
ignorou, colocando na obscuridade, a historia negra e a sua trajetdria de luta por cidadania,

impedindo que a cultura afro-brasileira e seus elementos fossem reconhecidos e valorizados.

E nesse horizonte de buscas e descobertas de conhecimentos plurais, agucando a
sensibilidade para ouvir e desvelar vozes, saberes e identidades culturais, que a troca de saberes
tradicionais em religides afro-brasileiras, com as caracteristicas peculiares que comporta,
apresenta um enfoque pedagodgico no qual o contexto “informal” ganha uma dimensio

educativa.
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CAPITULO 3. 0 ORACULO DIVINATORIO DO JOGO DE BUZIOS

No terceiro capitulo, desenvolvi uma narrativa sobre o Oréculo Divinatério do Jogo de
Buzios, na qual procuro explicar a Organizacdo Ritualistica de tal metodologia, tendo como
base a minha vivéncia como babalorixa ha mais de 20 (vinte) anos no Candomblé Ketu. Com a
contribuicdo teorica e as narrativas dos sujeitos entrevistados, construi o texto que versa sobre
a Funcdo Pedagdgica do Jogo de Buzios, na qual venho mostrar a funcdo desse procedimento
e finalizo falando do Jogo de Bulzios no Candomblé para justificar sua importancia no

fortalecimento das tradi¢Ges na religido afro-brasileira Candomblé.

3.1. Aritualistica do Jogo de Buzios

O jogo de buzios, nada mais é do que um sistema divinatério de If4,
correspondente a interpretacdo basica dos dezesseis principais odus, onde estes se
apresentam, juntamente com divindades, para solucionar, aconselhar, questionar,
ajudar etc. uma determinada pessoa (PIRES; ESCADA, 2001, p.76).

Para iniciarmos a narrativa sobre o ritual do jogo de buzios, é importante ressaltar que
diversas técnicas divinatorias sdo praticadas dentro das religiGes afro-brasileiras. E, talvez, a
mais conhecida atualmente seja o “Jogo de Buzios”, amplamente utilizado, tanto para satisfazer

as necessidades dos praticantes como dos participantes do culto.

Embora a pratica correta desse ritual exija um longo processo de iniciacdo e de
treinamento, hoje em dia o jogo de buzios ndo é mais cercado de mistérios, uma obrigacao que
preservava o segredo religioso, e que, muito mais que uma necessidade real, serviu, por certo

periodo, como instrumento de poder e manutencao da posicao hierarquica de seus praticantes.

Atualmente, os sacerdotes dedicados a pratica oracular se sentem, em geral,
suficientemente seguros de seu saber para poder compartilhar suas experiéncias sem ameacas
em sua pratica afro-religiosa. Julio Braga (1988), antropdélogo e babalorixd do Candomblé,
dedicado ao estudo das tradicOes afro-brasileiras, com vivéncias pessoais sobre o jogo de
buzios, ressalta que as técnicas divinatorias utilizadas na Africa foram praticamente esquecidas
no Brasil, em decorréncia da impossibilidade de reproduzir o processo iniciatorio necessario

dentro da sociedade escravista.

O que temos, hoje, foi resultado da recriacdo dessas técnicas, combinando uma memoria
mais ou menos vaga dos processos originais com criacdes primarias dos grupos religiosos,
formados desde que 0s povos escravizados conseguiram comecar a reorganizar sua cultura.

Uma caracteristica fundamental dessa reorganizacéo, é a auséncia de um sistema uniforme,
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Unico para a realizacdo do jogo de buzios segundo Braga (1988). Na Africa, a adivinhac&o era
realizada por um clero especializado, cuja iniciacdo ocorria dentro de um sistema religioso
bastante formal e dedicado exclusivamente a isso; assim, embora a tradicdo fosse transmitida
oralmente, havia um corpo de conhecimentos organizados para o Jogo de Ifa (oraculo usado na
Africa). No Brasil, essa iniciagio ndo existia, salvo no caso de uns poucos sacerdotes que foram
até a Africa se submeter ao processo. A partir dai, o treinamento passou a ser feito no interior
de cada casa religiosa, mantendo-se a tradicdo da transmiss@o oral do conhecimento e da

aprendizagem por imitag&o.

E facil perceber que a estrutura elaborada para o jogo de blzios em cada casa de culto
foi determinada pelas caracteristicas especificas de dogma e de rito de cada local, cada nacéo
de Candomblé; cada variante religiosa das diversas regides do pais criou seu préprio sistema
simbolico de correspondéncia, seu conjunto de materiais necessarios ao jogo, seu proprio ritual
oracular e seu processo de interpretacdo. Embora, na maioria desses casos, seja possivel
perceber que se trata de um unico “jogo de buzios”, com diversas variantes, isso ¢ suficiente
para criar grandes diferencas no modo de jogar entre os iniciados de cada segmento afro-

religioso.

Um problema adicional é criado pelo fato de que, enquanto o0 jogo era um segredo de
culto e sua transmissdo era exclusivamente oral, feita dentro do terreiro que determinado
participante atuava, cada novo praticante podia aprender somente da forma como seu pai de
santo executava 0 jogo, dentro dos limites nos quais 0 mestre desejava ou conseguia repassar
seu conhecimento; e como essa tradicao € recente e pouco sedimentada, houve (e ainda ha)
grande margem para a introducgdo de variagGes pessoais por parte de cada principiante. Dessa
forma, o jogo assimilado em uma casa, dentro da tradicdo de um dado pai de santo, pode ser
muito diferente do praticado em outras casas. Essa distingéo se torna muito marcante quando

se comparam modos de jogar.

Entretanto, a diversidade de normas e a criagao de codigos individuais ndo invalidam o
oraculo, pois, desde que o praticante esteja bem familiarizado com seu codigo pessoal e
expresse bem sua interpretacdo, o jogo funcionarad corretamente. Portanto, ndo se justifica a
opinido de que um sistema é errado e outro é certo. Outra vantagem que 0 jogo de buzios
apresenta sobre 0s outros processos oraculares existentes, é o fato de que ndo somente

diagnostica o problema, como também apresenta solucdes.
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O jogo de buzios transformou-se, no Brasil, no sistema oracular mais amplamente aceito
e difundido. A preferéncia do brasileiro por tal metodologia verifica-se, provavelmente, pela
inexisténcia, até quase o final do século XX, de babalads no Brasil, tornando-se absolutamente
impossivel o acesso divinatério do oraculo de If4, utilizado pelos babalads, sacerdotes
consagrados ao culto de Orumila — o deus da Adivinhac&o e da Sabedoria —, considerado como
a principal divindade do sistema religioso de culto aos orixas, segundo Martins (2013),
“enquanto que o jogo de buzios, organizado ritualmente no Brasil, pode ser jogado por qualquer

um que seja iniciado no culto dos orixas” (MARTINS, 2013, p.21).

N&o faz muito tempo, o tema sobre jogo de blzios era considerado segredo, a simples
mencao ao assunto na presenca de iniciados de alta hierarquia era julgado como falta de
respeito, um verdadeiro sacrilégio, ou seja, atitude grave contra a religido ou contra 0s
elementos sagrados dos cultos afro-religiosos. Essa postura radical concorreu para que a maior
parte do conhecimento sobre o tema desaparecesse ao longo dos anos, a medida em que aqueles
que detinham o conhecimento sobre 0 jogo de buzios, um legado deixado por seus antepassados,
se negavam a transmiti-lo, colaborando, dessa forma, para o efetivo esvaziamento de saberes

importantes e indispensaveis ao correto procedimento do evento.

Quando me proponho trabalhar este terceiro capitulo, o topico em questdo é justamente
para apresentar todos os elementos que, organizados na “mesa de jogo”, devem ser
interpretados pelo olhador, proporcionando as explicagdes necessérias e almejadas por cada
consulente. Os constituintes sdo tedricos, praticos e materiais. Os componentes tedricos,
presentes no jogo de buzios, sdo os conhecimentos que o “olhador” precisa ter sobre o sistema
divinatério do acontecimento, como: o odu, seus significados e seus caminhos; 0s orixas, que

falam a partir das mensagens dos odus; os ebds; as folhas sagradas; e as comidas votivas.

A posi¢ao que os “Buzios” tomam ao serem langados durante o “Jogo” ¢ denominado
Odu. Para cada localizacao do buzio, entre o lado aberto e o lado fechado, o odu toma um nome
diferente, num total de dezesseis. Segundo Beniste (2008), os odus sdo os seguintes: 01 -
okaran; 02 - éjioko; 03 - éta ogunda; 04 - irosun; 05 - 0sé; 06 - obara; 07 - odi; 08 - éji onilé; 09
- 0s4; 10 - ofln; 11 - owonrin; 12 - ejila sebora; 13 - éji ologbon; 14 - ika; 15 - ogbegunda; e,
16 - alaafia. Cada um possui a sua histdria, uma personalidade definida, impondo tendéncias e
determinando o orixa que respondera no jogo para se pronunciar sobre suas mensagens. Nesse
momento o0 jogador precisa ter um conhecimento necessario para interpretar as caidas dos

blzios.
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Conhecer a historia dos odus e dos orixas é fundamental para uma analise correta das
mensagens. Os odus relacionados no jogo de blzios possuem caminhos — ESE —, distribuidos
de forma desigual entre si. O odu onile é possuidor do maior numero deles (oito, ao todo). Para
cada um ha uma histdria — itan — e serd analisado por analogia, ou seja, relacdo de semelhanca
entre coisas ou fatos distintos, que determinara o tipo de ebd a ser realizado, se for o caso; 0s

odus 0gbegunda e alaafia, porém, ndo possuem caminho.

Nessa narrativa, em que procuro apresentar os conhecimentos dos autores citados e 0s
meus como sacerdote, pretendo deixar explicito os saberes tradicionais religiosos que sdo
transmitidos, na maioria das vezes, de forma oral, ficando a critério de cada aprendiz
sistematiza-lo da melhor forma possivel para que seja assimilado e aplicado de maneira pratica
e eficiente na realizacdo do jogo de buzios. Segundo Beniste (2004):

O jogo de buzios e outras formas de predigdo devem ser vistos como mecanismo
essencial para as relagdes entre 0 orum (céu) e o aiyé (terra). Os odus posicionados
representam a Ciéncia, a Filosofia e a Religido de um povo. Explicam o ser
humano, a razao e origem de todas as coisas, a Vida e a Morte, determinam a Etica

e a Moral a serem seguidas; explicam os Orisas e seus fundamentos, as folhas e
tabus, as cores e razdes dos ritos religiosos (BENISTE, 2004, p.144).

Seria interessante ouvir essa riqueza de informagdes por parte dos “olhares”, o que,
talvez pela falta de conhecimento sobre o assunto, ndo ocorre em sua quase totalidade. E muito
importante ressaltar que se trata de uma tradi¢cdo milenar que representa tracos fundantes da
etnicidade, religiosidade, histéria oral, memoria e tradicdo dos povos africanos que aqui se

firmaram e construiram o Candomblé.

O odu indica a direcdo e a forma para melhor tratar cada situacdo indicada pelo jogo de
buzios. Por isso, devemos pensar nas indicacdes apontadas no jogo de bdzios como algo que
representa a historia e a manutencao da tradicao oracular oral dos africanos no Brasil, em que,
por meio dos caminhos de odu, muitos dos nossos ancestrais puderam explicar suas vidas e
transcendé-las. Dessa maneira, concordamos com o autor Maxiliano Deoscoredes Santos
(2014), quando diz que:

A principal funcdo do ordculo é de promover uma proposta para as necessidades
dos individuos, a fim de restaurar e manter o desenvolvimento de uma vida
harmoniosa para os consulentes. A resposta simbolica, através do odu e suas
respectivas fabulas, envolvem sempre uma oferenda, sem a qual o oréaculo
permaneceria um mero jogo de palavras sem eficécia. E a realizagio da oferenda,
que tdo somente exu 0jiseebd é capaz de conduzir e tornar aceitavel, que possibilita
ao consulente alcangar seu objetivo (SANTOS, 2014 p.108).
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Nesse sentido, o terreiro de Candomblé, no ato do jogo, inicia uma relagdo com aquele
consulente, que busca ajuda e que também, ao mesmo tempo, auxilia. Ao agendar uma consulta,
ao realizar um procedimento ritualistico (eb6 ou bori), parte da comunidade religiosa se
movimenta para que o rito acontega; dessa maneira, 0S saberes tradicionais emergem,

proporcionando um ato de ensinar e aprender, configurando-se a educagdo no Candomblé.

Nos estudos sobre o Candomblé, a ideia, segundo a qual o saber religioso é preservado
na memoria coletiva dos terreiros e transmitido oralmente ou mediante a aprendizagem
experimental dos mais velhos para os mais novos, tem sido paradigmatica, pois no que diz
respeito a oralidade referente a africanidade no Brasil, apds mais de quatro séculos da diaspora
africana e o processo de escravidao de sua populacao, sobre as religides e sociedades africanas,

especialmente nesse caso, as culturas afro-brasileiras, os brasileiros conhecem muito pouco.

Neste trabalho, minha intencdo € justamente resgatar um pouco da cultura afro-brasileira
a partir do ritual do jogo de buzios, com o objetivo de analisar essa relacdo de aprendizagem de
saberes religiosos desde o0 momento da consulta do referido evento; sendo assim, torna-se
necessario ter uma visdo de alguns elementos tedricos, chamados de “fundamentos”, e
elementos materiais, objetos que fazem parte da organizacdo simbolica para a realizacdo do

acontecimento.

Ao considerar a importancia de um vasto conhecimento teérico sobre Odu, do qual
apresentamos algumas nogGes, vamos tratar dos objetos que compdem a mesa de jogo de
buzios. Para Fernandez Portugal Filho (2006, p.43), “os Buzios sdo pequenas conchas, conicas,
univalves, também conhecidas por Kauris ou Caurim. S3o procedentes de moluscos
gastropodes que rastejam na agua doce, no mar e na natureza”. No passado, era usado como
dinheiro em algumas regides do Oriente e Flagas africanas. Sdo serrados ao meio e a tendéncia

posicional, quando langado na mesa do jogo, é cairem abertos ou fechados.

O processo divinatério, por meio do jogo de bazios, € um dos mais importantes rituais
dentro do Candomblé. E por intermédio dele que tudo se inicia, pelo fato de apresentar uma
posicdo reveladora das determinacdes do plano divino aos seus seguidores, neste caso,
praticantes e participantes afro-religiosos que dele buscam informacdes.

A vista disso, podemos compartilhar da definicio dada por Beniste (2008), em que:

O jogo de bazios € um dos elementos de transmissdo das ordens divinas, e
ORUMILA ¢é o seu intérprete por exceléncia. Conhece todos os gostos e proibicoes
(EWO); todas as folhas litdrgicas e medicinais (EWE); desde as oferendas e
sacrificios (EBO); revela as caracteristicas dos destinos (ODU); identifica a
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divindade pessoal de cada um (ORISA) e o guardifo ancestral (ELEDA)
(BENISTE, 2008, p.23).

Esse ritual, criado em solo brasileiro, originario de conhecimentos trazidos pelos
africanos para o Brasil e disseminado nas diversas regides do pais, é transmitido de geracdo em
geracdo, principalmente pela oralidade, por meio da vivéncia ritualistica e do cotidiano do
terreiro. O oraculo divinatorio do Jogo de Buzios passa a ter uma fungdo pedagogica no sentido
do ensinar e do aprender, a partir desse dialogo dos praticantes e participantes com o plano
divino.

Essa conversa acontece, quase sempre, mediante uma situacdo no plano material
(desemprego, crise no relacionamento conjugal, auséncia de um(a) companheiro(a),
empreendimento que ndo esta dando certo..) ou espiritual (problema de salde nao
diagnosticado pela medicina, intui¢fes, perturbacGes mentais, indicios de transe), e outros, por
parte do consulente (praticantes ou participantes).

Desse modo, esse didlogo com o plano divino necessita que o “olhador do Jogo de
Buzios” tenha uma base de saberes litirgicos para realizar as interpretacdes e orientar 0s

consulentes, e esse conhecimento € obtido, segundo Julio Braga (1988), da seguinte maneira:

O conhecimento é adquirido através de estudo constante que nunca é concluido
devido a complexidade da préatica divinatéria, a qual exige desses sacerdotes a
memoriza¢do de uma quantidade extremamente grande de historias (ITANS), base
desse sistema de adivinhagdo (BRAGA, 1988, p.28).

E, apds uma longa preparagdo e sua confirmacao dentro dos rituais especificos, torna-
se, entdo, a pessoa responsavel pela consulta dos destinos de alguém, de uma determinada
comunidade, por intermédio do jogo de buzios. Essa disposicdo comeca geralmente quando o
neofito demonstra interesse pelo manuseio do oraculo (jogo de bdzios), e o sacerdote
(Babalorixa ou Yalorixa) percebe habilidades necessarias para o desempenho da fungdo como
dedicacdo em aprender os fundamentos da religido, facilidade de comunicacéo, cautela ao falar,
humildade diante de situagGes diversas dentro do terreiro. Assim, comegam as primeiras
orientacGes, geralmente de forma oral, isto €: quantos e quais sdo os odus (descri¢do do destino),
geralmente representados por numerais decimais de um (1) a 16 (dezesseis), que o principiante
precisa memorizar; em seguida, a relacdo desses odus com o pantedo dos orixas (exu, ibeji,
ogum, yemanja, oxum, oxossi, obaluaié, oxoguid, oshalufa, ossaim, xang6, nand, oba, orumila)
e outras divindades.

Conhecer as lendas, entender os caminhos de todos os odus, ou seja, as energias quando

se apresentam de maneira positiva (iré) ou negativa (0sdbo), saber as qualidades de todos 0s
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orixas, seus ebos (oferendas), suas ervas, suas comidas votivas (de preferéncia), sao
conhecimentos que requerem um longo periodo de aprendizagem, e nem todos atingem a
plenitude desses saberes tradicionais.

Nessa minha trajetoria de vida afro-religiosa, até hoje, os contatos, as idas aos terreiros
antigos, as conversas com as liderancas religiosas, tudo isso tem representado, para mim, um
longo e significativo método de aprendizagem, um longo caminho de “catar folha'®”. Esse
sistema de “catar folha” também serviu para que eu percebesse, dentro do contexto das religides
afro-brasileiras — o Candomblé —, as relages do ensinar e do aprender, de como esses saberes
tradicionais religiosos sdo trocados a partir da pratica do ritual do jogo de bizios. Sdo principios
que, quando assimilados e reelaborados, se constituem num acervo de conhecimentos que se
transformam, por sua vez, em ferramentas de “resisténcia” da cultura afro-brasileira.

Na Figura 1, apresentamos uma mesa de jogo de buzios no Centro de Manifestacoes
Medilnicas Oshalufd, no municipio de Abaetetuba/Para.

Figura 2 — Mesa onde se realiza o ritual de jogo de bizios.

e o o

Fonte: Arquivo particular de Pai Daniel Ty’Oshalufa (2021)

Observa-se a tdbua de Opon If4, um recipiente confeccionado em madeira no formato

de um tabuleiro, em que o sacerdote afro-religioso realiza o “Ritual de Jogo Buzios”. O

13 Termo que é usado pelas comunidades afro-religiosas para se referir aos processos de aprendizado pelos quais
uma pessoa passa, ao longo de toda sua vida, em um terreiro.
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tabuleiro é ornado de elementos simbolicos para a pratica da adivinhacdo. Os elementos
representativos sao: o rosario branco, que pertence ao orixa Oshalufa, dono do Ori (cabeca), e
o rosario cristal e azul marinho, que compete ao orixa Yemanja Ogunté, Junto (2° orixa), do Pai
de Santo Daniel Ty’Oshalufa, o shumbeta — rosario com 16 (dezesseis) pernas e as 16
(dezesseis) cores, referentes aos 16 (dezesseis) orixas; e o fio de conta de uma perna com as
cores branca, preta e vermelha, pertencentes ao Exu. As moedas —quatro (4) antigas, que
retratam o passado, a ancestralidade; e as quatro (4) correntes, que simbolizam o presente, o
momento atual. Ainda, essas moedas configuram a troca de informagdes entre 0s ancestrais
(orixas) e o ser humano — consulente.

Os 16 (dezesseis) bazios caracterizam os odus (a palavra Odu vem da lingua ioruba e
significa destino), que sdo representados pelos orixas do pantedo africano (conjunto de deuses).
Outrossim, podemos interpretar as posi¢des em que estdo os buzios. Eles sdo considerados
abertos para o sacerdote (homem) quando as fendas naturais estdo para cima, e fechados quando
as fendas artificiais estdo para baixo. Para a sacerdotisa, (mulher), eles sdo considerados abertos
quando as fendas artificiais estdo para cima, e fechados quando as fendas naturais estdo para

baixo, segundo 0 que demonstram as Figuras 2 e 3.

Figura 3 — Aberto para a Yalorix4; Figura 4 — Aberto para o Babalorixa;

fechado para o Babalorixa fechado para a Yalorixa

Fonte: Arquivo particular de Pai Daniel Ty’Oshalufa Fonte: Arquivo particular de Pai Daniel Ty’Oshalufa
(2021) (2021)

Portanto, na Figura 1 ha uma caida de jogo que nos diz o seguinte: temos 7 (sete) blzios
abertos — quem abre o jogo é o Odu Odi (¢ uma divindade poderosa associada a terra, & satde
e a riqueza, e tem o seu nome traduzido como “Rei senhor da terra” ou “Senhor de todos os
espiritos da terra”), Odu feminino, pertence ao elemento fogo. Quem faz a comunicacao desse
Odu séo os Orixas: Obaluaié, Oxossi, Exd ou Oxala. Eles podem falar em Osdbo de maneira
negativa, ou em Iré de maneira positiva. Desse modo, podemos constatar como os “saberes
tradicionais” sdo transmitidos em religides afro-brasileiras no Candomblé, a partir do jogo de

blzios.
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Ainda sobre o ritual do Jogo de Buzios de uma forma narrativa, torna-se necessario
elencar alguns pontos importantes para a realizacdo desse culto. Precisamos levar em
consideracdo o “espaco fisico” onde se realiza tal pratica. No Centro de Manifestacdes
Medilnicas Oshalufa — Igba Asé Ibin Layé, existe uma sala especifica para a realizagdo desse
rito, seguindo um padréo de consultério — denominado de sala de jogo de bizios —, com acesso
restrito para o olhador (o pai-de-santo) e os que buscam a consulta com o oraculo —, local
reservado, onde o siléncio é muito importante antes da realizacdo da cerimonia.

O local passa por uma organizagao contendo mariud nas portas, chamado de igi opé pelo
povo de santo, é a folha do dendezeiro. Uso de banhos aromaéticos, preparados com ervas
especificas que permitem uma atragdo das energias necessarias ao ritual, assim como o uso de
defumacdes dispostas com resinas vegetais e folhas ritualisticas cultivadas no “erveiro”, jardim
sagrado laborado pelo pai-de-santo. Sdo usadas, também, velas brancas de longa duracdo — sete
(7) dias e sete (7) noites.

Figura 5 — O olhador (babalorixa) ja paramentado para o ritual do jogo de bizios.

B
PR _’ =

Fonte: Arquivo particular de Pai Daniel Ty’Oshalufa (2021).

Na composicao imobiliéria desse espago, temos uma mesa redonda, com trés cadeiras —
uma para uso do olhador e duas para o consulente e seu/sua acompanhante, caso ele permita a
presenca de uma terceira pessoa. Essa mesa permanece sempre ornada, com uma toalha branca,
a tabua de Opon Ifa, os rosarios sacralizados para o0 jogo de blzios, um recipiente onde se

guarda os 16 (dezesseis) buzios — permanece sobre a mesa uma quartinha de barro pequena com
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agua e uma pedra (ota) consagrada a orixa Oxum, considerada dentro da nossa comunidade
afro-religiosa como a dona do jogo de buzios.

Dando continuidade a essa narrativa sobre o ritual do Jogo de Buzios, vamos falar da
performance do olhador (Pai-de-Santo), quanto ao seu vestuario para a pratica da consulta do
oraculo. Antes da chegada do consulente, o olhador passa por uma prepara¢do — inicia com uma
higiene corporal, por meio de banhos de ervas —, descarga/atrativo. Os banhos de descarga sao
utilizados para a limpeza de maus fluidos no corpo e os banhos atrativos para trazer as boas
energias, aproximacéo de entidades que possam contribuir na comunicagdo com as divindades
evocadas para a devida consulta.

Conforme ilustrado na Figura 4, ap6s os banhos, o olhador passa a usar um traje
litdrgico, especialmente de cor branca, além de acessérios como Eketé (chapéu branco), fios de
conta (Runjevé ou Humgebé), preferencialmente de origem Jeje, adaptado para uso no
Candomblé. Em seguida, o olhador faz as saudaces necessérias aos assentamentos (altares)
das divindades (orixas), existentes no espaco do terreiro, para que tudo esteja propicio a um
bom resultado da consulta ao oraculo do jogo de buzios. Na chegada do consulente, o olhador
(Pai de Santo), deixa 0 mesmo por 30 minutos de tempo descansando em um local reservado
do terreiro, ao entrar na sala de jogo de blzios, faz uma breve orientacdo sobre o ritual que vai
realizar. Geralmente, ele ja possui informacdes sobre 0 nome completo e a data de nascimento
da pessoa que vai atender. De posse desses dados, ele ja faz uma verificacdo prévia da situacao
do consulente. Pode, inclusive, ter contato com os odus que fazem parte da vida desse sujeito.

O segredo de uma boa vidéncia no Jogo de Blzios ndo estd somente em se conhecer as
lendas, as historias e os mitos dos orixas, mas, também, em saber olhar, em ter acuidade mental,
tino para observacdo. Geralmente, 0 jogo de buzios € interpretado a partir da visdo do aspecto
espiritual do individuo; assim, ao identificar um problema na vida do consulente, sempre se
recomenda a entrega de uma oferenda a um determinado orixa, para refazer o equilibrio
espiritual rompido. No plano material, a adivinhagdo depende muito da capacidade do jogador.

Segundo Nivio Ramos Sales, podemos levar em consideragao que:
“Ha babalorixas que sdo excelentes zeladores de santo (orixas), mas que falham
quando tentam “adivinhar” a vida material de seus filhos ou clientes. Portanto,
nem sempre um bom babalorixa € um bom jogador de bdzios, e vice-versa”
(SALES, 2010, p.19).
E claro que todo esse conhecimento ndo é adquirido da noite para o dia, nem pela
simples leitura superficial de um livro sobre o assunto. Ele decorre de muitos anos de

experiéncia, apos a iniciacdo no trabalho com o oraculo; resultado do desenvolvimento da
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vidéncia por meio da pratica e do relacionamento com o0s orixds. O jogador também deve
sempre procurar apresentar novas lendas, novos mitos e historias dos orixas, que mostram o
lado positivo e 0 negativo da sua natureza: nessas narrativas, estdo sempre presentes os conflitos
dos seres humanos, seus desencontros e as origens dos seus problemas. Necessita, todo tempo,
buscar adquirir e aprimorar mais seus conhecimentos, refazer seus conceitos e ndo pensar que
ja sabe tudo; deve lembrar que na vida nada sabemos, estamos sempre iniciando. Por isso, ele
deve saber usar o oraculo do jogo de bdzios com discernimento e sem fanatismo.

Para Sales (2010,p.20), paciéncia, fé, persisténcia e, principalmente, “dom” sdo
elementos de suma importancia para um bom vidente, em qualquer tipo de manifestacdo
medilnica. Ao iniciar o ritual do jogo de blzios para o consulente, o jogador solicita sua
concentracdo, e realiza a reza do jogo. Jalio Braga (1988, p.54) descreve esse momento inicial
do jogo de buzios no Candomblé: “a consulta comega com uma prece enderecada aos orixas
numa linguagem incompreensivel para o consulente e quase inaudivel, balbuciadas as palavras

numa evidente expressdo de concentracdo do pai de santo”.

Na prece, o que menos importa é o seu sentido literal. O que conta
verdadeiramente, nesse dialogo com o universo sagrado, é a sua natureza e o seu
poder de agdo [...] essas preces se restringem a um apelo aos orixas mais cultuados
e especialmente aos que respondem pelo jogo. Esse apelo é feito no sentido de que
eles interfiram na solugdo dos problemas do consulente. [...] ndo existe conselho
quanto a ordem evocada dos orixas. Excecdo deve ser feita para o caso de Exu.
Como em todos os rituais de candomblé, Exu € o primeiro a receber as premissas
votivas de gente-de-santo (BRAGA, 1998, p.55-56).

O jogo de buzios é um oraculo jogado e lido pelo sacerdote ou sacerdotisa do
Candomblé, que, além de fazer uma leitura panoramica espiritual e fisica do consulente (aquele
que consulta o oraculo), pode, também, fazer perguntas especificas. A realizacdo do Jogo de
Buzios comeca, entdo, a circular a partir das informag6es que o oraculo apresenta, funcionando
como meio investigativo da origem do problema do consulente. Apoés a realizagéo do jogo, vem
0 tratamento espiritual recomendado, que, basicamente, vai acontecer por meio de banhos de
ervas, ebos e boris, apontados no evento, e sua execucao s6 pode ser desempenhada por um
sacerdote, ou sacerdotisa, iniciado na religido e consciente dos preceitos e implicacGes

espirituais de cada procedimento especifico. Nesse sentido, Beniste (2015) profere que:

Um eb6 pode ser definido como um ato de se fazer uma oferenda, do reino animal,
vegetal ou mineral, de comidas, bebidas e qualquer objeto, a uma divindade ou
entidade espiritual. E um ato mégico e religioso que se utiliza das forcas naturais
existentes nesses elementos para um determinado fim, por esse motivo, costuma-
se dizer que o eb6 revela-se como maior fonte de comunicagdo entre todas as
forgas do universo (BENISTE, 2015, p.280).
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3.2 A Funcéo Pedagobgica do Jogo de Buzios

A Pedagogia do Candomblé ndo se estruturou agora, mas, talvez, desde quando o povo-
de-santo precisou desenvolver alternativas diante da sistemética perseguicéo, vivida de forma
mais intensa nas primeiras décadas deste século, as suas praticas religiosas (BRAGA,1995). A
minoritaria elite branca, na época ansiosa em copiar um estilo de vida nos moldes europeus,
para se dizer parte do ocidente avancado, num primeiro momento, fez poucas vistas a
organizacao desses espacgos de culto de negros, porém, depois, ird tornar-se mentora de acdes
violentas e descabidas no sentido de coibi-las. Uma va tentativa de consagrar uma distancia
social, via cultura, entre os segmentos negros ¢ brancos da sociedade. Assim, “desde quando 0s
negros nao quebrassem os padrdes comportamentais e ndo expressassem suas praticas
abominaveis, poderiam, no recondito de seus espacos, fazer o que quiserem” (BACELAR,

2000, p.31)

Essa foi uma primeira postura dos governantes que mais tarde dara lugar a uma agéo
sistematica de combate aos cultos. Da parte dos negros, fazer a operacdo no sentido de criar
alternativa que sugere uma tomada de consciéncia das injusticas e desumanidades que
delineavam o contexto da época. A saida foi apoiar-se na cultura para fazer o enfrentamento,

estabelecer uma outra via de relacionamento com o real, conforme nos fala Sodré (1988).

Freire (1987, p.32) propde ao oprimido que procure aprimorar sua pedagogia, “forjada
com ele e ndo para ele, enquanto homens ou povos, na luta incessante de recuperacdo de sua
humanidade”. Portanto, desenvolver estratégias de manutengdo e preservacao das praticas
religiosas, por meio de uma atividade educativa, sob a luz da Pedagogia do Candomblé,
significava, entre outras coisas, perpetuar um dos poucos espacos humanitarios, onde, naquele

contexto, lhes permitiriam um convivio mais digno.

Aos primeiros praticantes do Candomblé no Brasil coube a tarefa de potencializar
formas especificas de transmissdo e garantia de continuidade de seus saberes. Eram poucos 0s
participantes, que detinham o conhecimento da leitura e da escrita. Esse legado era taxado de
abominavel e passivel de ser destruido pela sociedade letrada. Estamos falando de uma
ideologia autoritaria, que enxerga o outro fora dos padrdes burgueses, como objeto de
discriminagdo. Os praticantes e os cultos afro-brasileiros eram, e continuam sendo vistos em
alguns lugares como coisa ruim. E provavel que a inicial auséncia de ferramentas os tenha
induzido a se valerem do seu corpo, de suas maneiras de ser e de se suportar como depositarios
de significados. Nesse movimento, eles estruturam simbolos, os quais irdo configurar uma
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linguagem, que é simbdlica e sera fundada a partir da cultura da qual sdo herdeiros, servindo de

base para estruturar sua religido.

Muniz Sodré (1989), ao utilizar a metafora do “jogo duplo” e falar do uso do corpo
como veiculo cultural sem chamar atencdo das elites brancas, faz referéncia ao uso da
linguagem simbolica enquanto mecanismo de transmissdo cultural entre negros, em um periodo
na nossa historia. Para ele, constituia-se em uma boa estratégia a brecha que deixaram, porque
se, na concepcdo dos brancos, os folguedos, as dancas, os batuques, as brincadeiras
representavam, apenas, valvulas de escape e uma forma de acirrar a rivalidade entre 0s grupos

étnicos negros, para a raca negra era momento de reviver e reformular ritos.

E provével que o sentido de “jogo duplo”, dado as formas de transmissdo, ainda esteja
vigente na conviccdo de muitos praticantes do Candomblé, sobretudo na memdria dos mais
antigos que vivenciaram esse periodo de perseguicdo ao culto. Porém, a ideia de jogo duplo
pode, a meu ver, confundir o sentido atribuido a realizacéo dos rituais, ao esforco dos membros
do Candomblé em garantir, cotidianamente, a manutencéo dos elementos praticos presentes na
danca, na confec¢do dos pratos, no rigor quanto a execucao dos canticos, na acdo em defesa de
espac¢os onde ainda existam rios, matas, ervas, animais, que tanto servem ao culto, que se vale
do uso de diversos mecanismos de transmissdo de conhecimento, tendo a vivéncia no contexto
do terreiro como algo imprescindivel para assegurar a legitimidade desse processo de ensino-

aprendizagem.

O desenvolvimento desta pesquisa ocorreu ao revisitar esse contexto historico das
religides afro-brasileiras, em especial o0 Candomblé, para identificar como acontece essa troca
de saberes tradicionais a partir do jogo de blzios. Discussdes e leituras no empreendimento
deste estudo me levaram a compreender que era preciso estar no cotidiano do terreiro, a fim de
eleger quais momentos seriam privilegiados para esta investigacdo. O trabalho ganhou, entéo,
um carater ainda mais antropologico, que me conduziram a outras literaturas na area, com o
intuito de conhecer os métodos empregados pelos antropélogos no que tange a realizacdo de
suas pesquisas de campo. Uma contribuicdo importante veio de Silva (2000), da observacgéo de
campo no ambito das religides afro-brasileiras. Uma das questdes apontados pelo autor é que:

Nas religides afro-brasileiras, a estrutura hierarquica que localiza as pessoas por
sua senhoridade iniciatica, cargo e importancia no grupo dificulta um dialogo

indiferenciado do antropoldgico com todas as pessoas do terreiro, ao menos de
forma explicita ou oficial (SILVA, 2000, p. 39).
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Portanto, as minhas entrevistas de campo ndo foram numerosas, mas bem seletivas
diante do objeto de estudo a que me propus desenvolver nesta pesquisa. O professor
universitario, mestre em ciéncia da religido e participante da religido afro-brasileira Candomble,
Claudio das Mercés, em uma das suas narrativas como sujeito participante deste trabalho, relata
que:

O conhecimento das religides afro-brasileiras se constroi a partir de suas tradigdes
orais, vivenciadas nas casas de santo, suas memorias, trajetorias de vida e sua
oralidade no cotidiano, seus costumes e suas praticas em compreender o sagrado

e sua dindmica na vida de quem pratica sua religiosidade (Claudio das Mercés —
entrevista realizada no dia 21/06/2021).

Nessa tradigcdo de ensinar e aprender, presente nas praticas religiosas de educacgdo do
Candomblé, vai sendo concebida, por meio das experiéncias das situacdes que os individuos
vivenciam em seu cotidiano religioso, uma troca mutua de conhecimentos, em que Brand&o
(2007) expbe que:

Tudo que se sabe aos poucos se adquire por viver muitas e diferentes situacoes de
trocas entre pessoas, com 0 COrpo, com a consciéncia, com o corpo e a consciéncia.

As pessoas convivem umas com as outras e o saber flui, pelos atos de quem sabe
e faz, para quem n&o sabe e aprende (BRANDAO, 2007, p. 17-18).

Dessa forma, enquanto pesquisador e praticante do Candomblé, identifico nas praticas
liturgicas e educativas da religido que tais processos de troca dos saberes tradicionais sdo
recorrentes. Quando relaciono o surgimento da pedagogia do Candomblé com a estruturagdo
dos primeiros terreiros, discutido por Conceicao (2006) em sua pesquisa, € porgue acredito que
essa pedagogia vem se desenvolvendo nos mais diversos rituais da religido, dando suporte ao
que denomino, em meus estudos, de Pedagogia do Jogo de Blzios, em que procuro mostrar a

funcédo pedagdgica de tal metodologia.

A singularidade da pedagogia existente no Candomblé ganha maior relevancia quando
se percebe a propriedade com que sdo tratados os valores civilizatérios afro-brasileiros no
contexto das relagcbes comunitérias do terreiro. Por isso, mais uma vez, a pertinéncia de insistir
na defesa dos processos vividos no terreiro, enquanto sendo educativos, pois eles ocorrem sob
a ¢gide da educacao entendida como fendmeno interacional entre sujeitos, “uma realidade
construida a partir da eleicdo de um conjunto de estratégias e meios que uma sociedade pde em
pratica para transmitir seus valores as geragdes ascendentes e, dessa forma, mantendo o seu
ethos, sua identidade e a sua sobrevivéncia” (SILVEIRA, 2003, p. 27).
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Ao definir como vejo a funcdo pedagdgica do jogo de buzios no &mbito desta pesquisa,
entendo que esse lugar — com estruturas construidas, as chamadas casas de santo, bem como
outros espac¢os sagrados de culto, com simbolos que estdo depositados em diferentes pontos
dentro dos limites fisicos do terreno — constitui um grande palco, um cenario apropriado que
cumpre um papel importante no resgate dos mitos africanos, os quais sdo refeitos nos rituais.
Mito, aqui, ¢ entendido segundo a defini¢do de Eliade (1963, p.12), ao proferir que: “o mito
conta uma historia sagrada, relata um acontecimento, que teve lugar no tempo primordial, o

tempo fabuloso dos comecos”.

Aliado a isso, € preciso pensar esse lugar como referéncia de traducao, porém, ndo unico,
de valores e principios herdados da cultura de origem africana. Foi, ainda, nesse mesmo espacgo
que 0S povos negros, enquanto povo de santo, reconstituiram sua humanidade e aprimoraram
modos de ser, sentir e conduzir a vida, baseados em principios culturais, legados de seus
antepassados, com 0s quais conseguiram prestigio e legitimidade para enfrentar uma sociedade
inGspita, com os diferentes padrdes impostos. Acredito que essas dimensdes, por onde se pode
olhar o terreiro de Candombleé, estejam entrelagadas. 1sso implica compreender o terreiro como
social, mitico, simbdlico, de resgate e preservacdo cultural de valores afro-brasileiros, de
continuidade da religiosidade africana, que se reelaboram no Brasil. Estarei, portanto,
ratificando o pensamento de autores como Siqueira (1998); Sodré (1988); Silveira (2003),

dentre outros.

Ao ser indagada sobre a fungéo pedagogica do jogo de buzios, a Professora Doutora em
Antropologia, Lucielma Lobato Silva com tese titulada “A cura que vem dos rios e das matas:
um estudo sobre a curandeiria nas ilhas de Abaetetuba-Pa” e com mestrado em Ciéncias da
Religido, com a dissertacdo titulada “Género, Religido e Simbolismo: um estudo do tabu do
sangue nas religides de matriz africana em Abaetetuba-Pa”, portanto, estudiosa e participante
da religido afro-brasileira Candomblé, afirma que:

A funcéo pedagogica é muito didatica e elucidativa (...) embora se tenha leitura,
esta é uma forma secundaria diante da préatica adquirida pela oralidade, e sdo

ensinamentos dos que ja possuem mais tempo/experiéncias no santo (Lucielma
Silva — entrevista realizada no dia 22/06/2021).

Ao interpretar a narrativa do sujeito entrevistado, percebi que sua vivéncia em
consultar o oraculo adivinhatorio do jogo de bazios Ihe proporciona bastante seguranca ao falar
da funcédo pedagogica do jogo de buzios. Por intermédio de seu discurso, podemos afirmar o
sentido didatico de tal metodologia e mostrar sua funcao pedagdgica, momento em que acontece
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a troca dos saberes tradicionais entre jogador e consulente, acdo essa que esta relacionada as
expectativas que o consultante obtém na pretensdo de adquirir respostas as suas perguntas,

sejam elas as mais diversas, ao consultar o oraculo do jogo de bazios.

Sendo assim, podemos dizer que a funcdo pedagogica presente no jogo de buzios
permite a ocorréncia da troca de ensinamentos afro-religiosos no Candomblé, tendo como foco
a educacdo de terreiro. Para Libaneo (2002), tem uma funcdo pedagdgica porque ha uma
intencdo de mudar a condic&o social do sujeito — caracteriza-se uma pratica educativa, pois “em
todo lugar onde houver uma préatica educativa com carater de intencionalidade, ha uma
pedagogia” (LIBANEO, 2002, p.51).

Em continuidade as narrativas dos sujeitos entrevistados, a estudante de enfermagem

e praticante da religido afro-brasileira, filha de santo do Centro de Manifesta¢cGes Mediunicas

Oshalufa - Igba Ase Ibin Layé, localizado no Municipio de Abaetetuba-Pa, Karinne Duan

Pinheiro Lima, residente nessa cidade, ao ser perguntada sobre a funcao pedagdgica do jogo de
bazios, discorre que:

A funcdo pedagdgica do jogo de blzios acontece quando o pai de santo e o

praticante ou participante troca experiéncias no momento do ritual. Através do

didlogo que acontece entre quem joga os blzios e quem consulta. Nesse momento

flui o processo de ensino-aprendizagem. (Karinne Lima, entrevista realizada no
dia 16/06/2021).

No discurso do sujeito entrevistado, praticante da religido, esta bem definida a funcéo
pedagdgica do jogo de buzios. E um oraculo sagrado — um momento em que o praticante afro-
religioso expressa toda sua fé no “oraculo sagrado” e afirma que ele “nos traz orientagdo e
sabedoria”, ou seja, que o jogo de blizios permite ao consulente —, e aquele que busca uma
consulta oracular recebe a devida orientagdo — de ser mostrado, sugerida a dire¢do, o caminho

a seguir, os preceitos que devem ser cumpridos.

As narrativas dos sujeitos, participantes da pesquisa, me permitem identificar sempre a
existéncia de que o mais velho esta preparado para ensinar aos mais novos 0 que precisam saber,
no que se refere as préaticas no terreiro. Nesse sentido, a relagdo com a ancestralidade e com o
respeito aos que tém mais tempo de iniciado e, a0 menos em tese, mais conhecimentos
acumulados é chave fundamental para entender o aspecto relacional dos processos de

aprendizado dos saberes tradicionais, a partir do jogo de bizios no Candomblé.

Nesse sentido, podemos considerar que a ideia de “troca de saberes” possa ser

inoportuna, especialmente para tratar da estrutura de autoridade que esta presente no terreiro.
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Entretanto, entendo que o termo “troca” nos dd elementos suficientes para compreender a
complexidade a qual me refiro, uma vez que saberes e relagbes, as mais diversas, sdo
construidos, articulados, reformulados, criados e recriados de modo que ndo é possivel
determinar quem os detém ou quem os transmite. Pensar em “troca”, segundo Marcel Mauss
(1974), a principio, me possibilita articular a ideia de que os “saberes” estdo em movimento, e

que o vinculo de aprendizado pode ser entendida de forma fluida e continua.

Ainda nessa perspectiva de mostrar a funcdo pedagdgica do jogo de buzios no
Candomblé, procurei interpretar a narrativa do sujeito entrevistado, praticante da religido afro-
brasileira, filho de santo do Centro de Manifestagdes Medilnicas Oshalufd — Igba Asé Ibin
Layé, localizado no Municipio de Abaetetuba, Estado do Para, o Engenheiro Quimico Jaime
Clayton Pereira Rodrigues, o qual entende a funcéo pedagdgica do jogo de bizios como sendo:

Um instrumento necessario para o didlogo com a espiritualidade (...) para que o
oculto seja revelado na vida do consulente (...) sendo uma forma de aprendizagem.
Precisa ser clara e com 0 maximo de objetividade para que o consulente entenda a

mensagem que esta sendo transmitida através do jogo de blzios (Jaime Rodrigues,
entrevista realizada no dia 17/06/2021).

E importante observar que nessa narrativa o jogo passa a ser entendido como meio de
comunicag¢do, e a linguagem interpretativa do “jogador” precisa ser 0 maximo objetiva para que
0 consulente possa entender as mensagens transmitidas pelas divindades que falam por
intermédio do oraculo do jogo de buzios, que na sua funcdo pedagdgica cumpre uma tarefa
relevante, a de permitir o didlogo do humano com o plano espiritual, possibilitando que suas

perguntas, davidas, angustias sejam respondidas no momento da consulta oracular.

Assim, uma das intencOes desta dissertacdo é a de levantar reflexGes acerca do modo
como os terreiros de religides afro-brasileiras se consolidam, além de espacos de
desenvolvimento de préticas religiosas enquanto ambientes de producdo e reprodugdo de
conhecimentos e de diferentes saberes relacionados a tais matrizes, partindo dos referenciais

teoricos e da experiéncia do trabalho de campo.

Uma reflex&o que deve passar por compreender, mediante o cotidiano do terreiro e das
conversas com 0s sujeitos afro-religiosos, de que modo nog¢des como ‘“conhecimento”,
“saberes”, “ensinar” ¢ “aprender” sdo mobilizadas por eles, e quais elementos estdo envolvidos
nesse processo. No manuseio de plantas, no contato com a natureza, no aprendizado das dancas,
dos toques e das cantigas, na confeccdo das vestimentas, na preparacdo das oferendas, como

esse conjunto de saberes € acionado, produzido, reproduzido e recriado constantemente.
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Sdo saberes que implicam uma conexdo direta entre os afro-religiosos e suas
divindades. E € entre esses componentes de diversas etnias e a natureza, num processo continuo
de aprendizagem, que se d&o as relagdes estabelecidas entre os membros de um terreiro. Nesse
sentido, abro aqui outro registro, que nos desloca para um universo particular de conhecimentos

em que outros sujeitos, os afro-religiosos, sdo os principais especialistas.

Ha uma logica construida em torno da academia, que restringe o espaco a um tipo de
conhecimento, a uma dimens&o de saber, em que alguns corpos s&o munidos de autoridade e
legitimidade para falar e ensinar, em detrimento de outros. A compreensdo desse raciocinio
perverso foi 0 que me gerou frustracdo. Os saberes das religides afro-brasileiras e os corpos
afro-religiosos, se assim posso chamar, certamente estdo entre aqueles que ndo séo téo

facilmente aceitos nos ambientes formais de ensino.

Entretanto, em conformidade com um movimento j& produzido por autores, como
Carvalho e Flores-Flores (2014), a discussdo que encaminho aqui leva em consideracdo a
riqueza desses saberes tradicionais a partir do jogo de bazios no Candomblé. Ha um apelo cada
vez maior das/os afro-religiosas/os em serem reconhecidos na sua diversidade e na sua

constituicdo enquanto detentores de conhecimentos.

Nesse movimento, 0 que estd em pauta sdo questdes importantes, tais como a
valorizacdo e a atribuicdo de reconhecimento aos saberes historicos tradicionalmente
produzidos, reproduzidos, recriados e trocados nesses espacos, € que Sse constituem
eminentemente a partir da chave da vivéncia cotidiana, pois é no dia a dia de um terreiro que
as/os filhas/os aprendem sobre sua religido. Esse aprendizado envolve conhecimentos sobre
culinéria, vestimentas, ervas, cantos, dancas, relacbes com a natureza, com as pessoas € com as
divindades, num exercicio continuo e constante na vida religiosa e espiritual do sujeito afro-

religioso.

Discorrer sobre esse tema tem uma relagdo com o entendimento da importancia acerca
de tecer uma critica concernente as matrizes de pensamento dominantes. Levo em consideracao
que o espaco de onde estou produzindo esta dissertacdo, a academia, € um ambiente que se
funda na modernidade mediante a valorizagdo de um conjunto restrito de saberes. Essa
discussdo, que tem forte carater epistemoldgico, me fez repensar de que maneira uma luta contra
0 racismo, em suas diversas formas de expressdo, entre elas o racismo religioso, também
poderia vir acompanhada pela argumentacdo em torno dos saberes tradicionais existentes nos
terreiros.
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Como alguém socialmente reconhecido enquanto um homem branco e que frequenta o
terreiro de Candomblé, que é de onde estou falando neste trabalho, ndo como Babalorixa, mas
como pesquisador, sinto-me fortemente mobilizado pela possibilidade de construir
contribuigcdes concretas sobre o tema, que passa pela academia no sentido de reconhecer esse
espaco como importante de ser ocupado, e que precisa aderir também a essas discussdes. Nao
se trata, aqui, de promover qualquer tipo de interpretacdo dos saberes tradicionais construidos
nos terreiros, mas, sobretudo, de trazer para o debate a maneira como sdo estimulados e

acionados tais saberes tradicionais a partir do jogo de blzios no Candomblé.

Além do mais, ndo € meu interesse encerrar esta discussdo nos limites dos muros da
universidade, j& que este trabalho se constituiu eminentemente fora desse espaco, mais
precisamente no terreiro de Candomblé; e é para la que ele deve retornar. Em termos de
extensdo académica, viso também fornecer subsidios para a articulacdo de ideias e conceitos
que sejam utilizados para a valorizagcdo desses conhecimentos, bem como dos sujeitos que 0s
encadeiam. Minha expectativa, nos desdobramentos desta dissertacéo, € de que tal investimento
possa ser importante também para as pessoas junto das quais eu convivo, de modo que possam

se apropriar do que tratarei aqui, se assim desejarem.

Inspirado pelo trabalho de campo e pelo que escrevem Botelho e Flor (2010),
compreendo ser fundamental que os limites da pesquisa e de seus resultados ndo sejam também
as fronteiras da universidade. Entendo que abordar questdes relacionadas aos saberes
tradicionais mobilizados em um terreiro de Candomblé diz respeito a considerar formas de
existéncia e resisténcia dessas comunidades. O modo como esses espacos articulam seus
saberes se referem a continuidade de suas praticas e a uma forma de conhecimento que nao se
enquadra na maneira como a academia se organiza, pois rompe com a nog¢ao de saberes

sistematizados e especializados e operam com a légica dos conhecimentos vinculados.

Varios registros sdo acionados simultaneamente na vivéncia pratica desses saberes
tradicionais, uma vez que para se entender de dancas, por exemplo, é preciso conhecimento dos
toques e das cantigas, que, no caso de um terreiro de Candomblé, invariavelmente envolve a
capacidade de articular minimamente o ioruba. Desse modo, saudar uma divindade por meio
da danca implica mobilizar um conjunto de conhecimentos linguisticos, corporais, musicais,
estéticos, que sO se aprende no processo que se estabelece desde o primeiro momento de
insercdo numa casa de santo, e que perpassa pelo estabelecimento de relagdes com os/as demais

filho(a)s do terreiro e principalmente com aquele(a)s que ocupam niveis hierarquicos mais
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elevados dentro da organizacdo afro-religiosa, ou que possuem mais tempo em contato com
esse universo. Todas essas ideias e questdes que hoje me mobilizam, reportam-me ao inicio do

contato com o Candomblé.

A aprendizagem é o momento do nascimento da/o nova/o filha/o de santo que se
apresenta de fato como um engajamento comunitario, que envolve tanto os membros do terreiro
quanto as divindades. Os orixas participam de forma ativa e direta do processo em que a/o
filha/o comeca a ser apresentada/o aos conhecimentos e ensinada/o sobre eles e sobre sua
realidade religiosa. E, principalmente, por meio do jogo de buzios os orixas se comunicam, com
pai ou mée de santo, que é quem conduz todo o procedimento, autoridade maxima no 11&*. Por
intermédio da danca, vdo estabelecendo um elo e uma intimidade com essa/e iniciante, e
mediante o corpo, ela/e vai aprendendo a conhecer o orixa, a compreender sua energia, de modo
que posso afirmar que a convivéncia com tal divindade € parte da relagdo de saber, que é

compartilhado e que afeta multiplas realidades, dimensdes e seres.

Botelho e Flor (2010) exploram diversas questfes relacionadas ao Candomblé como
espacos propicios para o desenvolvimento de conhecimentos que precisam ser considerados no
trato da histéria das religiGes afro-brasileiras. Nesse sentido, os autores levantam uma
importante discussdo que é central também para o meu trabalho: a dimenséo articulada, ndo
compartimentalizada dos saberes e dos processos educativos no terreiro. Conforme aponteli
nestas consideracGes, e que foi também substrato de meu argumento, a maneira como se
configuram os conhecimentos nos terreiros de religides afro-brasileiras nada tem a ver com a

forma sistematica com que os espacos formais de ensino mobilizam seus saberes.

Além disso, é preciso refletir que a movimentacéo dos saberes nos terreiros implica uma
extensdo comunitaria. Ainda que as mais velhas no santo caiba o papel primordial de
proporcionar meios de aprendizado para as mais novas, 0s conhecimentos ndo estdo a elas
restritos. Ao contrario, as redes de relagdo que se estabelecem em um terreiro entre as filhas de
santo com as autoridades, entre elas e as divindades e entidades pressupdem que nesse processo
muitos podem ensinar e muitos podem aprender. Nesse enredo, 0s saberes que dizem respeito
a realidade do terreiro sdo partilhados de maneira comunitaria e responsavel, de modo que esses

conhecimentos sdo postos de forma coletiva, e que ninguém aprenda nada se ndo estiver apto.

14 Casa de danca com atabaques (tambores) Candomblé.
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Em se tratando da coletividade a qual me referi, destaco que ndo esta restrita a um plano
material, mas expande suas possibilidades, de modo que filhas/os de santo e divindade tecem
uma composicdo de forgas, que sustenta o aprendizado das formas de se portar, de treinar o
corpo para dangar e para saber se colocar diante dos mais velhos, de aprender a falar, de
conhecer o ioruba. Desse processo, as divindades participam ativamente e a0 mesmo tempo que
ensinam suas filhas também aprendem a estabelecer com elas intimidade e conhecimento
mutuo. Uma técnica que nunca se encerra, e que provoca um desenvolvimento conjunto da filha

de santo e de seu orix4, caracterizando assim uma troca de saberes tradicionais.

Dessa forma, estudar saberes tradicionais a partir do jogo de bdzios no Candomblé
proporciona uma série de aprendizados que sdo essenciais para entender a cultura e a identidade
religiosa do povo de santo, considerando uma vasta troca de conhecimento no dia a dia desses
sujeitos, que sdo vistos como intenso processo de aprendizagem e socializacdo, uma vez que
esses saberes sdo permeados de cultura, oralidade e memdria desses individuos, configurando-

se, assim, em formas de evidenciar a riqueza cultural e a identidade do povo de Candomblé.

O que apresento neste texto, enquanto fruto de pesquisa tedrica e trabalho de campo, em
entrevistas com os sujeitos narradores, possui seu valor, relevancia e significancia aqueles que
buscam por apontamentos que versem sobre Educacédo e Cultura, por que ndo dizer, também,
aos que procuram melhor conhecer a funcdo pedagodgica do jogo de blzios, objetivo proposto
para este topico que compde o texto dissertativo sobre os saberes tradicionais a partir do jogo

de blzios no Candomblé.

3.3. O jogo de buzios no Candomblé

O universo religioso afro-brasileiro oferece uma extensa gama de possibilidades de
investigacdo, como aspectos especificos sobre as divindades e/ou incorporacdes, transitando
pelas relagOes sociais, culturais e comunitérias observadas nesse contexto. Pesquisar a respeito
de uma religido afro-brasileira é também estudar uma das raizes culturais brasileiras, ja que
suas origens remontam aos principais grupos formadores da nossa cultura e da sociedade
(PIERUCCI, 2004).

Os estudos sobre as religides afro-brasileiras revelam o poder da tradicdo, da
ancestralidade e da transmissao oral de saberes, justificada ndo somente em razdo da escassez

de textos e manuscritos sagrados registrados pelos precursores dessas religides ou pelos fatores
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socio-histdricos que aludem a historia da escraviddo e a chegada do negro africano no pais, mas
também pela oralidade ser uma pratica comum na Africa (GOLDMAN, 2012; RABELO, 2014).

Essas culturas se perpetuam com o passar do tempo, promovendo tanto a reconceituagao
do que é tradicional, ainda que com resisténcia de alguns praticantes que prezam pelo que
concebem por “tradi¢ao” — que serd compreendida nesse aspecto como reproducéo das préaticas
dos responsaveis por instaurar os procedimentos do culto —, quanto certa abertura para que
algumas transformacdes possam ser assimiladas nas mais diferentes comunidades de terreiros
(BASTIDE, 2001; PRANDI, 1990; VERGER, 2002).

Assim, observa-se que as religides afro-brasileiras acabam por ser constituidas nessa
interface que recupera o antigo, o tradicional, o ancestral, a0 mesmo tempo em que permitem,
em certa medida, a absorgdo do novo, a elaboracéo criativa das reinvengdes e 0 acréscimo de

determinados ajustes em termos de praticas, preceitos e rituais (GOLDMAN, 2012).

Ademais, em um cenario nacional marcado pelo aumento da intolerancia religiosa e
pelos ataques recorrentes a espacos sagrados, sobretudo os relacionados as tradi¢es afro-
brasileiras (SIMOES & SALAROLI, 2017), é importante ampliar a visibilidade dessas

comunidades, ndo apenas em termos institucionais, mas em suas tradi¢cdes e em seus praticantes.

Assim, espera-se contribuir ndo somente para que tais comunidades sejam mais
conhecidas, mas também para que possam firmar-se, identificar-se e legitimar-se enquanto
espacos de resisténcia e pertencimento aqueles que delas participam e que encontram nesses
lugares uma forte condicdo fomentadora de amadurecimento emocional, cuidado e
desenvolvimento social. Tratar das tradi¢des e das socializagdes operadas nessas comunidades
é uma forma de ampliar a relacdo em busca de uma cultura de respeito a diversidade e as
expressoes religiosas, permitindo que essas coletividades possam se desenvolver a despeito de

movimentos que tentam silencia-las.

Com essas reflexdes, busco fundamentar qual a importancia do jogo de bdzios no
fortalecimento das tradi¢Ges na religido afro-brasileira Candomblé, por acreditar que sendo essa
técnica um instrumento de comunicagdo, de troca de saberes tradicionais, ele cumpre uma
funcdo muito importante dentro do contexto afro-religioso, que é a de contribuir com a
consolidacdo das tradicdes afrodescendentes, ampliando sua visibilidade para que possam ser

reconhecidas e legitimadas.
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O Candomblé foi introduzido em outros marcos civilizatérios que ndo se encaixam na
perspectiva colonial presente no Brasil, viabilizando a conducdo de uma ética que em nada
condiz a concepcao colonial. Longe disso, € 0 oposto, principalmente em se tratando de estética,
simbologias, cosmologias, saberes, hierarquias e, sobretudo o modo de troca de saberes
tradicionais a partir do jogo de buzios no Candomblé. Com relagdo a isso, em entrevista com
Karinne Lima sobre a importancia do jogo de bazios para o0 Candomblé, ela narra que:

E através do jogo de buzios que praticantes e participantes recebem dos orixas as

devidas orientagdes a partir das interpretacdes feitas pelo pai de santo que realiza
o ritual do jogo de buzios. (Karinne Lima — entrevista realizada em 16/06/2021).

Sua maneira contemplativa de compreender nos leva a afirmar que a importancia do
jogo de buzios para a religido é fundamental, pois toda essa troca de saberes tradicionais que
existe no Candomblé emerge a partir dessa consulta espiritual, momento em que o consulente
comega obter orientacGes mediante o didlogo do (a) sacerdote/sacerdotisa com as divindades,

por intermédio do manuseio do oraculo.

Os modos, os oficios, os saberes e os fazeres dos povos sequestrados de Africa e
transportados para o Brasil foram e continuam sendo mantidos por algumas espertezas
relacionadas a tradicdo que atravessa nossa vivéncia. No Candomblé, muito se fala e pouco se
escreve, sobre a pratica herdada da cosmologia vinda da Africa. Pode trazer uma correlacéo
com a hierarquia no ocidente, mas ndo é uma relacio de dominacéo. E, sobretudo, o respeito a
sabedoria ancestral, dagqueles que nos antecederam, e que possuem a experiéncia, e, por

conseguinte, o dever de ensinar aos mais novos por meio da troca de saberes tradicionais.

Para o filosofo africano Amadou Hampaté B4, a tradicao ¢ a “heranca de conhecimentos
de toda espécie, pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo
dos séculos”, por aqueles que sdo, segundo ele a “memoria viva” da Africa (HAMPATE BA,
2010, p.167). Assim, aprendemos com a oralidade do cotidiano no Ilé, e reconhecemos a viva
memoria de Africa, transmitida por nossas/os mais velhas/os. O ponto central desse processo é
que, de acordo com o autor, o espiritual e 0 material ndo séo opostos, e ndo se dissociam. A
tradi¢ao “conduz o homem a sua totalidade”, compde e é composta por “religido, conhecimento,
ciéncia natural, iniciacdo e arte, historia, divertimento e recreagdo”. Tudo isso contribui para
uma ontologia africana, e, portanto, uma ontologia negra: “sintese de tudo o que existe,
receptaculo por exceléncia da Forca suprema e confluéncia de todas as forcas existentes”
(HAMPATE BA, 2010, p.171).
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O autor deduz, acerca da resisténcia [ocidental] em conferir confianca a oralidade em
relagdo a escrita, ¢ entdo questiona: “Nao faz a oralidade nascer a escrita?”, retomando a
valorizacdo moral da palavra. Dessa forma, a fala que vai e que tem seu retorno [escuta] cria
“movimento e ritmo, e, portanto, vida e acdo” a tradi¢do oral, pois confere a palavra “a dupla

fungdo de conservar e destruir” (HAMPATE BA, 2010, p.172).

Se restarem davidas no que se refere a importancia dessa tradicao e principalmente sobre
a capacidade de transmitir os saberes e preservar a cultura afro-brasileira, é simples: desde o
século XVI até o seculo XIX houve a presenca de povos africanos escravizados no Brasil de
maneira violenta. Ap0s a escravatura, além da proibicdo da entrada desses povos, também
foram determinadas varias legislaturas que criminalizavam as praticas culturais negras, como é
0 caso da capoeira, dos maracatus, do samba, das religides negras e o pito do pango [como era
chamada a maconha], dentre outras. Ainda assim, a capoeira é bastante presente na
contemporaneidade, o samba [e sua diversidade] € o ritmo mais expressivo da cultura brasileira,
e apesar do aumento recente dos ataques aos templos afro-brasileiros e do racismo religioso,
essas religibes tém se mostrado ainda mais resistentes e preservam seus cultos desde os

Calundus®™. Sao tempos dificeis, mas ja houve épocas piores.

A resisténcia faz parte de tudo que descende da matriz civilizatéria africana, sobretudo
nos paises atlanticos que carregam a marca da escravizacdo dos corpos negros, da
subalternizacdo dos saberes africanos e da negagéo da relagdo colonial como pressuposto para
a constru¢do de uma nova sociedade. Contudo, em quase nada essas “novas composicoes
societarias” rompem com o0s pactos coloniais, que reverberam na autonomia € no

enfraquecimento da identidade das populacdes afro-brasileiras.

O epistemicidio denunciado por Sueli Carneiro, como essa agéncia branca que anula os
conhecimentos dos povos subalternizados, inicia justamente com a deturpacéo e desvalorizacéo
da tradicdo oral, em relagdo a tradicdo escrita moderna (CARNEIRO, 2005). Assim, se hem
sequer a forma de pensar e produzir conhecimento dos povos africanos é valorizada, o que se
fala e como se fala é ainda mais desqualificado. Esses processos refletem nas mortes evidentes

e simbdlicas da populacédo afrodescendente em todos os territdrios afrodiaspéricos.

15 Denominagdo atribuida, de maneira genérica as diversas celebracdes de origem africana, acompanhadas de
canto, danca, batuque e entrega de oferendas.
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N&o se pode negar a violéncia desse sistema, sobretudo em se tratando da visibilidade
positiva que a cultura afro-brasileira tem ao redor do mundo, mas que nao referéncia, nem,
tampouco, incentiva que as raizes dessas expressdes sejam preservadas, valorizadas e
propagadas. O julgamento de que 0s povos sem escrita ndo possuiam cultura reflete na educacéo
moderna e no processo de aculturacdo pelo qual temos passado desde a colonizagdo
(HAMPATE BA, 2010).

A educacdo acultural, acritica e valorizada como ciéncia neutra ¢ mais um dos reflexos
do racismo, uma vez que a universalidade do pensamento europeu impera de maneira silenciosa
em todas as teorias do conhecimento. Mesmo com a construcéo da Lei 10.639 e, posteriormente,
da Lei 10.645, que versam a respeito do ensino das culturas afro-brasileiras e indigenas, o que
se ensina acerca da historia real da construcdo do Brasil enquanto pais e enquanto povo é

insatisfatorio e promove a desvincula¢do com o passado e a (des) construgdo do presente.

As narrativas construidas neste texto tém o intuito de colaborar para a compreensao
sobre as religides afro-brasileiras. Como o tema é vasto, neste tdpico procuro tratar da
importancia do jogo de bdzios para o fortalecimento da religido afro-brasileira Candomblé.
Nesse sentido, nas entrevistas desenvolvidas com os sujeitos participantes, houve a necessidade
de se estabelecer uma relacdo de confianca entre pesquisadores e sujeitos praticantes ou
participantes de terreiro de Candomblé. Sobre isso, Silva (2000) discorre que:

A entrevista € um momento privilegiado para a troca de informac@es e de percepcdes
entre as pessoas que dela participam. Estabelecer uma relagdo de confianga,
favoravel a sua realizagdo €, muitas vezes, um processo complicado, exaustivo, e

que exige um conhecimento minimo de certas etiquetas e codigos do grupo (SILVA,
2000, p.41).

Desse modo, 0 primeiro passo foi criar uma rede de contatos que me possibilitasse
acesso aos praticantes e participantes afro-religiosos que eu desejava entrevistar. Minha
intencdo foi de “quebrar” as possiveis resisténcias, conversando informalmente com cada um
dos sujeitos, em que procurava convencé-los da dimensdo da pesquisa para o0 povo de santo,
pois iria fornecer informacgdes sobre o Candomblé e seus participantes. Na pesquisa, foram
entrevistados (10) dez sujeitos, (4) quatro praticantes e (6) seis participantes do Candomblé,
sendo que, desse universo, quatro fazem parte do texto, dois sdo simpatizantes e dois sdo
praticantes da religido. Ainda na entrevista de Claudio das Mercés, podemos constatar, em sua

narrativa, a importancia do jogo de buzios para a religido Candomblé, quando afirma que:
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Acredito que este oraculo tem sua importancia para o conhecimento das religides
afro-brasileiras Candomblé, para a construgdo de seu legado enquanto religido
(CLAUDIO DAS MERCES — entrevista realizada em 21/06/2021).

Nesse aspecto, posso afirmar o quanto o jogo de bdzios € relevante para a preservagao
dos saberes tradicionais como também para o fortalecimento das tradicdes afro-religiosas, em
que, a partir do processo de troca de saberes, 0 Candomblé consegue se estabelecer como
religido na sociedade brasileira. Eis ai o valor do jogo de bizios nesse contexto social, no
sentido de contribuir com o ser humano em prever e tragcar o caminho para um ponto desejado,
ou para o ponto de retorno. A esse respeito, Prandi (1995) versa que:

Enquanto as artes fundadas na ciéncia buscam reconhecimento na eficacia
controlada pela objetividade de experimentacdo e da pesquisa, as artes magico-
religiosas pleiteiam a legitimidade daquilo que compartilham com as coisas que
estdo na origem deste e de outros mundos. Estas artes mostram-se como tradi¢des

imutaveis, mas estdo em constante transformacéo, sendo cada vez mais novas para
parecerem cada vez mais velhas (PRANDI, 1995, p. 125-126).

A arte do jogo de buzios € uma forma de linguagem para ler o mundo. Exige codificacgéo,
procedimentos especificos e, sobretudo, predisposi¢do para aceitar as explicacfes e se submeter
a interpretacdo. Depende de um corpo de iniciados comprometidos com a sua decifragéo. Para
um cliente que nada ou pouco sabe sobre o Candomblé, sua primeira dificuldade estad em ter
que admitir que a base da leitura do jogo de buzios reside na ideia de que um orixa é dono de
sua cabeca. Em seguida, é s6 aceitar as recomendac0es prescritas pelas interpretacbes que o pai
de santo, ou mde de santo, faz mediante os resultados das caidas dos buzios. A eficacia tera
como ponto de partida as configuragbes dos blzios e a competéncia de quem Ié seus
significados; porém, a sua comprovacao de bons resultados dependera do nivel de satisfacdo do
cliente. Reginaldo Prandi (1995) nos diz que:

O oréaculo diz o que ndo sabemos. Revela o que esta para acontecer com resultados
incertos e desconhecidos, ou provaveis, mas também temidos. O oréculo fala do

desconhecido, que a ciéncia desvenda pela descoberta das leis cientificas e que a
religido atribui & vontade dos deuses (PRANDI, 1995, p. 122).

Dessa maneira, 0 acaso pode ter um bom efeito, mas pode dar resultados ruins,
exatamente quando ele diz respeito aquilo que pode nos acontecer, sobre a doenca e a morte; a
perda de entes queridos e 0 abandono a que eles podem nos submeter; a ameaca da miséria a
perda da fortuna; a humilhacdo da derrota imposta pelo outro; o perder-se nas trilhas mais
simples da vida. Com essas narrativas, procurei evidenciar como o jogo de buzios, sendo um
instrumento de comunicacéo dentro do contexto afro-religioso do Candomblé, se apresenta com

uma linguagem propria, interpretada pelo babalorixa ou ialorixa.
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Com este estudo sobre saberes tradicionais a partir do jogo de bdzios no Candomblé,
busquei identificar como esses saberes permeiam a vida dos praticantes e participantes da
religido, permitindo a construgéo, reconstrucao e troca de conhecimentos, experiéncias que
acontecem no espaco religioso do Candomblé. A ancestralidade que atravessa a religido afro-
brasileira Candomblé ndo sugere a transmissdo ou a troca como Unica forma de perpetuagéo
das tradicdes, mas permite que novos arranjos deem contornos diversos a religido, o que fica
evidenciado na diversidade observada em campo, como, por exemplo, a presenca das

tecnologias digitais na consulta do jogo de buzios.

Quando discuto, neste texto, uma dinamica de aprendizado, identifico logo as duas
posicdes-chaves de aprendiz ou novato inexperiente e mestre ou praticante competente,
supondo que 0 processo em questdo se resume a troca operada entre eles, entre 0s ocupantes
dessas posicdes de jogador de blzios, em que o conhecimento circula em direcdo ao iniciante.
As consideracdes feitas nesta pesquisa permitem concluir que o aprendizado no Candomblé se

desenvolve por caminhos e relac6es bem mais complexas do que o percurso deste estudo.
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CAPITULO 4. AS PEDAGOGIAS E O JOGO DE BUZIOS

No quarto capitulo apresento minhas reflexdes sobre como acontece a troca de saberes
tradicionais a partir do jogo de buzios, constituindo aquilo que eu denomino de “As Pedagogias
e 0 Jogo de Buzios”, desenvolvido em trés topicos: A Pedagogia da Tradicdo; A Pedagogia de

Terreiro; e A Pedagogia do Jogo de Buzios.
4.1. A pedagogia da Tradicéo

Neste topico, procurei revisitar o artigo de Rosa Margarida de Carvalho Rocha,
publicado em 2009, intitulado “A Pedagogia da Tradi¢do: as dimensdes do ensinar ¢ do
aprender no cotidiano das comunidades afro-brasileiras”. Minha busca é por um suporte tedrico
que desenvolva minhas reflexdes sobre o processo do aprender e ensinar numa perspectiva de
analise a respeito de como ocorre a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de blzios em

um terreiro de Candomblé.

Essa pedagogia da tradicdo esta presente em uma dinamica interna do ensinar e aprender
nas comunidades afro-religiosas. Vivenciei esse processo de aprendizagem durante os (7) sete
anos gue estive na condi¢cdo de Yawo, na casa de meu Pai de Santo Brenio T’Yansa no Igba
Asé Oya Dayd. Segundo Rocha (2009):

As comunidades tradicionais afro-brasileiras procuram preservar principios e
valores filosoficos de sociedades africanas pré-coloniais, que tomam a familia
extensa como verdadeiro nlcleo da vida social e engendram ai tanto um forte

vinculo de solidariedade como o fortalecimento de identidade individual e de
grupo (ROCHA, 2009, p. 34).

Nesse contexto, o sujeito é importante porque faz parte de um todo, de uma rede de
relagdes sociais. Sua excentricidade é construida no coletivo, em que todos 0s conhecimentos
historicamente passados de geracdo em geracdo s@o transmitidos por meio de um processo de
“troca”, que acontece dentro de uma organizacao hierarquica, sob recomendagao das divindades

por intermeédio da consulta ao oraculo do jogo de bazios.

O Pai de Santo, ao aconselhar-se com o0s buzios, esta autorizado a orientar o aprendiz
dentro desse cenario liturgico, em que a medida que o iniciante vai se propondo a aceitar tais
recomendac0es de seu babalorixa, estara dando um retorno por meio de seus comportamentos
no interior da comunidade afro-religiosa. Essas indicacgdes feitas pelo sacerdote iniciador se
configuram na perpetuagédo dos saberes tradicionais repassados pelos seus ancestrais. Quando

nos propomos a aprender esses fundamentos religiosos, estamos dando uma volta diante do
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principiante e de toda a coletividade religiosa da qual fazemos parte. Nesse sentido, esta
acontecendo uma troca de saberes: o sacerdote se propde a ensinar e 0 novico se disple a

aprender.

Esse processo que ocorre no cotidiano da vida religiosa nos permite a preservacdo da
memodria dos antepassados, que ndo nos leva somente a olhar o passado, mas também a
estabelecer um dialogo com ele, observando a sabedoria dos ancestrais, que abrirdo caminhos
para novos tempos (ROCHA, 2009).

Concordamos com Munanga (2005), que destaca a ancestralidade e a urgéncia de
investigar principios significativos e fundamentais para a consolidacdo de uma cultura cotidiana
de reconhecimento dos valores civilizatorios africanos como possibilidade pedagodgica na
construcdo de conhecimentos. Nessa perspectiva, outros saberes devem, entdo, ser construidos,

0s quais serdo colhidos democraticamente na riqueza da adversidade cultural.

Os meus primeiros passos na troca de saberes foram muito importantes. Meu Pai de
Santo me transmitia as recomendagdes por meio da consulta do Jogo de Buzios, transmitida
pelos meus orixas. Tudo era muito novo, tinha um ar de sobrenatural. As orienta¢des indicavam
como eu deveria cultuar meus ancestrais a partir dos meus assentamentos (altares), onde se
encontram os Ibas (recipientes) sacralizados para venerar os Otés (pedras) que simbolizam os
meus orixas de cabeca. Meu iniciador me ensinou a limpar e lavar com os banhos de ervas, um
ritual chamado de Ossé; depois fazer as diversas qualidades de oferendas (as comidas votivas)
a cada orixa. As rezas eram realizadas pelo meu Pai de Santo, conhecimentos que adquiriu no
Seu processo iniciatico, e repetidas por mim. Tradicdo que vem se perpetuando dentro de uma
comunidade religiosa que se propde a ensinar e aprender, dando formato a Pedagogia da
Tradi¢ao que ¢ entendida como “aquela pela qual se transmite, de geracdo em geragéo, pela
oralidade, um conjunto de valores, fatos, lendas, ritos, usos, costumes e técnicas fundados na
tradicdo que sdo transformados e reatualizados num processo dindmico de interagcdo e
fortalecidos como heranga cultural” (ROCHA, 2009, p. 36).

Enfim, uma pedagogia em que a comunidade afro-religiosa expressa sua religiosidade
e conserva os valores africanos. Além disso, mantém um espaco de socializacdo e de
estabelecimentos de relagdes de ensino-aprendizagem que tém o legado como suporte para a
transmisséo e a preservacdo dos saberes ancestrais. O processo do ensinar e do aprender na

tradicdo se organiza em torno do prazer em fazer no cotidiano das vivéncias.

90



Os saberes que circulam abrangem as referéncias ao sagrado e seus simbolismos. Os
aspectos pertinentes as historicidades das comunidades tradicionais de terreiro e as relagdes que
sdo estabelecidas a partir do fortalecimento a essa tradicdo sdo conhecimentos que estdo
presentes nas falas dos mais velhos, nos contos e dangas, no vestuario e nos aderegos, nos
objetos sagrados (tambores, rosarios, toalhas), nas simbologias das cores, na linguagem dos
sons e dos gestos, nas fungdes, nos rituais e na preparacdo das comidas especiais. Interacdes
entre jovens e velhos, adultos e criangas, homens e mulheres, pobres e ricos, iniciados e
iniciantes sdo favorecidos e possibilitam troca de informacdes que viabilizam a construcéo de

saberes.

Na minha vivéncia como iniciante a respeito dos saberes tradicionais tive um pouco de
dificuldade em assimilar e relacionar o dialeto Yoruba, com a traducdo para o portugués, em
decorréncia da informalidade nessa troca, uma vez que tal fato ocorria por meio da convivéncia
e da participacao nos rituais. Os termos litrgicos eram pronunciados pelo meu iniciador nos
momentos ritualisticos em que nem sempre eu entendia a prondncia em yoruba, portanto,
precisei de um longo tempo de convivio para processar esse vocabulario em que se preserva

nossas tradicoes.

Sdo termos como Ajeum (comer juntos); Adimu (comidas secas); adim (azeite-de-
oliva); Orob6 (semente); Paod (palmas em cadéncias); Ossé (ato de fazer limpeza); Abd (infuséo
preparada com ervas); Atim (pé preparado com varios tipos de favas, folhas e outros
ingredientes); e, Orunkd (nome dado ao iniciante, que adquire uma nova identidade). Portanto,
os intercambios de informac6es se configuram como relacBes educativas que se processam de
forma inovadora dentro do contexto socio-cultural-religioso, o que permite uma analogia com
os pensamentos do educador Paulo Freire, ao difundir que “quem forma se forma e re-forma ao
tornar e quem é formado forma-se e forma o ser formado”, assim como “quem ensina aprende
ao ensinar e quem aprende ensina ao aprender” (FREIRE, 2007, p. 25). Essa dinamica esta

presente na Pedagogia da Tradicao.

Os afro-religiosos, ao assumirem sua posi¢do de sujeitos que ensinam e que aprendem,
se fortalecem individual e coletivamente, postura que foge de regras de neutralidade e, ao
contrario, passa a assumir uma posicao politica. Nessas situacGes de aprendizagem, estdo
presentes elementos da cosmoviséo africana. Segundo Gongalves e Silva (2004), quando nos
referimos a educacéo pela tradigdo, devemos ter a compreensdo de que, para os africanos e afro-

brasileiros, educagéo:
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Refere-se ao processo de “construir a propria vida”, que se desenvolve em relagdes
entre geracOes, géneros, grupos raciais e sociais, com a intencdo de transmitir
visdo de mundo, repassar conhecimentos, comunicar experiéncias. Na perspectiva
africana, a construgdo da vida propria tem sentido no seio da comunidade, e visa
ndo apenas o avangar de cada um individualmente. O crescimento das pessoas tem
sentido quando representa fortalecimento para a comunidade a que pertence
(GONCALVES e SILVA, 2004, p. 180).

Nessa Gtica, a educacao tem uma conexao fortemente comunitaria e social. O sentido da
vida encontra-se na vivéncia coletiva. Todos aprendem com todos, cada um contribui com
aquilo que sabe, considerando a imensiddo de conhecimentos necessarios na tradicdo afro-
religiosa. O aprendizado deve ser efetivado por etapas, cuja sequéncia deve ser delimitada pelo
interesse e capacidade do aprendiz em assumir responsabilidade com os ensinamentos dessa

Pedagogia da Tradicéo.

Durante os meus sete (7) anos de iniciacdo fui me deparando com diferentes situacoes
de aprendizagem dentro do terreiro. Os saberes tradicionais vao fluindo de acordo com as
oportunidades que vamos vivenciando no dia a dia. Essa troca ndo acontece de maneira
planejada, sistematizada, mas de acordo com a participacgao de cada praticante em diversos ritos
e rituais. Cada culto, para ser realizado, necessita de conhecimentos, de elementos materiais e

simbolicos adquiridos em ceriménias anteriores.

Lembro que quando comecou o meu aprendizado na manipulacdo das ervas achei muito
dificil entender todas as etapas tradicionalmente estabelecidas, comegando pela necessidade de
saber o devido horario de suas colheitas, de acordo com o orixa pertencente e os fins de
utilizacdo delas. Algumas precisam ser colhidas antes de nascer o sol; umas em pleno sol
quente; e outras ao poér do sol. E preciso identifica-las pelo seu principio ativo e saber como
retird-lo para preparar os banhos e as infusdes necesséarias ao tratamento terapéutico dos

participantes e praticantes do Candomblé.

Ainda nesse processo, precisa-se conhecer quais as ervas que podem ser manipuladas
conjuntamente para o preparo de banhos, infusdes, chas, dentre outras. Inicialmente, o
aprendizado se faz apenas por observacdo e imitacdo. Posteriormente, esse conhecimento, por
intermédio da pratica, vai se tornando mais consistente e sendo apropriado até chegar o
momento em que, além de té-lo na memoria, ele passa a fazer parte da propria vida de quem
aprendeu, usando-o de acordo com a necessidade, cultuando-o, preservando-o e transmitindo-

0 com consciéncia.

92



Quando se assume a pratica de tais conhecimentos apropria-se também do compromisso
de manter a tradicdo. Portanto, o processo de transmissdo dos saberes tradicionais nas
comunidades afro-religiosas inclui o importante papel do mais velho orientar o aprendiz na
consolidacdo desses conhecimentos, introduzindo-o na tradi¢do. Sendo assim: “a palavra dos
velhos assume prerrogativa de conhecimento, ¢ palavra viva”, pois ensina os saberes
antepassados, estabelecendo elos entre passado e presente, projetando esperangas para o futuro
(ROCHA, 2009, p. 44). A oralidade permite a funcao de suporte para a transmissao, preservacdo

e transformacao desses saberes tradicionais.

Os membros da comunidade afro-religiosa vao se capacitando, construindo os saberes
necessarios a tradi¢ao: hierarquia, cantos, dancas e rezas; autoridade, obediéncia, solidariedade,
unido; culto as raizes, mitos, resisténcias, normas e condutas sociais e de relacionamentos.
Gradativamente, eles vao entendendo seu proprio papel na sociedade afro-religiosa, e é assim
que o desejo de aprender a tradi¢cdo vai se ampliando, incentivando a procurar 0s caminhos para
perceber os elementos da tradi¢io que ainda nio fazem parte do seu dominio. E um aprendizado
feito de forma significativa. Assimila-se 0 que é necessario para a vivéncia na tradicéo, essa €

a funcéo da Pedagogia da Tradicao.

Nesse aprendizado, a corporeidade assume fundamental importancia, pois corpo,
emogdo e cognigdo, no cotidiano, atuam indistintamente. Na cosmoviséo africana, a
corporeidade é um universo e uma singularidade: é a unidade minima possivel para qualquer
aprendizagem e, ao mesmo tempo, a unidade méaxima para qualquer experiéncia. O corpo é o
gue somos e 0 que somos é construcdo da comunidade a qual pertencemos (OLIVEIRA, 2006,
p. 11). Nesse sentido, o corpo dos afro-religiosos, mais que um referencial bioldgico, esta
impregnado das marcas de sua trajetoria adversa de luta por sobrevivéncia material e também
contra o processo de desumanizacdo a que foi submetido. Dessa maneira, € inegével o valor do
corpo nos processos de ensino/aprendizagem estabelecidos na Pedagogia da Tradicdo. Rocha
(2011) confirma a prerrogativa de que “a cultura é importante espaco pedagdgico e locus
privilegiado de aprendizagem, no qual se configura um consistente processo de educagdo”
(ROCHA, 2009, p. 44).

Nessa perspectiva, como Pai de Santo no popularmente denominado de Centro de
Manifestagdes Medilnicas Oshalufd, o Igba Asé Ibin Layé, espaco afro-religioso que foi
estruturado com base nas tradi¢cbes transmitidas, trocadas, herdadas por meio de nossos

antepassados que vém sendo ressemantizadas criativamente ao longo das geragdes até os dias
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atuais, em particular, em nossa comunidade afro-religiosa, acredito que a cosmovisao africana
vivenciada pelas comunidades tradicionais afro-brasileiras pode oferecer um suporte para
novos aprendizados, pelos quais homens, mulheres e natureza poderdo construir relagdes mais

positivas e interativas.

Entre tantos saberes ja apresentados ao longo deste texto, ainda podemos acrescentar a
utilizacdo do calendario lunar. Em nosso ase, so trabalhamos na lua nova, lua crescente e lua
cheia. Os rituais de imolages (sacrificios animais), de bori, de iniciacdo e de lavagem de cabeca

sdo realizados nessas fases da lua, consideradas em nossa tradicdo como prosperas.

Essas experiéncias relatadas por um praticante, como no meu caso, um Babalorixa com
mais de 30 (trinta) anos de vida sacerdotal, sdo fundamentais para refletir sobre como a tradigéo
oral sobrevive dentro dos cultos afro-brasileiros, a partir das relagdes com o seu entorno e com
as perspectivas ocidentais, hoje com tantos formatos e possibilidades de registros escritos que
0s cercam e que muitas vezes fazem parte do cotidiano das pessoas que compdem 0S grupos
afro-religiosos. Sendo assim, a tradi¢do passa a ser parte vital no ambito das experiéncias de
vida dessas comunidades religiosas, nesse caso, transmitindo os fundamentos religiosos ndo s6
por meio de conversas ou contacdo de historias relacionadas a mitologia dos orixas. Esse
processo ¢ imbuido de “circularidade”, presente nos rituais, que procuram evocar a

ancestralidade de um tempo passado, aproximando-os do presente.

A pretensdo aqui é tentar uma reflexdo sobre a Pedagogia da Tradicdo, apoiada,
essencialmente, na minha experiéncia vivida no cotidiano do terreiro de Candomblé. Assim, a
minha contribuicdo emerge, menos de eventual elaboragdo intelectual nascida de uma
preocupagdo meramente analitica, mais de uma constatacdo do que se entende por “tradi¢ao”
na comunidade religiosa afro-brasileira. Nessas narrativas procuro me situar ndo apenas como
pesquisador, mas como gente-de-santo, que ausculta seus companheiros e tenta a insercédo de
sua fala no discurso interpretativo, apoiado por dados etnologicos colhidos ao longo da minha

experiéncia e vivéncia no terreiro de Candomblé.

E nesse ponto que situamos as religides afro-brasileiras e seus espacos de préatica
educativa, os terreiros, bem como as praticas educativas e 0s saberes culturais que neles sdo
repassados. Toda essa estrutura ancestral é negada e invalidada pela racionalidade moderna,

sendo, consequentemente, produzida como uma pedagogia inexistente. Assim, podemos pensar
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a educacdo no terreiro como uma série de praticas assentadas na tradi¢do, dando corpo aquilo

que passamos a denominar de Pedagogia da Tradicéo.

O exercicio metodoldgico autoetnografico que procurei aperfeicoar por intermédio de
minhas narrativas foi despertado no desenvolver desta pesquisa sobre saberes tradicionais a
partir do jogo de blzios. Sdo momentos em que busco fazer uma retrospectiva do processo

educativo que tive desde 0s meus primeiros contatos com a religido afro-brasileira Candomble.

E sempre delicada a tarefa de articular esse dialogo entre distintas fontes de saber.
Sobretudo, porque o pesquisador “participante observador” nao deve pautar as analises em
consideracgdes que apontem os saberes tradicionais como incompletos ou equivocados. Afinal,
durante séculos o “saber tradicional” foi a principal fonte de conhecimento para as comunidades
tradicionais. Mais do que isso, 0 proprio estudioso pode adquirir nova percepgdo a medida que
ultrapassa os muros das universidades e abre sua mente para observar o mundo por meio de

outros olhares.

As amarras que rompemos ainda se encontram nos ambientes académicos. Esse
fendmeno fica mais evidente quando nos detemos sobre o conceito de epistemologia, ja que
esta trata do “conjunto de experi€ncias cognitivas que potencializam a produgao ou manutencao
de saberes, ou seja, epistemologia € o estudo do conhecimento” (PEREIRA, 2021, p. 12). Desse
modo, ela descarta outras perspectivas cientificas, como, por exemplo, a africana, a indigena e

a dos demais povos que constituem a nacao brasileira.

Considerando essa dindmica da sociedade brasileira, os terreiros ndo estdo congelados
no passado. Eles reinventam-se cotidianamente. Sdo espacos criativos, inventivos, dialogicos,
portadores de matrizes e motrizes culturais (LIGIERO, 1993), que sabem manter a tradicéo e,
ao mesmo tempo, transforméa-la. Podemos apontar essas motrizes culturais como dindmicas das
epistemologias do terreiro, que fazem com que os legados se mantenham vivos em uma relacdo

dialégica com as transformacdes sociais.

Em um processo dindmico, os africanos e seus descendentes reinventaram suas tradi¢des
no interior de um contexto portugués/cristdo, que, mesmo sendo muito diferente do que Ihe deu
origem, serviu para que eles pudessem se expressar dentro de suas caracteristicas culturais mais
particulares. Essa adaptacdo de uma cultura africana no cenario do Novo Mundo é um exemplo

de que recordar ndo é uma reproducéo dos fatos passados, mas, sim, o resultado de um processo
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de selecdo e reconstrucdo. A maneira como um grupo compreende o seu passado define seu

posicionamento atual e futuro, com relacdo a seus iguais e com outros grupos.

Em uma sociedade segregacionista, como a brasileira, o ato de lembrar reconstruia e
transformava o cotidiano desses cidad&os, que viviam a margem da sociedade; era uma acédo de
resisténcia em um pais onde suas praticas religiosas e culturais eram consideradas crimes — a
memoria evocada da Africa e dos africanos era a maneira de subverter esse lugar de vitima de

uma pratica cruel, como a escravizacao, e se tornar um ser ativo, um ser histérico.

O que se percebe do grupo de escravizados e ex-escravizados € a manutencdo da
memoria da Africa e da sua cultura viva, por intermédio da musica, da religido e do convivio
social. Por outro lado, a elite criava estratégias para que ela fosse esquecida. Essas diferencas
passam pelo conceito de comunidade afetiva, em que é possivel criar e atualizar uma

identificacdo ideoldgica com o grupo e rememorar a partir desse ponto de vista.

A manutencdo ou ndo de lembrangas esta ligada ao apego afetivo, em que, se permanece
em um grupo, a recordagdo se mantém consistente. J& o contrario, o desapego afetivo, a
consequéncia € o esquecimento. E o que se contempla na memdria oficial brasileira é o
desinteresse sentimental com relagdo a heranga africana e a proximidade com a europeia.
Entretanto, as historias subterraneas dos negros continuavam a existir, criando estratégias e
meandros para sobreviver a um contexto opressor, existente tanto no periodo imperial quanto

no republicano.

Sem pretensdes de concluir o pensamento ou esgotar 0 assunto, busquei apenas
compartilhar um pouco das inquietacGes sobre a pedagogia da tradigéo, pois acredito em sua
grande construcdo e, principalmente, nas missdes a que somos redirecionados no Aié (terra). A
Pedagogia da Tradicao significa o presente e a construcdo do futuro, sem nunca esquecer do

passado, do que foi feito, de tudo que veio antes.
4.2. A Pedagogia do Terreiro

As referéncias ao universo religioso, bem como as préaticas educativas vividas nesse
lugar, terdo como base, além das leituras correspondentes a esse tdpico, os conhecimentos
adquiridos por mim, Pai de Santo e pesquisador, que permitiram estabelecer alguns
pressupostos tedricos ao longo desta pesquisa. Compreendo, entretanto, que desenvolver essas

narrativas como sujeito praticante e lider religioso nos oferece limites. Em se tratando de
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religides afro-brasileiras, a palavra falada é considerada importante fonte de axé (forca vital), é

veiculo de poder sagrado. Segundo Silva (2000):

Falar é um ato magico que emprega por contaminacao simbdlica o sujeito da fala
e seu ouvinte [...] Para o Pai de Santo, dar entrevistas ou falar ao antropélogo [ou
a qualquer pesquisador], adquirem significados que vdo além da simples
transmissdo de conhecimentos, ‘objetivos’, significando, muitas vezes, uma
inversdo de procedimentos religiosos. Porque nessas religides, o processo de
obtencdo de conhecimento raramente se faz através de uma dindmica de perguntas
e respostas (SILVA, 2000, p. 41).

Diante do que expde Silva (2000), inclinamo-nos a dizer que religido é, em parte, uma
tentativa de conservar a provisao de significados gerais em torno dos quais o sujeito interpreta
sua experiéncia e organiza sua conduta (GEERTZ, 1987, p. 144). Visibilizar o processo, que
afirmo ser pedag6gico, que se instaura cotidianamente nas rela¢@es do terreiro de Candomblé,
vai requerer, primeiramente, dentro dos limites impostos pelo sagrado, a descricdo de como
funciona a dindmica da Pedagogia do Terreiro, que é o locus privilegiado, porém néo unico, em
que se conseguiu preservar principios inspirados numa cultura africana, trazidos em novos
contornos, uma tradicdo que se renova, portanto ndo pura, de onde se podem tirar subsidios

para uma proposta de educagéo no terreiro, a qual denominamos Pedagogia do Terreiro.

O cotidiano do terreiro resguarda melindres. Diversos fatores se entrecruzam, na
composicdo do saber coletivo aos afazeres do lugar, fazendo da experiéncia acumulada, durante
anos como praticante afro-religioso, uma fonte de conhecimento. Dai advém o lugar
privilegiado dos mais antigos dentro do terreiro de Candomblé. O grande entrave da Pedagogia
do Terreiro parece, a primeira vista, o dialogo com o “mundo 14 fora”; mas no dizer dos “de
dentro” o que se quer ressaltar € o valor contido no ato de fazer, de se praticar o Candomblé. A
pratica reserva possibilidades distintas de aprendizagens, permitindo que diferentes sujeitos

interajam, valorizando as potencialidades de cada um.

Os saberes construidos cotidianamente no universo do terreiro de Candomblé, sua
historia oral, tradicdo, axé e ancestralidade afro-brasileira sdo outras formas de pensar e se
posicionar a partir da diferenca decolonial, uma Pedagogia de Terreiro que tem muito a
contribuir para a formacao do sujeito e da sua identidade. Considerando como caracteristica
marcante do Candomblé o culto aos ancestrais (orixas, voduns, inquices), temos no sacerddcio
a autoridade representativa do saber, acimulo e vivéncia, porta voz da tradi¢do e do poder da
palavra e da oralidade, representado pela figura da Yalorixa (mée de santo) e do Babalorixa

(pai de santo).
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Prandi (2005) afirma que muitos dos conceitos basicos que ddo sustentacdo a
organizac¢ao da religido em termos de autoridade religiosa e hierarquica sacerdotal “dependem
da nocgédo de experiéncia de vida, aprendizado e saber, intimamente decorrentes da ideia de
tempo ou a ela associados” (PRANDI, 2005, p. 20). Por esse motivo, refere-se que as nogoes
de tempo, saber, aprendizagem e autoridade sdo as bases do poder sacerdotal do Candomblé.

No Candomblé, os saberes, registrados na memoria, produzidos pela experiéncia e
manifestados pela oralidade, dimensionam-se como uma forma de poder no terreiro. Vinculado
a experiéncia, o critério determinante para a distribuicdo do poder encontra-se no tempo de
vivéncia na religido. A posi¢cdo que um sujeito ocupa na hierarquia da religido Ihe da atribuicGes
especificas, deveres e direitos. Saber e poder estdo entrelacados, pois, a0 mesmo tempo em que
o acumulo de saber se institucionaliza na forma de “cargos”, a posi¢cao ocupada pelo individuo

em seu oficio Ihe d& acesso a novos saberes, logo, a um novo poder.

Existem rituais dentro do terreiro de Candomblé dos quais 0s mais novos néo
participam. Porém, conforme védo convivendo dentro desse espaco e tomando suas obrigaces,
vao se legitimando como mais velhos; as respostas vdo sendo respondidas e junto a isso a
permissao para participar e atuar em certos ritos. Assim, aumentam as responsabilidades e com

elas o conhecimento; descortinam-se os segredos, ampliam-se o saber e o poder.

Os saberes do Candomblé e da Pedagogia do Terreiro tém muito a contribuir para a
formacdo do individuo. Por que ndo levar a Pedagogia do Terreiro para outros espacos? Ao
fazer isso estariamos contribuindo para a descoloniza¢do do saber na modernidade. A esse
respeito, Fernandes (2016) versa que:

A descolonizagdo ndo se remete apenas a desocupacdo de territorios, mas a
independéncia cultural, econdmica e, sobretudo, a independéncia das
mentalidades, o que privilegia outras formas de ser e de existir, diversas daquelas
impostas pelo colonizador, buscando deslocar as relagdes de poder. Ou seja, prima
por ressignificar e dissolver esteredtipos e preconceitos, fortalecendo a auto
capacidade de acéo dos grupos marginalizados, sua acdo interroga o paradigma
coercitivo e genocida que sustentou a propria invengdo da modernidade. Isso abre

0 campo de pensamento para a possibilidade de reconstruir novas relacdes e
formas dispares de racionalidade (FERNANDES, 2016, p. 170).

Sodré (2012) afirma que € preciso descolonizar os saberes e reinventar a educacéo, olha-
la de uma outra forma, pois a escola fortalece o preconceito com seu modelo curricular
eurocéntrico. O que se comete todos os dias é o epistemicidio/semiocidio, um processo de
invisibilizacdo e ocultacdo das contribuigcdes culturais e sociais ndo assimiladas pelo saber

ocidental.
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A Pedagogia de Terreiro pode ser compreendida como resultado de todas as
experiéncias vivenciadas e socializadas dentro de um terreiro a partir de seus coletivos. No Igbha
Asé Ibin Laye, em Abaetetuba, a Pedagogia de Terreiro se desenvolve por meio da transmisséo
de fundamentos, ou seja, por intermédio de conhecimentos legados de nossos ancestrais —
ressignificado pela Pedagogia da Tradigdo, que busca preservar conhecimentos de geracdes
anteriores. Em nosso “Igba Asé” procuramos sempre manter praticas religiosas herdadas do
meu pai de santo e daqueles que Ihe antecederam, no caso, 0 meu avé de santo — Pai do meu
pai de santo. A Pedagogia existente em nosso terreiro mantém uma organizacdo semelhante
com relacdo a tudo aquilo que me foi ensinado durante o meu periodo de aprendizado como

Yawo.

Ao chegarem em nosso terreiro, 0s novos praticantes precisam de um longo periodo de
adaptacéo e aprendizado, a fim de compreenderem a importancia de praticar os ritos com base
na Pedagogia do Terreiro. Todas as questdes éticas e estéticas relacionadas a nossa proposta
pedagogica afro-brasileira requer ser aprendida — ensinada. O novo praticante precisa estar

disposto a esse novo processo de aprendizagem.

Todas as reflexdes que foram levantadas ao longo desta pesquisa sobre Saberes
Tradicionais a partir do Jogo de Buzios tém nos mostrado uma pedagogia assentada e vigorada
mediante uma proposta antirracista/decolonial, buscando expulsar o carrego do colonialismo.
Portanto, é possivel considerar que essa Pedagogia de Terreiro pode servir como exemplo e

como posposta para a reconstrucdo de outros pensamentos pedagdgicos em outros espacos.

Apesar de todos os avangos que estdo sendo feitos em prol do conhecimento das
diversidades de raca, etnia e sexo, para além dos estudos antropoldgicos e culturais, existem
segmentos sociais que ainda ndo perceberam que diferencas étnicas e culturais sdo

caracteristicas inerentes a condicdo humana (FERNANDES, 2016).

Assim como a escola, as comunidades de terreiro sdo espagos socioculturais, onde se
percebe o compromisso de acabar ou no minimo diminuir as desigualdades. Dessa forma, a
educacdo nos terreiros vem buscar um repertorio educacional que caminhe em direcdo a um
conceito de ser humano que produz histéria ndo a partir de grandes sagas e herois, mas baseado
em relagdes comunitarias vividas e vivenciadas pelos agrupamentos humanos. Nesse sentido,

faz-se necesséario promover o reconhecimento da igualdade sem limite entre culturas.
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Portanto, essas minhas reflexdes buscam valorizar a cultura e questionar os conceitos
negativos criados ao longo dos anos, discorrendo sobre o direito dos cultos nos terreiros de
Candomblé, preservando, assim, sua identidade. E preciso perceber também nas pessoas as
diversidades de informagdes, referentes a educagdo existente nos terreiros de Candomble,

repassadas por instituices que reproduzam uma cultura etnocéntrica e racista.

Conhecer e revelar como ocorre o aprendizado na vida cotidiana do terreiro de
Candomble Igha Ase Ibin Layé, em Abaetetuba, de forma a identificar os elementos essenciais
no convivio em comunidade e como eles sdo percebidos pelos sujeitos praticantes e
participantes dessa troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buzios, e como sdo
desenvolvidas as praticas educativas na comunidade do terreiro pesquisado, contribuirdo, em
nosso entendimento, significativamente para demonstrar como as religides afro-brasileiras

colaboram para a construcdo e valorizacdo da identidade religiosa afro-brasileira.

O Candomblé educa ao iniciar seus adeptos e procurar manter a tradicdo com a
legitimidade do culto, saberes e resisténcia a um passado transformado em historia mitica,
sinbnimos das raizes espirituais do Candomblé. Diante desse contexto, a Pedagogia
Educacional do Terreiro de Candomblé acontece de forma oral, relacionando-se ao ludico, ao
corpo, a arte e a devocdo dentro do mitico, com respeito as tradicdes dos mais velhos. A
pedagogia utilizada nos terreiros esta internalizada na sua religiosidade e inserida no cotidiano
dos praticantes e participantes das comunidades afro-religiosas.

A Pedagogia de Terreiro € de base iniciatica, o que implica participacOes efetivas, plena
de emocdes, onde ha espaco para cantar, dancar, comer e partilhar. Reverenciam-se 0s mais
velhos, os que tm mais axé, mais sabedoria. A partir dai, as observagdes dos rituais de iniciacdo
no Candomblé tornam-se importantes para perceber por onde transita a ritualistica de terreiro;
visa, ainda, interpretar o aprendizado dos corpos da logica da Pedagogia de Terreiro,

caracterizado pela circulacdo de saberes e expressoes ritualisticas.

Segui, portanto, uma busca por entendimento da experiéncia da Pedagogia de Terreiro,
em que religiosidade, ritualistica e cultura se entrelacam, fazendo acontecer a corporeificacéo
de uma resisténcia. Dessa forma, talvez se possa descrever ou levantar observagdes mais
contributivas para dar visibilidade a Pedagogia de Terreiro, valorizando e respeitando suas

bases formadas e sua importancia como patrimonio material e imaterial.
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Assim, essas narrativas me suscitam o desejo de tentar interpretar subjetividades,
atividades com compromissos educativos e culturais mediante o espaco do terreiro Igha Ase
Ibin Layé. Estudar aspectos educativos desse terreiro € meu interesse como pai de santo e
investigador na realizacdo desta pesquisa sobre Saberes Tradicionais a partir do Jogo de Buzios
em Abaetetuba.

O povo de terreiro precisa falar, muitas acdes sd@o geradas nas comunidades afro-
religiosas € nos movimentos sociais; logo, ha a necessidade em dialogar com a academia e
contribuir no reconhecimento de uma epistemologia afro-religiosa. Para isso, carecemos
ampliar nossas escrevivéncias, afinal, ndo desejamos ser apenas objetos de pesquisas, mas, sim,
protagonizar as transformacdes sociais, por meio da nossa participacao efetiva como praticante

da religido afro-brasileira.

No que concerne a vida religiosa, comeca a ser construido um elo entre Abid (ndo-
iniciado), Orixa, Terreiro, Pai ou Mée de Santo e Irm&o. Percebemos uma grande familia a
surgir para os afro-religiosos; a ligacdo ndo é de lacos de amizade. S&o alicerces espirituais. Seu
novo lar é o terreiro, sua vida passa a ser regida pela protecdo do santo (orixa), ndo sera igual
aos demais, pois em sua cabeca tem um guia espiritual; torna-se, portanto, um ser sensivel e

absorve as energias negativas e/ou positivas emanadas pelo mundo invisivel.

Muitas vezes, os iniciados passam a ver, ouvir, falar, viver e sonhar com o mundo do
além. Agora, suas saudacdes triviais no terreiro passardo a ser “Abenca meu Pai”. Para Ba
(2010, p. 172), “a fala é, portanto, considerada como a materializagdo, ou a exteriorizagao, das

vibragoes das forcas™.

Podemos comparar 0s iniciados aqueles alunos que estao aprendendo na escola. Porém,
no terreiro, os iniciantes comegcam a ser educados pelos sentidos corporeos, como: Acuidade
Visual — Correspondéncia as dangas, identificacdo as folhas sagradas; Sentidos auditivos —
ritmos dos cantos, apreensdo auditiva dos sons da natureza; e, Propriocepc¢des — Falar a lingua
do santo “Yorubd”, toque dos atabaques, gestuais saudagdes como abraco, aperto de mao. Ao
adentrar nessa sociedade religiosa familiar, o seu coletivo social ird empoderar-se: fala, postura,
decisdo, pensamento, tudo pelas causas sécio humanas, pois somos herdeiros de problemaéticas
politico-sociais, que foram se constituindo desde a chegada dos africanos ao Brasil.

Todavia, no terreiro, preza-se pelo disciplinamento de seus filhos e filhas, seja dentro

e/ou fora da casa dos orixas, pois sabem que o respeito € fundamento necessario nas
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comunidades de terreiro, que convivem em comunh&o, uma vez que no comunitarismo coletivo

todos abarcam vivéncias de espa¢os sociais, promovendo o humanismo.

O respeito e a obediéncia sdo marcas dos ancestrais, ja que sabiam que o respeito, em
primeiro lugar, dignifica o0 homem, torna-lhe um ser bem maior, faz sua alma se expandir, e,
guando isso acontece, ele adentrara num mundo de transcendéncia. Isso € crescimento
humanizado. Contudo, dos iniciados comegam a ganhar novos conceitos, significativos, pelos
conhecimentos prévios no terreiro, com suas incumbéncias religiosas, com lacos de

pertencimentos.

A visdo pedagbgica educacional da contemporaneidade veio causar quebras
paradigmaticas, negou e transformou o seu modo de ser visto apenas como método e técnica de
andlise, entrou com todo vigor nos desejos e nas agdes que aspiravam mudar as realidades
socioculturais. Esse afd de mudancas, esséncia do fazer pedagdgico educacional exposto por
Libaneo (2004), também é perceptivel quando da investigacao acerca da Pedagogia de Terreiro.
Nesse meio, 0 educar para transmitir e resistir esta para além dos principios basicos de conservar
a cultura, manter a histéria e o prosseguir da religido; formar é também mudar a realidade,

principio da Pedagogia de Terreiro.

Libaneo (2004) propde um conceito ampliado de educacdo e de pedagogia no qual nos
apoiamos para compreender a Pedagogia de Terreiro como transmissao dos ensinamentos no
Terreiro de Candomblé. Esse processo de formacdo educacional dentro do espaco religioso
afro-brasileiro se confunde, irremediavelmente, com o que se diz da ampliacdo do conceito de
Pedagogia. Esse fazer pedag6gico dentro do terreiro estd preocupado ndo apenas com 0S
ensinamentos de cunho religioso, mas esté interessado também com a formac&o social de agente
socio-histdrico; tem a intencdo de formar um cidaddo que perceba os problemas emergidos da

sociedade e busque combaté-los.

Desse modo, o melhor é pensar a Pedagogia de Terreiro como um método que possui
sua formacao propria, propagando-a para durar e resistir; que tem suas particularidades e esta
para aléem das fronteiras do lugar religioso. Se a tentativa é compreendé-la com base nos padrées
dados por Libaneo (2004), a saida mais viavel é ver que o conjunto de educacdes (formal,
informal e ndo-formal), seus aspectos e suas caracteristicas em alguns momentos se distanciam

e em outros se aproximam do fazer Pedagogico do Terreiro.

102



Pensar em Pedagogia de Terreiro em alguns momentos € beirar o conceito de pedagogia
ja existente e comumente aceito na educacdo. Investigar essa concepgéo é também fugir do ja
existente, é reordenar, é pensar, é extrapolar, ¢ mexer com o que ja esta posto. E assim que vejo
0 processo pedagogico dentro do terreiro, algo dindmico e transformador. Enfim, a Pedagogia
de Terreiro configura-se em ato de resistir as intempéries da realidade sécio-histérica, edificada
por grupos dominantes. E, também, transmissdo dos ensinamentos, dos mitos, dos ritos, dos
comportamentos morais e religiosos; € a preocupacdo com a formacao e a conduta social dos

praticantes afro-religiosos; é permanéncia e recriacdo do que existiu em tempos passados.

Vale dizer que, como alguém que faz parte desse universo religioso do terreiro, € um
desafio bem maior, ao pensar o processo de estranhamento da realidade que me é familiar, o
que é um pressuposto basico da Antropologia, que se mostra complexa, a buscar, portanto,

como coloca Damatta (1978), por:

[... tirar a capa de membro de uma classe e de um grupo social especifico para
poder — como etnélogo — estranhar alguma regra social familiar e assim descobrir
(ou recolocar, como fazem as criangas, quando perguntaram os “porques”) o
ex6tico no que esta petrificado dentro de n6s pela reificagdo e pelos mecanismos
de legitimacdo] (DAMATTA, 1978, p. 28-29).

O processo de imersdao como estudioso em um universo ja conhecido, pois dele faco
parte, apresenta-se como uma atividade ardua, uma vez que um empirismo ingénuo poderia
apontar para um processo simples, sem grandes entraves para 0 desenvolvimento da pesquisa.
Ha de se reconhecer, aqui, que no momento da iniciacdo como pesquisador, ha a possibilidade
de se estar passivo de encontrar obstaculos, como: entrada, constrangimento, estranhamento,
identificacdo, aceitacdo, reconhecimento e alguns sentimentos que permeiam o caminho
envolvente, cheio de riscos e de aventuras com relacéo a investigacdo. A sensacéo foi de abalo
e fragilidade, ainda que os sujeitos que participam da pesquisa tivessem confianga em quem o0s

entrevistava.

Mesmo diante de uma realidade conhecida, tratou-se aqui de imergir em outro sistema
simbolico, tendo em vista que se buscou investigar como acontece a troca de saberes
tradicionais a partir do jogo de buzios, algo que se torna objeto de reflexdo recente na
Antropologia e que precisa ser desbravado, ainda que ndo se negue as contribuicdes
fundamentais de alguns estudos pioneiros, em especial Julio Braga (1988). No caso especifico

da minha pesquisa, é possivel perceber um processo de elaboracdo de uma interpretacao
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particular sobre o que € aprendido no espago do terreiro e da relacdo dos saberes tradicionais

que se estabelecem com o jogo de buzios.

Para melhor compreensdo do que estd sendo narrado, faco aqui uma breve
contextualizacdo acerca do l6cus da pesquisa, realizando uma parafrase do que Geertz (1987)
afirma, ao versar que o objeto de estudo n&o foi o terreiro, mas o que ocorreu no terreiro. E
nesse espago que se desenvolvem relagGes interacionais de ensino-aprendizagem das visoes /
leitura de mundo, da ritualistica e as maltiplas sociabilidades entre os sujeitos pesquisados. Os
lagos interacionais de uma comunidade — terreiros sdo mantidos no tempo sob a forma de
familias-de-santo (VERGER, 2002) — constituem tradicionalmente a unidade social da cultura

de um terreiro.

O terreiro pesquisado € uma casa sob a regéncia de uma divindade nagd-ioruba, orixa
Oshalufa, estando localizado numa regido urbana, de um dos bairros do centro da cidade de
Abaetetuba. O CEMMO - Centro de Manifestagdes Meditnicas Oshalufd —, que congrega o
Terreiro de Mina-Nagd Toya Jarina, de origem Mina-Jeje-Nagd e o Agba Asé Obin Layé, de
origem Nagod-Ketu, passou a funcionar a partir de 15 de setembro de 1990, com a denominagao
de Seara de Umbanda Toya Jarina, por intermédio do Alvara de funcionamento expedido pela
ARARI — Associacdo das ReligiGes Afro da Regido das Ilhas —, na época filiada a FEUCABEP
— Federacdo Umbandistica dos Cultos Afro-brasileiros do Estado do Para. A partir de 2004,
surgiu a necessidade de substituir o termo “SEARA” por uma denominagdo mais abrangente

aos trés segmentos afros que se cultuam no mesmo local.

Como podemos observar, 0 CEMMO ja se diferencia por sua localizagdo no centro da
cidade, haja vista que, tradicionalmente, os locais de culto afro-religioso se localizam nas
periferias. As ruas em torno do CEMMO séo pavimentadas e possuem sistemas de esgoto. O
bairro € constituido por casas e prédios de até trés pavimentos em alvenaria, que abriga uma

populacéo que vive basicamente da prestacao de servicos publicos e particulares.

O bairro comporta farmécia, comércio de pequeno e medio porte, varias escolas publicas
e particulares, diversos templos religiosos, como, Igrejas Evangélicas e templos Afro-
brasileiros. A padroeira dos moradores do local € Nossa Senhora de Nazaré, cultuada em um
majestoso templo, considerado como uma das maiores paroquias da Diocese de Abaetetuba. Ha
também a presenca de quartel do Tiro de Guerra, Corpo de Bombeiros, Delegacia de Policia,
sede do HEMOPA, dentre outros.
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O CEMMO possui um espaco fisico construido em alvenaria dentro dos padroes
exigidos pela arquitetura moderna, ocupando uma area edificada em 120m?, levando-se em
consideracao um projeto arquiteténico que atendesse as necessidades basicas com dependéncias
para assentar uma casa de culto, subdividida em 12 (doze) compartimentos com 3 (trés)
banheiros e 2 (dois) sanitarios, no 1° piso; e 7 (sete) compartimentos com 2 (dois) banheiros, 2

(dois) sanitarios e area de servico, no 2° piso.

O CEMMO desenvolve sua Pedagogia de Terreiro com 50 (cinquenta) pessoas,
distribuidas entre praticantes e participantes, sendo que, desses, 20% possuem ensino médio,
70% séo graduados e 10% tém pds-graduacdo. No terreiro temos trés linhagens assentadas e
cultuadas: Umbanda: os Exus Cati¢o, seu Tranca-ruas e a Pomba Gira Rainha, o Zé Pelintra, 0

Preto Velho, a Mde Maria de Angela e o Pai Joaquim; Mina-Jeje-Nagd: Rei Dom Manuel,

Princesa Janaina, Cabocla Jarina, Caboclo Rompe-Mato, Cabocla Mariana e Caboclo Pena
Verde; Nagb-Ketu: Oshalufa Adaribo, Yemanja Ogunté, Oxum Yéyé Ala, Oxoguia Baba Eteja,

Ogum J&, Xangd Aira, Yansa Bagan, Ogum Oniré, Oxum ljimun, Ossain e Orisa Esu Lalu.

Para desenvolver toda essa Pedagogia do Terreiro, 0 CEMMO, a partir dos segmentos

que cultua (umbanda, mina-jeje-nag6, nagb-ketu), possui o seguinte calendario litargico anual:

CALENDARIO LITURGICO ANUAL — CEMMO

JANEIRO

- Tambor para o Orixa Oxéssi, Vodum Rei Dom Sebastido e Encantados - segundo sdbado do més
- Marcacdo: Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Verde com detalhes Vermelhos

- Atendimento de consulta ao jogo de buzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terca-feira do més

- Realizacéo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigac&o dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

FEVEREIRO

- Tambor para a Orixa Yemanja e Vodum Princesa Janaina - segundo sabado do més
- Marcag#o: Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Verde Agua
- Atendimento de consulta ao jogo de buzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terca-feira do més
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- Realizag&o de sesséo de desenvolvimento meditnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigacdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

MARCO

- Tambor para Orixas e Encantados - segundo sabado do més

- Marcacéo: Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Estampada

- Atendimento de consulta ao jogo de blzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terca-feira do més

- Realizacédo de sessdo de desenvolvimento medidnico - Ultima quinta-feira do més

- Obrigacdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

ABRIL

- Tambor para Seu Zé Pelintra - segundo sabado do més

- Marcacéo: Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Vermelha com detalhes Preto e Amarelo
- Atendimento de consulta ao jogo de bdzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terca-feira do més

- Realizacédo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigacdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

MAIO

- Tambor para Orixas e Encantados - segundo sabado do més

- Marcacdo: Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Estampada

- Atendimento de consulta ao jogo de buzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebos e descarregos - terceira terga-feira do més

- Realizacédo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigacéo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

JUNHO

- Tambor para o Orixa Ogum e o0 Caboclo Rompe Mato - segundo sabado do més

- Marcacdo: Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Azul Marinho com detalhes Vermelhos.
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- Atendimento de consulta ao jogo de buzios - segunda terca-feira do més
- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terca-feira do més
- Realizacéo de sessdo de desenvolvimento meditnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigac&o dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

JULHO

- Tambor para 0 Orixa Oxala e Vodum Lissa - segundo sabado do més

- Marcacdo: Tudo Branco

- Atendimento de consulta ao jogo de bdzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira tergca-feira do més

- Realizacédo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Ultima quinta-feira do més

- Obrigacdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

AGOSTO

- Tambor para 0s Exus Catigos - segundo sabado do més

- Marcacéo: Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Vermelha com detalhes Preto e Amarelo.

- Atendimento de consulta ao jogo de bdzios - segunda terca-feira do més
- Realizacdo de ebos e descarregos - terceira terga-feira do més
- Realizacédo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Ultima quinta-feira do més

- Obrigacdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

SETEMBRO

- Tambor para Orixas e Encantados criancas - segundo sabado do més

- Marcacéo: Calga e Blusa Branca - Saia e Camisa Estampada
- Atendimento de consulta ao jogo de bdzios - segunda terca-feira do més
- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terga-feira do més

- Realizacédo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Ultima quinta-feira do més

- Obrigagdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

OUTUBRO
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- Tambor em Homenagem a Cabocla Toya Jarina - segundo sadbado do més

- Marcacéo: Calga e Blusa Branca - Saia e Camisa Estampada Rosa
- Atendimento de consulta ao jogo de bdzios - segunda terca-feira do més
- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terga-feira do més

- Realizacédo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigagdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

NOVEMBRO

- Tambor para Orixas e Encantados - segundo sdbado do més

- Marcagdo: Calga e Blusa Branca - Saia e Camisa Estampada

- Atendimento de consulta ao jogo de buzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terca-feira do més

- Realizacéo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigac&o dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

DEZEMBRO

- Tambor para a Orixa Yansa e Vodum Rainha Bérbara — segundo sabado do més
- Calca e Blusa Branca - Saia e Camisa Vermelha

- Atendimento de consulta ao jogo de buzios - segunda terca-feira do més

- Realizacdo de ebds e descarregos - terceira terca-feira do més

- Realizacéo de sessdo de desenvolvimento medilnico - Gltima quinta-feira do més

- Obrigacdo dos Orixas dos filhos de santo conforme a lua nova e crescente do més

Outro fator de grande importancia para a organizacdo do terreiro e do seu processo
educativo é a hierarquia, pois, de acordo com Santos (2010), “A hierarquia ¢ todo principio,
meio e fim. Sem ela hé o caos, trevas, desinteligéncia, falta de comando, anarquia” (SANTOS,
2010, p. 57). A hierarquia apresenta 0s cargos que sao importantes, uma vez que delegam
responsabilidades especificas as pessoas do terreiro. Sendo assim, cada sujeito que ocupa uma
dessas funcdes, a partir do que vivéncia, colabora com a educagdo dos recém-iniciados. Como

enuncia Yalorixa Stella Santos: “Todos os cargos sdo vitalicios, pois todos sdo dados por ordem
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do Orisa. O que é sagrado merece respeito. O dono do oy&® tem obrigagdo moral e espiritual
de se impor” (SANTOS, 2010, p. 67).

Essas pessoas, por mediarem o conhecimento dentro do terreiro, com o0s saberes que
adquiriram no decorrer de sua vida religiosa, servem de espelho para os nedfitos. Nesse sentido,
devem buscar o que diz Freire: “Ensinar exige a corporeificacao da palavra através do exemplo”
(FREIRE, 2007, p. 34). Sua importancia pedagdgica extrapola o patamar da transmissdo do
conhecimento e pede que trilhem sua vida dentro dos principios éticos para uma melhor
aproximacdo ao Orixa. Assim, a educacdo nos terreiros tem como objetivo geral oferecer
conhecimentos necessarios para que 0s principiantes pautem as suas atitudes de modo a

contemplar uma melhor relagcdo com o sagrado para o fortalecimento do Axe.

Outro ponto a ser considerado é que o tempo de iniciacdo é o que vai determinar a
hierarquia no Candomblé, podendo uma pessoa ainda jovem ser velha no Axé. Isso implica
respeito da comunidade a sua experiéncia enquanto candomblecista, independentemente da
idade cronoldgica, tendo tal sujeito responsabilidade com a educacdo dos novatos e com a
organizacdo do Ilé. Nesse sentido, Yalorixad Stella Santos (2010) versa que: “Todos nods
Iniciados somos Adosu'’ e nossa idade é contada pelo tempo de Orisa” (SANTOS, 2010, p.
53).

4.3. A Pedagogia do Jogo de Buzios

Nesta pesquisa, buscou-se investigar duas categorias de sujeitos: praticantes e
participantes do Terreiro de Candomblé Igba Asé Ibin Layé — os processos de aprendizagem
vivenciados por esses sujeitos, que possuem uma cultura propria e uma visao suigeneris sobre
0 que ocorre nesse espaco. Esses aspectos implicaram que, mesmo ante uma realidade ja
conhecida por mim, pesquisador, foi necessario um movimento de reconhecimento desse
universo, ou seja, mesmo quando se participa do mesmo grupo social, vive-se experiéncias

diversas, acessiveis a nds apenas por meio da interpretacao.

Nosso olhar se voltou para trés categorias referentes aos sujeitos que procuraram

consultar o jogo de buzios no CEMMO - durante o periodo de 2010 a 2019. Por meio desses

16 £ um cargo ritualistico na cultura jeje nagd, igual deca.
17 Na iniciagdo ha um amalgamado de substancias secretas. Serve de veiculo para transmitir o axé do orixa a ser
consagrado no futuro, iniciado dentro do Candomblé.
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dados estatisticos, identificou-se Género, Motivo da Consulta e Posicionamento Religioso
dessas pessoas com a religido afro-brasileira — Candomblé. Essas informacdes nos foi possivel
pela existéncia de agendas utilizadas para o registro de consultas sobre o Jogo de Buzios,
escrituradas por mim, Pai de Santo ao longo dos anos. Sendo assim, foi construido os seguintes
quadros, contendo dados estatisticos que nos permitiram a interpretacdo e a compreensao de

como acontece a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de bazios.

QUADRO 01: Demonstrativo de Consultas de Jogos de Buzios 2010/2019 — Quanto ao
Género.

A construcdo desse quadro estatistico vem mostrar, na pratica, a existéncia da Pedagogia
do Jogo de Buzios, que, ao longo do processo iniciatico, oportunizou-me aprendizado de
fundamentos e técnicas capaz de dialogar com as divindades afro-religiosas que se manifestam
por meio do Oraculo do Jogo de Blzios — trazendo ao consulente comunicacdes de ordem
pessoal e coletiva sobre as questdes espirituais e materiais, que se caracterizam por intermédio

da troca de saberes tradicionais a partir do jogo de bizios.

DEMONSTRATIVO DE CONSULTAS DE JOGO DE BUZIOS - CEMMO
ANOS MASC. GENERO FEM. TOTAL
2010 026 039 065
2011 025 066 091
2012 024 052 076
2013 029 058 087
2014 026 024 050
2015 040 047 087
2016 038 054 092
2017 029 034 063
2018 025 034 059
2019 033 042 076
XXXX 295 450 745
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Neste estudo, pode-se constatar que o publico majoritario que procura participar dessa

troca de saberes tradicionais a partir do jogo de blzios é constituido de sujeitos do género

feminino. De 745 consultas realizadas, 450 foram para mulheres, que no periodo de 2010 a

2019 procuraram o Pai de Santo Daniel T’Oshalufa, em busca de orientagdo. Em sua maioria,

gueriam ajuda para os seus problemas materiais — relacionamentos conjugais em crise, ajuda

para conseguir trabalho para seus parceiros, existéncia de relacionamento extraconjugal de seus

parceiros.

QUADRO 02: Demonstrativo de Consultas de Jogos de Bazios 2010/2019 — Quanto as

guestdes da consulta.

DEMONSTRATIVO DE CONSULTAS DE JOGO DE BUZIOS - CEMMO

ANOS SIS s TOTAL
MATERIAL ESPIRITUAL
2010 044 021 065
2011 060 031 091
2012 061 015 076
2013 052 025 087
2014 034 016 050
2015 060 027 087
2016 056 036 092
2017 047 016 063
2018 040 019 059
2019 055 020 076
XXXX 509 235 745

Ressaltamos que das 745 consultas realizadas, 509 tiveram como motivo questdes

materiais e 235 foram causas espirituais, como: mediunidade, encosto de espiritos, maleficios

enviados etc. Desse modo, podemos perceber que a busca por solucdes da vida material pelos

consulentes € muito maior que a busca por tratamentos espirituais.

111




QUADRO 03: Demonstrativo de Consultas de Jogos de Bazios 2010/2019 — Quanto ao
Posicionamento Religioso.

DEMONSTRATIVO DE CONSULTAS DE JOGO DE BUZIOS - CEMMO
2010 009 056 065
2011 023 068 091
2012 017 059 076
2013 024 063 087
2014 014 036 050
2015 020 067 087
2016 022 070 092
2017 019 044 063
2018 019 040 059
2019 019 056 076
XXXX 186 559 745

Dos 745 sujeitos que compareceram as consultas, 186 eram praticantes afro-religiosos
e 559 ndo praticantes, apenas participantes. Desse modo, percebemos um nimero significativo
de sujeitos que procuram o terreiro em busca de alguma ajuda, mesmo sendo professante de

outra religido ou fe.

No quadro apresentado, referente ao periodo de 10 anos, foram realizadas 745 consultas
oraculares; desse total, apenas 186 sdo praticantes da religido afro-brasileira. Com isso,
pretendo mostrar que grande parte desse publico que procura o terreiro em busca de alguma
orientacdo material ou espiritual ndo se declara praticante da religido afro-brasileira, mas
mantém um vinculo por motivos dos mais diversos, envolvendo-se de maneira significativa

nesse processo de troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buzios.

Nessa troca de saberes tradicionais que se estabelece entre a pessoa que realiza o jogo
de buzios, no caso, o pai de santo, e quem consulta, manifesta-se a Pedagogia do Jogo de Buzios

—sistema de aprendizagem que se institui a partir da comunicacao que flui mediante o manuseio
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oracular (o jogo de buzios). Quando acontece as orientacdes ao consulente, estipula-se um
processo de troca de saberes tradicionais, que vai contribuir para a solucdo dos problemas

apresentados por meio da fala dos orixas.

Confirma-se um processo de troca porque ndo sé o consulente ganha nesse processo —
0 pai de santo também ganha beneficios principalmente no campo espiritual, pois é uma forma
de estar cumprindo sua missao espiritual, além de ser um ato de aprendizagem, em que 0
sacerdote recebe por meio do consulente relatos de experiéncias de vida, servindo como base

para orientar novas situag@es que se fizeram necessarias com outros consulentes.

Durante a consulta, os saberes tradicionais estdo em evidéncia, a Pedagogia da Tradicé&o,
a Pedagogia do Terreiro e a Pedagogia do Jogo de BUzios se consolidam permitindo o encontro
do humano com o divino. Todo esse aprendizado de um longo periodo sdo construgdes
socioculturais que se relacionam diretamente com a experiéncia ndo s6 individual como
também coletiva. Os sujeitos praticantes e participantes passam a conhecer o uso medicinal de
certas plantas e a mégica substancial quimica contida em tudo isto: chas, banhos, decocgdes
etc. A usabilidade ritual de alguns elementos naturais — vegetais, como: ervas, graos e raizes;
minerais: como o sal, o carvao, as pedras e as aguas de mares, rios e fontes; animais, como:
integrantes da base alimentar onivora e a importancia da vida do sangue animal —, notorios no
Candomblé, é algo bastante interessante, uma vez que tais conhecimentos aprendidos nesse
espaco sdo frutos de aprendizagens das Pedagogias da Tradigéo, de Terreiro e do Jogo de

blzios.

Na ritualistica sacrificial, isto é, nos rituais de corte de animais oferecidos a alimentacéo
das divindades em conjunto com a comunidade participante dos ritos internos e publicos (as
festas), observa-se que elas aprendem atividades de cozimento das comidas animais e de origem
vegetal, 0 que se apresenta como uma pratica que se liga, concomitantemente, ao mundo
sagrado e ao profano, pois trata-se de uma aprendizagem que passa a ser utilizada no terreiro e
fora dele. E um processo que demonstra a troca de saberes tradicionais, de terreiro e de jogo de

blzios.

Outro momento em que as pedagogias se manifestam é durante as festas em que toda a
comunidade executa os passos das dangas que aprendeu, uma forma de comunicacgéo pela
expressdo do corpo nas festas, sendo eventos que relnem pessoas de diversos principios e

diferentes estratos sociais, € que mantém em comum a crenca nas divindades de origem africana
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e afro-brasileiras. InUmeros pratos de comida sdo oferecidos durante as festas como forma de
comunhdo. Portanto, devemos reconhecer que a danca, a festa e a comida sdo elementos centrais
para se compreender a légica das religides afro-brasileiras (MOTTA, 1995). Segundo Fonseca
(1997):
Na verdade, as musicas e as dangas ocupam uma posicdo central nas festas
realizadas nos terreiros. Conforme vimos, é através dos pontos cantados, isto &,
cantos sagrados, para saudar e evocar 0s deuses, e dos seus ritmos, tocados pelos
ogas, que as entidades “descem” a terra. Se, por um lado, ¢ necessario cantar com
todo o entusiasmo e vigor para agradar as divindades, por outro, é importante
também acompanhar os cantos com as respectivas dancgas, onde as coreografias
estdo relacionadas com as historias miticas desses deuses. Deste modo, as musicas

ouvidas e cantadas sdo transformadas em movimentos sagrados, movimentos que
remontam as origens, tempo mitico dos deuses (FONSECA, 1997, p. 271).

Desse modo, os lagos estabelecidos dentro dos terreiros de Candomblé sdo modos
legitimos de socializagdo com a cultura e a religiosidade, com as quais esses sujeitos praticantes
e participantes se identificam. No Candomblé, isso se torna proeminente, considerando a
centralidade que a oralidade possui nos processos de aprendizagem, distando a dicotomizacao
estabelecida entre a cultura escrita e a cultura oral, de modo que a oralidade e a observacéo se

atrelam & aprendizagem do terreiro.

Ao analisar os quadros demonstrativos de consultas realizadas no periodo de 2010 a
2019 no CEMMO, pode-se constatar com bastante evidéncia esse processo de aprendizagem
por parte dos sujeitos que se aproximam do terreiro a partir da consulta do jogo de bazios. As
recomendac0es feitas oralmente durante os atendimentos permanecem muito vivos na memoria
desses individuos, assim como o cenario ritualistico vivenciado mediante suas observacoes

pessoais. Segundo Barros (2001), nos cultos afro-brasileiros:

O aprendizado é produto da vivéncia e de um processo iniciatico que se caracteriza
através da transmissdo oral do saber [...] aprender a cantar corretamente, dancar
bem e pronunciar com preciséo as diferentes saudagdes dirigidas aos mais velhos
e aos orixas e o trabalho a que se submetem os que pretendem conhecer e vivenciar
a religido dos deuses africanos (BARROS, 2001, p. 96).

Vale a pena destacar, aqui, que o processo de aprendizagem se realiza numa dimenséo
essencialmente comunitaria. A observagdo e pratica dos ritos, dos saberes tradicionais no
Candomblé, ndo ocorrem apenas numa dimensdo individual, mas, também, e poder-se-ia
mesmo dizer que, principalmente, no seio da coletividade, ndo olvidando, contudo, que tal

comunidade é complexa e heterogénea.

H& no terreiro, no entanto, uma modalidade de educa¢do denominada “sessdo de

desenvolvimento”, especialmente dedicada a forma¢ao mediunica. Esses encontros costumam
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enfatizar aspectos sobre a atuacdo religiosa dos médiuns, destacando-se, por isso,
aprendizagens acerca da forma correta de cantar as doutrinas, danca-las e se movimentar no
ritual, descobrindo a melhor maneira de se aproximar dos orixas e incorpora-los, o que deve ser
feito cada vez mais com desenvoltura e facilidade. Essa modalidade é muito presente em nosso
terreiro Igha Asé Ibin Layé. O aprimoramento meditnico é visto como uma forma de
possibilitar a evolugdo espiritual dos individuos. Contribui, ainda, para a aquisicdo de novos
conhecimentos, capacitando os médiuns para os afazeres religiosos. O acumulo de sabedoria e
0 progresso da experiéncia religiosa, por sua vez, conduzem os médiuns ao posto de babalorixa

ou yalorix4, vinculando o saber ao poder.

A educacdo no terreiro, nesse contexto, consiste em uma tatica cultural de transmisséo
de geracdo a geracdo, de fundamentos, valores, saberes e tradi¢Ges constitutivas da cultura do
Candomblé. Os processos de socializacdo dos saberes acontecem no dia a dia da Casa, nas
cerimodnias religiosas, nas conversas no cotidiano, durante os trabalhos de desenvolvimento,
proporcionando, a um s6 tempo, o fortalecimento identitario da religido e a formacéo religiosa
e cultural dos praticantes. Como pesquisador e pai de santo, tenho identificado esse processo

como troca de saberes tradicionais.

Contudo, demonstramos que um conjunto de referenciais epistemoldgicos,
pedagdgicos, éticos e politicos tem sido construido em oposicdo ao cientificismo e
escolacentrismo da Pedagogia. Diversas tendéncias tedricas do campo da educacdo tém
enfatizado alguns dos ensinamentos produzidos no contexto da chamada crise de paradigmas,
como a ideia do conhecimento-emancipacdo, a critica da razdo cientifica como verdade

superior, o dialogismo de saberes e a ética na producdo cientifica.

Nesse movimento, no¢bes como cultura, saberes, memdria, identidade e cotidiano se
configuram como fundamentais na caracterizacéo e na pratica da pedagogia contemporanea. Os
campos da educacdo e da cultura, para muitos tedricos atuais, tém sido estudados
articuladamente, uma vez que, respectivamente, uma é compreendida como pratica social de
formacdo humana e cultural de individuos e grupos sociais, e a outra como complexo simbélico

gue nomeia, julga, orienta e educa os sujeitos face ao mundo em que vivem.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao iniciarmos este trabalho de pesquisa, constatamos a necessidade de comprovacéo da
afro-religiosidade no campo tematico, pois era importante para a comunidade religiosa afro-
brasileira Candomblé o estudo sobre “Saberes Tradicionais a partir do Jogo de Buzios no

Candomblé, em Abaetetuba/Para.

Neste estudo, visualizou-se um cenério de novas possibilidades que contradiz a légica
ocidental. E dessa forma que nos, povos de terreiros, sempre comegamos nossas consideragoes.
Compreendemos, a partir das nossas vivéncias e desta pesquisa, que o espaco de terreiro é

territorio de resisténcia, pois nos possibilita reflexdes contra-hegemonicas.

O cenario, que até aqui apresenta o desenvolvimento desta pesquisa, nos possibilitou
apontar a necessidade urgente de lancarmos olhares para um novo contexto social no mundo
po6s-pandemia. Dessa forma, podemos langcar mdo dos conhecimentos tradicionais presentes no
terreiro de Candomblé para ressignificar os saberes e praticas de vida na contemporaneidade.

Nesse sentido, € necessario questionar o lugar da ciéncia ocidental, das epistemologias
brancas e de sua supremacia no campo educacional. Dessa forma, pode-se considerar o grande
aprendizado que recebemos com a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buzios,
fazendo-nos amadurecer e refletir sobre os principios filosoficos dinamizadores presentes no

terreiro.

Esses e tantos outros motivos nos permitem seguir nessa trajetoria como pai de santo,
como gente de dentro do terreiro, com passos firmes para realizar esta pesquisa no campo afro-
religioso. A compreensdo dessa tematica em sua complexidade foi o primeiro passo para

entrarmos nas cosmo-percepcdes presentes nas epistemologias de terreiro.

Este estudo evidenciou como os saberes tradicionais atravessaram 0s processos de
aprendizagens dos praticantes e participantes do Candomblé, permitindo a construcdo de
conhecimentos, relac@es e itinerarios que encontram na comunidade afro-religiosa de terreiro

referéncia de um espaco de acolhimento e pertencimentos.

A ancestralidade que perpassa as religides afro-brasileiras ndo sugere a transmissao de
saberes tradicionais como Unica forma de perpetuacdo, mas permite que novos arranjos deem
contornos diversos a religido, o que fica declarado na diversidade observada na pesquisa de

campo.
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A travessia do Atlantico trouxe consigo muito mais que cativos. Moveu povos
empossados de conhecimento, de ontologias préprias e de cosmovisfes outras. A capacidade
do Ori em guardar e proteger tais riquezas de toda violéncia colonial é o que nos forma enquanto

filhos da diaspora africana, afrodescendentes, afro-brasileiros, afro-religiosos.

Portanto, expus aqui nesta pesquisa a realidade do terreiro, sua cultura e representacdes
simbolicas, destacando a importancia da funcdo Pedagdgica do Jogo de Buzios, como parte do

processo educativo que faz do terreiro um espaco onirico, religioso e educacional.

Quanto a educacédo pela pratica do ritual do jogo de blzios conduz os praticantes e
participantes a aprendizagem. Nesse sentido, o ritual foi entendido no contexto da agéo

simbolica, capaz de transmitir codigos culturais importantes na formacao dos candomblecistas.

Pretendeu-se aqui contribuir, ao tentar interpretar e compreender como acontece a troca
de saberes tradicionais a partir do jogo de bazios no Igha Asé Ibin Layé, em Abaetetuba — Para,

através da sua dinamica ritualistica, da tradi¢do, da mitologia que fundamente esse rito.

Trata-se de publicizar uma concepcao de educacdo que encontra sua singularidade no
ambito da vivéncia e que além de variar entre os diferentes contextos e de pessoa para pessoa,
pode, se alterar ao longo do tempo na mesma pessoa, dado 0 movimento do processo educativo

quando observado pelo viés cultural.

Este estudo procurou chamar atencéo para a necessidade de entendermos 0s processos
educacionais que extravasam os muros da escola, reconhecé-los e valorizd-los como
importantes formadores de caréater e identidades. Desta forma, estaremos contribuindo para o
alargamento das fronteiras da pesquisa educacional e para a emergéncia de um paradigma que

procure estabelecer a inter-relacéo entre a ciéncia e outros saberes.

Nessa tentativa, este trabalho buscou a analise de todos os autores ja citados que
ajudaram a desenvolver melhor essa pesquisa, dando mais consisténcia aos argumentos
expostos. O estudo dos autores que tratam da tematica foi de extrema relevancia ndo so para
andamento do mesmo, mas também para o entendimento e os cuidados que devemos ter ao lidar

com a pesquisa sobre afro-religiosidade.

Sem pretensdes de concluir o pensamento ou esgotar o assunto, agradeco pela
oportunidade de compartilhar um pouco das inquietacdes que me trouxeram até aqui. Nao sou

grande estudioso da afro-religiosidade, mas tenho feito do exercicio docente e sacerdotal um
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caminho para ressignificar o presente e construir o futuro, sem nunca esquecer do passado, do

que ja foi feito, de tudo que veio antes, porque o caminho se faz ao caminhar.
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| - DELIMITAQAO DO TEMA

As discussOes e estudos sobre saberes tradicionais que se desenvolvem em diferentes
espacos e segmentos sociais, como nas religibes afro-brasileiras, tém proporcionado o
aprimoramento de um movimento reflexivo e critico sobre a producdo de conhecimento
cientifico, que, muitas vezes, contribui para subalternizar esses saberes elaborados por
comunidades tradicionais, como 0s que ocorrem nos terreiros de Candomblé.

Os saberes tradicionais se concebem no seio de comunidades antigas e sao ricos em
conhecimentos. Estuda-los permite compreender como determinado grupo se relaciona com 0s
saberes elaborados e transmitidos ao longo das geragdes. Ao considerar a existéncia de um tipo
particular de conhecimento dito tradicional e associa-lo a uma coletividade, ndo se pode deixar
de esclarecer o que se compreende por “tradicional” e por “saberes tradicionais”, uma vez que
ndo ha defini¢Bes universais para ambos 0s termos.

A palavra “tradi¢ao” ¢ frequentemente associada as ideias de antiguidade e de
imutabilidade. Analogicamente, tal termo, quando referido a um tipo de conhecimento, vem
revestido de uma conotagdo de imobilidade histdrica ou de atraso em relagdo a outros saberes,
segundo Little (2002). Quando essa expressao € associada a uma determinada comunidade, esta
também passa a ser vista como atrasada, ou seja, como um grupo de pessoas que rejeita qualquer
compromisso com a reelaboracéo, reconstrucéo, inovagéo.

Para 0 senso comum, o conhecimento tradicional € um conjunto acabado que se deve
preservar, um acervo fechado transmitido por antepassados, e que ndo vem ao caso acrescentar
nada (CUNHA, 2007, p.78). No contexto das discussdes da antropologia atual, defende que as
tradi¢bes se mantém e se atualizam mediante uma constante dindmica de transformagdo. E é
essa forma de ver a cultura — como dinamica e processual — que, de acordo com Cunha (1999),
favorece a compreensdo de que a riqueza e a forca do “tradicional” residem, justamente, na
sucessiva capacidade de renovacdo, producdo e reproducdo, isto €, na sua possibilidade de
desaparecimento, de descoberta e redescoberta, e ndo na pretensa pureza, autenticidade
decorrente da ficgdo da imutabilidade.

Com base nessas posicdes tedricas, entendo que os saberes tradicionais sdo adquiridos
em consequéncia de engajamento pratico e cotidiano. Os canais ou mecanismos de
transmissdo/aquisicao sdo diversos, como exemplos, a troca, a compra e a conguista por meio
de disputas. Contudo, possuem forcas suficientes para legitimar e identificar comunidades que
os adquirem, como as religides afro-brasileiras, em especial o Candomblé.

Em meio a essas questdes € que procurarei investigar sobre “Saberes tradicionais a partir

do jogo de buzios no Candomblé”. Nessa perspectiva de transmissao/aquisigcdo desses saberes,



utilizarei o termo “troca” a partir da defini¢do da expresséo “dadiva”, por Marcel Mauss (2003),
que discorre sobre a tripla obrigacdo do dom de dar, receber e retribuir. Nas religides afro-
brasileiras, costuma-se substituir a palavra dadiva, dom, por “missdao”, baseado na pratica
mediGnica determinada pela divindade suprema — Olodumaré*®,

Il - JUSTIFICATIVA E RELEVANCIA

O interesse da pesquisa pelo tema deste trabalho surge a partir de minha relacdo com a
tematica educacional e em especial pela trajetoria profissional, académica e religiosa que
aperfeicoei ao longo de minha vida. Vale ressaltar que meu percurso educacional se desenvolve
h& mais de 40 (quarenta) anos, em dedicacdo as atividades que envolvem a docéncia e a gestao
no ambito da Educacdo Basica, iniciando com a fundag¢ao do Centro Escolar “Caminheiro do
Bem”, em 14 de abril de 1979, no municipio de Abaetetuba, Estado do Para, que funcionou
com a modalidade de Educacdo de Jovens e Adultos, nos niveis de Ensino Fundamental e
Médio, até sua extingdo em dezembro de 2015.

Destaco, ainda, que em 1985 ingressei como professor efetivo na Secretaria de Estado
de Educacdo e Cultura — SEDUC/PA, em que exerci o trabalho de docéncia em classe especial,
na area de deficiéncia visual, na qual tive a oportunidade de participar de iniUmeros cursos de
aperfeicoamento profissional, assim como, também, desempenhei o papel de educador na
formacdo de professores do curso de magistério no Ensino Médio, extinto em 2001, em
Abaetetuba, Estado do Para.

Em atividades de administracdo, atuei como gestor escolar da Escola Estadual de Ensino
Fundamental e Médio Prof. Bernardino Pereira de Barros e do Complexo Educacional
Terapéutico Casa Bem-te-vi, APAE de Abaetetuba, no periodo de 1994 a 2003. Esses
desempenhos na area educacional me proporcionaram um reconhecimento, no Estado do Para
e no municipio de Abaetetuba, levando-me a receber o titulo de “Cidadao Abaetetubense” pelos
servicos educacionais prestados a comunidade.

Além disso, a minha formacdo académica em Bacharel e Licenciado em Geografia
(UFPA, 1997) e as especializagdes em Metodologia do Ensino (UEPA, 1998), Gestdo Escolar
(CESUPA, 2005) e Gestdo Empresarial na Universidade Corporativa (2009) me propiciaram o
envolvimento e o estimulo para a investigacdo sobre as religides afro-brasileiras.

Assim, o comprometimento pela temética se traduz, principalmente, por eu ser um

estudioso e Sacerdote da religido afro-brasileira, dirigindo o Centro de Manifestagdes

18 Na religido ioruba e nas afro-brasileiras é o ser supremo.
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Mediunicas Oshalufd, localizado na cidade de Abaetetuba, no Estado do Para. Nesse aspecto,
destaco que a religido afro-brasileira se inseriu na minha vida quando me tornei praticante da
Umbanda, em 1979, na Tenda Santo Expedito, a época, localizada no centro de Abaetetuba.

Em 1996, ingressei no Candomblé Ketu, aos cuidados do Babalorixa Brenio Oliveira da
Costa — Babalorixa Oya Delejan —, sendo, em 2004, iniciado no Tambor de Mina pela saudosa
Yalorixa Maria Emilia Miranda da Cruz, no Terreiro de Mina Toya Jarina, na cidade de
Belém/PA. Nessa direcdo, ja em 2008, fui iniciado no Candomblé Ketu, no 1l&é Oya Obirin
Gbadagan, localizado na cidade de Fortaleza, no Estado do Ceara. Hoje, é denominado Igbha
Asé Oya Dayo, estabelecido na cidade de Maracanad, no mesmo Estado.

Portanto, diante desse itinerario que envolve educacéo e religido afro-brasileira, resolvi
investigar o jogo de bazios no Candomblé como saberes tradicionais, a partir dessa pratica no
Municipio de Abaetetuba-Para, pois, ao me propor estudar tal temética na linha de pesquisa
Culturas e Linguagens no PPGEDUC - Programa de Pds-graduacao em Educacéo e Cultura da
Universidade Federal do Para®®, acredito poder contribuir no campo do estudo afro-religioso no
sentido do enfrentamento a invisibilidade imposta as religides afro-brasileiras, bem como para
0 reconhecimento dos saberes tradicionais que envolvem comunidades de terreiros.

Com essa proposta, pretendo compreender como o espaco destinado ao ritual do jogo
de bdzios no contexto do terreiro de Candomblé se configura como local onde os sujeitos que
la convivem geram cultura, considerando que esta pode ser concebida como tudo que o homem
produz (OLIVEIRA, 2011), fazendo circular saberes tradicionais que se ancoram nas suas
préprias vivéncias e valores de pertencimento cotidianos. Dessa maneira, estudar saberes
tradicionais a partir do ritual do jogo de buzios se torna relevante por se caracterizar como forma
de resisténcia para que ocorra, de fato, a liberdade de culto e se combata os preconceitos que
atingem os espacos das religides afro-brasileiras.

Para Mota Neto (2008), os saberes tradicionais desenvolvidos no cotidiano de terreiros
constroem processos de troca de conhecimentos por meio da propria préatica religiosa, a qual
acontece mediante a vivéncia diaria do praticante afro-religioso com os saberes tradicionais do
terreiro, em que, por intermédio dos rituais religiosos, otimizam o procedimento de partilha de
culturas pelo exercicio pedagdgico de ensinar e aprender.

Assim, pesquisar esta temética se tornou um desafio, uma vez que, por muito tempo, 0s

19 Sediado na cidade de Camet4, Regido Nordeste do Para, Campus Universitario do Tocantins/Cameta, com
insercdo da Po6s-graduacgdo Stricto Sensu da interiorizagdo da Regido Norte, sendo o primeiro Programa de P6s-
Graduacdo em Educacdo existente fora da sede da UFPA/Belém.
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conhecimentos e praticas vivenciados dentro das casas de candomblé foram vistos como
ilegitimos, incoerentes e, por isso, inexistentes, em virtude de uma concepgao preconceituosa
de sociedade que ainda persiste. Nesse sentido € que compartilho da ideia de Boaventura Santos
(2010), que classificou como “pensamento abissal” as agdes que “dividem a realidade social
em dois universos distintos: o universo ‘deste lado da linha’ e o universo ‘do outro lado da
linha’” (SANTOS, 2010, p.32).

Nesse aspecto, propbe-se uma reflexdo problematizadora e critica a respeito da
concepcdo de conhecimento cientifico que nega a existéncia de outros saberes, como 0s
praticados nas religiGes afro-brasileiras, tal qual o Candomblé.

Il - FORMULACAO DO PROBLEMA E QUESTOES NORTEADORAS

A partir do contexto exposto da relacdo educacédo e religido afro-brasileira, este projeto
tem como problematica investigar a seguinte situacao:

Como acontece a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buzios na religido afro-
brasileira Candomblé no municipio de Abaetetuba-Para?

E com a finalidade de aprofundar a analise dessa problematica, levantamos as seguintes
questdes norteadoras:

Como se constitui a organizacao ritualistica no jogo de bazios na religido afro-brasileira
Candomblé?

Qual a funcao pedagdgica na ritualistica do jogo de buzios na religido afro-brasileira
Candomble?

Qual a importancia do jogo de buzios no fortalecimento das tradi¢des da religido afro-
brasileira Candomblé?

IV - OBJETIVOS

Diante da problematica e questGes norteadoras formuladas, apontamos 0s seguintes
objetivos:
Objetivo Geral:

Analisar como acontece a troca de saberes tradicionais a partir do jogo de buzios na

religido afro-brasileira Candomblé no Municipio de Abaetetuba-Pa.

Obijetivos especificos:

Explicar como se constitui a organizacao ritualistica no jogo de buzios na religido afro-

brasileira Candomblé;

Mostrar a fungdo pedagogica na ritualistica do jogo de buzios na religido afro-brasileira
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Candomblé;

Justificar qual a importancia do jogo de buzios no fortalecimento das tradigdes da

religido afro-brasileira Candomblé.

V - REFERENCIAL TEORICO METODOLOGICO E TRABALHO DE CAMPO

As religibes afro-brasileiras possuem uma trajetoria histérica que envolve resisténcia e
identidade étnica, pois considera-se que esses sujeitos vieram para 0 nosso pais na condicédo de
escravizados, em torno de quatro milhdes de africanos, no periodo da colonizacéo, e trouxeram
a religido de culto aos orixas, que se distribuiu por todo o territério nacional (SALLES, 2005).

Segundo Rolim (1978), a colonizagdo que separou os africanos de sua sociedade néo o
fez em relacdo a sua religido, embora esta fosse, aqui, legalmente proibida, constituindo-se,
para 0s negros escravizados, como uma forma de resisténcia.

Nesse rumo, o Candomblé se estabelece como uma religido afro-brasileira que destaca
a funcdo do culto as divindades por meio das relacdes representadas pelas forgas e pelo poder

da natureza, em que, segundo Rodrigues Jardim (2016):

A religido é repleta de simbolismos e representacdes que explicam o passado
africano com seus mitos, canticos, dancas e rituais ancestrais. Seu aprendizado se
d4d por meio da transmissdo oral e pela participagdo nos rituais, assim,
consequentemente, os conhecimentos religiosos sdo passados de geragdo em
geracdo. O ingresso na religido acontece em cerimdnias fechadas, as quais
somente os iniciados no culto participam e depois desses rituais sdo apresentados
aos demais membros como um novo ser, tendo nomes e fungdes para prosseguir
seu aprendizado até atingir a maturidade do conhecimento necessario
(RODRIGUES JARDIM, 20186, p.3).

Para Machado (2007), em um terreiro de Candomblé hd o desenvolvimento de
aprendizagens e ensinamentos que se vinculam aos cuidados com a natureza e com a vida
humana, em que a oralidade e a memoria sdo riquezas semanticas do pensamento africano
recriado na diaspora, por compreender a tradicdo e a ancestralidade como fontes de ensinar.

No Candomblé, a transmissdo oral de saberes tradicionais sobrevive desde o periodo do
escravismo no Brasil, e se desenvolve a partir de diversos elementos e praticas caracteristicas
de seu cotidiano religioso, como a explicacdo mitica da realidade, a linguagem metaférica, o
valor da palavra e das tradi¢des, o profundo respeito aos mais velhos e ancestrais, a importancia
da mae, a representacdo da histéria do grupo e os canticos como conhecimento (FONSECA,
2006).

N&o restam duvidas de que as construcBes histdricas das religibes afro-brasileiras
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possuem suas especificidades e tradicdes que caracterizam o sentimento de pertenga de cada
um, produzindo no seu interior saberes tradicionais que se traduzem em religiosidade. Nesse
segmento, quando se aponta a perspectiva de saberes tradicionais no interior das religides afro-

brasileiras, vamos ao encontro do pensamento de Brand&o (2002), ao registrar que:

A educacdo existe onde ndo ha a escola e por toda parte podem haver redes e
estruturas sociais de transferéncia de saber de uma geracdo a outra, onde ainda nédo
foi sequer criada a sombra de algum modelo de ensino formal e centralizado.
Porque a educacéo aprende com o homem a continuar o trabalho da vida. A vida
que transporta de uma espécie para a outra, dentro da histéria da natureza, e de
uma geracdo a outra de viventes, dentro da histéria da espécie, os principios
através dos quais a propria vida aprende e ensina a sobreviver e a evoluir em cada
tipo de ser (BRANDAO, 2002, p.13).

Em concomitancia, Branddo (2002) ainda salienta situacdes em que individuos,
comunidades aprendentes de pessoas, simbolos sociais e significados da vida do destino possam
ser criados, recriados, negociados e transformados mediante uma concepc¢do de educacéo,
pautada como cultura, ou seja, como “tudo aquilo que criamos a partir do que nos ¢ dado” [...]

“aprender ¢ pratica de vivéncias culturais” (BRANDAO, 2002, p.22).

Dessa forma, ao sugerir o estudo sobre o jogo de bdzios no Candomblé, como saberes
tradicionais, iniciei reflexdes a respeito de vivéncias cotidianas que podem possibilitar a
preservacao da identidade cultural das religides afro-brasileiras. Em razéo disso é que me apoiei
na concepcdo defendida por Brandao (2002), que sustenta a existéncia da circulacdo de culturas
em diferentes espagos, mediante a producéo de conhecimentos e do desenvolvimento de saberes
tradicionais.

Logo, essa compreensdo se contrapde as formas de producdo do conhecimento que se

fundamenta no que Munanga (2008) chama de monoculturalismo ocidental, em que:

Essa falsa imagem do monoculturalismo ocidental é cada vez mais confirmada
pelas novas correntes migratérias vindas dos paises ditos do Terceiro Mundo da
Africa, Asia, América do Sul e do Oriente Médio, que trouxeram desses paises
outras culturas, construiram novas diasporas e reivindicam o reconhecimento
publico de suas identidades, de suas religides e visGes de mundo. Essas
reivindicagBes geram problemas de convivéncia decorrentes dos preconceitos e
dos mecanismos de discriminag8o cultural ou étnico-raciais dos quais sdo vitimas
(MUNANGA, 2008, p.2).

Dessarte, de acordo com Guedes (2005), saberes tradicionais em terreiros de Candomblé
sdo espacos de troca de conhecimentos, podem contribuir com suas praticas para superar
discriminacdes e construir relagdes dialdgicas entre individuos e grupos praticantes de religides

diferentes, capazes, inclusive, de favorecer os processos educativos formais, como a escola.
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Nessa Otica, esta pesquisa se desenvolvera com sujeitos praticantes?® e participantes?*
da religido afro-brasileira Candomblé, os quais serdo investigados por meio de uma abordagem
qualitativa com foco interpretativo nas narrativas dos individuos integrantes do estudo,
pertinente ao jogo de blzios, procurando analisar como acontece a troca de saberes tradicionais.

Inicialmente, serd realizada uma revisdo bibliografica das temaéticas sobre educacéo,
cultura, oralidade, memdria, identidade e saberes tradicionais nas religiées afro-brasileiras, com
0 intuito de buscar aportes para um dominio teorico e critico, contextualizando o objeto da
pesquisa. Efetivar-se-4 fichamentos de textos de autores que desenvolvem estudos sobre o
tema, assim como também de escritores das areas metodoldgicas e demais esferas do
PPGEDUC.

A partir disso, buscar-se-a as informacdes basilares para o presente estudo. Os dados
serdo coletados por meio de roteiro de entrevista previamente elaborado, aplicada de forma
online, contendo perguntas diretas sobre o jogo de blzios, fungdo pedagdgica do jogo de buzios,
a importancia do jogo de bazios e a troca de saberes tradicionais mediante o jogo de bizios na
religido afro-brasileira Candomblé, mantendo sempre um didlogo semiestruturado, ou seja, um
modelo de conversa que possui um roteiro prévio, mas abre espaco para que o sujeito-narrador
e 0 pesquisador facam perguntas fora do que havia sido planejado, uma técnica que se torna
mais produtiva e dindmica com o0s sujeitos praticantes e participantes da religido afro-brasileira
Candomblé em Abaetetuba.

A Observagao em campo passa a ter um outro formato, por conta da pandemia da covid-
19, impossibilitando o contato presencial com 0s sujeitos em campo — nesse caso, 0 terreiro em
I6cus passou a ter suas fungdes muito limitadas, os rituais publicos foram suspensos,
dificultando seu contato com praticantes e participantes, levando-nos a reprogramar nossas
atividades de maneira remota. Apds a coleta e sistematizacdo das informacdes, estas serdo
analisadas e confrontadas com o referencial teérico escolhido para a producdo final desta
pesquisa.

Os dados sobre o objeto de investigacdo serdo coletados mediante formulérios de
entrevistas online, com registro critico e reflexivo das narrativas dos sujeitos, sendo requisitado
assinatura do Termo de Consentimento Livre Esclarecido (TECLE), que é uma solicitacéo de
participacdo e autorizacdo dos individuos participantes, tomando-se os devidos cuidados éticos,

que sera uma constante no processo de pesquisa de campo, durante a realizacdo das entrevistas

20 Uso esse termo para identificar os sujeitos adeptos do Candomblé.
21 Uso esse termo para identificar os sujeitos ndo adeptos, mas que frequentam o Candomblé.
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semiestruturadas, pois, conforme Trivifios (1987):

Podemos entender por entrevista semiestruturada em geral, aquela que parte de
certos questionamentos basicos, apoiados em teorias e hipoteses, que interessam a
pesquisa, e que, em seguida oferecem amplo campo de interrogativas, fruto de novas
hipoteses que vao surgindo a medida que se recebem as respostas do informante.
Desta maneira, o informante, seguindo espontaneamente a linha de seu pensamento
e de suas experiéncias dentro do foco principal colocado pelo investigador, comeca
a participar na elaboracéo do contetido da pesquisa (TRIVINOS, 1987, p.146).
A pesquisa dos dados ocorrera tomando como principio a analise de conteddo das
narrativas proposta por Minayo (2002), a fim de garantir uma interpretagdo critica acerca do

objeto de estudo e dos resultados obtidos, de maneira que:
Através da analise de conteldo, podemos encontrar respostas para as questdes
formuladas e também podemos confirmar ou néo as afirmacgdes estabelecidas antes
do trabalho de investigacdo, a descoberta do que estd por trds dos contelidos
manifestos, indo além das aparéncias do que estd sendo comunicado (MINAYO,
2002, p.74).

Os processos de escuta e interlocucdes com os diversos sujeitos no percurso da pesquisa
tera um formato diferente em virtude da pandemia da covid-19. Utilizaremos a conversa
telefonica para a comunica¢do com 0s sujeitos no intuito de se obter uma compreensdo mais
ampla e concisa da investigacdo, oportunizando diferentes visdes desses individuos,
dinamizando a problematica que se pretende estudar de uma forma reflexiva.

A pesquisa com atividade de campo buscara amparo nas vivéncias da comunidade afro-
religiosa Igbd Asé Ibin Layé, popularmente conhecida como Centro de ManifestagcOes
Medilnicas Oshalufda — CEMMO, no qual sou pai de santo, a fim de alcancar a materializagédo
das relacdes sociais da comunidade com analises de situagfes concretas em seus contextos.
Serdo utilizados registros fotograficos do meu arquivo particular do terreiro, com o proposito
de documentar e desenvolver o itinerario espacial, social e situacional do espaco e os saberes
tradicionais, respeitando os principios normativos da investigacdo. O material servird como um
aporte visual para compor o trabalho, bem como para posterior retorno, divulgacdo e
socializacdo a comunidade local e a cientifica, baseado no fato de que, de acordo com Brandao

(2009):

O trabalho de campo é uma vivéncia, ou seja, € um estabelecimento de uma
relacdo produtora de conhecimento, que diferentes categorias de pessoas fazem,
realizam, por exemplo, antrop6logos, educadores e pessoas moradoras de uma
comunidade rural, lavradores, mulheres de lavradores, pequenos artesGes,
professores das escolas e assim por diante (BRANDAO, 2009, p.12).
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Por conseguinte, buscard compreender as relagdes sociais estabelecidas no interior do

terreiro de candomblé em face dos saberes tradicionais presentes no jogo de buzios. Para tanto,

sera elaborado um cronograma de trabalho, com atividades identificadas previamente, o que

néo retira do estudo a flexibilidade diante da dinamica da pesquisa, em consonancia com a

orientagdo desse conceituado Programa.

VI - CRONOGRAMA DE ATIVIDADES PREVISTAS PARA A REALIZACAO DA

PESQUISA
PLANEJAMENTO 2° semestre de | 1° semestre de | 2° semestre de | 1° semestre de
2020 2021 2021 2022
Revisdo bibliografica
e construcao de X X
referencial tedrico
Elaboracéao dos capitulos
X X
Participacdo em
eventos académicos X X X X
Contatos prévios com
0s sujeitos da Pesquisa X
Cumprimento das
Disciplinas X X
Pesquisa de campo:
Coleta dos dados X
Analise dos dados X
Elaboracéo de Artigos
Cientificos X X
Qualificacédo da
: « X X
dissertacédo
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Defesa da dissertacao X

Roda de conversa para
apresentacao dos
resultados para a X
comunidade Afro-

brasileira
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APENDICE B - ROTEIRO DE ENTREVISTA

| - IDENTIFICACAO
- Nome:
- ldade: Sexo: ( ) Masculino ( ) Feminino

- Escolaridade:

- Profissao/atividade:

- Outras informag0es:

Il - PERGUNTAS

- AS RESPOSTAS DEVEM SER EXPLICATIVAS, EVITANDO RESPOSTAS SIM OU
NAO.

01 - Como vocé explica a transmissdo de conhecimentos na Religido Afro-brasileira
Candomblé?

R=

02 - Como vocé explica que os conhecimentos afro-religiosos sdo importantes para 0s
seguidores e simpatizantes da Religido Afro-brasileira Candomblé?
R=

03 - Como vocé explica a importancia do jogo de buzios para a Religido Afro-brasileira
Candomblé?

R=




04 - Como vocé explica a transmissdo de conhecimentos afro-religiosos através do jogo de
buzios?
R=

05 - Como vocé explica a necessidade de consultar o jogo de blzios?
R=

06 - Como vocé explica a existéncia de um processo educativo no jogo de blzios?
R=

07 - Como vocé explica a funcdo pedagdgica de ensino-aprendizagem no jogo de buzios?
R=

08 - Como vocé explica a consulta do jogo de blzios diante de uma necessidade de ordem
material ou espiritual?
R=
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09 - Como vocé explica que, ao consultar o Jogo de buzios, existe uma comunica¢do com o
sobrenatural (orixas, divindades, ancestrais)?

R=

10 - Como vocé explica que o jogo de blzios é capaz de lhe transmitir informagdes,

recomendac0es sobre sua vida material e espiritual?

R=
Data de entrega - Dia / /
Data de recebimento - Dia / /
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APENDICE C - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Vimos, por meio deste, convida-lo (a) a participar da pesquisa de dissertacdo de mestrado, intitulada
Saberes Tradicionais a partir do Jogo de Buzios no Candomblé, vinculada ao Programa de Pds-
Graduacdo em Educacéo e Cultura do PPGEDUC — Campus de Cametd — UFPA e orientada pela Profa.
Dra. Francilene de Aguiar Parente, que tem como objetivo geral analisar a transmissdo de saberes
tradicionais a partir do jogo de bdzios no Candomblé. Como objetivos especificos narrar a organizacéo
ritualistica do jogo de buzios no candomblé, identificar a funcdo pedagdgica do jogo de buzios no

candomblé e constatar a importancia do jogo bizios no candomblé.

Esclarecemos que sua participacdo sera por meio de entrevista. Para responder as perguntas, vocé devera
fazer o registro por escrito no formulario em anexo, em condicao de sujeito entrevistado. A participacao
do pesquisado, nesta pesquisa, é de livre e espontdnea vontade e, a qualquer momento, podera
interrompé-la, recusar-se a submeter a quaisquer procedimentos, como também dela desistir, a tempo e

modo, como assim o desejar, sem qualquer penaliza¢do ou prejuizo a sua pessoa.

A participagdo do pesquisado e todos os dados referentes a sua pessoa serdo exclusivos para a pesquisa
em questdo e de inteira responsabilidade do pesquisador, que garante anonimato e total sigilo,

assegurando a privacidade das informacdes a ele fornecidas.

Como colaborador(a) participante desta pesquisa estou ciente de que minha identidade sera preservada
se for de minha vontade:

() autorizo utilizar minha identidade na integra: nome, sobrenome.

() autorizo utilizar pseudénimo, que néo identifique minha identidade.

Pesquisador Orientadora
DANIEL SENA LOPES FRANCILENE DE AGUIAR PARENTE

CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Declaro que li os dados sobre a pesquisa e que me sinto perfeitamente esclarecido (a) sobre seu contetdo.
E que, por minha livre vontade, aceito participar, cooperando com as informacdes necessarias para a
investigacdo.

Data, / /

ASSINATURA DO SUJEITO ENTREVISTADO



APENDICE D - Lista dos INTERLOCUTORES

01 - Ana Lucia de Lima Santos - 58 anos - Ensino Superior - Especializacdo em Gestdo
Estratégica - Unicamp - Abaetetuba - Para - Participante.

02 - Claudio Cristiano Chaves das Merges - 47 anos - Ms. em Ciéncias da Religido - Professor
Universitario - Belém - Para - Participante.

03 - Dihelse Antonia Ferreira Maués - 42 anos - Ensino Superior - Assistente Social e Pedagoga
- Abaetetuba Pard - Praticante.

04 - Eden Rodrigues da Silva - 40 anos - Ensino Superior Incompleto - Empresario - Abaetetuba
- Para - Participante.

05 - Jaime Clayton Pereira Rodrigues - 36 anos - Ensino Superior - Engenheiro Quimico -
Abaetetuba - Par - Praticante.

06 - Karinne Duan Pinheiro Lina - 28 anos - Cursando Enfermagem - Empresaria - Abaetetuba
- Para - Praticante

07 - Lucielma Lobato Silva - 33 anos - Dra. em Antropologia - Professora de Historia -
Abaetetuba - Pard - Participante.

08 - Luciney Correa de Azevedo - 42 anos - Ensino Superior - Professora de Matematica -
Abaetetuba - Para - Participante.

09 - Raphael Miranda Cardoso - 30 anos - Ensino Médio - Consultor de Vendas - Abaetetuba -
Paré - Participante.

10 - Tayson Rodrigues e Rodrigues - 26 anos - Ensino Superior - Professor de Historia -
Abaetetuba - Pard - Praticante.



