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RESUMO

Este trabalho busca discorrer sobre a construcdo da memoéria do Terreiro Filhos de
Oba fundado no século XIX, localizado no municipio de Laranjeiras, estado de
Sergipe. Inicialmente falamos sobre a concepcao dindmica da memoaria e exploramos
outros aspectos a ela relacionados, tais como, tradicdo e oralidade, como bases
fundamentais para sua preservacéo. No decorrer do texto, tratamos sobre a producéo
de conhecimento tradicional e a disputa contrahegeménica em relacdo ao
conhecimento cientifico. A seguir, abordamos a interculturalidade do Terreiro Filhos
de Oba como uma ac¢ao pioneira no estado de Sergipe para garantir a resisténcia das
comunidades de terreiro. Analisamos os sentidos do discurso da “pureza nagd” e sua
natureza manipuladora e seu impacto na discriminagdo do candomblé intercultural.
Foram utilizadas fontes diversificadas: rodas de conversa, entrevistas, redes sociais,

bibliografia especifica, vivéncia no terreiro.

Palavras-chave: conhecimento tradicional, interculturalidade, candomblés, territrio

ancestral, racismo epistémico.
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Introducéo

Desde muito cedo, eu demonstrava interesse pela leitura. Aprendi a ler em uma
banca escolar. Naquela época era comum que os pais colocassem os filhos para
estudar com mulheres que davam aulas em casa, 0 que era chamado de banca
escolar. Elas faziam isto para aumentar a renda domeéstica e para atender o chamado
vocacional de ensinar.

A professora dessa banca chamava-se dona Hosana. Ela era muito rigida com
todos, utilizava a palmatdria com quem errasse as contas, mas eu tive sorte. Por me
achar fragil, nunca utilizou estes castigos comigo. Eu lia tudo o que estava disponivel:
biblia, os livros de enfermagem do meu pai, revistas de quadrinhos, geralmente tudo
muito desgastado, pois ndo era comum a compra de livros para leitura.

Nasci em Aracaju, capital de Sergipe, morei no Bairro Novo Paraiso. A minha
familia é simples, pequena, sempre nos reunimos entre nés. Eu tenho seis irméaos
biolégicos, Maria Elze, Genivalda, José Carlos, Ana Ires, Nefigénio e Elania e, sete
sobrinhos, uma menina e seis meninos. Minha mée é costureira, mas sempre
desempenhou inUmeras atividades para garantir o sustento da casa. Meu pai,
enfermeiro da policia militar. Os dois foram muito de dedicados em nossa cria¢ao.
Meus filhos, Jorge Kayodé e Danilo Bakari fazem parte do meu aprendizado de vida.

Me formei em Relagfes Internacionais em Brasilia, apos ter frequentado outros
cursos de graduacdo em busca de algo que atendesse o0 meu interesse. Fiz pés-
graduacao em psicoterapia jungiana e peguei gosto pela area de saude mental a ponto
de pensar em iniciar atendimento terapéutico, o que pretendo fazer em breve.

O final da década de 80 trouxe para mim um novo conteudo. O Centenério da
Abolicdo da Escravatura e a Campanha pela Libertacdo do Sul-Africano Nelson
Mandela me mobilizaram para entrar no movimento negro € no movimento de
mulheres negras.

Ao integrar 0 movimento negro, imediatamente tomei a causa da mulher negra
como pauta principal. Refleti que o fato de ser mulher negra era um fator decisivo a
definir meu lugar no mundo. A minha juventude foi dedicada a militAncia no movimento

de mulheres negras e movimento negro.



Somente na idade adulta decidi fazer parte do candomblé. Eu digo que foi por
escolha, mas hoje eu sei que respondi ao que estava predestinado para mim. Nos, do
candomblé somos ponte entre o conhecimento espiritual e o conhecimento material.
Por meio destes conhecimentos acessamos, transformamos e mudamos vidas,
preservamos uma cultura milenar, rica em seus simbolos e saberes tradicionais. O
candomblé é para mim ndo s6 uma religido de resisténcia, mas algo que esta dentro
de mim e que nao se separa. O meu Orixa, minha ancestralidade estd em mim.

A minha trajetéria profissional foi definida a partir da minha visdo de mundo.
Decidi que para viver valeria a pena trabalhar pelo combate ao racismo, pela incluséo
racial. Juntamente com outros ativistas fundamos a Sociedade Afro Sergipana de
Estudos e Cidadania - SACI, uma organiza¢cdo do movimento negro que atuava em
assisténcia juridico-racial, pesquisa, questdes de género e desenvolvimento
comunitario. Antes de vir morar em Brasilia em 2004, criamos a Organizacdo de
Mulheres Negras Maria do Egito — OMIN. Ao meu ver, as mulheres negras
necessitavam de um lugar politico especifico para tratar de suas reivindicacoes.

Em Brasilia, trabalhei na Assessoria de Responsabilidade Social da Centrais
Elétricas do Norte do Brasil/SA e como assessora parlamentar na area de género e
raga em diversos setores da Camara dos Deputados.

Desde crianca, despertei meu interesse em acompanhar minha mae e minha
vé materna na relagdo com a ancestralidade. No inicio da adolescéncia eu ja fazia a
limpeza do quarto de orixa da minha vo, ela me pedia para ajudar no osé do quarto
do Orixa. Naquele momento, eu ndo compreendia que eu estava préxima ao Orixa e
que exercia a fungéo para qual fui designada pelos ancestrais, ser Ekeji.

Sou filha do orixa Ogum. Foi ele quem escolheu estar no Terreiro Filhos de
Oba, uma escolha que me fortalece e me desafia, pois, o Filhos de Oba é um legado
para o Estado de Sergipe. Ele é resultado de uma iniciativa de afirmacao de existéncia
de povos africanos escravizados, de enfrentamento ao racismo na cidade de
Laranjeiras/Sergipe.

Esta dissertacao, sobre a trajetoria do pensamento que organizou o Terreiro,
nao seria possivel se eu ndo me sentisse parte do Terreiro Filhos de Oba, se eu nao

fosse membro. Realiza-la foi tarefa que passou pela confirmacédo das entidades do



terreiro, e nada teria concretude se nao tivesse a permisséo para que esta pesquisa
fosse realizada.

Nao pretendemos que este relato seja absoluto. Outras pesquisas seréao
realizadas com métodos diferentes dos que utilizei e dardo conta de apresentar
respostas a outras questdes, presentes no campo da oralidade. A construcdo desta
histdria € coletiva e o dinamismo da memaria apresentara novas questdes que ainda
serdo transmitidas.

Pesquisar sobre o Terreiro Filhos de Oba € um exercicio de traduzir para a
escrita o que foi concretizado durante séculos por povos africanos e brasileiros. Um
desafio de sistematizar a construcdo de complexo cultural transatlantico, ancestral e
historico.

Ha um esforgo para realizacéo de pesquisa sobre religido de matriz africana no
estado de Sergipe. Esse é um campo de estudos que necessita de maior estimulo
para contemplar a diversidade de Casas de Culto de matriz Africana em todo estado,
com outros olhares.

O presente trabalho de pesquisa, cujo tema € o registro da meméoria e
construcdo da identidade historica do Terreiro Filhos de Oba, faz parte deste
esforco, um trabalho elaborado tendo como principio o respeito a todas e todos
ancestrais que se empenharam em fazer do candomblé uma referéncia de
afirmacdo da identidade de uma comunidade e do terreiro um territorio vivo e
transformador.

A nossa intencdo como coletivo, e a minha como pesquisadora membro, ndo é
ver de fora a histdria do meu terreiro, mas estabelecer um processo de escrita que
leve em conta a visao dos fatos e percepg¢des orientadoras de sua construgéo. Fatos
narrados desde dentro, acrescentando ao que foi escrito um olhar interno.

E preciso afirmar por meio da pesquisa que, em Sergipe, a tradi¢éo africana se
estabeleceu em conteudo e forma. Informagdes dos arquivos sao fundamentais, mas
estas fontes apresentam problemas -- a exemplo do registro do niumero de africanos
gue chegaram para trabalhar no municipio de Laranjeiras mesmo ap0s a proibicéao do
trafico negreiro. Assim, dados oficiais sdo forjados, o que estabelece uma situacéo de
ilegalidade. Esta ilegalidade ndo tem impacto somente na questdo juridica, mas

também na interpretacédo da historia da época e consequentemente nos dias atuais.
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E comum ouvir dizer que precisamos contar a histéria dos vencidos, que n&o
estdo nos livros de historia. Neste caso, este pensamento se encaixa perfeitamente.
E salutar revisitar os livros de histéria de Sergipe para perceber a caréncia de
informacgdes sobre agentes fora dos organismos estatais que lutaram pelo direito de
existir, quase sempre em contraposi¢cao aos interesses dos poderes governamentais.

Estabelecemos como objetivo da pesquisa, elaborar o registro da memoria do
Terreiro Filhos de Oba com vistas a compreender sua formacgéo cultural, trajetoria e
contribuicdo para construcéo da identidade do municipio de Laranjeiras/Sergipe. Para
cumprir este objetivo dividimos o texto em 3 capitulos.

O primeiro capitulo se dispde a localizar o terreiro no espaco e no tempo,
apresentar onde se situa geograficamente e recontar a histéria do municipio de
Laranjeiras e de sua relacdo com o terreiro. Seréo abordados aspectos da formacao
do Terreiro Filhos de Oba e da Sociedade de Culto Afro-brasileiro Filhos de Obé&, com
destaque as presencas de T a Joaquina, Babalorixa' Alexandre José da Silva e, da
lyalorixa? Ginalva. Essas trés personagens da histéria de Sergipe fazem a ponte entre
o cuidado com os individuos e o saber ancestral. Ainda neste capitulo, fazem-se
presentes também filhas e filhos de santo que nos dias atuais movimentam a
existéncia do terreiro, em sua maioria mulheres, confirmando mais uma vez a
importancia da mulher na preservacao do culto de matriz africana.

Além de levantamento bibliografico e documental, as informac¢cbes que
compdem este capitulo foram coletadas a partir da realizacdo de uma roda de
conversa com membros do terreiro, incluindo pessoas iniciadas e ndo-iniciadas, uma
entrevista com minha lyalorixd Ginalva Rocha, e conversas com minha Mae Ekeji
Marieta dos Santos Chagas Geuasimbe.

Minha vivéncia no terreiro também constitui esta dissertacdo, como a
experiéncia de ter participado do Asese dos fundadores da Casa; ter sido mae
criadeira do primeiro barco na lideranca de Mae Ginalva; ter acompanhado a
realizacdo de cursos profissionalizantes, culinaria afro e turismo étnico; e ver a
organizacao da banda de percussédo Axé Oba e Grupo de Danca Onile. Desse modo,

viver e sentir e ouvir também sdo formas de coleta de informacdes. Sintonizar com a

! Sacerdote do culto yorubano, também conhecido como Pai de Santo.
2 Sacerdotisa do culto yorubano, também conhecida como Mae de Santo.
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presenca ancestral certamente foi fundamental para obtencao de informacdes nesta
pesquisa.

No segundo capitulo, trataremos a dimensdo do terreiro como espacgo de
resisténcia e espaco de travessia. Serdo analisadas as condi¢cdes que nos permitiram
superar as diversas tentativas de nos invisibilizar, através da oralidade e memoria,
como forcas ancestrais mantenedoras da nossa identidade e agrupamento.

Considerando as comunidades como um territorio de resisténcia,
aprofundaremos, aqui, sobre como a producdo de conhecimento € manipulada,
inclusive com hierarquizagdo desses conhecimentos. Destacamos que a experiéncia
dos terreiros € desconsiderada a partir de pressupostos hegemonicos. A traducéo
errbnea das praticas das religibes de matriz africana é resultado do racismo
epistémico. A histéria dos Filhos de Oba no municipio de Laranjeiras € um legado para
0 povo sergipano. Porém, ainda se encontra em fase de estudo o processo de
tombamento federal do Terreiro Filhos de Ob& aberto em 1994, uma morosidade que
pode ser interpretada como descaso.

No terceiro capitulo, aprofundaremos a experiéncia do Terreiro Filhos de Oba,
pioneira em Sergipe, no ato de sua fundacéo e constituicdo como terreiro, em que
abracou diferentes grupos étnicos na composicdo de sua identidade. Estao presentes
as nacoes ketu, efons, malés, ijexas e angola, todas cultuadas igualmente sem
hierarquia.

Para finalizar este capitulo, destacamos pontos criticos do conceito de “pureza”
tratado no livro da pesquisadora Beatriz Gois Dantas, Vovd Nago e Papai Branco, que
também pesquisou o terreiro Filhos de Oba. Para nés, este livro destaca como o
discurso do opressor pode manipular agentes na mesma situagéo de subordinacdo
em favor da manutencao do racismo.

A histdria politica dos Filhos de Oba é uma historia de resisténcia. O terreiro
sempre acolheu quem estivesse em situacao de vulnerabilidade social e se posicionou
firmemente contra a ditadura militar — meu avo Alexandre, chegou a viajar em um trem
rumo ao exilio politico.

Em nenhum momento rejeitamos estar do lado dos nossos para estar do lado
das instituigdes racistas que serviram para nos massacrar. O debate da “pureza nagé”,

€ um debate que promove a exclusao, que retira de nds a nossa forma mais importante
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de resistir, que é o viver na pluralidade dos valores dos povos que foram traficados
para o Brasil. Temos uma tradicio que é viva (HAMPATE BA, 1982). Jamais
poderemos abrir mdo dessa dinamica. Que Exu permita que continuemos sempre
renovando nosso Axe.
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Capitulo 1 — Localizando o terreiro no espago e no tempo

Um passaro que algou voo

para permanecer pousado no cupinzeiro
continua grudado ao chéo.

Provérbio do povo Edo.

Figura 1 — Cidade de Laranjeiras, Sergipe

Fonte: Xodonews, 2019.

Segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica - IBGE, o municipio de
Laranjeiras, a 18 quildmetros de Aracaju, € um dos poucos onde ainda se pode ver a
forca da arquitetura colonial. Ruas, casarios, igrejas, tudo respira a mais pura historia.
Laranjeiras ja foi a mais importante cidade sergipana. Berco da cultura, educacéo,

politica e economia do estado. Este municipio s6 ndo se tornou a capital de Sergipe
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por conta de uma manobra politica do Bardo de Maruim, que transferiu a sede de Séo
Cristévao para Aracaju.

Depois que as tropas de Cristovdo de Barros arrasaram com as nacdes
indigenas, por volta de 1530, muitos ‘colonos’ acabaram se fixando as margens do
Rio Cotinguiba. Essas terras pertenciam a Freguesia de Socorro. Naquela regiao,
mais ou menos a uma légua da sede, foi construido um pequeno porto e, por conta
das inameras e frondosas laranjeiras a beira do rio, moradores e viajantes comecaram
a identificar o local como Porto das Laranjeiras.

A movimentacgao pelo Rio Cotinguiba era intensa e, logo, 0 porto passou a ser
parada obrigatoria. Em torno dele o comércio ganhava espaco, principalmente a
comercializacdo de escravos, e as primeiras residéncias eram construidas. Mas, a
partir de 1637, o pequeno povoado das Laranjeiras também sofreu com os ataques e
depois com o dominio holandés. Muitas casas foram destruidas, mas o porto, um
ponto estratégico, foi preservado. So6 por volta de 1645 os holandeses deixam Sergipe.

O Porto das Laranjeiras fez retornar o progresso ao povoado que se reerguia
com grande velocidade depois da passagem dos holandeses. Em 1701, os padres
jesuitas construiram a primeira igreja com convento. Ela ficava a margem esquerda
do Riacho S&o Pedro, um pouco afastada do porto. Eles procuravam sossego e deram
nome ao lugar de “Retiro”. Os jesuitas fizeram uma outra igreja num dos pontos mais
altos do povoado. Em 1731, em cima de uma colina, os padres ordenaram a
construcdo da Igreja de Nossa Senhora da Conceicdo da Comandaroba, uma
verdadeira obra-prima da arquitetura colonial.

Por conta da cana-de-acucar, do coco, do gado, do comércio e, principalmente,
do porto, o povoado das Laranjeiras tinha conseguido um nivel extraordinario de
desenvolvimento. Até os moradores da sede da freguesia de Socorro, a quem
Laranjeiras pertencia, semanalmente iam fazer feira nas Laranjeiras. S6 em 7 de
agosto de 1832, em decorréncia da grande influéncia politica dos proprietarios de
terras e comerciantes, a Assembleia Geral da Provincia toma uma decisao polémica:
transforma o povoado em vila independente. Em vez de desmembra-la da freguesia
de Socorro, os deputados anexaram o territorio de Nossa Senhora do Socorro ao de

Vila de Laranjeiras.
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Os socorrenses tentaram de todas as formas reagir e, em 19 de fevereiro de

1835, Socorro é transformado em vila, sendo suas terras desmembradas das de

Laranjeiras, que foi reduzida a Freguesia do Sagrado Coracdo de Jesus das

Laranjeiras. No entanto, esse retrocesso ndo impediu que 0 progresso avancasse e é

justamente nesse momento que Laranjeiras comeca a atingir seu mais alto grau de

desenvolvimento. Em 6 de fevereiro daquele ano é transformado em Distrito de Paz,

e em 11 de agosto de 1841 Laranjeiras passa a ser sede de comarca. O primeiro juiz
foi Manoel Felipe Monteiro (IBGE, 2017).

Figura 2 — Mapa Turistico do Estado Laranjeiras

@ Manso dos Rolkemberg
© Marco da Cidade

Fonte: Sergipe, 2012.

0|'|':en d: (Traniche)

@ Bidlioteca da UFS
@ CasaJodo Ribeiro
@ Centro Comercial
© Museu de Arte Sacra
@ Igrejo Matriz Sagrado Coragdo de Jesus @ Casa de Ti Herculano @ Igreja Bom Jesus dos Navegantes

@ Antigo Férum Levino Cruz @ lorejade Comandaroba @ Capela de SantAninha
@ lgreja Prosbiteriana @ lgrejadeSioBenedito @ Boa Luz Parque Resort
@ MuseuAfroBrasilciode Sergipe @ GrutadaPedraFurada @ Ruinas do Hospital Sio
@ lgreja N. Sra. da Conceigdo dos Pardos @ greja do Senhor doBomfim Y040 do Dous

@ Ruinas do Antigo Teatro SioPedro @ Igreja do Retiro

@ Delegacia @ Temeiro Filhos de Obd

@ Ponte Nova @ Imandade Santa Bérbara Virgem

Ha séculos, a religido de culto ao orixa, nkise e vodun foi introduzida no Brasil
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por povos africanos. Neste momento, comega uma série de interagfes culturais de
matriz africana e indigena. Deve-se, em grande parte, a aproximacao desses dois
povos, a expansao dos cultos de origem africana no territério brasileiro. Ao mesmo
tempo que tem inicio uma insana perseguicao a todos aqueles que, a sua maneira,
cultuavam seus ancestrais, tornando-se um desafio sobreviver e sustentar o legado
dos povos africanos em terras brasileiras.

No estado de Sergipe a presenca de valores de matriz africana se d4 pela forte
presenca de povos africanos desde a sua fundacdo em 1590, escravizados para o
cultivo da cana-de-agucar e outras atividades extrativistas, negras e negros plantaram
no estado um arcabouco das tradi¢cdes jeje, nago, fon, malé, angola e ketu, ijexa,
presente até os dias de hoje.

De acordo com Censo de 1872, o municipio de Laranjeiras ja apresentava
predominancia de populagdo negra, nas categorias escravizado e libertos, conforme
apresentacao do historiador Ariosvaldo Figueiredo:

O Censo Demografico de 1872, o primeiro do Brasil, aponta a
populacao total de 234.643 habitantes (85.579 homens e 90.664
mulheres), sendo 49.778 brancos (21,21%), 126.465 pretos e
pardos (53,90%) e 58.400 de cor ndo declarada (24.899%.
Destaca-se, assim, a alta mesticagem da populagdo da
Provincia. Lideram, pela ordem, a populacao sergipana: Propria
(16.918). Laranjeiras (16.303), Lagarto (91.172), Estancia
(8.545), Itabaianinha (8.493). Simé&o Dias (7.985). Porto da Folha
(7.454), Riachao (6.444), Vila Nova (Nedpolis— 4.855), Espirito
Santo (Indiaroba —5.823), etc. Nado deve causar espécie a
diferenca entre os 234.643 habitantes da Provincia registrados
oficialmente pelo Censo de 1872 e os 151.120 habitantes
levantados, no mesmo ano, pelas autoridades locais. E que, no
altimo caso, ndo foi recenseada, nem tampouco estimada, a
populacdo de algumas cidades e vilas. Ressalta, de qualquer
forma, que, em 1872, pretos e pardos superavam, grandemente,
a populacao branca, embora, nesta altura, a maioria da
populacao fosse livre (1988, p. 53).

O historiador observa a discrepancia dos numeros levantados no mesmo
periodo em outros estudos realizados na época. Tal discrepancia nos levantamentos
sobre a populagdo escrava se deve a auséncia do registro da entrada de escravizados
e das localidades para onde eram enviados, o que dificulta saber ao certo quantos

africanos entraram em Sergipe.
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Estes dois itens informativos foram propositadamente omitidos dos formularios
a fim de burlar a Lei Eusébio de Queiroz, de 1850, que extinguia o trafico negreiro,
fato que comprova a permanéncia do trafico de pessoas, ap0s a aprovacédo da Lei.
Assim sendo, torna-se impossivel determinar o nimero exato de entrada de africanos
em Sergipe e quantos foram para o municipio de Laranjeiras. A julgar pela presenca
marcante de negros, todavia, € possivel estimar que 0s numeros eram
significativamente maiores do que disponibilizados nos anuarios estatisticos.

A titulo de referéncia, apresento as tabelas apresentadas por Ariosvaldo

Figueiredo:

Tabela 1 — Censo demogréfico de Sergipe de 1872

SERGIPE — CENSO DEMOGRAFICO - 1872
HOMENS MULHERES
o Pretos e Pretas e
Municipio Brancos Brancas TOTAL
Pardos Pardas
Aracaju 1.275 1.164 1.056 1.459 4.954
Socorro 563 910 680 877 3.030
Laranjeiras 2.634 4431 2.810 1.738 11.613
Maruim 851 1.481 1.122 1.664 5.118
Divina
467 1.003 540 1.113 3.123
Pastora
Pé do
Banco 652 847 617 896 3.012
(Siriri)
Propria 3.242 4.812 3.283 5.581 16.918
Porto da
1.508 2.116 1.096 2.734 7.454
Folha
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Japaratuba 323 2083 549 1.803 4.758
Sao
. 566 1.961 512 1.974 5.013
Cristovao
ltaporanga 1.323 2.688 381 2.255 6.647
Itabaianinha 1.006 3.362 917 3.208 8.493
Geru 148 326 136 400 1.010
Campos
(Tobias 736 1.342 914 1.270 4.262
Barreto)
Lagarto 1.611 2.677 1.767 3.117 9.172
Santa Luzia 297 1.687 315 1.925 4.224
Estancia 2.114 1.722 2.541 2.168 6.545
Araua 933 1.306 943 1.564 4.746
Boquim 703 1.530 541 1.806 4.580
Riachuelo 441 3.113 534 2.356 7.444
Santo
481 1.471 535 1.542 4.029
Amaro
Rosario 326 2.052 395 2.529 53.022
Vila Nova
_ 847 2.085 851 1.072 5.855
(Nedpolis)
Siméo Dias 1.541 2.408 1.631 2.405 7.985
Espirito
Santo 743 2.207 754 2.119 5.823
(Indiaroba)
TOTAL 25.331 50.794 25.420 49.575 151.120

19




Fonte: Figueiredo, 1988.

Tabela 2 — Censo da populacao escravizada de Sergipe de 1872

NOME Populacao Total Populagao Populacao Livre
Escrava

Laranjeiras 9.105 3.321 5.784
Estéancia 8.243 2.140 6.103
Capela 6.761 2.060 4.701
Socorro 4.880 1.675 3.205
Itaporanga 6.016 1.580 4.437
Itabaiana 7.879 1.560 6.319
Divina Pastora 3.256 1.490 1.766
Santo Amaro 4.812 1.440 3.372
Santa Luzia 4.755 1.400 3.355
Lagarto 6.520 1.375 5.145
Sio Cristévao 5.969 1.305 4.664
Maruim 4.149 1.265 2.884
Riachuelo 5.148 1.237 3.911
Santa Rosa 3.419 1.177 2.242
Rosario 2.928 1.154 1.774
Pé do Banco

(atual Siriri) 3.493 1.145 2.348
Propria 8.518 1.016 7.502
Itabaianinha 5.638 976 4.662
Siméo Dias 6.174 932 5.242
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Japaratuba 1.557 890 667
Porto da Folha 5.835 769 5.141
Brejo Grande 1.835 556 1.279
Campos (atual
_ 3.898 546 3.352
Tobias Barreto)
Lagoa Vermelha
_ 1.898 443 1.455
(atual Boquim)
Vila Nova (atual
o 3.676 351 3.325
Neopolis)
Espirito Santo
_ 1.875 289 1.586
(atual Indiaroba)
Chapada (atual
o _ 3.529 254 3.275
Cristinapolis)
Geru 797 102 695

Fonte: Figueiredo, 1988.

Desse modo, Laranjeiras, cidade tida como berco cultural do estado de
Sergipe, teria muito o que revelar, caso os levantamentos estatisticos tivessem sido
realizados com métodos mais abrangentes e precisos, inclusive identificando as
atividades ilegais do trafico negreiro apos sua proibicdo. Por causa desta mensuracao
parcial, hoje, ndo se sabe precisar o quantitativo de pessoas africanas que foram
arremessadas para trabalhar como mao de obra escrava, e por consequéncia, seus
descendentes.

Esta falta de informacéo implica em outro fator, que é a origem deste povo. O
gue se tem € a identificacdo das etnias que se organizaram nas comunidades de
terreiro, disponibilizando para nés uma identificacéo coletiva da nossa descendéncia.
Fato esse, que nos mobilizou para nos identificarmos como povo, comunidade.

E nesse contexto de autodeterminag&o que africanas e africanos livres tomam

a decisdo de fundarem o Terreiro Filhos de Oba, fundamentado nas nacgdes jeje e
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nagd®. Com isto, promovendo uma acdo movida pela vontade de possibilitar a todos
um lugar proprio para vivenciar as expressdes de matriz africana de cada grupo étnico.

N&o podemos precisar ao certo quando foi fundado o Terreiro Filhos de Oba,
porém €& certo que em meados do século XIX a movimentacdo efervescente da
populacdo ex-escrava para instituir espagcos de convivéncia fez com que surgissem
diversas formas organizacionais.

Os Filhos de Oba, é considerado pela historiografia como o primeiro terreiro de
candomblé do estado de Sergipe com fundamentos das culturas, jeje, nag6, fon, malé,
angola e ketu, ijex4, etnias que em um processo raro decidiu institucionalizar a acado
social do terreiro. Desta forma, em 1909 foi criada a Sociedade de Culto Afro Brasileiro
Filhos de Ob4&, somente 16 de outubro de 1947, a Sociedade foi registrada em cartorio
com a finalidade expressa no Estatuto®:

Art. 2° - Tem por finalidade a Sociedade de Culto Afro-brasileiro
Filhos de Oba o culto, estudo, pesquisa, investigacdes
espirituais e praticas da seita de Oba em Sergipe, inclusive
aplicacbes em ciéncias fisicas, manifestacdes do Patrono e
principais guias e protetores.

Em entrevista concedida, a lyalorixa Ginalva Rocha, fala sobre a fundagéo do
Terreiro Filhos de Obé& e Sociedade de Culto Afro Brasileiro Filhos de Oba:

A Sociedade foi fundada em 1909, o terreiro é mais antigo que a
sociedade, mas néo temos este registro. O terreiro Filhos de
Oba, nasceu no Porto de Oiteiros/Laranjeiras, tempos depois foi
comprado este terreno. T"a Joaquina ndo veio para esta sede do
terreiro, ela morreu na primeira epidemia de variola em 1911
chegaram a vir pra ca duas mulheres que haviam sido escravas,
foram elas que implantaram os Orixas, juntamente com meu pai
de santo. Meu pai de santo mandava pegar as duas ex-escravas
de carrocas para participaram das obrigacdes da Casa®.

O Terreiro Filhos de Ob4, teve como primeira lyalorixa a africana T"a Joaquina,

Maria Joaquina da Costa, escrava liberta oriunda da Nigéria, juntamente com outros

3 O complexo cultural nagb no Brasil remonta suas origens as regiées que correspondem hoje ao
sudeste e centro da Nigéria e ao Sul e Centro da Republica do Benin (ex-daomé), compreendem
nacOes conhecidas como Oy6, Egbéa, Egbado, ljexa, ljebu, ketu, Sabé, laba e Anago6. Incorpora tracos
dos fons, adjas, huedas, jegues, malis e outros, conhecidos no Brasil com 0 nome genérico de jejes
(SANTOS; SANTOS, 1995, p. 51).

4 O Estatuto da Sociedade de Culto Afro-brasileiro Filhos de Obéa néo esté disponivel ao publico, esta
restrito a direcdo da entidade.

5> Trecho da entrevista da lyalorixa do Terreiro Filhos de Oba Ginalva Rocha.
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africanos. Mulher possuidora de grande conhecimento sobre as tradigbes de culto
africano, deixou durante sua lideranca a frente do Terreiro um legado para todo o
Estado de Sergipe.

Tornou-se uma figura lendaria pela forma de articular a presenca de varias
etnias em um Unico terreiro. Ela inaugurou em Sergipe o modelo organizacional de
culto em vigor até os dias atuais. E notavel sua capacidade de relacionar religido e
acao social dentro de um formato de terreiro. T"a Joaquina e outros africanos nao
buscaram referéncias de organizagcdo na igreja catélica, mas reportaram-se a
concepcao cultural do terreiro para conceber o funcionamento de suas atividades.

Atribui-se a T"a Joaquina o aviso ao municipio de Laranjeiras de que chegaria
com poder avassalador uma epidemia de variola e que deveria ser feito uma oferenda
para Xapand, uma grande oferenda para que a cidade fosse poupada da terrivel
enfermidade. Desacreditada, T a Joaquina ajoelhou-se no tempo e clamou ao Orixa
gue, para provar que dizia a verdade, ela deveria ser a primeira vitima a ser atingida
pela variola. Assim se deu, T a Joaquina faleceu em virtude de ter contraido a variola.
Fato é que em 1911, a cidade de Laranjeiras quase foi dizimada por uma epidemia de
variola.

O Terreiro Filhos de Oba tem como patrono o Orixa Obaluayé®, a festividade
em sua homenagem é realizada no més de agosto nas trés nacfes. Na nacdo angola
oferta-se o tabuleiro de pipocas, na nagéo ketu o Olubajé e, no nagb a cerimbnia dos
cachorros. Como matriarca temos a Orixa Oya’, e em 4 de dezembro é feita sua
celebracgéo.

A regido dos Obéas na Nigéria, para nos, € um referencial de origem no
continente africano, pois esta localizacdo geogréfica, dada por T'a Joaquina no

Estatuto da Sociedade, permite reforcar que a diversidade de culto dos Filhos de Oba

6 Obaluayé, o "Rei, Senhor da Terra. Obaluayé é um termo ioruba gue significa "rei e senhor da terra":
Oba (rei) + Aiye (terra). Também é conhecido como Baba Ighona = pai da quentura). Outra corrente o
define como: Obaluayé: Oba - ilu; aiye; rei, dono, senhor da vida na terra; Omolu; Omo-ilu; rei, dono,
senhor da vida. Obaluaye é identificado no jogo do merindilogun pelos odus Irosun, Ossé, Ejilobon e
representado materialmente e imaterial no candomblé através do assentamento sagrado denominado
igba obaluaye. E considerado a energia que rege as pestes como a variola, sarampo, catapora e outras
doencas de pele. Ele representa o ponto de contato do homem (fisico) com o mundo (a terra). A
interface pele/ar. No aspecto positivo, ele rege e cura, através da morte e do renascimento (VERGER,
1977)

7 Também conhecida lansé, provém do nome do rio na Nigéria, onde seu culto é realizado, atualmente
chamado de rio Niger. E uma divindade do fogo como Xangd, mas também é relacionada ao elemento
ar, regendo os raios, domina os ventos (VERGER, 1977).
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ocorre em virtude de sermos oriundos de uma regi&o do continente africano complexo
em sua composi¢ao étnica. Em virtude de aliar-se ao complexo de matriz africana
além da cultura iorubana, o povo banto e os islamizados.

O Babalorixa Alexandre José da Silva, sucessor de Maria Joaquina da Costa,
foi 0 segundo lider religioso que assumiu o cargo no terreiro aos 13 anos de idade.
Nascido em 1900, esteve a frente dos Filhos de Oba por 64 anos, faleceu em 1977.
Com uma vida dedicada ao culto dos Orixas, Alexandre deu continuidade ao legado
de sua lyalorixa, expandiu o terreiro, fez fama em virtude da sua forca espiritual de
resolver questdes de sua ampla clientela e grande numero de filhos de santo, além de
demonstrar conhecimento na liturgia dos orixas, nkises e voduns. Era conhecido por
todos por ser um homem que ajudava quem necessitasse. Segundo relato de mae
Ginalva, em entrevista, a propria T'a Joaquina fez seu parto, em trecho a seguir:

O Pai Alexandre foi o segundo Presidente da Sociedade de culto
Afro Brasileiros Filhos de Ob4, a t4 Joaquina fez o parto dele,
guando ele nasceu que ela viu, e disse, este menino, tem um
grande futuro. Ela trouxe ao mundo e passou todos o0s
ensinamentos para ele8,

O Terreiro Filhos de Oba tem como finalidade o culto ao sagrado da religido de
matriz africana. Destaca-se por sua formacgdo étnico-racial diversificada, o culto a
ancestralidade de referéncia africana, indigena, como também as personalidades da
encantaria brasileira.

O Sitio Histdrico Filhos de Oba compreende em torno de dez tarefas® de terra.
E tombado em nivel estadual, e aguarda desde 1994 o tombamento federal. O
embargo em reconhecé-lo como um lugar de meméria e acolhimento da populacéo é
retrato de uma politica de patrimdnio, em nivel estadual e federal, dominada por
grupos politicos, que ocupam os 6rgaos para atenderem aos seus proprios interesses.

O tombamento em nivel federal é relevante porque reafirma os saberes
tradicionais, como um lugar que promove ha mais de um século resisténcia ao
implantar no estado de Sergipe um modelo agregador de varias culturas, elabora uma

histéria narrada e protagonizada pelos proprios agentes. O que mais chama a atengao

8 Trecho da entrevista da lyalorixa do Terreiro Filhos de Oba Ginalva Rocha.
% Tarefa € uma medida agraria constituida por terras destinadas a cana de aglcar e que em Sergipe
corresponde a 3.025 m2.
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na histéria construida pelos Filhos de Oba é a autonomia politica e cultural impressa
nas acoes desenvolvidas pelo Sitio. Todas as atividades tém, como questfes centrais,
o fortalecimento da identidade negra, valorizagédo do legado africano, a afirmacgéo de
uma percepcao de vida a partir da ancestralidade. Estratégias que representam, a luta
contra o racismo, a invisibilidade e a opresséao. Nisto, o Sitio Histdrico Filhos de Oba
se alia ao conjunto de organiza¢es no periodo pds-abolicionista como um foco de
resisténcia.

Todo o processo de criacao do Terreiro Filhos de Oba ocorre no intenso cenario
da abolicdo da escraviddo e pés-escraviddo. De tal modo, que o registro da historia
do Terreiro Filhos de Oba é uma contribuicdo para a memoria do povo negro e sua
ancestralidade africana. E também uma forma estabelecer um nexo temporal de mais
de um século de existéncia. Este registro € importante para o terreiro por atender
inicialmente & expectativa de colaborar com a revisitacado da nossa historia, a partir da
nossa prépria voz, uma colaboragcédo para combater o epistemicidio. A escrita, neste
caso, se alia ao conjunto de acdes de transmissdo da memoaria.

A luta para acabar com a dominacao, a luta individual para se
opor a colonizacdo, deslocar-se de objeto para sujeito,
expressar-se no esforco de estabelecer uma voz libertadora —
aquela maneira de falar que ndo é mais determinada por sua
posicdo como objeto, como ser oprimido, mas caracterizada pela
oposicdo, pela resisténcia. Ela demanda que paradigmas
mudem — que aprendamos a falar e também a escutar, para
ouvir de uma nova maneira (HOOKS, 2019, p. 50).

O terreiro se configura como um espaco agregador de negros libertos. Os
escravizados, explorados, além de viver pouco tempo em virtude dos maus tratos,
eram obrigados a negar sua cultura e religido, o que se configura um processo de
genocidio dos povos negros.

Se néo fosse a organizacao politica e social das negras e dos negros que se
insurgiram e criaram formas apartadas do sistema, ndo teriamos sobrevivido até os
dias de hoje com referencial de povo de matriz africana. Devemos isto a auto-
organizacao dos trabalhadores escravizados que haviam conquistado sua liberdade.
Diante disso, criar um referencial organizativo se apresentou pelo firme propésito de
manter-se vivos individual e coletivamente, mas também em reacdo ao racismo

estrutural que Ihes foi imposto.
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A abolicdo da escravatura € chamada de “falsa abolicdo”, pois mudou o
sistema, mas a forma de exploracdo do trabalho da populacdo negra teimava em
continuar com similares formas de abusos. Uma abolicdo incompleta, feita téo
somente para satisfazer aos interesses da economia capitalista. O Estado brasileiro,
gue deveria garantir e acolher aos recém-libertos, deixou desassistida toda a
populacdo, sem emprego e exaustivamente perseguida.

Mesmo vivendo nesta situacdo de adversidade, estas pessoas buscaram
formas de superar o abandono. Entretanto, o protagonismo de escravizados pos-
abolicdo buscou atender as demandas de sobrevivéncia de boa parte da populacéo
negra, criando seus proprios espacos de convivéncia e de apoio. A acao pioneira dos
escravizados libertos, foi, sem sombras de duvidas, o principal suporte para que

familias pudessem tocar suas vidas.

1.2 Laranjeiras e suarelagdo com o terreiro

A Sociedade de Culto Afro Brasileiro Filhos de Oba - SCAFO?°, criada por
africanos que se organizaram com propdsito de manter suas tradicdes de culto, de
prestar assisténcia a populagcdo do municipio de Laranjeiras, por meio de doac¢fes de
seus associados. Criada em 1909, contava com a dire¢cdo de T a Joaquina, africana
liberta e mais trés ex-escravizados.

O nome Sociedade de Culto Afro Brasileiros Filhos de Oba traduz o legado
cultural que o terreiro representa. Assim, importa destacar que se trata de duas
instancias, uma cuida da parte espiritual, a outra da parte social, politica com a
comunidade e érgaos governamentais e intragovernamentais.

A palavra “sociedade” se refere ao coletivo de etnias que formaram o terreiro.
A expressao “culto afro-brasileiro”, remete a vocacgao religiosa de origem africana e
brasileira. “Filhos de Oba”, ao pertencimento a cidade de Oba na Nigéria, conforme

relatos de Mae Ginalva. Uma forma de nunca esquecermos de onde viemos.

10 Depoimento de Mae Ginalva em entrevista A Sociedade foi fundada em 1909, o terreiro é mais
antigo que a sociedade, mas nao temos este registro. O terreiro Filhos de Ob4, nasceu no Porto de
Oiteiros/Laranjeiras, tempos depois foi comprado este terreno.

26



Uma nomeacdo que vai além da assisténcia social, pois a Sociedade, ao
atender as demandas de sobrevivéncia da comunidade de Laranjeiras, se inseriu no
conjunto de organizacdes de resisténcia negra no estado de Sergipe. A Sociedade de
Culto Afro-brasileiro Filhos de Oba é uma afirmacédo auténtica de filiacdo aos dois
continentes, africano e americano, estabelecendo uma intencao politica de ndo deve
se confundir com acdes de sincretismo, assimilacdo da religido do colonizador
europeu. Uma instituicdo que se preparou para o periodo pés-abolicdo, entendendo
ser ainda, algo a ser enfrentando por boa parte dos negros e negras libertos em virtude
da deficiéncia da Lei Aurea. Desafios de carater pessoal e coletivo.

Manter-se juntos, ap0s a promulgacao da lei foi uma estratégia criada pelo
povo do candomblé. No caso dos Filhos de Ob4, este objetivo se realiza sem perder
de vista valores culturais constituintes das trajetorias de cada etnia. A fundacédo da
Sociedade de Culto Afro Filhos de Oba - SCAFO, levanta a questéo para a diversidade
de estratégias de enfrentamento ao racismo, chama a atencdo para utilizacdo de
outros recursos, para além da transmissao oral para registro da memoria. A SCAFO
se instituiu como um marco organizativo institucional de preservacdo da memoria,
lugar agregador para o desenvolvimento daqueles que os procuravam, uma espécie
de nucleo administrativo de negras e negros libertos, pessoas que perceberam a real
necessidade de prover suas proprias necessidades, pois a lei assinada pela princesa
regente ndo previa acdes de reparacdo aos danos causados pela escravizacao, em
pecunia ou outras formas de indenizacGes. Fato que mostra o grau organizacao
coletiva para garantir o sustento de boa parte da populagdo ex-escrava face ao
abandono e a miséria. Negras e negros libertos que detinham maior autonomia
financeira, buscavam por meio da Sociedade atender as necessidades basicas de
uma populacgao “recém-liberta”.

Fundada em 1909, a Sociedade de Culto Afro Brasileiro Filhos de Obé continua
realizando acdes de assisténcia até os dias de hoje. Formada por pessoas
pertencentes ao terreiro, promove acdes de valorizagdo da cultura negra, afro
empreendedorismo e capacitacao profissional. Assim como seus pioneiros, 0S novos

integrantes da casa atuam no combate ao racismo religioso.
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Desde que a lyalorixd Ginalva Rocha assumiu a lideranca do terreiro e da
Sociedade de Culto Afro Brasileiro Filhos de Oba em 1993, suas acfes voltaram-se
para reorganizar as atividades de assisténcia social e promogéao cultural.

Assim, organizou na area cultural o Grupo de Danca Onilé, Banda Axé Oba e
o Bloco Afro Carnavalesco. Estes grupos foram criados com o objetivo de fomentar a
cultura afro e fortalecer a construcdo da identidade negra da populacéo de Laranjeiras.
Segundo as palavras da prépria lya Ginalva, o racismo no municipio estava muito
forte, ao ponto das pessoas negarem sua propria cor. Para ndo serem discriminados
as pessoas se diziam “morenos”, em vez de se chamarem negros:

Eu ndo comecei pela parte religiosa, porque a discriminagéo
racial, aqui estava muito grande. As pessoas ndo se achavam
negras, por isto eu resolvi comecar por esta parte, realizando
projetos culturais de fortalecimento da identidade negra,
formando grupo de danca, Grupo Onilé, Banda Axé Oba, e
depois um grupo afro carnavalesco. E foi assim, que quando eu
Vi que as pessoas comecaram a se integrar, achavam que nao
tinha mais a parte religiosa eram somente cultural, ai eu deixe
entregue a coordenadores e fui me dedicar a parte religiosa para
equiparar, as pessoas ja estavam mais, confiantes, se sentido
mais seguras, algumas pessoas que diziam que eram morenos,
ja comecaram a dizer que eram negras. Os cursos
profissionalizantes, atendiam a jovens de laranjeiras e de outros
municipios, como Nossa Senhora do Socorro, Riachuelo, Pedra
Branca. Os jovens recebiam bolsa, tinha alimentacdo e
transporte. Foi um trabalho para o fortalecimento da auto estima
para o enfrentamento das barreiras impostas pela sociedade,
pois ndo tinha nada para juventude, muitos se formaram e foram
trabalhar, colocaram barraca de acarajé, montaram
restaurante!?.

11 Trecho da entrevista da lyalorixa do Terreiro Filhos de Oba Ginalva Rocha.
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Figura 3 — Grupo de Danca Afro Onilé

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.

Figura 4 — Grupo de Danca Afro Onilé

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.

Na area de educacéo o Filho de Oba ofereceu aulas de reforco escolar para as
criangas, com a intencdo de diminuir a evaséo escolar e dar ocupacédo as criangas
enquanto as mées e pais trabalhavam fora.

Os cursos de culinaria afro e turismo étnico buscaram atender a vocagéo

econbmica do municipio. Esta capacitacdo atendeu a jovens do municipio de

29



Laranjeiras e cidades do entorno. Os adolescentes recebiam bolsa, transporte, lanche
e almoco. O conteudo destes cursos compreendia direito da crianca e adolescente e
guestdes raciais. O conteudo especifico era ofertado por profissionais qualificados na
area, uma professora de culinaria e um professor da area de turismo, além da
presenca de outros educadores em temas transversais. As aulas teéricas aconteciam
na sede do terreiro. As aulas praticas do curso de culinaria foram dadas em espaco
aberto ao publico em Aracaju e Laranjeiras com a venda dos alimentos produzidos
pelos estudantes. A pratica do curso de turismo étnico aconteceu por meio da visitacao

do patrimdnio artistico e religioso do municipio.

Figura 5 — Alunas do Curso Turismo Etnico
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Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.

A casa, desenvolve trés projetos de sustentabilidade para a comunidade geral,
O primeiro é a Visitacdo ao Sitio Histérico Filhos de Oba. Constantemente, Filhos de
Oba recebe vérios turistas, estudantes, pesquisadores, pessoas de outros terreiros
para saber da histéria e conhecer o patriménio. Estes visitantes sao conduzidos pela
trilha dos orixas, mata adentro. Neste caminho eles encontram o assentamento na
arvore do Nkise Ogum, passam pela casa dos Exus, aldeia dos caboclos, Ossaim,
Odé, e finalizam na arvore onde esta assentado o Orixa Xangd. Neste caminho os

visitantes passam pelo assentamento do Nkise Tempo. A mata atlantica do Sitio
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encontra-se preservada com espécies nativas préprias deste bioma, os animais

encontram neste ambiente condi¢ao favoravel para garantir sua reproducao.

Figura 6 — lyalorisa realizando reflorestamento da mata do Sitio

=g q <)

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.

A segunda iniciativa é o Museu Comunitario localizado na sede do terreiro. Este
museu expOe artefatos, fotografias, vestimentas de Orixas. Durante a visitacdo é
contada a histéria do terreiro com a explicacdo do cada instrumento significa e qual

sua importancia para o terreiro.
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Figura 7 — Museu Comunitéario Filhos de Oba

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.
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Figura 8 — Inauguracéo do Museu Comunitario Filhos de Oba

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.

Figura 9 — Inauguracdo do Museu Comunitario Filhos de Oba

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.
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Banquete de Chao é um projeto na area de culinaria afro oferecido a visitantes
gue queiram desfrutar da comida de terreiro, como também pode ser contratada em
forma de buffet entregue em residéncia e eventos da cidade. A comida € produzida

pelas integrantes do proprio terreiro.

Figura 10 — Turista consumindo do Banquete de Chao

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.
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Figura 11 — Logomarca dos servigos de culinéria dos Filhos de Oba

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de ObA.
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Figura 12 — Filha da Casa apresentando pratos do Banquete de Ché&o
\

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.
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Figura 13 — Cartaz do Banquete de Chéo
Benguele de clis

PROJETO "RESTAURANTE GUEVASIMBE"
DA SOCIEDADE ATROARASILEIREA FILMOS DE O A

AGCENDE-SE E PARTICIPE

DE UM DIA COM
COMIDAS DELICIOSAS.
VISITACAO AO MUSEU E
TRILHA DOS ORIXAS.

Lrndereco Tetroica Fithos de OLA

L2 I

Fonte: Acervo Terreiro Filhos de Oba.

Para dar visibilidade a casa, a comunicacao é feita por meio das redes sociais.
Temos uma pagina no facebook'? e conta no instagram®. Nesses espacos sdo
divulgadas acdes realizadas pelo Terreiro e pela Sociedade, como a realizacédo de
eventos culturais, participacdo em eventos externos e festas do terreiro.

Assim, a relacdo de Laranjeiras com o terreiro é de intensa movimentacao. A
comunidade tem espaco aberto para acompanhar o cotidiano da casa por meio de
diversas formas. Todas estas acbes empreendidas tém como objetivo maior
aproximar a populacdo da cultura de matriz africana, em busca de possibilitar que a
sociedade tenha acesso as narrativas dos povos tradicionais de matriz africana para

evitar o apagamento de uma histdria que resiste no municipio de Laranjeiras.

12 Facebook: Sociedade de Culto Afro Brasileiro Filhos de Oba
13 Instagram: Sociedade de Culto Afro Brasileiro Filhos de Oba
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1.3. Uma histéria do terreiro

Roda de Conversa realizada no barracao do Terreiro Filhos de Oba em 14 de

outubro de 2018, Laranjeiras — Sergipe

Nesta secédo esta registrada a transcricdo completa das falas dos participantes
aroda de conversa. A opcao por ndo fazer um recorte, selecionando trechos das falas,
se da a fim de oferecer um registro mais completo e fiel das praticas e da vivéncia do
terreiro.

Participaram da roda onze pessoas, 01 crianca, 02 homens, 08 mulheres, todas
e todos mobilizados pelo préprio terreiro. Dentre os participantes tivemos um lyawé
os demais eram abids em preparacao para dar obrigacéo de iniciacdo. A faixa etaria
dos presentes chama a atencao por ser maioria jovem. Todos os participantes da roda
de conversa concordaram que suas falas e seus nomes fossem publicados. Por ser
realizada em um dia de domingo, logo apés a festa de Ibejit4, algumas pessoas
voltaram para suas casas.

A roda de conversa durou trés horas e meia, um longo tempo de partilha do
viver no Terreiro Filhos de Oba. Para orientar a conversa foram apresentadas
guestdes motivadoras, um estimulo para a troca de vivéncias. A primeira questao foi
sobre “o poder da fala” as pessoas foram orientadas a responderem em dupla, apés
um tempo de troca de ideias sobre a pergunta apresentada apenas uma pessoa falou
em nome da dupla, mas mesmo assim nomeamos a dupla, por considerar que a fala
resultou na sintese apresentada. Na segunda questdo apresentada ao grupo foi:
Como vocé chegou ao Terreiro Filhos de Ob4&? A resposta a esta pergunta mapeia a
trajetéria de parte dos membros em sua entrada no Terreiro, eleva a percepc¢éo de

pertencimento e memoéria, como também a presenca ancestral em todo este percurso.

Primeira Questao apresentada para a Roda
E através da fala humana que a gente perpetua nossa tradi¢céo, € importante porque
€ a partir dai que poderemos saber os direitos os deveres, 0s costumes, 0s habitos,

comportamentos, e a agao.

14 Ibeji € um Orixa de grande reveréncia nos candomblés do Brasil, caracteriza-se por ser gémeos.
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Figura 14 — Roda de Conversa

Fonte: A autora (2019).

Figura 15 - Roda de Conversa

Fonte: A autora (2019).
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Maria José e Luis Henrique

“A maior parte da sociedade tradicional considera mentira ou verdadeira, mas
eu acho assim que em um terreiro, que tem uns terreiros por ai que conta muitas
mentiras, mas a minha mée so aceita a verdade, e a moral tem que se ter”.

Marcia e Jacilene:

“O que vocé aprendeu o correto e o certo, mas na hora de repassar vocé faz
de uma forma errada, e depois vocé nao quer repassar o certo, Vocé vai passar o
errado, e isso acabando refletindo em toda a comunidade, criando uma instabilidade
entre o que é certo e 0 que é errado, mas mesmo eu vou repassar de uma forma
errada’.

Vitoria e Conceigéo

eu acho que no candomblé a palavra € muito importante por que
diferente de outras religibes, que tem determinado livro ou
alguma coisa, que foi escrito para ser repassado, o que eles
querem o0 que eles fazem possuem uma ferramenta para
ensinar, enquanto no candomblé nds precisamos repassar
oralmente até hoje, e vai continuar assim, por isso acho que a
palavra pode conservar e destruir, que eu sei 0 que é certo Mae
Ginalva foi ensinada pelo nosso avé Alexandre, ela sabe o certo,
mas ela pode tanto conservar a religido tradicionalmente quanto
destruir aqui no nosso terreiro. Tudo depende do que for
repassado.

Diego e Edilma

A palavra, a fala dentro do candomblé, ela tem muita forca, muito
poder, como o poder de unir, como o poder de separar, assim &
uma fala mal-intencionada, alguém pode ouvir algo e na hora de
repassar, vai gerar sua intriga, talvez a forma de repassar, nao
€ a mesma, e aquilo se transforma e gera-se confusao, e
também a questado, e também a questao da fofoca, e também a
fala tem o poder da paz, aquele que saber usar, da oralidade,
para fortalecer o axé, pra unir as pessoas. Como a nossa
lyalorixa esta sempre buscando isso, unir os filhos da Casa, toda
vez que acaba um Xiré, que acaba uma sessao, tem sempre
uma conversa, voltada a nesse sentido de unido da comunidade
0 quanto isso € importante para o préprio axé, em relacao ao seu
terreiro e a si proprio, em relacdo ao seu irmao € isso que vai
trazer o fogo da presenca e da auséncia da paz. Entdo o meu
entendimento, como eu também faco esse estudo a parte, do
meu proéprio curso, eu estudo muito filosofia e histéria africana,
eu ja li algumas obras que falam sobre a oralidade na cultura
africana, Filhos de Oba ele tem essa veia de defender o caminho
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da tradicdo de maneira rigida, e esse é um traco trazido pelos
africanos escravizados, entdo la tinha esses costumes de haver
locais restritos para ensinamento das culturas entdo as pessoas
gue tinham cesso a esses locais recebiam esse aprendizado e
nao tinham autorizacdo para registrar de forma alguma, a néao
através da oralidade, até que os europeus chegaram até la e
quebraram esse costume, pois aprenderam na Africa e levaram
para o resto do mundo o conhecimento como se fosse deles
mesmos. a fala perdeu a importancia e comecou a se valorizar
a escrita, e ai entra o papel da destruicdo, foi que a fala perdeu
a forca, e deu se importancia demais a escrita, temos aqui nossa
Mae Ekeji que estd sempre nos ensinando uma cantiga ou
passando um ensinamento, ou dando uma orientacdo até
mesmo no meio de uma sessao, isso tudo € a riqgueza que temos
como tradicdo no terreiro, que é aquilo que os filhos de oba
defende, que € mesmo a tradicdo 0 maximo que nds podemos
ter da tradic&o africana aqui. Claro que com o passar do tempo
muita coisa muda, algumas caracteristicas do culto mudaram,
mas enfim. Eu acho que é um dos poucos lugares no brasil que
continua a defender a tradicao téo fielmente, e ai temos o ponto
da construcao, que também poderia ser defesa daquilo que criou
tudo isso aqui, que é o fogo da criacdo, e a funcdo da
desvalorizagéo da fala seria a destruigéo.

Na primeira questéo colocada a roda, o que me chamou atencao foram os seguintes
elementos:
« Etica e valores: A ideia da verdade como um valor. O repudio & mentira. Logo
na primeira fala de Maria José e de Luis Henrique.
« Centralidade da oralidade: na fala de Marcia e de Jacilene, na fala de Vitoria
e de Conceicéo, e na fala de Diego e de Edilma, que tratam de como se deve
repassar a verdade, e porque a oralidade é especialmente importante no
candomblé. No final da fala de Diego e Edilma, a questdo da oralidade
aparece novamente, agora ja discutindo a colonialidade: sobre como a
valorizacdo da escrita em detrimento da oralidade pode significar a
destruicdo da tradicdo e a perda da identidade, pela perda da forca da
palavra.
«Defesa da tradicdo: na fala de Diego e de Edilma, a defesa da tradicao
aparece como uma caracteristica especifica do terreiro filhos de Ob4, o que
também justificaria por que o terreiro valoriza 0os processos de transmissao

do conhecimento. Diego e Edilma chamam atencdo também para a
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importancia vital da Ma@e Ekeji na manutencéo da tradi¢do, ou seja, ndo é
apenas uma questao de respeito a hierarquia. A Mae Ekeji atua ativamente
para garantir a transmissdo da tradicdo. O fato de que seja uma mulher
também fala muito sobre como a questdo do género opera na tradicdo do

candomblé.

Segunda questao apresentada para Roda de Conversa: Como vocé chegou ao
Terreiro Filhos de Oba?

Figura 16 — Roda de Conversa

Fonte: A autora (2019)

Dofono

Eu acho que minha mae veio primeiro com problema de saude
gquando eu era crianga, ela veio fazer uma consulta, com
problema espiritual, ela teve que dar um bori, de urgéncia, e a
Mé&e Ginalva organizou tudo e, gragas aos orixas, ela esta ai
hoje. E ai eu pequeno ia para a casa de minha vo, e um dia ela
me trouxe para ca, gostei de primeira, e comecei a frequentar,
todos sabiam que ela era minha parente, gosto do terreiro, e
entdo me desenvolvi aqui, fiz o bori, e Mde Ginalva viu a
necessidade de eu fazer um santo, fiz o santo, com ajuda da
minha mae, Orixa, mais dela do que minha mesma, e fui iniciado,
e antes disso Mée Ginalva, minha mae Ekedi Mariéta ja viu que
eu tinha uma voz boa e ja fui aprendendo com ela, e agora eu
estou aqui muito bem, e vou continuar.
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Edilma

Maria José

eu sofri muito, e eu cheguei aqui pra assistir um ensaio do grupo
de danca Onile da Casa, com 11 anos,, assisti |4 onde é o
museu, conheci Mae Ekedi, Mae Ginalva, adorei elas, decidi vir
pra cd, até cheguei a entrar no grupo, eu nhao conhecia o que era
Orixa, candomblé e os Filhos de Oba, e Méae Ginalva e Mae
Ekedi foram me ensinado, e eu fui ficando, cheguei em 1996,
gquando foi 06 de agosto de 2004, eu dei meu primeiro bori,
assentei o meu Orixa, e até hoje ndo tem jeito de eu sair daqui.

“Eu vim aqui com doenca, e nisso eu fiquei, vim pra dar uma limpeza, e estou

aqui fazer o que né. Fiquei muito inchada, e se eu ndo desse o bori, eu emborcava”.

Luis Henrique:

“‘Desde a barriga da mamae estou aqui, dei meu bori com 9 anos, hoje ja tenho

12, e daqui a alguns anos assentarei meu Santo, axé e s0. Conheci muita gente linda,

minha madrinha Edilma, meu padrinho, que ndo esta presente hoje, por que foi na

rua, conheci Mae Ginalva e mae Ekedi com 1 ano de idade, e s0, axé”.

Jacilenels:

Ha muitos anos estive aqui, ndo conhecia minha Mae Ginalva,
gue era minha parente e eu ndo conhecia, fiz uma limpeza, e
depois sumi, entdo tive uma urgéncia, foi quando eu entrei em
outro lugar pois era perto, passei 9 meses |4, até o lyalorixa
morrer, e fiquei desorientada, entdo liguei para minha Mae
Ginalva pedindo ajuda sem saber pra onde ir, e muitas vezes eu
sonhava com esse lugar, ai eu vim falei com ela pelo telefone,
ela me recebeu, em outubro de 2016 eu dei meu primeiro bori, e
vai fazer 2 anos agora, e gostei muito de vir aqui, as vezes eu
penso até que nao sou capaz, achando que estou velha e essas
coisas, mas minha mae ajuda muito a gente, e gosto muito de
estar aqui, principalmente da minha mae, de minha tia, de meus
irmaos, e entdo penso nunca de sair daqui, s6 se, ndo sei, mas,
t6 aqui, pro que der e vier, minha mae ajudou muito, com as
coisas do bori e tudo, ndo tenho como agradecer, que os Orixas
deem muita forca e saude a senhora.

15 Jacilene ndo é mais membro do Terreiro.
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Figura 17 — Roda de Conversa

Fonte: A autora (2019).

Marcia

eu cheguei aqui no terreiro ha anos, vim participando do grupo
de danca Onile, depois passei, fiz curso de turismo étnico, corte
e costura. E como eu dei trabalho a minha mée, e depois de tudo
iSS0, 0S grupos acabaram, e eu nao tinha o vinculo com a parte
espiritual da casa, apenas a social, antigamente, uma certa
época eu andava que nem doida, eu tinha dor de cabeca dia e
noite, ninguém sabia o que eu tinha, tava ficando doida, ia pro
hospital mas ndo dava em nada, e minha mae que me teve me
trouxe aqui, foi minha vé que chegou e disse leva ela la no Sitio
pra rezar nela e, nisso de vim rezar que até hoje estou aqui, me
afastei mas voltei, ai vim, rezou e minha descobriu que nao era
nada, de saude, era espiritual, tem que cuidar dessa menina ai
deu limpeza, de um primeiro bori, deu bori, e fiquei vindo,
participando. Engravidei do Luis Henrique, e ai comecei a ter uns
sonhos malucos, sempre fui muito medrosa todo dia chegava
com um sonho diferente contando a minha mée, ela dizia que
ndo era nada mas ela sabia o que era, gracas aos Orixas pra eu
nao ficar me pressionando, tive o Henrique, gracas aos Orixas e
a minha mée, que se nédo fosse ela, eu ndo estaria viva, e muito
menos Luis Henrique pois ndo chegaria aqui, entdo hoje eu devo
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Vitéria

Conceicéo

Edilma

toda minha vida a ela, por que assim, minha méae me teve,
cheguei aqui, a tempo ainda, de cuidar. Depois disso passei um
tempo afastada, por que realmente eu néo tinha a cabeca de vir,
mas chegou um dia que tive a forca para fiz o caminho para
voltar, pois eu saia de casa para vir mas nunca chegava no Sitio
e um dia eu cheguei, levei a maior bronca, minha mae me fez
virar filha de santo, figuei desnorteada ainda mais do que ja
estava, e um dia encontrei fomo e me disse que minha mae
estava doente e ai eu disse eu vou la ver ela, e quando eu fui ver
era uma festa que eu nao queria ir, e depois disso eu dei meu
segundo bori, ja com, o Henrique bebé, e esse foi outro trabalho
gue minha mée teve que fazer, passei mal, e foi um dia onde
tudo que tinha que acontecer aconteceu, mas minha méae muito
abencoada pelos Orixas, sentiu aqui que eu ndo tava bem e
correu para, fazer tudo o que ela tinha que fazer pra me salvar,
pra me tirar mais uma vez do meu pé na cova, dei trabalho eu ja
sei, reconhe¢o muito, agrade¢co muito a minha méae e a minha
méae ekede Marieta.

Eu acho que minha histéria aqui comecou no ventre da minha
mée que quando ela estava gravida de mim houve algumas
coisas que nao ia me conceder e eu tinha cinco meses que com
a ajuda de Méae Ginalva ajeitou l4 e eu nasci. Minha mae que ja
estava aqui quando eu nasci e eu sempre vinha, mas quando eu
fiquei maior comecei a ver umas coisas, mas eu era muito
crianca e até que um dia eu estava sentindo mosquito mordendo
0 tempo todo, e foi quando eu precisei dar um bori com sete
anos, dei o bori e nunca mais tive nada, ja tenho 18 anos e nunca
mais passei por isso.

Eu cheguei aqui foi por que minha vé me trouxe, por que quando
eu era crianga eu passava muito mal na rua ficava revirando 0s
olhos e ndo enxergava ninguém e passei uma vez mal no quintal
da minha v6 e minha v6 ficou muito assustada e, minha vo disse
olhe eu vou ter que te levar la pra Ginalva te ver, ai me trouxe
Mae Ginalva disse que ndo era nada, era pra eu procurar um
médico ai fiquei aqui vindo como visita, gostava das festas , ai
eu acabei gostando do terreiro ai disse eu vou entrar, fiquei aqui,
dei meu bori, com muita dificuldade, mas meu Orixa sempre me
ajudando, e ai t6 aqui até hoje, com muita luta, querendo ficar
minha vida toda aqui.
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Falar como cheguei aqui € como falar da minha propria historia
da vida, vindo até mesmo de uma questao familiar eu sou filha
de Francisco, que era sobrinho materno de Babalorixa
Alexandre José da Silva, e determinado momento em que a casa
dos Filhos de Ob4, passa por um momento inativo, 0 meu pai
tinha um ex-matriménio em Aracaju, e veio morar aqui ha cidade
de Laranjeiras, construiu um barraco do lado do terreiro, e
morava nesse barraco e de certa forma vigiava as terras aqui. E
foi nisso que ele conheceu minha méae, e cheguei a nascer, com
3 anos de idade meu pai teve um problema de saude, um AVC,
a minha tia Marieta ja morava aqui em laranjeiras, ja tinha saido
do Rio, ja estava resolvendo junta com a lyalorixa a questédo da
reabertura da Casa e minha tia que cuidou do meu pai e ficou
com ele |4 no hospital, durante muitos meses e no seu leito de
morte, 0 meu pai sofrendo pra morrer tinha a mim e o meu irmao,
eu tinha 13 anos e ele sabia da irresponsabilidade da minha mae
e pediu a minha tia pra cuidar da gente, e ele até fala que ele
segurou na sua mao e ela ja sabia que ele queria pedir que pra
ela cuidasse dos filhos dele ela falou pra ele, eu sei que € os
seus filhos né irméo pode ir em paz, que eu vou cuidar deles pra
vOocé, ai a minha familia materna se meteu nisso, ja que envolvia
gquestbes de penséo e dinheiro, que minha tia Marieta correu pra
resolver a questdo de penséo alimenticia pra gente pra mim e
pro meu irméo e, minha familia materna cresceu olho em cima
disso e apenas por interesse financeiro quis brigar por mim e por
meu irméo, e a minha vé sempre fez questao estranha pra ficar
comigo e minha tia Ginalva ndo quis se meter muito nisso, e
acabou que em um determinado tempo eu passei a morar com
a minha vé e meu irmao com a minha méae, sé que a minha
infancia foi muito conturbada a minha familia materna
completamente desestruturada, e meu irmao Alexandre teve
problemas com a minha mée por que ele ja crian¢ca andava muito
na rua, a minha mae colocava ele pra pedir esmola, pra ela e
essa situacao chegou até os ouvidos da minha tia, e o conselho
foi acionado, pra resolver essa situacdo e naquela briga judicial,
0 juiz decidiu deixar ele num abrigo né até resolver a situacéo e
minha tia falou que ele nédo ficaria no abrigo, que teria interesse
de ficar com a guarda dele e foi quando ela participava nas
audiéncias e por fim o juiz por fim concedeu a guarda dele pra
ela, primeiro a proviséria e depois a definitiva, e eu ainda morava
com a minha vo, mas eu sempre tive conflitos la, com a minha
familia materna, de certa forma eu nunca me via ali com a minha
familia materna de uma certa forma eu nunca me via ali com
naquela familia, eu sabia que aquele ndo € o meu lugar né, mas
vivi por muitos anos e sempre que tinha uma briga |4 eu vinha
pra ca com as minhas malas, arrumava tudo e vinha pra ca,
minha tia sempre gostou muito de mim, e sempre me recebia e
guando minha vo6 vinha aqui me buscar eu acabava indo eu
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voltava por que ela vinha procurar briga e eu acabei voltando, e
nessas idas e vindas, até que da ultima vez eu tinha 12 anos,
tive uma discusséo l4 né, que minha vé tinha os filhos dela e eu
cheguei e meus livros estavam todos rasgados todos pintados ,
e eu fiquei com muita raiva e decidi que nao queria aquilo pra
minha vida, e entdo eu vim pra ca, sentei na porta e fiquei
pensando no que eu ia dizer, pois na ultima vez a minha tia
Ginalva disse va quando vocé brigar voceé volta, e entéo eu fiquei
sem jeito de pedir e falar. Tia Ginalva me chamou perguntou o
gue eu estava fazendo ali e inventei uma histéria que tinha
brigado, mas a vontade era de morar ali, e minha tia foi entrou
com o pedido de guarda, ela falou pra mim o seguinte, ja que
vocé quer ficar aqui, entdo mamae vai amanha no conselho pra
comunicar o juiz e pra pegar sua guarda, por que gosto de tudo
certo, e a partir dai ela comecou a correr com a questdo de
guarda e todo e juiz também concedeu a guarda provisoria e,
eventualmente a definitiva, eu completei meus 13 anos e fiquei
moca aqui, e dei muito trabalho , pois quando cheguei todos aqui
ja eram idosos, comecei a namorar, queria sair sem dar
satisfacdo, e foi um problema, mas assim estudei, ela me
incentivou muito, e cresci aqui, me criei aqui nos Filhos de Oba,
e hoje estou na faculdade ja quase me formando, sou estudante
de direito, e a pessoa que sou hoje eu devo totalmente a minhas
tias, a minha orientacdo de vida, de primeiro ndo aceitei o
candomblé, vim morar aqui mas ndo aceitava, participava mas
s6 gue indiretamente das festas, nunca quis por que eu via a
vida da minha tia e achava que era muita responsabilidade, e eu
nao gueria aquilo pra mim, a mas isso e muito trabalho néo
POSSO sair, queria curtir. Nunca gostei das igrejas cristas, ai me
identifiquei com espiritismo, e comecei a frequentar um centro
espirita aqui no centro da cidade, e gostava estudava nunca
cheguei a participar da mesa, mas nesse interim, eu comecei a
ter problemas espirituais, eu ouvia certas coisas quando eu ia
dormir, tinha uma luz no meu quarto com janelas de vidro que
me incomodava toda noite, que minha tia dizer ser questao da
minha espiritualidade, mas eu ndo queria saber, e eu jogava
culpa no vizinho, eu sofria muito preconceito na escola por morar
aqui e eu nao queria sofrer aquilo, negava muitas vezes que
morava aqui, pra evitar o preconceito e pra nao ser chamada de
bruxa e macumbeira, e quando eu tinha 18 19 anos, eu cheguei
da academia, e fui dormir na sala do terreiro, e a casa estava de
reforma, e fiquei passando mal, com dor de cabecga, achando
gue estava gripada, mas ai outras pessoas da casa comecaram
a sentir isso também, e lya decidiu investigar e era um espirito
gue incorporou numa pessoa e sO chorava, que ela achava ser
meu pai e foi ai que eu perguntei pra ela por que em mim esse
espirito? E entdo ai eu decidi que queria me cuidar, ai eu conheci
0 Breno, e as pessoas achavam que eu decidi dar o bori devido
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Diego

a essa amizade, e entdo eu dei 0 boriem 2012, dia 24 de marco,
foi eu Breno Tiago Juquinha, Maria José, foi muita gente, e estou
aqui aprendendo, sempre fui muito rebelde dentro do
candomblé, comecei a entender a pouco tempo o que € viver em
comunidade, através da sabedoria da lya, atraves de recados da
entidades, sempre fui uma pessoa que dava trabalho ao terreiro,
e por viver no terreiro eu tive problemas por saber separar a
Ginalva tia e a Ginalva lyalorixa, assim como Marieta tia e Ekedi
Marieta, e as vezes acabava confundindo e isso refletia na minha
vida toda mas assim, hoje estou aqui, vacilei muito, ja era pra
estar iniciada, ndo tinha isso como objetivo de vida sempre fui
muito vaidosa e ndo queria perder meus cabelos. E o Orixa me
deu uma oportunidade quando eu tinha vinte ou vinte e um anos,
pela forma de uma indenizac&do, que eu gastei todo, e estou
sendo muito cobrada por isso, e nhdo sei quando terminara, mas
sou muito feliz e € essa um pouco da minha histéria nesse
terreiro. Casei recentemente e me mudei, ndo mais resido no
terreiro ja tenho minha casa minha vida e estou me adaptando a
isso, axe.

Minha histéria aqui comecou a muito pouco tempo perto dos
outros irmaos e irmas falaram, mas a minha busca pela religiao
comecgou a 2 ou 3 anos que estou, nessa guinada espiritual. Eu
passei muito tempo da minha vida me declarando ateu, com 13
anos de idade eu li a biblia completa e estudava filosofia, depois
de 1 ano e meio 2 anos eu li a biblia novamente por que as
leituras de filosofia foram se aprofundando e depois disso eu
comecei a me declarar ateu, e depois desse periodo de 3 anos,
Na época eu estava em outro relacionamento, no meio da noite
eu tive um sonho onde eu acordei muito assustado e me
recomendaram a buscar um terreiro pois segundo o sonho era
um recado do Orix4. Entdo eu passei esse periodo todo de 2
anos e meio nessa busca por um terreiro até que no inicio desse
ano ja na faculdade, eu estudo jornalismo, eu recebi a tarefa de
fazer um relatoria de fazer uma visita a um museu, como eu nao
gueria visitar os museus de Aracaju, eu busquei o contato do
museu afro de laranjeiras, quando eu coloquei a busca por
museu e laranjeiras, o0 primeiro que apareceu foi 0 museu dos
Filhos de Oba que eu nunca tinha ouvido falar, entdo na mesma
hora peguei o contato e por acaso foi 0 meu irméo Kaioci que
atendeu, marquei com ele uma visita e vim fazer a visita pela
primeira vez, ja tinha ido em outros terreiros em outras casas,
apesar de ter me sentido muito bem néo foi igual aqui. Quando
eu cheguei aqui eu acho que fui abracado por alguma coisa boa
que eu ficava encantado e ele explicando eu ficava mais
encantado ainda porque eu vinha estudando candomblé por fora
e nunca tinha sentido a for¢a que senti aqui. Fiz a visita e deixei
0 contato com ele mantive o contato na esperancga dele me
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avisar quando fosse acontecer uma festa ou alguma coisa assim
e cerca de quinze a vinte dias depois, por acaso, mas eu tenho
certeza que foi coisa do Orixa, na faculdade eu acabei
conhecendo a Edilma, e ela me reconheceu pois eu seguia a
pagina do museu no facebook, e a partir dai comecar a ter
contato e foi quando depois de algum tempo eu pedi a ela pra
me falar com a lya e ela disse que me aceitava, que tudo bem,
e comecei a minha vida espiritual basicamente assim, muito
nessa coisa a partir da minha entrada aqui nos Filhos de Obéa e
até hoje estou ai desenvolvendo. Ha cerca de doze meses atras
eu dei meu primeiro bori, estou super feliz, basicamente ha um
més eu casei, tenho minha propria casa agora resido aqui em
Laranjeiras, estou muito feliz com isso, e meus planos séo para
fazer Orixa o mais rapido possivel, dentro das possibilidades,
gosto muito daqui, gosto muito dos meus irmaos e é isso. SO
tenho que agradecer a Mde Ginalva e mae Ekedi, e é isso.

Na segunda questdo, o que chamou a atencéo foi a diversidade de trajetorias
gue levaram as pessoas até o terreiro. Vale destacar nos relatos como algumas
pessoas ja eram filhas e filhos de familias que ja participavam do Filhos de Ob4, sendo
a segunda geracdo da casa, moradoras de Laranjeiras o que também aponta para a
relacdo entre o terreiro € 0 municipio.

Encontramos pessoas com ascendéncia com o avd Alexandre e moradores da
cidade de Aracaju, dando mostras que a casa hao € uma comunidade fechada. Além
disso, algumas pessoas relatam que foram para os Filhos de Oba para se curar de
uma enfermidade, problemas de saude s6 superados depois que a pessoa passou a
atuar no terreiro; desorientacdo para encaminhar questdes da vida, enquanto outras
falam sobre estarem no terreiro por um chamado espiritual. E uma relac&o entre corpo
e espirito.

As falas dos participantes da roda de conversa é uma narrativa que converge
para todos as atividades do terreiro para o fortalecimento da identidade de matriz
africana, como descendentes de uma cultura que articula reconhecimento e
consciéncia de pertencimento diasporico. Como também uma afirmacéo de que a
vinculagédo a tradicdo afro-brasileira compreende uma defesa de direitos de existir em
padrdes descolonizados, o que se traduz em uma acéao politica para subverter ao que

€ imposto como pratica de estar no mundo.
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Capitulo 2 — O terreiro como espaco de resisténcia e espaco de travessia

2.1 Oralidade e Memboéria

O texto “A Tradigao Viva” de A. Hampaté Ba € uma grande referéncia para
pensarmos a importancia da oralidade para os povos de terreiro. No texto, o autor
descreve alguns elementos constitutivos da cultura africana que dialogam com as
tradicoes afro-brasileiras, o que, em varios aspectos, nos aproxima da matriz africana,
ressalvadas as adaptacdes no territorio brasileiro.

Estas semelhancas mostram que os povos de terreiro diacronicamente
mantém suas praticas por meio da tradicdo oral. Trata-se de representacdes que
foram ressignificadas para a realidade encontrada pelos escravizados africanos ao
chegarem ao Brasil. Sobre a capacidade desta oralidade se traduzir em realidade,

Hampaté Ba diz o seguinte:

A tradicdo oral € a grande escola da vida, e dela recupera e
relaciona todos os aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que
nao lhe descortinam o segredo e desconcertar a mentalidade
cartesiana acostumada a separar tudo em categorias bem
definidas. Dentro da tradicdo oral, na verdade, o espiritual e 0
material ndo estdo dissociados. Ao passar do esotérico para o
exotérico, a tradicdo oral consegue colocar-se ao alcance dos
homens, falar-lhes de acordo com o entendimento humano,
revelar-se de acordo com as aptidées humanas. Ela € ao mesmo
tempo religido, conhecimento, ciéncia natural, iniciacdo a arte,
histdria, divertimento e recreacdo, uma vez que todo pormenor
sempre nos permite remontar & Unidade primordial (HAMPATE
BA, 1982, p. 183).

Ele traz uma descricdo da tradicdo oral como complexa, se comparada a
cultura ocidental e totalmente conectada com o cotidiano das comunidades de terreiro.
E comum receber a orientagdo para “abrirmos os ouvidos”. Uma metafora que
nos conduz para saber escutar, para poder entrar em sintonia com as diversas
energias que estao presentes no ambiente de liturgia. O ouvir por si s6, nao da conta
da inteireza que se pede nos rituais. E preciso escutar, sentir e se vestir da oralidade.

A palavra no terreiro de candomblé possui energia esta presente em todos os
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momentos ritualisticos. E o som, o tom da palavra, o ritmo em conjunto com outras
forgcas que movimentam o que se pretende.

Os povos africanos que vieram escravizados para o Brasil, tiveram que se
adaptar a um ambiente inéspito de moradia, econémico, politico e religioso. O
escravocrata, ao misturar as diversas etnias na mesma senzala, n&o imaginou que a
comunicacao oral fosse uma das caracteristicas principais dos africanos. Mesmo com
a grande diversidade de linguas presentes em um mesmo espago, a forma de
comunicacgao era igual. Nao havia sobreposigéo, ndo havia uma etnia mais importante
que a outra.

A partir dai, empreendeu-se o esforco de prestar atengao no outro que estava
ao lado, aprender o que cada um trazia — ndo na bagagem, pois o trafico negreiro
forgou os negros capturados a deixarem tudo para tras, mas no conhecimento que
estava na memoria, seus nomes, suas origens. Ao contrario do que se diz, muitas
informagdes foram repassadas, linguas, culinaria, cantigas, dangas. Foi com a troca
de saberes, utilizando a oralidade como recurso, que eles conseguiram organizar um
circuito de resisténcia.

Para além do fato grave de terem sido traficados do continente africano para o
Brasil, com extrema violéncia, a tradicdo da oralidade foi um fator determinante para
reunir os trabalhadores escravizados e vencer as barreiras impostas pelo sistema
escravagista. O que nosso povo guardava na memoaria, ninguém podia ler. A oralidade
tornou-se uma marca indenitaria da organizagao politica e cultural para derrubar e se
contrapor a perversa escravidao.

Neste caso, utilizo a expressao trabalhadores escravizados para lembrar que
o trafico de pessoas do continente africano gerou grandes riquezas para o Brasil. Isto
se deu pela exploracao forgada da mao de obra escrava, o que nao quer dizer que
tenha sido mao de obra desqualificada. Até porque toda a base econdmica do Brasil
foi gerada pelas maos e mentes de mulheres e homens negros traficados. No Brasil,
implantaram o sistema de mineragao, técnicas avangadas de agricultura, tecnologias
de produgado. O capitalismo racista (DAVIS, 2006) que se espalhou no mundo n&o
reconhece que foi pelas maos da escravizagcdo que sociedades inteiras se

organizaram e enriqueceram se tornaram poténcias mundiais.
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Dito isto, destacamos as Casas de culto ao Orixa, Nkise e Voduns, como
instrumento de defesa desta populagao vitimizada pelo racismo. A oralidade nas casas
de culto foi a principal forma de transmissdo de conhecimento entre a populagdo
escravizada. Principalmente em dois aspectos: a) material, pois a existéncia fisica dos
nossos elementos é considerada marco transmissor de conhecimento, tais com
nossas arvores, nossos assentamentos, nossas edificacoes, atabaques, vestimenta e
tantos outros itens representativos por si so; e b) imaterial, uma forma de transmissao
de conhecimento que garantiu a pluralidade da natureza destes povos, valores
subjetivos, presenca ancestral, inseparaveis de sua pratica cotidiana.

E por meio da oralidade que se estabelece uma dimensao cultural multipla dos
povos tradicionais de matriz africana, o corpo, a fala, o tempo e a tradigdo como
elemento de meméria:

O significado do que sdo Povos Tradicionais de Matriz Africana
se sustenta na historia. Povos em luta desde a didspora e a
escravizacdo; povos com cultura de origem identificavel
cronologica e geograficamente e, cujas trajetorias, incluindo
perdas e desaparecimentos tanto quanto resisténcia e
renovacgao, preservam, inventam e reinventam sua tradicéo, sua
fonte de saber e sua identidade. Povos em luta (SEPPIR, 2016,
p. 07).

E neste sentido que a corporalidade na tradigao constitui um ser integrado com
elementos da natureza. O corpo torna-se um adjetivo em todas as esferas. Um corpo
na tradicdo africana caminha em direcao a totalidade, tende a se inteirar das forgas
que estao em si e, ao seu redor e nos outros. Uma nogéao de complementariedade que
nao necessariamente segue em direcéo a plenitude do espirito como elemento unico,
estatico, mas em constante apreensao de questdes internas e externas.

A corporalidade que se transforma, assim, como nos ensina, A. Hampaté Ba:

O ser humano ndo é uma unidade monolitica, limitada a seu
corpo fisico, mas sim um ser complexo habitado por uma
multiplicidade em movimento permanente. Ele ndo se trata,
portanto, de um ser estatico, ou concluido. A pessoa humana,
como a semente, evolui a partir de um capital primeiro, que é
seu préprio potencial e que vai se desenvolvendo ao longo da
fase ascendente de sua vida, em funcdo do terreno e das
circunstancias encontradas. As forcas liberadas por esta
potencialidade estdo em perpétuo movimento, assim como 0
proprio cosmos (1982, p.3).

52



Ha aqui a compreenséao de que a totalidade se apoia na presenca do outro, do
outro sujeito, de uma comunidade articulada para o mesmo fim. Na nossa tradi¢ao,
ninguém se movimenta sozinho, € preciso que outro corpo e elementos vitais estejam
disponiveis para serem acessados por um conjunto de energias que chamamos de
aseé para que a transmissao aconteca.

O corpo negro, tido aqui como uma expressao coletiva foi objetificado. O
traficante de escravos ao ver o povo africano, o destitui de valor, retirou-lhe o valor
humano, reduziu-o a uma pega na engrenagem do sistema capitalista. A venda de
pessoas na condicdo de mercadoria marcou a subjetividade de todos que tiveram
antepassados escravizados, no corpo e ha mente, pois ndo adianta dissociar mente e
corpo, tudo esta integrado.

Os castigos, as extensas horas de trabalho, a falta de reconhecimento levou
com que negras e negros carregassem em seu corpo as marcas do racismo perverso.
Mas a unica forma de sobrevivéncia era cuidar do corpo, guardar para repassar toda
a informacado que conseguiam obter, com a inten¢cdo de construir um legado que
garantisse, ndo somente a sobrevivéncia fisica, mas cultural e espiritual.

O corpo é natureza e casa dos saberes e, ao pensar 0 COrpo
negro, bem como indigena, cada vez mais precisamos fazer esta
corporalidade — saber presente nas epistemes oficiais, de forma
ampla e agregadora para o conhecimento e a formacéo cidada.
Outrossim, a histéria da resisténcia epistémica de certos povos
brasileiros, negros e indigenas, faz-se presente, atualizada nos
conhecimentos encontrados nos terreiros, demais comunidades
tradicionais e outros espacos (SALES, FERREIRA, &
NOBREGA, 2019, p. 172)

Diante do exposto, o corpo nas religides de matriz africana desempenha papel
central, potencializador da memdria e da tradicdo. Por ele, observa-se todos os
movimentos visiveis e invisiveis que sao transmitidos de geragao a geragao. Corpos
de formatos ndo-humanos também fazem parte desta teia da memoria, a exemplo dos
animais, que de alguma forma fazem parte do ciclo do sagrado.

Outro elemento da memoria é a fala. Nas comunidades de matriz africana, a
fala € mais do que uma comunicacgao externa. Para nds, ela nasce na mente, percorre

o mundo espiritual, material. Estabelece elo entre 0 nosso corpo e o ser ancestral, que
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estd em nos, desde o inicio. E a partir da manifestagdo da fala que se manifestam
todas as nossas vontades e a vontade dos nossos ancestrais.

A fala, kuma, permite exteriorizar a genialidade dos grandes
espiritos. E através dela que o pensamento elevado toma um
belo corpo. Quaisquer que sejam a qualidade ou a aspereza de
um espirito, se kuma néo intervisse, ele passaria desapercebido.
E gracas a kuma que 0 pensamento toma corpo e se torna
linguagem. (HAMPATE BA, 1982, p.07)

A fala da nossa ancestralidade ecoa por meio do nosso corpo, assim, Somos
tridimensionalmente a memaria viva, como diz Hampaté B4 (1982). E neste aspecto
que afirmo que escrever sobre a memoéria de uma tradigao €, antes de mais nada,
levar em consideracéo todos aqueles que falam e habitam o territério do terreiro.

Guardamos também o oriki do Orixa, uma reza que geralmente traz os feitos
da divindade ao empenhar seu poder ancestral. O oriki € uma cantiga delicada que s6
deve ser entoada em momentos especiais, pois 0 objetivo dela é conectar corpo e
mente com a energia do Orixa. Uma reza na tradicdo de matriz indigena e africana
precisa ser entoada com a sonoridade correta, sem alteracdes de tons, pois na nossa
tradicdo, o som tem movimento e também possui axé. A reza, que se da por meio da
fala faz parte do conjunto de elementos constituintes da memdria. A memodria,
portanto, nao fica estatica, ela perpassa o espaco, o tempo, o corpo, o ancestral, ela
€ movimento.

A memoria esta em nds nas trés dimensdes temporais; somos ao mesmo
tempo, passado, presente e futuro. Em um corpo, habita a forgca ancestral a partir de
critérios estabelecidos por um conjunto de forgcas complexas de descendéncia.
Somente apds as devidas oferendas, em consideragao ao passado, presente e futuro,
€ possivel estabelecer sintonia com o ser ancestral que habita em nés. O Futuro néo
é incerto, ele é construido por meio do desenvolvimento do passado e do presente. E
preciso estar atento para o hoje e o ontem no sentido de construirmos um amanha
favoravel e perpetuador das nossas historias; assim se constroi uma memoria
dindmica, detentora de valores incomensuraveis a compreensao humana.

Geralmente, o aspecto geracional é abordado quando falamos de meméaria. A
pessoa mais antiga tem lugar de destaque, pois a sua vida longa |he permitiu

acompanhar o desenrolar da histéria da comunidade. Os mais velhos sabem a histéria
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de cada membro, pois a ele € dada a permissdao de acompanhar 0s processos
liturgicos, participam de ebds*®, boris!’, e ritos de iniciagdo. Assim, a memoéria do mais
velho € um livro sem folhas, mas de lembrangas importantes para histéria do terreiro,
muitas vezes a ele é dado a fungao de passar questdes éticas e morais da casa. O
respeito a antiguidade € o respeito a memoria coletiva do grupo.

Ser mais velho nos candomblés n&o se relaciona a idade cronolégica da
pessoa, mas a antiguidade de iniciagdo. Quem tem mais tempo de feitura tem a
prerrogativa de ser o mais velho. Nisto, ser jovem de idade ndo € um demérito nas
religides de matriz africana, por haver um conjunto maior de forgas, as quais dispdem
ao jovem lugar de destaque no culto ao ancestral.

O professor Wanderson Flor do Nascimento escreveu sobre a presenga das
criangas nos candomblés, vejamos o que ele diz:

Uma das maneiras de compreender essa ligacao, de como ela
chega ao Brasil, € pela observacao de um dos signos presente
no meérindilogun, o sistema de comunicagdo com a
ancestralidade. Neste signo, que tem como espectro geral a
“‘duvida”, incerteza, os ancestrais mortos (chamados de Eguns)
falam. E nele também fala Ibeji, o orixd dos gémeos,
normalmente vinculados com as crian¢as pequenas. A infancia
e a morte se expressam através do mesmo signo, falam desde
e sobre 0 mesmo tempo; a despeito de estarem em momentos
distintos, sao ligadas por essa temporalidade que as colocam a
espreita uma da outra, sem tensées necessarias. Assim,
poderiamos dizer que as criangas estdo mais préximas da morte
no passado, dos mortos, que da morte do futuro, aquela que elas
mesmas experimentardo um dia. Deste modo, percebemos uma
maneira bastante particular de ligar as criancas a temporalidade,
ndo mais a um futuro ou a um sempre agora inaugural, mas
sobretudo ao passado. As criangas sdo, sem duvida, como nos
lembra Mbiti, conectores com esse passado que nos acompanha
incessantemente. (NASCIMENTO, 2016, p. 588)

Normalmente a memoria é definida como um conjunto de lembrangas do
passado, algo que esta na nossa cabeg¢a, ou um conjunto de artefatos antigos
reunidos em um espacgo, um tunel do tempo acessado somente por meio do que ja

experienciamos. No terreiro a memoéria atende a outros critérios, como:

16 Oferendas ritualisticas realizadas nas religiGes de matriz africana.
17 Ritual de oferenda a cabeca que promove o reencontro da criatura com o criador (Dimolokd, 2008)
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e A publicidade: ao publico € dada a oportunidade de interagir com as
festas dedicadas as entidades;

e O segredo: informacgdes disponibilizadas para quem participa dos atos
liturgicos permitidos somente a iniciados. Quem nao estava presente
nao pode ter acesso ao que se fez no ato reservado;

e A legitimidade ou autoridade: somente quem recebeu o fundamento
pode realizar tarefas no mesmo grau alcangado, no candomblé, sé se
da o que se tem.

Sao por estes critérios que a memoria transita, tem uma trajetoria e, varios
lugares e artefatos para guardar e transmitir informagdes.

Nisto, muitas interpretagdes podem ser dadas ao mesmo acontecimento, A
memoria inclui a nossa corporalidade, artefatos, tais como atabaques, adjas, roupas
de Orixa, esteiras, assentamentos de Orixa. A saida de um lyawo € um fato relevante
para toda a comunidade, pois é a partir deste momento que o iniciado compde o
conjunto de elementos de um terreiro. A iniciacdo tem carater permanente, nédo é
possivel apagar da memoéria da comunidade que aquela pessoa fez parte da
coletividade, mesmo o iniciado se retirando da Casa, ele mantera sua historia de
nascimento ali, mesmo o iniciado vindo a falecer a sua histéria continuara ali, pois a
morte para nds, nao quebra vinculos, como dizem Mestre Didi e Juana Elbein:

Cada integrante do egbe, por ter sido portador e recriador dos
principios inaugurais, ao falecer, se converte em um asese.
Quanto mais o alto grau de iniciagcdo, mais experiéncia e
conhecimento fixados e partidos, mais reforcara o arkhe grupal,
0 ase, o0 poder e a energia mitica da comunidade. (SANTOS;
SANTOS, 1997, p. 51).

A complexidade do sistema de memoria dos povos tradicionais garante que
até os dias atuais houvesse tradi¢cao nos terreiros de candomblés. O modo dindmico
destes elementos nos permite realizar uma analise apurada dos usos da cultura
ancestral africana. Em virtude da necessidade de realizar o culto ao ancestral. O
escravizado africano ao chegar ao Brasil trouxe consigo um conjunto de memdria
que lhe permitiam vivenciar sua religido. Por mais que alguns tenham trazido seus
utensilios sagrados escondidos nos navios de trafico negreiro, outros itens eram

necessarios para organizar o culto, por esta razdo, a matéria prima brasileira se
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incorporou a pratica liturgica, com especial destaque as folhas, como dizemos
dentro do candomblé, sem folha ndo ha orixa. Deste modo, a memoéria ndo €
estatica, a medida que recebe interferéncia para sua sobrevivéncia. De geragéo a
geracao, o afro brasileiro, guardou na memoaria os ensinamentos para preservagao
de uma cosmopercepgao, guardou para passar de ouvido a ouvido daqueles que
habitam este territorio, mas nao so6 isto, como vimos, além da oralidade, outros
recursos forma manejados para que a memoria fizesse este percurso secular, do
continente africano, da Nigéria, da Cidade de Oba, para o Brasil, para Sergipe, para
Laranjeiras, para nos dos Filhos de Oba .A construgdo de um legado histérico e
cultural que esta em pleno dinamismo.

Devido a isto, a cultura negra € uma das maiores riqguezas deste pais, na
maioria das vezes, 0 negro ndo é o maior beneficiado deste legado, haja vista, que o
montante de recursos financeiros gerados por manifestacdes artistico-culturais ndo se
destina a populagcédo negras, mas a um sistema de captacdo de recursos capitaneado
por pessoas brancas. A nés, resta o lugar da resisténcia, a memoria, a tradicdo e
oralidade praticada nos terreiros € uma grande contribui¢éo ao pais. Temos memoria,
histéria e lembramos da nossa ancestralidade com sua capacidade de permanecer
viva, se articular e contribuir para formulacéo de humanidades. Um legado que se fez
por um povo, que em sua maioria, ndo dominava a escrita, ndo ocupava estruturas de
poder, mas, mesmo em seu lugar de subalternidade consegui manter um marco

civilizatorio.

2.2 O gque se aprende com a experiéncia do terreiro: outros referenciais

epistemologicos.

A producao de conhecimento por muito tempo foi dominada pelos rigores da
normatizacao e formalizacbes em seus métodos convencionais, ndo se aceitava o
conhecimento elaborado pela oralidade e tradicdo. O espaco académico era o
considerado como o Unico lugar capaz de gerar conhecimento. Assim, esta
padronizacéo deixou de lado os saberes produzidos por comunidades tradicionais.

A pesquisadora era sugerido um distanciamento do “objeto pesquisado”, um

posicionamento neutro dos fatos a serem investigados. No entanto, sabemos ao
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traduzir um conhecimento ha uma perda de significados, ou até mesmo, uma
interpretacdo falseada da semantica e dos seus simbolos. Para ter uma melhor
compreensdo dos fatos a pesquisadora necessita ter maior aproximacao do tema
pesquisado, ou até mesmo, que este seja de dentro.

Entretanto, verificamos uma mudanca no campo da pesquisa académica. Com
maior representatividade na universidade, povos de terreiro, indigenas, quilombolas,
ciganos entram na academia e escrevem sobre a sua propria histéria, permeado de
subjetividades, o que para nés é muito bom. Teremos como resultado uma escrita
carregada de sentidos, com sinais evidentes de pertencimento e com olhar mais
profundo sobre o cotidiano da comunidade.

Um conhecimento fundamentado em valores coletivos e ancestrais, essa
producdo académica, cada vez mais impulsionada pelos proprios sujeitos, comegam
a contar a sua histéria a partir de si mesmos, o que a Sheila Walker chamou de
‘conhecimento desde dentro”, sem nos conhecer, noés reconhecemos”. (WALKER,
2018)

Esta frase da Sheila Walker remete ao encontro de histérias semelhantes de
povos afro-sul americanos que fizeram a travessia do atlantico, do continente africano
para as américas, hoje, vivem em diaspora e, tiveram de enfrentar desafios
semelhantes para se manterem vivos. Povos que até entdo ocupavam o lugar da
subalternidade na producdo de conhecimento.

A histéria do nosso povo esta dentro, esta quando o nosso olhar encontra o
nosso igual, a cor, o cabelo, a herangca ancestral tem a mesma origem. Uma
identificacdo que vai além das questdes cartoriais, mas de um modo de vida que nos
aproxima e nos assemelha. Costumes do nosso dia - a - dia, como o valor das folhas,
das benzedeiras, a importancia dos sonhos para nos trazer revelacdes do que vai
acontecer.

Até mesmo a forma de expressao cultural que utilizamos para expressar quem
somos, dangamos, contamos nossas lendas, os feitos dos nossos ancestrais, a
exemplo do maculelé, que € uma danca representativa da cultura indigena e afro-
brasileira. Mas que o racismo epistémico classificou como dancga folclorica, é nessa
medida que o0 apagamento dos significados das expressbes culturais foram

sistematicamente, nomeados por quem € de fora.
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A escritora afro americana bell hooks, compartilha conosco o que ela entende
sobre nomeacgoes, o que ela chama de “ apropriagao da voz”:

A apropriacdo da voz marginal ameaca a propria esséncia da
autodeterminacdo e da livre expressao de si e de pessoas
exploradas e oprimidas. Se o publico que se identifica, aqueles

7

para que se fala, € determinado somente pelos grupos
dominantes que controlam a producao e a distribuicdo, entédo é
facil que a voz marginal, esforcando-se por uma escuta permita
gue o que é dito seja determinado pelas necessidades daquele
grupo majoritario que parece estar a ser ouvindo, concentrado.
(HOOKS, 2019, p. 49)

A hierarquizagdo dos saberes deu lugar a expansdo do conhecimento
hegemonico, determinou que todas as producdes cientificas teriam que ser
comprovadas, validadas pelos métodos cientificos antecipadamente normatizados,
ou, teria que seguir aos rigores da religido oficial catdlica. Acompanhamos ao longo
da histéria a interferéncia da igreja catdlica e outras religides cristds, na invisibilidade
da producéo de conhecimento dos povos tradicionais, para eles, 0 n0sso povo nao
produzia ciéncia, geralmente atribuiam de crendice, bruxaria, “macumba”. A visdo
pejorativa, preconceituosa, vigora até os dias de hoje, demonizou varias culturas.
Paralelo a tudo isto a visdo e métodos eurocéntricos foram disseminados como a Unica
forma de pensar e viver.

No entanto, o pensamento hegemdnico de origem eurocéntrica ndo contava
com a capacidade de reacdo das comunidades tradicionais, povos que ao resistir no
campo da subalternidade preservou um sentimento de resisténcia em suas tradi¢oes.
O que antes foi classificado de manifestacéo folclorica, cultura popular, crencas, foi
traduzido por forga dos préprios sujeitos, em um legado diaspoérico.

Em um movimento cada fez mais fortalecido pela acdo determinada desses
novos sujeitos a “histdria oficial”, “histéria do Brasil”, “ histéria de Sergipe estao sendo
revisitadas com a intencdo de dar voz a grupos secularmente vilipendiados no seu
direito de existir.

Este movimento se justifica pela parcialidade em que foi contada a nossa
histéria. Quando eu estudei sobre a escravidao, o livro de historia mostrava a imagem
de mulheres e homens negros sendo torturados violentamente em praca publica,

porém, o que o livro dizia sobre a imagem era, “ os negros recebiam 200 chibatadas
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por terem fugido da senzala”, pior ainda, os mandantes da tortura eram identificados,
como senhor ou a senhora de engenho, como nome e sobrenome. Uma explicacéo
oficial para uma violéncia atroz.

Outra lembranca que tenho do livro foi quando falava de Zumbi dos Palmares,
o livro mostrava as seguintes situagdes: negro era um fugitivo, se capturado era
esquartejado. A explicacdo sobre quilombos era rasa. As festas dos escravizados
sempre foram relatadas como algo apenas para diversdo, em nenhum momento dizia
gue aquelas celebracGes os conectavam ao continente mae, promoviam interacdes
culturais entre as etnias, saudavam 0s ancestrais.

Com esta narrativa excludente, a histéria que foi transmitida defendia
abertamente a inferioridade intelectual da mulher e homem negro. Em virtude desta
tentativa de nos extinguir enquanto povo, nds do candomblé, somos constantemente
atacados de seguidores do diabo, o que € um erro geografico grave, pois no continente
africano, ndo ha a figura do diabo, haja visto que o diabo existe somente na cultura
europeia. A demonizacdo dos cultos de origem africana, foi e ainda é, uma das
principais ofensas deferidas ao povo negro pela cultura branca.

Desde modo, por uma tomada de atitude dos povos tradicionais, a producao
cientifica eurocéntrica e hegeménica deixa de ser o Unico parametro para definir o que
€ conhecimento. Comunidades de terreiro, indigenas, quilombolas, ciganas,
ribeirinhas, pescadoras, comecam a revisitar a historia que foi contada sobre nés.
Narrativas incompletas, prejudiciais para o grupo pesquisado.

Para coleta de informa¢Bes foram adotados novos métodos de pesquisa,
alguns deles extraidos da dinamica organizacional da prépria comunidade, outros
elaboraram da sua vivéncia, registraram o entendimento da comunidade sobre sua
propria existéncia. A elaboracdo do conhecimento tradicional conquista espaco na
academia. Esta inovagdo de método e representatividade fez com que Boaventura
Souza Santos chamasse este movimento de justica cognitiva. (SANTOS, 2007).

Para esta formulacdo surge a figura do pesquisador membro, possuidor de
carater coletivo, pois a sua escrita € resultado dos saberes acumulados pelo conjunto
de informagbes acessadas de dentro. Uma escrita com representatividade para
assegurar a perspectiva dos povos tradicionais, que ao longo do tempo tém

sobrevivido a partir de sua propria experiéncia de existéncia.
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Vale ressaltar, a elaboracdo do conhecimento tradicional leva em conta
aspectos de interacdo com a natureza, tradicdo, modos de producdo coletiva e
ancestralidade. Aspectos que nao precisam de explicacdo para seu fen6meno por
possuir carater incomensuravel, ou, ndo possuem padrdes normativos para assegurar
sua eficacia. Diferentemente dos processos de producdo do conhecimento cientifico,
gue segue rigidos padrdes de comparacdo para comprovar sua validade.

Assim, a antrop6loga Manuela Carneiro da Cunha afirma:

De minha parte, eu também acho que conhecimento cientifico e
conhecimento tradicional sdo incomensuraveis, mas que essa
incomensurabilidade néo reside primordialmente em seus
respectivos resultados (CUNHA, 2007, p. 78)

A incomensurabilidade do conhecimento, trazido no texto de Manuela Carneiro
da Cunha € uma contribuicdo para compreender que as medidas utilizadas para
validar os diversos tipos de conhecimento ndo servem, a medida que um invalida o
outro. A importancia da incomensurabilidade reside justamente em reconhecer que
ambos conhecimentos produzem ciéncia, reconhece os beneficios a pessoa e a
coletividade.

No entanto, a utilizacdo de padrdes para a defesa do conhecimento cientifico
nao permitiu que os saberes tradicionais fossem vistos como ciéncia. A negacéo da
oralidade e da memodria como métodos de producdo cientifica impossibilita o
reconhecimento que algum individuo possa se sentir curado de uma doenca, ou tenha
sua sanidade mental equilibrada a partir de banho de ervas. Saberes que foram
passados de geracdo em geracgao, ou, até, por um ancestral. Na cultura afro brasileira
€ comum gue estes ancestrais interfiram no cotidiano da comunidade, como os pretos
velhos, caboclos e encantados. Como diz, Hampaté B4&, é tradicdo que se mantém
viva.

Do mesmo modo, nos Terreiros de Candomblé as pessoas vao em busca de
um equilibrio para suas vidas, especialmente para buscar forca mental para vencer os
desafios da vida. Os adeptos do candomblé, ndo vdo a Casa de Axé em busca de
rigueza, mas de conforto espiritual e para estabelecer vinculo ancestral. Buscam
fortalecimento para que o destino se cumpra com normalidade. A vida ndo sera
perfeita, mas serda vista como uma totalidade, o eu e 0 universo num processo natural

de organizagéo.
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Neste ambiente de disputa de narrativas, a ciéncia tradicional é um termo
utilizado por Manuela Carneiro da Cunha (2007) para designar o que € elaborado por
comunidades tradicionais. Est4 presente nos diversos territdrios 0 uso da ciéncia
tradicional se da pela crenca em sua eficacia. Em muitos casos é 0 Unico
conhecimento disponivel para ser acessado, em razdo da auséncia do aparato do
estatal para atender as necessidades basicas da populacao.

Neste contexto, descolonizar a producéo de conhecimento pede uma atitude
mais ousada. E preciso abracar o conhecimento da forma que ele é disponibilizado
em seu ambiente de produ¢cdo com maxima de amplitude.

Desta forma, o que se firmou conceitualmente como conhecimento cientifico
sempre se colocou em disputa com a cosmopercepcdo (OYEWUMI, 1997) africana,
orientadora do modo de vida nas comunidades de terreiro. Os padrbes da

cientificidade provocaram uma série de enquadramentos negativos sobre seus

Y

saberes tradicionais. Assim, convivendo a margem, as tradicbes ancestrais, se
manteve um lugar invisibilizado e perseguido pelo pensamento hegeménico. Embora,
discriminado como forma de conhecimento, a resisténcia das tradicbes ancestrais

enfrentou o racismo epistémico.

7

O racismo/sexismo epistémico € um dos problemas mais
importantes do mundo contemporaneo. O privilégio epistémico
dos homens ocidentais sobre o conhecimento produzido por
outros corpos politicos e geopoliticas do conhecimento tem
gerado ndo somente injustica cognitiva, sendo que tem sido um
dos mecanismos usados para privilegiar  projetos
imperiais/coloniais/patriarcais no mundo. (GROSFOGUEL,
2016, p. 25).

Grosfoguel aprofunda seu pensamento em dialogo com Joaze Bernadino:

Aqui reside uma importante diferenca entre o projeto decolonial
e as teorias pos-coloniais. Essas tematizam a fronteira ou o entre
lugar como espaco que rompe com 0s binarismos, isto €, onde
se percebe os limites das ideias que pressupdem esséncias pré-
estabelecidas e fixas. Na perspectiva do projeto decolonial, as
fronteiras ndo sédo somente este espaco onde as diferengas séo
reinventadas, s&o também loci enunciativos de onde s&o
formulados conhecimentos a partir das perspectivas,
cosmovisdes ou experiéncias dos sujeitos subalternos. O que
esta implicito nessa afirmacéo é uma conexao entre o lugar e o
pensamento (BERNARDINO-COSTA & GROSFOGUEL, 2016,
p. 19)
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A relevancia deste estudo se destaca pela andlise do Terreiro Filhos de Oba,
como territério exponenciador de um novo arranjo cultural, a partir de uma relacéo
dialdgica entre as etnias jeje, nag6, fon, malé, angola e ketu, ijexd e caboclo
incorporadas no cotidiano do municipio de Laranjeiras como marco historico e cultural
para o estado de Sergipe.

Neste mesmo espaco, destaca-se a presenca dos povos indigenas que se
tornaram parceiros destas etnias em suas terras no combate a escravizacao. Nesta
relacdo os povos indigenas disponibilizam informacdes quanto a sobrevivéncia
alimentar, acesso a materiais que favoreciam a liturgia ancestral africana que marcam
até hoje os territorios do Axé. E comum encontramos caboclos e caboclas
representativos de etnias indigenas nos Terreiros de Candomblés, todos assentados
em espacos reservados para seu culto. Uma presenca que vai além da questdo
espiritual, mas remonta a interagdes politico-culturais que vem desde o primeiro
periodo da escravizacéo e da colonizacéao.

O registro de uma narrativa a partir de nés mesmos, traz novos significados e
importancia para a histéria de um povo, que ao longo do tempo teve sua trajetoria
marcada pelo olhar hegeménico, que resulta em um olhar deficitario e impreciso.
Valorizar a narrativa construida a partir do proprio Terreiro, € combater o racismo
epistémico, definido por Sueli como:

Para além da anulacao e desqualificacdo do conhecimento dos
povos subjugados, um processo persistente de producdo da
indigéncia cultural: pela negacdo ao acesso a educacao,
sobretudo de qualidade; pela producdo da inferiorizacao
intelectual; pelos diferentes mecanismos de deslegitimacéo do
negro como portador e produtor de conhecimento e de
rebaixamento da capacidade cognitiva pela caréncia material
e/ou pelo comprometimento da auto-estima pelos processos de
discriminagao correntes no processo educativo. Isto porque néo
€ possivel desqualificar as formas de conhecimento dos povos
dominados sem desqualifica-los também, individual e
coletivamente, como sujeitos cognoscentes. E, ao fazé-lo,
destitui-lhe a razéo, a condicdo para alcancar o conhecimento
“legitimo” ou legitimado. Por isso o epistemicidio fere de morte a
racionalidade do subjugado ou a sequestra, mutila a capacidade
de aprender etc (CARNEIRO, 2005, p. 97).
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O que vivenciamos e sentimos ndo € narravel na precisdo ocidental ou
eurocéntrica, pede-se para esta compreensdo e aceitacdo dos fendmenos
metafisicos, explicados por Mogobe Ramose no entendimento Ubuntu:

Porque o entendimento ubuntu de ser envolve trés niveis de
existéncia humana, nés o chamamos de estrutura onto-triadica
de ser. Uma vez que dois destes niveis referem-se a seres que
sdo desconhecidos ou invisiveis, podemos nos referir a eles
como a ontologia dos seres invisiveis. A ontologia de seres
invisiveis € o discurso sobre o desconhecido a partir da
perspectiva dos vivos. O desconhecido permanece
desconhecido do lado dos vivos. No entanto, é crivel e por causa
dessa crenca que tem uma influéncia direta na vida dos vivos.
Neste sentido, a crenca no desconhecido desconhecivel é
metafisica. E uma afirmacdo, baseada em crenca, ao
conhecimento sobre os seres fora do dominio do mundo dos
vivos. A ontologia de seres invisiveis, portanto, € a base da
metafisica Ubuntu (RAMOSE, 1999, p. 11).

E incalculavel a riqueza de anélise do que reside em Terreiro de Candomblé.
Um conhecimento que pode ser interpretado a partir de varias perspectivas. Nés do
Terreiro Filhos de Oba, apdés mais de um século de existéncia, temos muito o que
dizer sobre aspectos relacionados a nossa resisténcia e presenca ancestral na
sustentabilidade da Casa. Um terreiro de candomblé € um lugar de resisténcia,
assegurado por linguagem prépria, significacées peculiares.

Desde modo, cabe investigar que tipo de interagcdes se estabeleceram na
relacdo do terreiro com a comunidade de Laranjeiras, como também perceber o que
foi transmitido para a cidade a partir de sua perspectiva afro brasileira nas dimensdes
do passado, presente e futuro, trés dimensdes que temporalmente integradas e
indissolaveis. O tempo de existéncia do Terreiro Filhos de Ob4, demonstra que a
sobrevivéncia deste lugar se da, inegavelmente, por meio de um elo estreito com
presenca ancestral:

A ancestralidade, inicialmente, € o principio que organiza o
candomblé e arregimenta todos os principios e valores caros ao
povo-de-santo na dinamica civilizatéria africana. Ela ndo €, como
no inicio do século XX, uma relacdo de parentesco
consanguineo, mas o principal elemento da cosmovisao africana
no Brasil. Ela ja ndo se refere as linhagens de africanos e seus
descendentes; a ancestralidade € um principio regulador das
praticas e representacdes do povo-de santo. Devido a isso
afirmo que a ancestralidade tornou-se o principal fundamento do
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candomblé (OLIVEIRA, 2001).

Desde a chegada dos povos africanos ao Brasil, a tentativa de invisibilizar os
territérios tradicionais ancestrais!® tem sido uma acdo permanente do racismo e do
espitemicidio'®. No entanto, hd em curso um esforco intelectual de membros de
comunidades tradicionais de povos de matriz africana dispostos a elaborar
pressupostos de conhecimentos que diversifiguem a visdo do mundo e, assim,
possibilitem a ampliacéo de perspectivas.

O Filho de Oba, em sua pratica intercultural?®, instalou no municipio de
Laranjeiras, no Estado de Sergipe, um marco a partir da oralidade, da memoéria e da
tradicdo. A disputa de narrativas, cada vez mais presente no ambiente académico. A
acao organizada de membros de comunidades tradicionais, traz a este lugar, o registro
da tradicdo oral, através de sua propria fala, fala do coletivo, fala do ancestral, uma
sonorizagao que ecoa para além das péaginas, das paredes.

Em nosso favor, a descolonizacao das narrativas tem sido um ato de resisténcia
ao pensamento Unico, unilateral, recortado por interferéncias externas que deterioram,
maculam a historicidade de um grupo. A escrita de um pesquisador externo é
contaminada pelo seu nao pertencimento. A dita “neutralidade” do pesquisador, pode
ser em algum momento questionada, pois ha nos ritos das nossas comunidades um
envolvimento com o sagrado que o pesquisador externo ndo pode acessatr.

As culturas africanas e afro-brasileiras foram relegadas ao
campo do folclore com o propésito de confina-las ao gueto
fossilizado da memoria. Folclorizar, nesse caso, é reduzir uma
cultura a um conjunto de representacdes esteriotipadas, via de

18 Os territdrios tradicionais, ou os terreiros, nos ensinam a ndo separabilidade da dimens&o do sagrado
das outras dimensfes da vida da pessoa e da comunidade. S&o espacos de mediag&o entre o material
e outras manifestacdes de vida (SEPPIR, 2016, p. 12).

19 Um processo persistente de producéo da inferioridade intelectual ou da negacgéo da possibilidade de
realizar as capacidades intelectuais, o epistemicidio nas suas vincula¢gbes com as racialidades realiza,
sobre seres humanos instituidos como diferentes e inferiores constitui, uma tecnologia que integra o
dispositivo de racialidade/biopoder, e que tem por caracteristica especifica compartilhar caracteristicas
tanto do dispositivo quanto do biopoder, a saber, disciplinar/ normalizar e matar ou anular. E um elo de
ligacdo que ndo mais se destina ao corpo individual e coletivo, mas ao controle de mentes e coracdes
(CARNEIRO, 2005).

20 Por este motivo, a interculturalidade deve ser entendida como designio e proposta de parceria, como
projeto politico, social, epistémico e ético direcionado a transformacéo estrutural e sdcio-histérica, e
baseada na construgédo entre todas as condi¢cbes de saber, ser, poder e da propria vida da sociedade,
Estado e pais radicalmente diferentes. Mas também deve ser entendido como uma ferramenta de agao;
isto €, interculturalizar como acdo deliberada e constante, continua e até insurgente, entrelagada e
destinada a descolonizar (WALSH, 2012, p. 74).
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regra, alheias ao contexto que produziu essa cultura. Uma
estratégia de dominacéo efetiva € alienar do sujeito cultural sua
possibilidade de produzir os significados sobre seus proprios
signos idiossincraticos. Uma vez alienado, desvia-se a producao
de significados sobre sua cultura para os sujeitos que nao
vivenciam, e, pelo contrario, aproveita-se da cultura agora
explorada semidtica e economicamente. Assim, a epistemologia,
fonte da producdo de significados, € fundamental para a
afirmacdo ou negacdo de um povo e sua tradicdo, de uma
cultura e sua dignidade (OLIVEIRA, 2001)

Diante disso, compreendemos que a realizacdo de uma pesquisa comparada
entre comunidades tradicionais; o pesquisador pode incorrer no erro de ressaltar
aspectos desconhecidos para um dos grupos, sem falar que na visdao de matriz
africana o poder é tido como forga. Por esta razéo, a forca eloquente de um narrador,
sobre outro grupo social, pode tornar publica uma visdo parcial estruturada pelo
racismo.

A incomensurabilidade do conhecimento tradicional ndo pode ser alcancada
pelo conhecimento cientifico convencional, pois este sempre agird na tentativa de
negar aspectos fundamentais aos povos de matriz africana, como por exemplo, o
sentido da coletividade e complementariedade.

Na nossa cosmopercepcdo, 0S povos se complementam, compdem suas
culturas, sem hierarquizagdes, tudo esta interligado, porque a natureza € uma sé, o
gue muda é forma e o lugar. Como diz um pensamento antigo, s6 sabemos que é dia
porque haluz em nés; s6 sabemos que é noite porque ha o escuro em nés. Isto mostra
gue somos seres polivalentes, no olhar e no sentir.

Neste aspecto, nos, Filhos de Oba, acreditamos que a elaboracéo de pesquisa
sobre comunidade de terreiro € um movimento de producéo de conhecimento de um
povo, que, ao se firmar no Brasil, trouxe consigo um conjunto de saberes e tradi¢coes
incompreensiveis aos moldes da pesquisa cientifica ocidental.

Hoje, é um desafio reconhecer a forma plural, subjetiva de narrar e registrar a
histéria. E primaz reconhecer a presenca ancestral como elemento de formulacéo de
uma visdo de mundo colaborativo para a constru¢cdo do ser afrorefenciado e

amerindio.
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Capitulo 3 A Identidade do Terreiro Filhos de Obé: Pluralismos na experiéncia

de construcao do Terreiro Filhos de Oba

A tradicdo oral do Terreiro Filhos de Oba dialoga com o ritmo de migracdo no
continente africano, povos que, ao transitarem de uma regido para outra,
incorporavam a sua tradicao original entidades ancestrais do local recém habitado.

Os Filhos de Oba, ao ser fundado por T'a Joaquina, e mais quatro pessoas de
diferentes origens étnicas, inauguram no Brasil forma singular de acrescentar
ancestrais de origem nago, jeje, efon, ketu, ijexa, angola e caboclo e malés em um
mesmo territério. T'a Joaquina, uma africana nigeriana no século XIX, promove esta
articulacdo em razao da presenca de outros povos em situacdo de opresséo e
isolamento politico, trazendo ao Brasil um modelo de pluralidade cultural de matriz
africana. Nas palavras de Beatriz Goéis Dantas:

A interpretacdo dessa articulacéo de povos étnicos, se confunde
com uma acado individual, desatrelada de novas formas de
convivéncia cultural, a exemplo do que se narra, “ A historia do
terreiro Filhos de Ob4, que se autodefine como oba (nagd) e
secundariamente como jeje,ketu, ijexa, angola, e caboclo, seria
semelhante a anterior. Mas, a partir de um dado momento, o
dirigente que o regeu por mais de meio século, também falecido
ha poucos anos, teria ndo apenas atualizado a tradicdo dos
nagos e outras nacdes africanas atraves da Bahia, mas também
incorporado ao terreiro o culto dos caboclos. Desse modo, ter-
se-ia deslocado do campo Nagb para os limites do campo
Caboclo, tornando-se “misturado” (DANTAS, 1988, p. 37).

Para o Terreiro Filhos de Oba a jun¢éo de etnias, ndo tem um carater redutivo,
mas de acréscimo, uma compreensao de sermos seres coletivos detentores de uma
formacdo cultural que se manifesta no corpo e nas diversas ramificacbes da nossa
ancestralidade. Ao que nos remete sobre a fala da pesquisadora Beatriz Gois Dantas,
ser “ misturado” na nossa forma de vivenciar um territério € uma expresséao cultural
afro sergipanas.

Assim, devemos considerar, ao descrever a realidade do Terreiro que temos
um conjunto de informacdes oriundas de varios lugares, de carater histérico e
subjetivo, bem como na forma que interpretamos o0 mundo. Aspectos relevantes para

alcancar algum grau de inteireza dessa realidade fragmentada que a escravizagéo
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nos colocou forcadamente. Entender quem sSomos exige uma perspectiva
multidimensional de quem realmente somos, em relacdo a mae Africa, ao Brasil, a
Sergipe e a Laranjeiras. A ndo observancia da trajetdria ancestral dos lugares de quem
herdamos, nos unilateraliza, formando-nos seres incompletos e rasos de
compreensao dos fenbmenos sociais e politicos.

Ademais, o culto a diferentes etnias se configura como uma forma de
estabelecer elo e dialogo cultural. A presenca de caboclos no culto se constitui parte
desta cosmopercepcdo. Assim, esta articulacdo de praticas ritualisticas dinamiza a
producdo de conhecimento, mas necessariamente néo configurava o surgimento de
uma nova etnia ou de um novo povo, mas caracterizava o fortalecimento da presenca
de um territério ancestral acolhedor de uma diversidade étnica.

No territério que construimos nao ha hierarquizacdo de manifestacdes, todos
0os cultos se fazem presentes igualmente, no mesmo territério, com suas
singularidades. O escritor Muniz Sodré chama este fendmeno implantado nos terreiros
de origem nag6 de “complexo cultural”:

Esse paradigma corresponde a um complexo cultural — cujas
origens remontam a Nigéria e a Benin(ex-Daomé) — que
compreende nacgBes conhecidas como Egba, Egbado, ljebu,
liexa, Ketu, Sabé, laba, Anagb e Oyd, incorparando tracos dos
Adja, Fon, Hueda, Mali, Jegum, e outros conhecidos no Brasil
com o0 nome genérico jeje. Em termos historicos e
geogréficos,essas nac¢des provinham da Costa da Mina ( area
gue hoje abrange Benin, Nigéria e Togo) e comecaram a chegar
ao Porto de Salvador, na Bahia, em fins do século XVIII, como
moeda de troca africana para aquisicdo de fumo produzido no
reconcavo baiano. Ja no século XIX, os ulimos grupos chegados
foram os jejes (de lingua fon, também conhecidos como ewés) e
0s nag0s. Nagd tornou —-se um nome genérico para a
diversidade do complexo cultural, na verdade equivalente a
palavra ioruba, designativa dos falantes desta lingua, que em
determinados momentos teve transito mais amplo na amplo na
Africa. A insisténcia na denominac&o “nagd” — mas também “jeje-
nago” — conota, para nos, a pouca familiaridade brasileira com a
diversidade étnica dos escravos, mas a0 mesmo tempo a
preponderancia do comércio intenso entre Bahia e a costa da
Africa Ocidental. (SODRE, 2017)

Em virtude dessa complexidade, verificamos a forma como nos nomeamos e

nos nomeiam. Neste sentido, flexionar para o plural fornece mais sentido as formas
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de organizacionais dos cultos afros implantados no Brasil. O professor Wanderson
Flor do Nascimento, alerta para estas nomeacfes dos candomblés que africanos e
afro-brasileiros desenvolveram a partir da necessidade de uma nova configuragéo
geopolitica.

Antes de iniciar nosso percurso reflexivo, faz-se necessario

apontar algumas dificuldades metodolégicas para tratar “o
candomblé” como tema investigativo. A primeira delas é o fato
de que talvez seja incorreto utilizar a expressao “o candomblé”,
no singular. H4 uma variedade grande de praticas de matrizes
africanas que poderiam, através de rapidas generalizacdes, ser
chamada de “candomblé”. Isso se deve ao fato de que,
historicamente, os candomblés, no Brasil, nascem da articulagcéo
de diversas praticas e crencas que se originaram de locais
diversos do continente africano (NASCIMENTO, 2016, p. 154).

O percurso trilhado pelo Terreiro Filhos de Oba inaugura no século XIX, em
Sergipe, um movimento contra hegemonico por ser a primeira Casa a ter, em um
mesmo espaco, diferentes tradicbes. Com isto, contrariou o isolamento cultural
individual imposto pelo colonialismo, pois a matriz africana do conhecimento, como ja
assinalamos é de referéncia coletiva.

O Babalorixa José Alexandre da Silva, conhecido como “Seu Alexandre”, foi
guem deu continuidade a este legado e redimensionou aspectos culturais do Terreiro,
conforme ensinamentos de sua Mde de Santo T'a Joaquina. Na vanguarda em
Sergipe tomou a atitude em reconhecer a presenca de povos indigenas, na Casa de
Orixa. Os chamados de caboclos, “boiadeiros” ou “caboclos de couro, todas estas
denominagbes para identificar entidades indigenas cultuadas em terreiros de
candomblé. Outras razdes motivaram a adesao ao culto dos povos originarios, dentre
elas destaco, o reconhecimento as situacdes de conflitos étnicos-raciais em virtude
da discriminagdo; os caboclos, assim como 0s negros, foram escravizados,
submetidos a aceitar uma cultura que nao reconhecia a sua existéncia; evitar o
aniquilamento de tantas culturas e; defesa do territorio. Enfim, uma a¢éo conjunta de
enfrentamento ao racismo religioso e ao espistemicidio.

Além das motivacdes citadas acima a presenca do culto aos caboclos surge
por outros motivos ndo menos importante; por uma estratégia de sobrevivéncia,
devido aos conhecimentos das ervas e alimentos locais, como também ao

reconhecimento da existéncia de outras divindades em territério brasileiro. A
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identificacdo das divindades indigenas faz parte dessa préatica de reconhecimento da
histéria e da cultural do lugar recém habitado.

A valorizacdo da presenca de outros grupos étnicos, detentores da energia
vital, agua, matas e animais, colaborou para a organiza¢ao dos povos africanos e seus
descendentes no momento de assentar Orixa. 0s ancestrais indigenas estavam
presentes, até os dias de hoje, se fazem presentes nos rituais estabelecendo uma
comunicacdo de permanéncia do existir cultural e historico e politico.

O espaco reservado ao culto dos povos indigenas no sitio histérico Filhos de
Oba, nos revela uma relacdo intercultural que demonstra um alinhamento politico
entre povos em situacéo de opressao. Esta alianca também mostra que a luta contra
a dominagéo europeia se da na delimitagdo do territério onde o indigena e 0 negro
nao aparecem de forma figurativa, mas como for¢ca ancestral para formacéao de uma
identidade marcada pela didspora.

Concordando com professor Wanderson Flor do Nascimento, acrescenta ao
pensar sobre candomblé, ele acrescenta:

Os candomblés, entdo, foram formados como vivéncias
brasileiras, constituidos por articulagcdes de elementos culturais
africanos, indigenas e cristdos a partir da segunda metade do
seculo XIX, sobretudo na Bahia e Rio de Janeiro, vindo mais
tarde a se proliferar pelo restante do Brasil e alguns outros
paises do mundo (NASCIMENTO, 2016, p. 158).

Esta definicdo, dialoga estreitamente com o que foi constituido no terreiro Filhos
de Ob4, ha espaco delimitado para o culto aos orixas, Nkise, voduns, os caboclos e
aos ancestrais fundadores da Casa.

Todos tém seu territdrio, um lugar que nos possibilita ouvir os chocalhos, apitos
e o bater dos pés, encontrar diferentes etnias indigenas que habitaram Laranjeiras,
mas que se mantém vivas juntamente com o0s povos africanos que chegaram em
Laranjeiras. Neste contexto, ocorre que ndo ha uma exclusividade de identidade, mais
gue uma exclusividade na identidade o que é singular nos candomblés é que as
identidades sao constituidas por acolhimento de muitos elementos de origens
diferentes, sem que isso seja tratado sob o prisma da exclusdo, conforme diz
Wanderson Flor. Ocorre uma construcao dindmica de uma identidade enriquecida

com elementos culturais, historicos e politicos.
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3.1 Tensdes sobre a histéria e apontamentos preliminares do livro Vovo Nagb e

Papai Branco: Usos e Abusos da Africa no Brasil.

O livro Vovo Nag6 e Papai Branco: Usos e Abusos da Africa no Brasil, resultado
de uma pesquisa realizada pela professora Beatriz Gois Dantas, teve, como ela

mesma diz o objetivo de:

Questionar a validade das comparacdes dos estoques culturais
dos cultos afro-brasileiros, enfim, de culturas que estao
submetidas a processos histéricos e sociais diferenciados, e
analisar a utilizacéo do simbdlico por diferengas grupos sociais; e
o faco a partir da “glorificacdo do nagé” efetuada por uma corrente
de intelectuais e por um grupo religioso que se auto identifica
como tal” (DANTAS, 1988, p. 25).

Este livro traz importantes apontamentos sobre a constru¢cdo do discurso de
comunidade do Axé no municipio de Laranjeiras. Revela apropriacao das perspectivas
do grupo dominante para manutencao das relacdes de poder impostas pelo racismo
e 0 agucamento das perseguicfes a grupos religiosos que se colocavam do lado
oposto das posicdes monocromaticas indicadas pela igreja catolica e pelo firme

propoésito de embranquecimento da nossa cultura.

A “glorificacdo” da pureza nagd, conforme observamos na pesquisa da
professora Beatriz € uma acado orquestrada para sobreposicao de culturas, a fim de
determinar que somente um grupo étnico faria parte da “sociedade de povos
inteligentes” defendidas por um grupo de eugenistas no final do século XIX e inicio do
século XX. Afinal de contas como estamos falando de relacdo de poder, nesta
sociedade teria que ter o superior e 0 submisso para servir de justificativa para a
construcdo da democracia racial. Neste caso, 0os submissos seriam aqueles que se

assimilassem o discurso da “pureza”.

Por sorte, grupos nag6s se subverteram a esta manipulacdo e criaram suas
proprias forma de organizacdo, entretanto, com o argumento de se livrar da
persegui¢cao grupos nagds incorporam em seu discurso a defesa da “ pureza nagd” se

aliando a postura opressora da igreja catolica contra os Terreiros de Candomblé.
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Para melhor entendimento da incorporagéo do discurso do opressor vamos
recuperar algumas falas transcritas e escritas pela pesquisadora Beatriz no livro em

guestao.
Sobre isto Beatriz registrou em sua pesquisa fala de Bilina:

“Os brancos ai gosta do nagb. Esse pessoal grande as vezes
vem ver a roda, aprecia a nossa brincadeira. O Padre Filadelfo
mesmo e a Professora Zizinha davam muita importancia a nos,
quer dizer, que o Padre ndo vinha ver o nagd, mas também
nunca mexeu com nos. Agora gostava da Taieira. Fazia questao
que a gente se apresentasse na festa de Sdo Benedito”. (Bilina)
(DANTAS, 1988, p. 222)

O livro também desta como o discurso binario, bem e mal, fez parte de uma
estratégia elaborada para enquadrar as acdes subversivas dos terreiros. Destaca-se
nesta andlise a valoracdo a “pureza” com intengdo de esvaziar a perspectiva
transgressora dos terreiros de candomblés, requerendo a retirada dos sons dos
atabaques, a cor dos tecidos e a interagao cultural entre diferentes etnias.

“‘As vestes do Nagd é tudo branco porque no tempo dos
africanos ja era assim. Esse pessoal do Toré é que é estampado,
é vermelho, é branco, é azul; é uma misturada danada.

“ Alexandre [ o Nagd que teria traido as origens aderindo ao
Toré] tem la uns tambor comprido. Aquilo € tambor de terreiro de
caboclo. Tambor de nagb é desses aqui [ abaulados e com
formato de barrica]. (DANTAS, 1988, p. 96).

“Nao é como esse povo ai que bate todo dia. Nagd s6 bate duas
vezes por ano. E pelo corte do inhame* e para fazer o festejo de
Ogod6*. As coisas da Africa é assim. N&o é coisa de ta batendo
todo dia, fazendo zuada e incomodando o povo”.

Referindo-se ao terreiro Filhos de Ob4, afirma a mae de santo
nago: Alexandre tem la a casa de Exu, do Inimigo. Onde ja se
viu? Nés bota Exu pra fora e ele chama pra dentro de casa. Faz
casa pra ele (DANTAS, 1988, p. 97).

Dessa maneira, as falas acima destacam que a disputa entre terreiros para ver
quem possuia maior aproximagdo com Africa contribuiu para estabelecer uma divis&o
gue, na nossa visdo, contribuiram para que o registro da memoria dos terreiros tivesse
sofrido interferéncia quanto a origem, representacdo, uma tensao que se perpetuou

no imaginario da populacéo sergipana.
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A delimitagc&o do saber ancestral a partir do critério de manter-se fiel ao formato
de culto africano colaborou somente para cooptacdo de uma memodria e a
demonizacao da religido de matriz africana. Uma armadilha muito bem preparada que
somente aqueles grupos frageis em sua estrutura politica se submeteram. A ampliar
a teia de relagdes de politicamente minoritarios foi visto, no discurso da “pureza”, um
perigo para o estabelecimento da relacdo de dominacéao cultura branca sobre a cultura
originaria dos povos africanos

O livro “ Vové Nagd e Papai Branco”, evidencia que aquelas comunidades
religiosas que nao possuem uma estrutura de reflexao critica sobre a experiéncia do
trafico negreiro, termina por incorporar em suas praticas, manifestacées de uma vida
presa no ciclo da opressao, apresenta uma visao congelada de memoria, o que néo é
possivel, pela prépria definicdo que temos desenvolvido, a de uma memoria viva que
se reproduz nas pessoas, nos simbolos. O impacto desta posi¢cdo de submissdo ao
discurso do “papai branco” se da na transmissao cultural para a comunidade local e
do entorno, sem dindmica, ndo se tem para onde ir.

O movimento promovido pelo caminho da memdria é algo intrinseco a sua
natureza. A negacao da natureza dindmica da memaria € visto como manipulacdo em
favor da desvalorizacdo da identidade negra. Uma acéo deliberadamente tecida por
agentes intentos em transformar a perpetuacao do sujeito subordinado.

E nesse sentido que as “histérias dos terreiros” seriam histérias
construidas, histérias miticas sobrecarregadas de sentido, nao
significando, com isto, que sejam, necessariamente falsas e
conscientemente forjadas, mas que 0s aspectos realcados e
recorrentemente invocados — como no caso especifico a ligacéao
com a Africa e a pureza da tradicdo — assim o sdo porque, além
do aspecto cognitivo e da afirmacdo de identidade, ha um
espaco possivel de manipulacdo, através do qual é possivel
legitimar-se ou auferir vantagens (DANTAS, 1988, p. 62)

Coube ao racismo definir, por critérios politicos, criados a partir de seus préprios
ditames, definir quem era possuidor de direitos, assim, marginalizou sujeitos
subversivos. Quilombolas ao dar-lhes a pecha de arruaceiros, baderneiros; excluiu as
mulheres prostituidas do direito estar junto na sociedade. No caso dos terreiros,
deslegitimou a lideranca de lyalorixa e Babalorixd que estivessem a frente de

organizagdes que atribuissem cidadania a estas pessoas.
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As estas liderangas religiosas o discurso implacavel da dita “ pureza” serviu
para marcacdo de um lugar de pessoas que ndo eram do bem. Esta fala, agora
entendida como mantenedora das relacdes de poder do branco, mais uma vez, se
dispbe a destituir o caréater revolucionario de acolhimento exercido por diversas
comunidades de Terreiro, a exemplo dos Filhos de Oba.

A critica a caracteristica do Terreiro Filhos de Oba em ser “ misturado”, é

interpretada, por nés, como uma analise deficiente do arranjo politico-cultural que o
Terreiro se prop0s realizar e, como ja foi dito, um discurso a favor da manutencéo das
relacdes raciais. O protagonismo do Terreiro Filhos de Ob4, por ser um Terreiro
pluriétnico, s6 comeca a ser entendido, a medida que, o discurso da “pureza” se diz
assemelhar com os rituais da igreja catdlica. No trecho abaixo, destaco uma
manifestacéo expressa do preconceito:

“A relagdo do Xangbé como o catolicismo € colocada de forma
ambigua. Num contexto em que, se referindo aos cultos de
possessdo, ressalta sua fidelidade a Africa e a pureza da
tradicdo nag6 guardada pelo seu terreiro, diz: “ N6s ndao mistura.
N&o mistura com Toré, Umbanda, essas coisas ndao. Nago é sé
ali. Nés s6 mistura com a igreja catdlica”. Noutra ocasido, ao
tratar da mesma oposicdo entre Nagd e demais cultos de
possessdo, diz: “ Dos pretos da Africa nés somos religiéo
catélica, mas esses negoécios, Toré, Umbanda, ndo. Nés nao
aceita” (DANTAS, 1988, p. 135)

O gue aparentemente parece ser uma autoafirmacéo de identidade, nada mais
€ do que um discurso de alianca as instituicdes que exerciam a perseguicdo as Casas
de Culto.

Neste aspecto, a auto identificacdo sofre interferéncia das relagdes de poder
existente a época direcionando seus sujeitos para campos O0Opostos, um para
subserviéncia e o outro grupo para autonomia politica. Na pesquisa da professora
Beatriz Géis Dantas, traz um trecho que trata da identidade exclusiva:

Tomando-se a oposicdo caboclo nagd como a vertente de
classificacdo, tem-se que, como exce¢do de um caso, hé
correspondéncia, maior ou menor entre a auto identidade dos
terreiros e a identidade que lhes é atribuida pelos outros. A Unica
excecao seria 0 Sao José, que reivindica a identidade exclusiva
nagd, e este reconhecimento Ihe é negado por uma parte dos
chefes de terreiro, certamente em face das suas flutuacées ao
longo da fronteira caboclo-nagd. Com isto o terreiro Santa
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Béarbara Virgem aparece com uma identidade exclusiva,
reconhecida nao sé pelos “de fora, mas por todos os chefes de
culto ao segmento afro-brasileiro local. E visto com nico terreiro
nago “ puro, “legitimo”, "verdadeiro” africano” (DANTAS, 1988,
p. 38).

A absorcao do discurso racista da identidade exclusiva d4 aos outros agentes
o poder de indicar o grau de “pureza” do outro, esta negacéo, certamente é feita sem
a devida nocao de que estd promovendo a exclusdo. Neste caso, identidade histérica
€ permeada por discurso de discriminacdo, mesmo que aleatoéria para quem indica,
esta classificacao esta a servigco da invisibilidade da acéo politica das comunidades
de terreiro.

O pesquisador Jean-Godefroy Bidima, em seu texto “Da Travessia” ressalta
gue, contar experiéncias sobre identidade, o lugar interfere na definicdo de quem
sSomos, seres perpassados por um complexo conjunto de acontecimentos. A histéria,
ao contrario do que se propaga € dinamica, a narrativa da memoria se altera conforme
as vivéncias e subjetividades. Assim a interpretacdo do que eu vivi ndo € igual
interpretacdo do mesmo fato, se for narrado por outra pessoa, sem contar os diversos
agenciamentos utilizados para estabelecer a dominacéo.

A ideia de travessia conjuga, de uma sé vez, as possibilidades
histéricas existentes no tecido social e as tendéncias e
motivacdes subjetivas que empurram os atores histéricos para
um outro lugar. E no cruzamento da objetividade e da
subjetividade que alguma coisa de diferente pode advir. A
travessia se ocupa dos devires, das excrescéncias e das
exuberancias, ela diz de quais plurais uma determinada histéria
é feita (BIDIMA, 2002, p. 5).

Logo, o que somos € o resultado de todos os lugares em que passamos, com
guem nos relacionamos. A travessia interfere na constituicdo deste ser de diversas
dindmicas temporais. A tentativa de nos colocar como estaticos, parados no tempo,
emoldurados, é uma afirmacéo do colonialismo, que nos desumanizou, obijetificou e,
tentou de todas as formas, nos dizer que somos seres imutaveis, que ha em nés
somente o que trouxemos do continente africano, o que néo € verdade. NOs, povos
de matriz africana, somos hoje em razéo da didspora, povos pluriétnicos, somos uma
comunidade que dialoga com um conjunto de saberes de outros povos da cultura

brasileira.
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O colonialismo imp6s aos povos tradicionais formas subalternas de existir, 0
desmerecimento de sua, lingua, habitos alimentares, forma de vestir, formas coletivas
de organizacdo social, uma avassaladora acdo hegemobnica com o proposito de
aniquilar toda as formas de resisténcia ao escravismo e a exploracao da forca de
trabalho pos-abolicdo. O objetivo final, sempre foi garantir o pleno funcionamento das
grandes economias, para isto, foram criados uma série de mecanismos de
manutencéo da subordinagéo dos povos escravizados, trabalhadores e trabalhadoras
sistematicamente esvaziados de sua sustentacdo pessoal e coletiva.

Desse modo, para manter a engrenagem das economias capitalistas em pleno
funcionamento, impds uma forma de pensar que deveria conflitar, popularmente
chamado, “dividir para dominar”. E neste cenario, de exclusdes, aniquilamento que os
terreiros de candomblé conseguem se firmar, constituindo-se em um espaco de
preservacao de cultura, de encontros e trocas para estabelecer conexdes préprias de
convivéncia, mas nao exclusiva. A exclusividade n&o nos cabe como referéncia de
identidade coletiva.

As Casas de Santo, recriaram um pluriverso trouxeram os povos africanos,
COMo 0 que apresentou 0s povos indigenas, e com o que traz a ancestralidade. E uma
din&mica temporal ativada a todo o momento que nasce um Orixa, vodun, Nkise, S&o
conexfes complementares ao corpo, ao espirito e a subjetividade,

A nomeacgao nagd “puro”, se mostra como idiossincrasia ao que se entende de
religido de matriz africana, pois, como ja dissemos aqui, foi por causa da escravizacao
dos povos negros, que foram criadas formas de ocupacdo de territério que
contribuiram para o estabelecimento de um complexo cultural afro-brasileiro. A
“‘pureza’, significa o que? A auséncia do outro? Este outro ndo compde o mesmo
cenario de atrocidades do racismo? Enfim, ha de se aprofundar qual o efeito dessa
autodenominagdo na organiza¢ao socio — politica do municipio.

A apartacdo de um grupo social do outro, por razdes de sobreposicédo
geralmente reivindica vantagens quanto status quo, quanto a aquisicdo ganhos
econdmicos. Ainda provoca um prejuizo na relacdo de forcas para combater as
iniquidades.

A determinacdo da “pureza’ desconhece, maltrata e ofende. Uma disputa

formulada em favor da cultura branca, baseado em pressupostos de superioridade,
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ou seja, dentro do préprio ambiente de matriz africana acontece situacdes
hegemdbnicas. O dominado toma para si uma posi¢cao de apontar o lugar que o outro
ocupa e identifica a partir dai, qual o grau de autenticidade que cada integrante do
grupo possui, reservando somente para si toda a originalidade africana, como se isto
fosse, de fato verdadeiro, como se nunca tivesse atravessado.

O aspecto da “pureza” vai para além da analise da forma de culto, se terreiro
cultua ou ndo Exu, Orix& primordial, € 6bvio que toda a religido de matriz africana
cultua Exu, nada se faz sem ele, Exu € o primeiro ancestral a receber as oferendas, é
ele quem faz a comunicacdo entre nds e as entidades, sem Exu ndo ha rito. Tirar a
presenca fundamental de Exu da narrativa dos terreiros parece uma tentativa de
assimilacdo, uma relacao binéria entre o bem e mal, a mesma que se estabelece entre
céu e inferno, santo e satanas, ao inves de promover o enfrentamento ao racismo
provocado pela escraviddo, a opcdo mais viavel para o discurso da “pureza” é se
aproximar da estrutura de poder constituida na sociedade.

A propagada “ pureza” gera a impossibilidade de aliangas entre os povos
negros subalternizados. O entendimento de uma Africa homogeneizada, de culto
anico reforca ao pensamento obscurantista do pensamento Unico, se somos “puros”
e nao praticamos o “mal”, seremos todos salvos. E 0 que herdariamos ao sermos
salvos? No caso, podemos concluir que seja a redencdo dos nossos pecados, ou
talvez, um lugar pacificado para nao ser incomodado pela repressao secular sofrida
pelas Casas de Santo, o que configura, de fato, o refor¢o a visdo ocidental. Mas isto
€ irremediavel, todos terreiros nagbs vistos de fora constituem uma ameaca a
dominacéo cultural exercida pela colonizacao.

Assim, negar Exu, é negar que ha na minha pratica uma transgressao, uma
tentativa de revolta ao que me oprime. A singularidade do culto nagd é chamada de
‘pureza”, uma palavra exaustivamente utilizada para destacar grupos eugénicos. A
defesa da “pureza” estabelece um lugar de privilégio para si diante e dos outros.
Alias, o que deveria ser visto como um complexo de relagbes para garantia de
existéncia de um povo em situacdo de subordinacao, vulnerabilidades, passa a ser
catalisada a partir de um locus de poder.

Deste modo, a singularidade, que seria um valor para os diversos povos de

origem africana, em especial destaque, os nagés, é chamado de “pureza’.
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A tdo decantada “pureza” dos nagés € aceita e acolhida pela homogeneidade,
deixando de prestar atencao nas variadas formas de manifestacdes de viver, o legado
trazido por africanos e fortificados em solo sergipano. A traducdo da forma de
ocupacéo de territério pelos povos africanos € reduzida a uma competicao prejudicial
ao entendimento de ocupacao territorial de povos em situagéo de conflito. O que era
para estar fora, esta dentro

A pesquisa académica pode se perguntar para onde passa as tensodes
mencionadas por um grupo pesquisado. No caso em estudo, o municipio de
Laranjeiras, destaca-se pela grande presenca de culturas jejes, iorubanos, efons
bantos, malés, ijexads. O que remete a diversas formas de organizacdo politica,
linguas, formas de culto. A ampliacdo dos questionamentos para o que acontece no
interior destas relacdes entre terreiros € uma tarefa necessaria, a traducéo neutra do
pesquisador ja ndo cabe mais, pois os discursos sdo afetados por interesses
estruturais e conjunturais e nem sempre o beneficiario € o narrador, mas o préprio
sistema que nos mantem subordinados, por isto, negar Exu, € negar um marco
civilizatério africano.

Comparar a atitude de pureza com a pratica do bem e, a pratica do mal aos
povos que se “misturaram” e diversificaram os seus cultos, isto demonstra nitidamente
uma fala favoravel ao racismo e toda a tentativa de demonizacao das praticas aos
Orixas, Nkise, vodun, caboclos e encantados.

Nisto, consegue-se estabelecer uma relacéo de rivalidade dentro da estrutura
da religiosidade de matriz africana. Um grupo se direciona para acreditar que Exu €
um Orixa que participou da criacdo do mundo na perspectiva yoruba. Outro grupo que
nega o culto a Exu. Nesta relagéo, este segundo grupo, é diretamente afetado por
uma visao de pureza catélica, exdgena ao culto ancestral africano praticado no Brasil.

Por muito tempo, os terreiros de candomblé ndo eram considerados como foco
de resisténcia e acao politica, a sua analise sempre ficou restrita a visdo convencional
de cultural ou préatica religiosa. Nao foi dado pelos pesquisadores e pesquisadoras a
devida atencdo as perseguicdes sofridas pelos terreiros por parte da policia, aos
terreiros que foram fechados e tiveram seus lideres perseguidos durante o periodo da

ditadura militar.
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O que nos leva a questionar que tipo de ameaga pode representar um grupo
de pessoas negras que cultuavam seus ancestrais? Os seus membros ndo eram
chamados de porta em porta para ir a Casa de Culto, ou ndo tinham uma proposta de
mobilidade social, caso se tornassem membro de um terreiro. Mesmo assim, 0S povos
de terreiro no decorrer da histdria eram considerados como perigosos, haja visto, todo
esforco empreendido para extinguir as casas de candomblé.

A juncao de povos étnicos € um ato subversivo, algo que ndo deve ser feito,
pois contraria ao poder estabelecido, que atua como opressor da religido de matriz
africana. O Terreiro Filhos de Ob4, segundo descrito acima, inaugura uma pioneira no
candomblé sergipano, primeiro por reconhecer que o povo de matriz africana nao
reconhece fronteiras, vé-se como nac¢ao, segundo, porque nao hierarquiza a presenca
das nac¢des no terreiro. Na pratica do terreiro todas as nacdes representam um legado,
gue pode a medida de sua presenca compor a ritualistica da espiritualidade e
subjetividades da populacdo. Amplia neste leque étnico, o culto aos caboclos, para
nos, vinculo fundamental deste ser afro sergipano. A pretensa ideia de recriar a Africa,
ndo é possivel em solo brasileiro, vai de encontro ao sentido dinamico da historia e
formacdo das identidades, manter-se original ao culto desenvolvido no continente
africano, s6 é possivel diante do pantedo, pois estes orixas nkise e vodun, séo
nascidos na Africa, fora disto, tudo sofre processo de adaptacéo e atualizacao.

O professor Wanderson Flor do Nascimento disponibilizou em seu texto “Sobre
os candomblés como modo de vida: Imagens filoséficas entre Africas e Brasis”,
diferentes formas de nomear entidades de matriz africana (NASCIMENTO, 2016, pp.
157-158):

Exu — Njila — Elegbara: fogo, chdo, comunicacéo.

Ogum — Nkosi — Gu: ferro, tecnologia, guerra.

Ox06ssi — Mutalambé — Otolu: matas — cacga/alimentacéo
Ossae — Katendé — Agué: folhas, cura

Omolu — Kavungu — Sapata: terra, saude

Nand — Nzumba — Naburuku: lama, morte

Oxumaré — Angor6 — Bessém: chuva, arco-iris, movimento
Iroko — Kindembu — Lokd: esta¢des do ano, temporalidade.
Xangd — Nzazi — Hevioso: pedras, trovdes, justica.

Oya (lansd) — Matamba — JG4: vento, impetuosidade.

Oxum — Ndandalunda -— Aziri: 4guas doces, fertilidade.
Logun-Edé — Telekompensu — Averekwete: lagos, pesca,
jovialidade.
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lemanjA — Mikaia — Naeté: aguas salgadas, organizacéo,
maternidade.

Ibeji — Vunji — Tokén: gémeos, diversao.

Oxaguid — Nkasuté — Lisa: frio, ponderacao.

Oxalufa — Lemba —Lisa: ar, paz

As nomeag0Oes das divindades africanas, representam, na maioria das vezes,
um fluxo migratoério do continente africano, como também diferentes formas de
abordar caracteristicas humanas com a natureza. Divindades, pessoas e natureza
demonstram significacdes multiplas, todas entidades, possuem variadas formas de
ser, a exemplo de Ogum na nacao ketu, Nkosi na nagao angola e, Gu no jeje, esta
mesma divindade, manifesta caracteristica de manipulagéo do ferro, tecnologia e da
guerra. A cosmopercepcao africana em sua complexidade n&o se encaixa em uma
interpretacdo simples, sem aprofundamento polissémico.

O territério das casas de culto, foram conquistados, construidos cada um com
suas caracteristicas. A populagcéo negra aderiu a estas casas para se conectarem em
espacos de fortalecimento pessoal, acolhimento a uma sensacédo de elo perdido
deixado pelas marcas da escravizacao, para terem um suporte, desenvolvimento de
uma espiritualidade que se encontra nos terreiros, isto €, ser singular e ao mesmo
tempo plural, pois os terreiros séo referéncias de um modo de vida que se organiza
contraposicdo ao colonialismo cultural disponibilizado discurso Gnico?!.

A articulacdo de etnias exercido pelo terreiro Filhos de Ob4&, por meio da
presenca das nacdes nag0, jeje, angola, ketu, ijexa, malés e caboclos encontra
traducdo na propria experenciagdo do terreiro ao contemplar todas estas etnias sem
o critério da “exclusividade”, “pureza”. Rejeitando frontalmente com a ideia de que a
‘mistura” destas etnias € um fator de desprestigio e afastamento das tradi¢des
africanas. A diversidade cultural confirma o conceito de coletividade, pluriverso, de
adocédo de estratégias ao racismo epistémico a medida que as expressdes dessas
nacdes se fazem presentes como manifestacdes vivas de um arcabouco cultural que
atravessou o atlantico, aqui se firmou e se articulou com as forgas locais para sua

sobrevivéncia e perpetuacao.

21 E a partir dessa generalizacio e dessa coisificacdo da ideologia que, de um lado, se multiplicam as
percepgdes fragmentadas e, de outro, pode estabelecer-se um discurso uUnico do “mundo”, com
implicagBes na producédo econdmica e nas visdes da histéria contemporanea, na cultura de massa e
no mercado global (SANTOS M., 2000, p. 22)
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4 Consideracgdes finais.

Eu operei uma magia, em meu caminho,
Assim, adquiri uma cabecal!

Eu sai sem cabeca para uma viagem,
Retorno agora para casa com cabeca!
Itan ti Odu Eji — Oko

A experiéncia de me colocar no meio de uma histéria, transitar nos significados
me fez ver que a travessia de povos africanos, foi violenta, abrupta, mas foi carregada
de sentidos. Cada corpo trouxe consigo uma parte da historia do continente africano.
Vieram sofridos, sem saber, ao certo, qual a sorte que encontrariam no outro lado do

Atlantico. Mas sua capacidade de rearticulacdo superou todas as barreiras.

O Brasil é o segundo pais com maior populacdo negra do mundo, s6 perde para
Nigéria, que € um pais africano. Por causa disso somos considerados, por alguns
intelectuais africanos, como uma das regifes da Africa, dada a nossa identificaco.
Temos um oceano que nos separou, mas que hoje € o nosso vinculo. Os corpos que
cruzaram o Atlantico trouxeram legado de varias civiliza¢cdes. Povos evoluidos em sua
organizacao politica, social cultural, altamente experiente em estratégias de
resisténcia, pois foram povos oriundos de guerras. Veio para o Brasil, pessoas com
pratica de luta, a empunhar armas para defender sua comunidade. Me emociona,
entender que que minha bisavo de santo, T'a Joaquina, meu avd Alexandre, minha
mae Ginalva, sao lideres, pessoas de luta, de resisténcia, eu entendi que meus irmaos

do Axé, sdo estes corpos que continuam a brotar.

Os meses que pensei a pesquisa e, pensei muito, entendi que sou filha de
Ogum, Neta e bisneta de Ogum, com ancestralidade de um lugar de dominios de
Ogum. Neste caminho encontrei a cidade de Oba na Nigéria. Uma cidade que, em
grande parte, formou o que € hoje os Filhos de Oba, filhos do “ Senhor da Terra”.
Neste tempo pensei estar parada, mas estava procurando o caminho, até que eu vi,

gue o ponto de partida era eu mesma, pesquisadora membro, que estive presente no
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Asese dos meus avos, que bebi, que dancei, que estava presente nos cursos de
gualificacdo da Sociedade, que estava presente quando minha Mae lyewa reinou no
barracdo, quando fui mée criadeira do primeiro barco desta terceira fase dos Filhos
de Oba, que fui testemunha da histéria da Marcia, da Edilma, de Luiz Henrique, dos
diversos sonhos que tive envolvendo o Terreiro. Eu fazia parte da historia. Sueli
Carneiro me falou uma vez, “a melhor medalha de um guerreiro € sua honra”. Percebi,
ao final da pesquisa, que criamos uma historia que honra a histéria dos nossos

ancestrais.

A pesquisa académica sobre os Filhos de Ob4, para nés, se inicia com o
registro do pensamento que o formou. A partir da elaboracéao desse pensamento sobre
o0 Terreiro. Erguemos nossa voz para dizer quem somos. Outros pesquisadores,
membro dos Filhos de Obéa estdo escrevendo, registrando a historia, na area do
direito, arquitetura, engenharia, patriménio, salude, pedagogia, cada uma vai fazer um
registar quem somos. Somos nagos, jejes malés, efons, ijexas, caboclos. Vivemos

nosso Pluriverso, construimos nossa pluralidade.

Que este pensamento elaborado sobre a histéria dos Filhos de Oba possa
servir de orientacdo a todos e todas aquelas que queiram saber mais sobre n6s. Em
especial, a comunidade de Laranjeiras, possa ver que houve luta, houve resisténcia
para garantir a sobrevivéncia da cultura negra no municipio. Percebam que todos 0s
Terreiros sao territorios de expressdes culturais e religiosas e, que o principal
sustentaculo dessa movimentacdo se da pelos ancestrais, a comecar por Exu, Orixa
primordial para existéncia humana. Como também, as figuras ilustres de Laranjeiras

gue cultuam Orixa, Nkise, Vodun, caboclos, encantados.

As comunidades de matriz africana precisam ser reconhecidas. O povo de
santo tem feito a sua parte, tém a todo custo, sustentado uma heranca civilizatoria que
tem disponibilizado um conhecimento mais antigo da humanidade. As comunidades
de Terreiro ttm combatido o racismo epistémico, o desrespeito, abuso e todas as

formas de violéncia. Um conhecimento contra hegemonico, descolonizado.

Os poderes governamentais, precisam cumprir o Plano Estadual de

Comunidades Tradicionais, devem zelar pela aplicabilidade da lei n® 10.639/03, que
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introduziu a obrigatoriedade do ensino de histéria e cultura afro-brasileira e africana

no curriculo escolar, e que alterou a LDB n°® 9.394/96 por meio dos artigos 26 A e 79B.

As comunidades de Terreiro fazem parte do conjunto de setores que
promoveram a resisténcia, combateram ao sistema escravista, combateu a ditadura
militar, acolher aqueles e aquelas que eram desprovidos de direitos. Por tanto, lutaram
por liberdade, por democracia e pela defesa dos direitos humanos. Os Filhos de Oba
€ um patrimoénio do povo sergipano, que se multiplica. Trajetéria sdo representadas
na historia de seus fundadores, pessoas que devem ser reconhecidas como herois

sergipanos.

Entretanto, para além dos registros sobre a presenca do negro no municipio de
Laranjeiras, cabe analisar o discurso de sustentacdo das relagdes raciais, investigar
a quem beneficiou a incorporacdo do discurso de “pureza”, porque as instituicdes

valorizaram e atribuiam privilégios para que se identificasse como “puros”.

E neste contexto, de reflexdo sobre a identidade historica dos terreiros, que
cabe revisitar, o carater pluriétnico da religido de matriz africana a julgar pela forma
gue os escravizados foram traficados nos navios negreiros e vendidos em diversas
regides do Brasil. Ndo se pode esquecer que 0S povos iorubanos se mantiveram
organizados no culto nagd, mas é uma traducao parcial, dizer que Exu ndo esta
presente nesta forma de Culto, chamado de Esu ou Elegbara, ele sempre estara
presente, dentro e fora das cerimOnias, como elemento primordial para

estabelecimento da ordem e da paz das cerimdnias religiosas.

Como ja salientado anteriormente, as comunidades de terreiro, além das
expressdes culturais, sociais, desempenham um papel politico, diante disso, €&
fundamental que seja averiguado qual o papel destas organizagcbes para o
enfrentamento a escravidao, a ditadura militar e todas as formas de manifestacdo do
racismo religioso. Compreender estas comunidades como agentes politicos de
transformacao e enfretamento, de fomentador de uma cidadania para a populacéo

negra.
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7

O tempo para a ancestralidade é continuo, por esta razdo, o fato, dessa
ancestralidade permanecer viva e constante dialogo, nos da condicdo para fazer e
modificar fatos historicos, isto, s6 é possivel quando erguemos a nossa voz e, pelo

nosso olhar narramos 0s acontecimentos a partir da nossa propria vivéncia.
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