AVAVAY  UNIVERSIDADE ESTADUAL PAULISTA

u nesp " ‘JULIO DE MESQUITA FILHO”

Campus de Sao José do Rio Preto

AVA
AV

Luana Passos

Poéticas de identidade e ancestralidade negra na literatura

para criangas e jovens

Sao José do Rio Preto
2024



Luana Passos

Poéticas de identidade e ancestralidade negra na literatura

para criangas e jovens

Tese apresentada como parte dos requisitos para
obtencdo do titulo de Doutora em Letras, junto ao
Programa de P6s-Graduacdo em Letras, do Instituto de
Biociéncias, Letras e Ciéncias Exatas da Universidade
Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho”, Campus de
Séo José do Rio Preto.

Orientador: Profé. Dr2, Claudia Maria Ceneviva Nigro

Sao José do Rio Preto
2024



P289p Passos, Luana
Poéticas de identidade e ancestralidade negra na literatura para
criangas e jovens / Luana Passos. -- Sdo Jos¢ do Rio Preto, 2024
343 p. : il., fotos

Tese (doutorado) - Universidade Estadual Paulista (UNESP),
Instituto de Biociéncias Letras e Ciéncias Exatas, Sdo José do Rio
Preto

Orientadora: Claudia Maria Ceneviva Nigro

1. Ancestralidade. 2. Oralidade. 3. Oralitura. 4. Literatura negro-
brasileira. 5. Infancia. I. Titulo.

Sistema de geracdo automatica de fichas catalogréficas da Unesp.
Dados fornecidos pelo autor(a).




Luana Passos

Poéticas de identidade e ancestralidade negra na literatura

para criangas e jovens

Tese apresentada como parte dos requisitos para
obtencdo do titulo de Doutora em Letras, junto ao
Programa de Po6s-Graduacdo Letras, do Instituto de
Biociéncias, Letras e Ciéncias Exatas da Universidade
Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho”, Campus de
S&o José do Rio Preto.

Comissao Examinadora

Prof?. Dr2. Claudia Maria Ceneviva Nigro
UNESP — Campus de Séo José do Rio Preto
Orientadora

Profé. Dr2. Adilbénia Freire Machado
UFRRJ — Nova Iguacu

Profé. Dr2. Débora Cristina de Araujo
UFES - Vitoria

Profé. Dr2. Eumara Maciel dos Santos
UFBA — Salvador

Profé. Dr. Feibriss Ametista Henrique Meneghelli Cassilhas
UFBA — Salvador

Sao José do Rio Preto
4 de setembro de 2024



Aos orixas, em especial Oxum e Ox0ssi
Aos meus irmdos, grandes amigos e parceiros, que tanto amo, o filho de Ogum,
Alexandre dos Passos (in memoriam) e o filho de Oxalufa e Oxaguid, Leandro Passos.

As criancgas que gingam a vida e a minha jornada; aos erés de todo cosmos.



AGRADECIMENTOS

Agradeco a todo axé que me alimenta, fortalece e me conduz com brilho as
encruzilhadas por onde eu caminho.

A Universidade Estadual Paulista — IBILCE — por tudo que me ofertou contribuindo
para a profissional que sou hoje.

As professoras e aos professores da pos-graduacio pela contribuicio de suas pesquisas
e estudos académicos fundamentais para a realizacdo deste trabalho de pesquisa.

Ao Prof. Dr. Emerson Inacio, da Universidade de Séo Paulo (USP), pelas valiosas
sugestdes e discussdo no debate de meu projeto de doutorado no Seminario de Estudos
Literarios (SELIN 2020).

A cada integrante da Banca Examinadora por se unir a mim em parte dessa travessia,
incorporando essa bancada de mulheres pesquisadoras negras que me enchem de orgulho e
inspiracdo: Profa. Dra. Adilbénia Freire Machado, pelas riquissimas dicas de leituras
afrorreferenciada e do encantamento; Profa. Dra. Débora Cristina de Araujo, por seus estudos
sobre Literatura e Educagfo Etnico-raciais; Profa Eumara Maciel dos Santos, com suas
valiosissimas sugestdes de leitura e conversas sobre a cultura e oralidade africana; Profa. Dra.
Feibriss Ametista Henrique Meneghelli Cassilhas, pela escuta atenta e pelo convite para
participar do Grupo de Pesquisa Corsciéncia (UFBA).

As professoras pesquisadoras negras suplentes deste trabalho, também inspiradoras:
Profa. Dra. Livia Maria Natélia de Souza; Dra Jeff Jeffa Moreira Santana; Profa. Dra. Renata
de Oliveira Batista Rodrigues.

As amigas e aos amigos deste percurso de doutoramento cuja amizade ultrapassou a
carga horéria das disciplinas cursadas.

As minhas amigas e aos amigos de fora da academia pela paciéncia, compreensdo e rede
de apoio em todos esses anos de pesquisa: Nadia Sara Suetake, Marcela L. Gomes, Edy
Nascimento, Claudia Regina dos Santos Prestes, Rosangela Ribeiro, Maria Helena Tomaz,
Evaldete Maria Martins da Silva, Ana Gilda Leocadio, Viviane Vieira, as Kiussetes e Mayra
Paschoal.

As amigas e aos amigos do grupo Pretitudes com o acolhimento afetivo e teérico:
Andreia Fidelis, Renata Rodrigues, Keith Braga, Guilnerme Tommaselli, Adriana Reis e

Leandro Passos.



A E.M. Aparecida Homsi Salles Cunha e quem dela faz parte, pela parceria e
aprendizagens na construcio da Educacéo das Relacdes Etnico-raciais e promogao da igualdade
racial tdo positivas envolvendo as criangas e 0 meu crescimento profissional.

A querida gigante e baoba Kiusam de Oliveira por cada ensinamento, forca e
empoderamento.

A Yara Santiago e a turma da disciplina Yoruba.

Ao grupo Yorubantu pelos cursos oferendados, em especial a disciplina de extensao
Yorubantu: Literatura-terreiro e Bantu, por tudo que aprendi.

A professora Yara Conceicdo de Oliveira Santiago (Alaké Akorin) e a turma da
disciplina Yoruba 5; e ao grupo da disciplina de extensdo Yorubantu: Literatura-terreiro yoruba
e Bantu por tudo que aprendi. Ambos o0s grupos coordenados pelo Prof. Dr. José Henrique de
Freitas Santos, a quem também agradeco pelas pesquisas e estudos com a cultura negro-
brasileira e a Literatura-terreiro.

Ao grupo AMMA Psique e Negritude por toda a aprendizagem com o curso teérico-
vivencial Psicologia e Relacbes Raciais.

A querida amiga Professora Doutora Claudia Maria Ceneviva Nigro pela acolhida,
companheirismo e incentivo de cada encontro de discussdo teorica, leitura atenta das minhas
escritas, pelas indicacdes de cada leitura, pelos conselhos para a vida.

A minha familia que me acompanha e torce por mim.

As pessoas que contribuiram para a concretizacio desta tese, do Orun ao Ayeé.

As@.

Jéréjéf. Obrigada.



RESUMO

Esta tese de doutorado visou analisar de que modo a ancestralidade, a oralidade, as oralituras, a
memoria, a corporeidade, os mitos, os simbolos e a cultura de matriz africana, mais especificamente
a bantu e a ioruba, constroem uma poética de identidade e de ancestralidade na Literatura Negro-
brasileira para criancas e jovens. Por compreender que a literatura pode constituir-se em um espacgo
de didlogo com os conceitos de identidade, de ancestralidade, de cultura e de memaria cultural, a
pesquisa foi realizada por meio da reflexdo de producdo das escritoras e de escritores
afrodescendentes e de suas respectivas obras: Cidinha da Silva — Os nove pentes d’Africa (2009),
O mar de Manu (2011, 2023) e Kuami (2011); Kiusam de Oliveira — Omo-Oba: histdrias de
princesas (2009), O mundo no black power de Tay6 (2013), O mar que banha a ilha de Goré (2014),
O black Power de Akin (2020); Nilma Lino Gomes — Betina (2009); Emicida — Amoras (2018), e
Josias Marinho — Benedito (2014). A partir de uma combinagdo de abordagens criticas para a analise
do texto literario — a filosofica, a socioldgica, a antropoldgica, a historica, a linguistica — discutiu-
se de que maneira as escritoras e 0s escritores fazem uma analise contundente da comunidade de
modo a voltar-se para a propria comunidade negra, contribuindo, dessa forma, para sustentar
relacOes étnico-raciais menos violentas e mais humanizadas. A pesquisa, portanto, (i) investigou a
insercdo dos mitos, das lendas e dos textos africanos e negro- brasileiros em obras para a infancia e
juventude como um “artificio” operado pela linguagem literaria para a valorizagdo tanto da cultura
africana, da negro-brasileira, quanto dos afrodescendentes; (ii) evidenciou a construcdo de uma
poética de identidade e de ancestralidade negro-brasileira nas obras escolhidas, e (iii) revelou de
que modo a literatura e a sua linguagem corroboram para desconstruir narrativas preconceituosas e
racistas acerca da cultura negro-brasileira, colaborando para as relacbes étnico-raciais mais
respeitosas e afetivas. Para cumprir com 0s nossos objetivos, utilizamos as consideracdes de Lélia
Gonzales (1983), Ana Mafalda Leite (1988, 2020), Nilma Lino Gomes (2002), Maria Aparecida
Bento (2002), Sueli Carneiro (2005), Heloisa Pires Lima (2005), Mée Stella de Oxdssi (2006),
Azoilda Trindade (2006), Kiusam de Oliveira (2008), Nei Lopes (2008) Kabengele Munanga
(2009), José Henrique de Freitas Santos (2009), Cuti/Luiz Silva (2010), Conceicéo Evaristo (2011),
Sandre Haydée Petit (2015), Antonio Bispo dos Santos/Nego Bispo (2015), Renato Noguera (2018)
Tigana Santana Neves Santos (2019), Luiz Rufino (2019), Muniz Sodré (2020), Eduardo Oliveira
(2021), Katiuscia Ribeiro (2022), Sidnei Nogueira (2022), Luiz Valério Trindade (2022), Adinelson
Farias de Souza Filho (2022).

Palavras-chave: ancestralidade; oralidade; oralitura; literatura negro-brasileira; infancia.



ABSTRACT

This doctoral thesis aimed to analyze how ancestry, oraliture, memory, corporeality, myths,
symbols and African culture, more specifically Bantu and Yoruba, construct a poetics of
identity and ancestry in Black-Brazilian literature for children and young people. Understanding
that literature can be a space for dialogue with the concepts of identity, ancestry, culture and
cultural memory, the research was carried out by reflecting on the production of Afro-Brazilian
writers and their respective works: Cidinha da Silva — Os nove pentes d’Afiica (2009), O mar de
Manu (2011, 2023) e Kuami (2011); Kiusam de Oliveira— Omo-Oba: histdrias de princesas (2009),
O mundo no black power de Tay6 (2013), O mar que banha a ilha de Goré (2014), O black Power
de Akin (2020); Nilma Lino Gomes — Betina (2009); Emicida — Amoras (2018), e Josias Marinho
— Benedito (2014). Based on a combination of critical approaches to the analysis of the literary
text - philosophical, sociological, anthropological, historical and linguistic - we discussed how
writers make a forceful analysis of the community in order to turn towards the black community
itself, thus contributing to sustaining less violent and more humanized racial-ethnic relations.
The research, therefore, (i) investigated the inclusion of African and black-Brazilian myths,
legends and texts in works for children and young people as a “device” operated by literary
language to valorize both African and black-Brazilian culture, as well as Afro-descendants; (ii)
showed the construction of a poetics of identity and black-Brazilian ancestry in the chosen
works, and (iii) revealed how literature and its language contribute to deconstructing prejudiced
and racist narratives about black-Brazilian culture, contributing to more respectful and
affectionate ethnic-racial relations. In order to fulfill our objectives, we used the considerations
of Lélia Gonzales (1983), Ana Mafalda Leite (1988, 2020), Nilma Lino Gomes (2002), Maria
Aparecida Bento (2002), Sueli Carneiro (2005), Heloisa Pires Lima (2005), Mae Stella de
Oxossi (2006), Azoilda Trindade (2006), Kiusam de Oliveira (2008), Nei Lopes (2008)
Kabengele Munanga (2009), José Henrique de Freitas Santos (2009), Cuti/Luiz Silva (2010),
Conceicdo Evaristo (2011), Sandre Haydée Petit (2015), Antonio Bispo dos Santos/Nego Bispo
(2015), Renato Noguera (2018) Tigana Santana Neves Santos (2019), Luiz Rufino (2019),
Muniz Sodré (2020), Eduardo Oliveira (2021), Katiuscia Ribeiro (2022), Sidnei Nogueira
(2022), Luiz Valério Trindade (2022), Adinelson Farias de Souza Filho (2022).

Keywords: ancestry; orality; oral reading; black-Brazilian literature; childhood.
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ExU leva as nossas mensagens do Ordn ao Ayé
E comunicago, caminhos abertos!

Laroyé

Ond esta aberto, os caminhos estao libertos
Com sua espada de ferro

Ogum abriu os caminhos,

Sem medo, a gente percorre

Per-corremos com Ogum, 0 guerreiro

Ogum, Patakori Ogum, Ogunhé!

Luana Passos
(poema da autora escrito para compor a tese)
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1 INTRODUCAO: ONA

Normélia Martins, Custddia Passos, Antdnio Paulo Souza Martins, Fausto Passos,
Clotildes Martins, Maura Martins, Luiz Gonzaga Martins, Teresinha Martins, Maria
da Gloria Martins, Benta Isabel Martins, Ana Licia Martins, Paulo Miguel Martina,
Maria Inéz Martins, Hilda Martins, Sandra Mara Martins, Rosangela Martins,
Carmem Beatriz Martins, Angela Barbara Martins, José Antnio Souza.

Peco licenca as minhas mais velhas e aos meus mais velhos para comegar uma escrita
iniciada por elas e por eles.

N&o ha como introduzir este trabalho sem antes falar um pouco de mim, de minhas
travessias, de como fui chegando neste lugar e em quem fui me constituindo. Sou Luana Passos,
filha de uma mulher preta chamada Maria Inéz, umbandista e também professora, e de um
homem preto, ex-jogador de futebol. Sou neta de Normélia Martins, uma mulher preta,
cozinheira e catdlica que criou e formou 16 filhos, e de Antdnio Paulo, meu avé materno e
umbandista, marido de minha avé Normélia, que morreu muito jovem, ex-ferroviario. A familia
Martins é constituida majoritariamente por mulheres, € uma casa de mulheres.

Minha avé paterna, Custddia, mulher preta, trabalhou como lavadeira e passadeira. Meu
avo paterno, Fausto, também morreu cedo. Junto com a minha avo, tiveram 11 filhos: todos do
Sul do Brasil.

Meu irmdo mais velho, Alexandre, nasceu em Criciuma, Santa Catarina, e era
candomblecista. Eu e meu irmdo cacula, Leandro Passos, também do axé, nascemos em Sao
José do Rio Preto, interior de Sdo Paulo, cidade onde estudamos, formamo-nos da graduacao a
pos-graduagdo na UNESP. Eu posso assim dizer que sou uma “ibilceana”: da graduagdo em
Pedagogia ao doutorado, fugindo a regra, atravessando a moldura. Esta tese é prova disso.

Os saberes culturais e literarios aqui reunidos foram adquiridos muito mais fora da
academia e da escola (etapa basica) do que dentro. Minha casa sempre foi uma casa de leitura
e de leitores; meus pais liam muito, e a nos filhos foi nos ensinado o poder e o encantamento
da boa literatura. Comegamos a ler pela visdo de minha mée; era ela a grande responsavel,
fazendo, naquela época, rodas de leitura conosco, seus filhos.

As narrativas dos itans eram contadas e ensinadas por minha mae, demonstrando que a
oralidade e a corporeidade sempre estiveram presentes na trajetéria de nossas vidas. Esta
informagdo faz toda a diferenca, afinal, livro e leitura s&o caros, em seu sentido material e
simbolico. Negros com acesso a boa literatura e leitura advindas dos livros fisicos era e € algo

inadmissivel, quando refletimos no lugar que tentaram e tentam colocar nos negros. Pela
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oralidade, sempre frequentamos as historias dos povos, as outras culturas, especialmente a
nossa literatura negra, iniciada em casa.

Na memoria, permanece a voz de minha mée lendo e ensinando sobre as nossas heroinas
negras e herdis negros: Dandara, Akotirene, Zumbi dos Palmares, os Orixas, as Pretas e 0s
Pretos-Velhos e seus ensinamentos. Saberes e conhecimentos ancestrais foram ensinados por
ela. Eramos, desde pequenos, pelos olhos de minha mée, leitores de Cadernos Negros. A
Coletanea dos Cadernos Negros, suas escritoras e seus escritores, foi apresentada em casa pela
minha mae. N&o foi na escola (etapa basica), ndo foi no ensino superior — foi em casa que fomos
aprendendo sobre 0s nossos, as nossas lutas e, assim, aprendendo e nos tornando negros. 1sso
ninguém me tira, isso ninguém nos tira.

Talvez, se eu tivesse cursado Letras, teriam me apresentado. Talvez, antes da graduacéo,
na escola, alguém teria me ensinado. Mas ndo ensinaram. O que me recordo era a tentativa da
escola de me fazer representar a Tia Anastacia em algumas épocas do ano letivo — mas minha
mde nunca deixou, e ndo foi pela grandiosa Tia Anastécia. Leituras de Monteiro Lobato — que
nunca concorreram com as leituras realizadas em casa, ou qualquer literatura e leitura de uma
cultura negra que se inicia na chibata, na ilustracdo distorcida, preconceituosa, estereotipada de
nos negros na literatura — ndo aconteciam em casa.

Na construcdo de nossas familias literarias, nos aquilombamos como as personagens de
Leandro Passos (2021), Nastacya e a sua boneca Abayomi em “Nastacya aquilombou-se”.
“Confesso que fiquei muito impressionado [...]. O texto traz uma peculiaridade pouco vista, [...]
um texto denso e cheio de referéncias, [...] fala de ioruba [...] € uma riqueza linguistica [...] é
um mergulho dentro da cultura” (SANENE; MAINASSARA BANO, 2021).

Ainda bem que a Educacdo, como dever da familia, sempre esteve presente na minha
vida, e ndo foi preciso uma Lei para aprender sobre nds. Nossas vivéncias, saberes,
aprendizagens, construgdo de conhecimento sempre estiveram presentes no nucleo familiar do
qual eu e meus irmdos fazemos parte. A oralidade, a corporeidade, a musicalidade e a
religiosidade, dentre tantos outros saberes, sempre estiveram muito presentes em nos — porque
é sobre nos. Entdo, aprender sobre a nossa cultura e nossa historia pelo nosso olhar e voz deu
um significado valioso a nossa trajetdria, a minha trajetoria, como nos ensina Kika, na narrativa
do livro O Mar que banha a Ilha de Goré, de Kiusam de Oliveira (2014).

Chimamanda Ngozi Adichie também fala um pouco disso, sobre o perigo de uma

histéria Unica:
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E impossivel falar sobre nica historia sem falar sobre poder. H4 uma palavra, uma
palavra da tribo Igbo, que eu lembro sempre que penso sobre as estruturas de poder
do mundo, e a palavra ¢ nkali. E um substantivo, que livremente se traduz: “ser maior
do que o outro.” Como nossos mundos econdmicos e politicos, historias também séo
definidas pelo principio do nkali. Como sdo contadas, quem as conta, quando e
quantas histérias sdo contadas, tudo realmente depende do poder (ADICHIE, 2009).

Sim, Chimamanda, tudo é poder. O poder nos curriculos das instituicbes educacionais,
0 que querem ensinar e 0 que nos permitem aprender; o poder da literatura, o poder em saber

qguem somaos.

Poder ¢ a habilidade de ndo sé contar a histéria de uma outra pessoa, mas de fazer a
histéria definitiva daquela pessoa. O poeta palestino Mourid Barghouti escreve que se
vocé quer destituir uma pessoa, o jeito mais simples é contar sua histéria, e comecgar
com “em segundo lugar”. Comece uma histéria com as flechas dos nativos
americanos, e ndo com a chegada dos britanicos, e vocé tem uma historia totalmente
diferente. Comece a historia com o fracasso do estado africano e ndo com a criagdo
colonial do estado africano e vocé tem uma historia totalmente diferente (ADICHIE,
2009).

E poder. N&o ha como falar de nossas historias, dos nossos corpos negros, das nossas

corporeidades sem falarmos em estruturas de poder.

Histdrias importam. [...] Muitas historias importam. [...] Historias tém sido usadas
para expropriar e ressaltar o mal. Mas historias podem também ser usadas para
capacitar e humanizar. Historias podem destruir a dignidade de um povo, mas histérias
também podem reparar essa dignidade perdida. [...] Eu gostaria de finalizar com esse
pensamento: Quando nds rejeitamos uma Unica histéria, quando percebemos que
nunca h& apenas uma histéria sobre nenhum lugar, nds reconquistamos um tipo de
paraiso. Obrigada (ADICHIE, 2009).

Obrigada, também, Chimamanda. Precisamos rejeitar uma historia Unica para nos
vermos pertencentes e representados de maneira afirmativa em diferentes espacos institucionais
e de poder, para podermos experimentar e vivenciar outras infancias negras em que a
necropolitica (MBEMBE, 2018) ndo faca parte. E preciso enfrentar o racismo e tantas
violéncias sofridos por criancas, jovens, adultos e idosos, como pontua Leandro Roque de
Oliveira, o Emicida (2018). Amoras nos ensina sobre essa importancia.

Retorno a minha trajetoria. Pela oralidade, fomos aprendendo sobre a historia dos
grandes reis e rainhas africanas. A corporeidade ofertava, no ritmo dos nossos corpos, a masica
e a musicalidade, especialmente 0 samba. Sempre estiveram (en)cantando a nossa casa Jovelina
Pérola Negra, Elza Soares, Alcione, Gal Costa, Maria Bethania, Almir Guineto, Trio Mocotd,
Originais do Samba, Tim Maia, Milton Nascimento, Gilberto Gil, Jorge Ben Jor, Neguinho da

Beija-Flor, James Brown, Tina Turner, Aretha Franklin, Donna Summer, Diana Ross, Chaka
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Kan, Sarah Voughan, Nina Simone, Dionne Warwick, Nat King Cole e tantos outros. A

musicalidade também ensinava sobre nés.

Bum bum paticumbum prugurundum
O nosso samba minha gente € isso ai

[.]

De uma barrica se fez uma cuica

De outra barrica um surdo de marcacéo
Com reco-reco, pandeiro e tamborim

E lindas baianas

O samba ficou assim

E passo a passo no compasso

O samba cresceu

Na Candelaria construiu seu apogeu

As burrinhas que imagem, para os olhos um prazer
Pedem passagem pros Moleques de Debret

“As Africanas”, que quadro original

Yemanja, Yemanja enriquecendo o visual

(Vem meu amor...)

A vitrola nunca se cansava, e nossa colecdo de discos era de grande riqueza. Naquela
época ndo tinha o “tudo-pode”, que tocava musicas como na narrativa de Kwami de Maria
Aparecida da Silva, Cidinha da Silva (2011), mas tinhamos “o som”. Era assim que
chamavamos o aparelho de som que tocava discos e fita cassete. Quantas e quantas vezes em
casa, dancamos e cantamos esse enredo de samba! Como porta-bandeiras, eu e minha mae
desfilavamos no quintal ou na sala de nossa casa; nosso quintal era desfile das grandes escolas
de samba, tendo um cabo de vassoura, uma toalha ou outro tecido para compor, conduzir e
apresentar a bandeira, a nossa bandeira! O pandeiro, uma caixa de fosforos batida com ritmo e
energia pelo meu pai, além de tampas e panelas, que eram a harmonia e 0 chamamento do
coracdo da bateria. Nossos tambores produziam som, participavam da nossa construgdo
identitaria, como o tambor do personagem Benedito de Josias Marinho de Jesus Gomes, 0 Josias
Marinho (2014), como se fossem, de fato, tambores, instrumentos da bateria de uma escola de
samba. Tudo poética e magicamente nos sendo ensinado, nesse gerdndio de uma ag¢do que nao
se acaba, pois é continua e ndo se finaliza, porque a nossa historia negro-africana e negro-
brasileira ndo tem fim.

Era um mundo real feito de encantamentos e fantasias, mas, tranquila e perfeitamente,
poderia ser o contrario. Para quem n&o viveu e ndo teve dentro de si uma infancia brincante,
um rodinho ou um cabo de vassoura poderia ndo ser a bandeira de uma porta-bandeira, uma

caixa de fosforos uma cuica ou pandeiro, tampas de panela parte da ala da bateria. Naquele
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lugar, naquele momento, carregando muitos ensinamentos, era possivel. Momentos de ser
crianca e de uma infancia saudavel que muito me ensinou sobre nossos valores e ética, sobre
mundos encantados e de encantamentos, sobre ser quem quiséssemos, realizando nossos
sonhos. Assim como Manu de Cidinha da Silva (2011), isso se realizou.

Dandara era e até hoje é a minha heroina preferida, assim como as princesas de Omo-
ob& de Kiusam Regina de Oliveira, a escritora Kiusam de Oliveira (2009). Conheci essas
princesas e Dandara com minha mae explicando sobre o Quilombo, sobre Zumbi dos Palmares,
sobre o contexto das minisséries Tenda dos Milagres e Raizes, especialmente 0 personagem
Kunta Kinte. Lembro-me até hoje dela nos apresentando ao ator Anténio Pompeu, na casa da
Zezé, sua grande amiga-irmd daqui de S&o José do Rio Preto (SP). Leandro e eu éramos
pequenos quando tivemos contato pela primeira vez com Antdnio Pompeu, um grande artista
negro que fez parte da nossa historia.

Em casa, também dancdvamos ao som de James Brown, com nossos pentes-garfos em
mé&os penteando nossos cabelos. Passo a refletir se foi por esse motivo que o livro da Cidinha
da Silva (2009), Os nove pentes d’Africa, em um primeiro momento, me chamou tanta a
atencdo. O pente-garfo sempre esteve presente na constituicdo de nossa negritude; tinhamos
modelos diferentes que meu pai nos dava de presente. Ele e minha mée nos ensinavam a pentear
o cabelo, nossa coroa cheia de memadria e de ancestralidade: Sempre para cima, € assim que se
faz, diziam. Muito parecido ao modo como foram ensinadas as personagens Tayé e Akin, nos
livros de Kiusam de Oliveira (2013, 2020).

Sempre amei trancas e me acho extremamente linda com elas, como Betina no livro de
Nilma Lino Gomes (2009), e Tay6 (OLIVEIRA, 2013). Minha mae me trancava, passava fitas
entre elas. Eu tinha uma caixa com fitas de cetim e outros tipos de fitas coloridas e missangas
gue eram colocadas na ponta no meu cabelo trancado com 8. Naquela época, trancdvamos o
cabelo com 14 ou kanekalon. Essas trancas com missangas nao eram feitas por minha mée. A
Jane era a nossa trancista, de mdos magicas, e fazia penteados em mim até os 19 anos, e trancas
raiz em minha mée. Depois foi a querida trancista Paula que passou a cuidar dos nossos
penteados afro. Esses rituais sempre aconteciam aos finais de semana: cantar, dancar, limpar a
casa. Cuidar da gente, o autocuidado e o dengo, todos os dias. Ja sabiamos que, aos sabados,
tinhamos essa rotina do cuidar de si e do outro, do fortalecimento das afetividades e da
negritude, e do cuidar da casa. Cantdvamos e dan¢cavamos muito enquanto a faxina da casa era
realizada, enquanto a panela estava no fogo, e muito mais depois que tudo terminava. Em um

momento dessa infancia, a irma de minha mée, a tia Rosangela, carinhosamente chamada de



19

Rojan, apelidou meu irmdo Leandro e eu de pretinhos do Congo, tamanha era a nossa
irmandade e amizade.

Sou anterior a Lei n.° 9.394, de 20 de dezembro de 1996, que estabelece as diretrizes e
bases da educacdo nacional, alterada pela Lei n.° da 10.639, de 9 de janeiro de 2003, que
estabelece as diretrizes e bases da educacgdo nacional para incluir no curriculo oficial da rede de
ensino a obrigatoriedade do ensino da histdria e da cultura africana e afro-brasileira. Meu
nascimento antecede a Lei n.° 11.645, de 9 de janeiro de 2008, que altera a Lei n.° 10.639, de 9
de janeiro de 2003, na qual define as diretrizes e bases da educacao nacional, para incluir no
curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade da tematica da histéria e cultura afro-
brasileira e indigena.

Sim, sou anterior, e gostaria que de forma mais sistematizada os saberes e 0s
conhecimentos das producdes negro-africanas e negro-brasileiras pudessem ter sido ofertados
nas instituices de educacao e de ensino de forma a ndo gerar tanto estranhamento e desconforto
para muitas pessoas. Eu e tantos outros sujeitos negro-brasileiros, nascidos antes de 1996,
anteriores a estas leis, existimos. Assim como 0s negros nascidos apds 1996, nesse Brasil,
existem. Assim como nossa cultura e nossa historia existem ha muitos séculos, também existem
0s géneros literarios africanos, como os dos itans, exemplificados com seus mitos no livro Omo-
Ob4, de Kiusam de Oliveira (2009), que ensinam sobre nés.

Sou mulher preta com muito orgulho dos saberes e dos conhecimentos vindos de casa,
do terreiro, da oralidade, da musica, da danca, da ginga preta que percebo na literatura,
especialmente para as criangas e 0s jovens, pois vivo essa cultura, contida nessas epistemologias
pretas. Alias, ha quem duvide que existam, ndo enxergam as africanidades que estdo ao nosso
redor. Alguns que enxergam, tentam embranguecer, como fazem com Machado de Assis. Sou
também tudo aquilo que tentam exterminar. Reflito sobre um lugar da literatura e um fazer
literdrio dos quais tentam nos apagar, ridicularizar e silenciar. Reflito sobre a literatura para
criangas e jovens pelas poéticas da ancestralidade e da identidade.

Esses saberes me despertaram e ressignificaram o meu caminhar fora do espago-tempo
da casa ou da familia. Entdo, acreditei que também fariam a diferenca para as criancas e
adolescentes, os quais passei a ter contato depois de formada em Pedagogia, em 2008, na
UNESP/IBILCE.

Em 2014, inicio minhas atividades no magistério do ensino puablico municipal, com
criangas mais pequenas do que as do ensino fundamental, onde atuava como professora do ciclo
de alfabetizacdo. As experiéncias com as crian¢as daquela etapa da educagdo basica foram

essenciais para pensar esta tese de doutorado, pois sempre levei 0 meu acervo literario para 0s
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momentos de leitura na escola de educacdo infantil. Assim, ampliaria o repertorio literario das
criancas, oferecendo-Ihes livros que a biblioteca da escola ndo dispunha, trazendo a cultura, a
historia e o protagonismo de personagens negros em narrativas e poemas. Mas, nessa biblioteca
escolar, também havia livros que eu ainda ndo conhecia; e esse espaco da escola me oportunizou
conhecer e incluir no meu acervo pessoal o livro Betina de Nilma Lino Gomes (2009).

Os livros escolhidos de autoria negra sdo: de Cidinha da Silva, Os nove pentes d’Africa
(2009), O mar de Manu (2011) e Kuami (2011); de Kiusam de Oliveira, Omo-Oba- histdrias
de princesas (2009), O mundo no black power de Tayé (2013), O mar que banha a ilha de Goré
(2014) e O black power de Akin (2020); de Nilma Lino Gomes, Betina (2009); de Emicida,
Amoras (2018); e de Josias Marinho, Benedito (2014).

Especificamente, os livros lidos para as criancas na unidade escolar foram Omo-Oba-
historias de princesas (2009), O mundo no black power de Tayé (2013) e Betina (2009). Esses
livros também eram emprestados para as criangas na sexta-feira, com o combinado de devolucéo
na segunda-feira. As vezes, eram as familias que me pediam emprestados — deixavam um recado
na agenda. Outras vezes, as familias vinham pessoalmente para pedir os livros emprestados e para
conhecer a professora preta que a neta, o neto, a filha ou o filho tanto falava. Isso foi 0 que mais
me emocionou na escola a partir do trabalho com a leitura. Vieram a av e a mae negras, na
presenca de minha aluna, para me conhecerem e pedirem meus livros emprestados — no caso,
Tayd. Era assim que as criangas se referiam ao titulo do livro.

O livro campedo de empréstimo foi 0 com a personagem Tay0, entre criangas e jovens.
No caso desse Ultimo, ndo eram alunos da unidade escolar de educacdo infantil em que atuava,
mas alunos do ensino fundamental Il e ensino médio em que eu e 0 meu irmao Leandro Passos,
também professor, utilizavamos como parte de projetos de extensdo envolvendo a cultura
negro-brasileira.

Outra passagem valiosa da escuta de historias dessa literatura com personagens negros
foi-me proporcionada envolvendo mée e filha, sendo a crianga minha aluna, com a narrativa de
Tayo. Esse pedido de empréstimo do livro era também um pedido de acolhida e de ensinamentos
do cuidado com o cabelo crespo. No caso, a minha aluna tinha o cabelo cacheado e, as vezes,
se sentia incomodada, pois os cachos ndo ficavam alinhados como ela queria. Pela narrativa de
Tay0, a mée, que ndo era negra, foi aprendendo que poderia fazer outros penteados e enfeitando
com fitas e tiaras o cabelo da filha. Também foi me pedindo a indicagdo de trancistas e de
cremes especificos para cabelos crespos. Pude, evidentemente, também ajuda-las, pelo fato de

meu cabelo ser bem crespo.
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O meu planejamento de leitura sempre privilegiou diferentes culturas, representando
diferentes formas de ser e de estar no mundo — era algo intencional. Pela leitura e pela
linguagem literaria desses livros citados, conseguia ndo s6 me aproximar mais da turma, mas
também realizar um trabalho com as relac6es étnico-raciais, apresentando o livro, explorando
a capa, as autoras, as personagens, mostrando uma diversidade de conhecimentos. Queria que
as criancas, de alguma forma, tivessem um afetivo contato comigo e que pudessem ter a escuta
de historias de encantar que a literatura (negro)brasileira tem.

Além disso, percebo que esta leitura ajudou a turma e cada crianca a falar de si mesma,
suas experiéncias, a olhar e a aprender sobre a beleza do outro pelas ilustracdes presentes no livro.
Logo, no decorrer do ano letivo, iamos aprendendo um monte de coisas, quem eram 0S
ilustradores, quem escreveu a historia, se quem escreveu também ilustrou... Essa interacdo pela e
com a literatura possibilitava que as criancas participassem mais ativamente dos momentos
leitores, mesmo néo sabendo ler de modo convencional e com autonomia.

Outra passagem, agora com toda a turma ao mesmo tempo, aconteceu em uma roda de
conversa, um espaco muito rico de aprendizagens e interacdo entre as criangas. Faldvamos sobre
tipos de cabelo e penteados. Uma das criancas lembrou de Tayé e disse: o cabelo da professora
Luana é igual ao da Tay0, a cor dela também! Fiquei admirada, visto que, no inicio do ano
letivo, as criancas tém receio e se sentem pouco confortaveis de se referirem a mim como preta
ou negra, achando que estdo me xingando ou ofendendo.

Nesse momento, as criancas passam a descrever 0s seus cabelos, como gostam de cuidar
e de pentea-los. Mas uma crianca diz que o cabelo da Tay0 € feio porque ndo cabe uma coroa
como das princesas. As criancas se agitam: Tay0 € bonita, sim, e o cabelo dela é bonito como
0 da professora Luana.

Me levanto e saio da roda para pegar o livro O mundo no black power de Tayd, ja que
sempre deixava parte do meu acervo literdrio na sala de aula para as criangas. Abro o livro e
mostro para o grupo o coroa de Tayo0. Elas se encantam, novamente. O aluno que disse que no
cabelo de Tayo6 ndo da para usar coroa se surpreende: Mas isso é uma coroa? E a pergunta de
uma crianga que disse que na cabega de Tay0 ndo cabe uma coroa. Eu digo que sim, e
novamente o livro passa de mdo em mdo. Dessa discussdao nasce a investigacdo sobre 0s
penteados de cabelo, de como as princesas de diferentes lugares usam as suas coroas e as

meninas usam suas tiaras!

As criancgas percebem as diferencas fisicas, principalmente a cor da pele e o tipo de
cabelo. Se as criangas negras receberem mensagens positivas dos adultos e de seus
pares acerca de seus atributos fisicos e demais potencialidades, aprenderao a se sentir
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bem consigo. De outro lado, se as criancas brancas aprendem que seus atributos
fisicos e culturais ndo sdo os melhores nem os Unicos a ser valorizados, os dois
grupos aprenderdo a considerar as diferencas como parte da convivéncia saudavel
(AVISALA et al., 2012, p. 29, negritos nossos).

As leituras realizadas na escola encantavam e ensinavam as criangas, as suas familias e
outros adultos, auxiliando-os em suas (re)construc@es identitarias, no respeito ao outro e a sua
cultura, ressignificando de maneira muito saudavel e afirmativa o pertencimento étnico-racial

das criancas. Também reeducando as relagdes raciais adultas na escola.

Ao reivindicarmos que € necessario abordar na Educacéo Infantil aspectos que tratem
das relagBes raciais, é porque as marcas raciais, cor, cabelo, aspectos culturais séo
elementos presentes no cotidiano das criangas nesta faixa etaria suscitando-lhes
curiosidades e conflitos que ndo podem ser desconsiderados. Muitas vezes, a
educadora percebe prontamente esses conflitos e curiosidades, e age sobre eles [...].
Outras vezes cala-se por medo de tocar num assunto que a sociedade brasileira quis
esconder sentindo-se despreparada para aborda-lo (SILVA JR.; DIAS, 2011, p. 7).

Tais situacOes atravessadas pela literatura ajudam-nos a perceber que a literatura pode
nos ensinar, como educadoras e educadores comprometidos com a educagdo democratica, a
democracia da leitura, a democracia nos e dos cuidados, a democracia em aprender como direito
as diferentes literaturas. A inclusdo do outro em sua diversidade é fundamental para que
possamos ndo ouvir e discutir se existe uma epistemologia negra, se existe uma matematica
negra, se o pretugués (GONZALEZ, 1984) é legitimo em nossa sociedade brasileira.

Se nos reunimos para falar de saberes culturais que discursam sobre os orixas e NKisis
(niquinces) no trato literario, sobre ancestralidades indigenas, africanas e afrodiasporicos como
saberes também da terra, de uma Pedagogia Ecoancestral, que inclue universos diversos,
historicos e culturais, cagcoando ou tentando impedir que estes fagam parte do mercado editorial,
das livrarias, da escola e da “academia”, temos, sim, um grande problema. Afinal de contas, a
literatura é para todas, todos e todes.

Se lutamos e batemos no peito por uma educagdo, uma escola e uma universidade
democrética, faz-se necessario olhar no abebé de Oxum para ver quem realmente somos.
Diferentemente, como muitos acreditam, o espelho de Oxum néo é narcisico, mas o pacto da
branquitude, sim (BENTO, 2002). Ha pactos narcisicos envolvendo poderes, e deles o fazer
literario faz parte. Sendo assim, a questdo racial das relagdes raciais na sociedade brasileira — e
acredito na questdo da literatura negro-brasileira —, ndo é uma discussdo e um enfretamento a
serem realizados apenas pela comunidade negra, mas igualmente uma questdo a ser tratada pela

parcela branca, uma vez que, geralmente, “[...] os estudos silenciam sobre o branco e nao



23

abordam a heranca branca da escraviddo, nem tampouco a interferéncia da branquitude como

uma guardia silenciosa de privilégios” (BENTO, 2002, p. 46).

Assim, ndo € a toa que mesmo os pesquisadores mais progressistas ndo percebam a si
mesmos nem ao seu grupo racial, implicados num processo indiscutivelmente
relacional. Nao é por acaso a referéncia apenas ao problema do outro, o negro,
considerado diferente, especifico em contraposicdo ao humano universal, o branco.
Esse daltonismo e cegueira caracterizam um estranho funcionamento de nossos
cientistas e estudiosos, aqui incluidos psicélogos e psicanalistas, que conseguem
investigar, problematizar teorizar sobe questdes referentes aos individuos de nossa
sociedade de forma completamente alienada da histdria dessa sociedade, que ja tem
500 anos (BENTO, 2002, p. 47).

Torcemos e agradecemos as excegdes. Em continuidade ao pensamento de Cida Bento,

a partir dos estudos da pesquisadora Piza (1996), aquela afirma que

No discurso dos brancos é patente uma invisibilidade, distanciamento e um
silenciamento sobre a existéncia do outro: “... ndo vé, ndo sabe, ndo conhece, ndo
convive...”. A racialidades do branco é vivida como um circulo concéntrico: a
branquitude se expande, se espalha, se ramifica e direciona o olhar do branco
(BENTO, 2002, p. 47).

Destacamos, nesta discussdo, a producdo literaria de negros e brancos que traz a
problematizacdo das relagdes inter-raciais entre esses dois grupos. Ela ancora-se em diferentes
abordagens, justificada pela subjetividade que a alicerca pelo lugar socioideolégico de onde
esses viesses sdo produzidos. Nos estudos sobre o negro no Brasil, por exemplo, observamos,
frequentemente, o quanto o discurso sobre as africanidades contém conteudo racista por uma

parcela da populacéo brasileira.

O exterminio da populagdo negra no pais é dita como natural pelo processo de
miscigenacdo e da miserabilidade. A populacdo negra passa a ser vista como um
doente no leito de morte. Assim, essa perspectiva ndo ilustra apenas o entendimento
que se tem naquele momento, de um Brasil futuro, mas também o desejo dos
brasileiros brancos, mas ndo s6 dos brancos (CUTI, 2010, p. 34).

Logo, sujeitos negros e mesticos, segundo Cuti (2010), que internalizaram o racismo,
tém o desejo de se tornarem brancos, renegando a sua histdria negro-africana, chegando a “[...]
contribuir fortemente para atender & expectativa da hierarquizagdo das ragas que a eles mesmos
inferioriza” (CUTI, 2010, p. 34). Quanto a literatura, a supressdao da personagem negra ¢ um

fator principio: “ou a personagem motre, ou a descendéncia clareia”.

A evolucéo do negro no plano ficcional s6 pode ocorrer no sentido de se tornar branco,
pois a “afro-brasilidade” pode sobreviver sem o negro, uma vez que o afro-brasileiro



24

pode ser um ndo-negro, ou seja, ser um discriminador. Dai a terminologia
corresponder as ideias do antropologo Gilberto Freire, relativas a nogao de uma
hierarquia cultural, em que as manifestacGes de origem africana seriam consideradas
estagios inferiores e o cruzamento bioldgico no Brasil apontaria o que se chamou de
“metarraga”, ou seja, um futuro de populagdo morena que apagaria toda e qualquer
tensdo racial.

E sobre a fantasia de um episodio cultural afro que os racistas brasileiros passaram a
abordar a questdo literaria nacional quando foram intimados pelos brasilianistas que
por aqui aportaram para debater o problema racial e sua relacdo com o texto literario
(CUTI, 2010, p. 35).

Se sd0 os estrangeiros os primeiros a discursar sobre a presenga negra na literatura
brasileira, a literatura feita por pessoas brancas deixou evidente a distancia entre o sujeito e o
seu objeto, “[...] como se quem pronunciasse o discurso ndo fizesse questao de dizer que este
nédo diz respeito a uma subjetividade negra e sim branca” (CUTI, 2010, p. 37). Esse estado
afonico, isto ¢, esse emudecimento da identidade negra atravessa os séculos, logo atingindo o
século XXI, como podemos observar na representacdo e na apresentacdo dos negros com
genialidade branca (CUTI, 2010).

Nesta minha apresentacdo, minhas reflexdes perpassam um saber entrelacado a
academia: a oralidade. Para tanto, trarei um trecho da palestra realizada na UNESP/IBILCE,
Campus de Séo José do Rio Preto, pelo professor doutor Eduardo de Faria Coutinho, da
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), por sua contribuicdo a Teoria da Historia e da
Critica Literaria no Brasil, intitulada “A reconfiguracdo de identidades e suas implicacGes nos
estudos literarios latino-americanos”.

Nas consideracdes do pesquisador, em virtude de um longo processo de colonizagdo que
ainda hoje perdura, ainda que nao mais das mesmas matrizes, do ponto de vista econdmico e
cultural, os intelectuais brasileiros e hispano-americanos sempre tomaram ideias e instituicdes
europeias como paradigmaticas e buscaram internalizar a visdo de mundo desses povos. Tal
apontamento oportunizou pensarmos a tradicdo europeia atrelada a contribuicdo de outros
povos nos estudos académicos no Brasil e, portanto, na América Latina.

Ainda, segundo Coutinho, 0 ensino e a pesquisa da Literatura naqueles contextos voltaram-
se, na maioria das vezes, aos modelos europeus. No entanto, com as transformacdes ocorridas na
segunda metade do século XX, esses modelos foram postos em xeque, dando lugar a uma tensdo
entre os docentes e pesquisadores que defendiam o estudo da literatura como expressao do espirito
nacional e 0s que passaram a abordar a literatura como uma entre as muitas expressdes da afirmacéo
politica de cada grupo que forma o mosaico étnico-cultural do continente.

Logo, as reflexdes sobre o papel dos estudos literarios hoje e suas implicagdes no ensino

mencionadas por Coutinho (2019) também nos motivaram a pensar de que modo as oralidades
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e as oralituras africanas e afro-brasileiras podem ser pensadas na critica quando inseridas em
obras de autoria negra voltadas para criangas e jovens. Além disso, na palestra, o pesquisador
destacou que o discurso oral e os estudos da Antropologia, da Historia e da Sociologia precisam
fazer parte da fundamentacdo critica e da analise de textos.

Refletir sobre as contribui¢des da epistemologia negra inseridas em obras voltadas as
criangas negras e aos jovens negros, redimensionando o olhar para as experiéncias e vivéncias
por esses grupos na literatura é invocar e oferendar grupos negro-africanos — e, nesta tese,
privilegiaremos 0s yorubas e os bantus. Tomarei emprestado o termo yorubantu, discutido e
fundamentado pelo pesquisador e professor doutor José Henrique de Freitas Santos (UFBA)
dentro do debate dos estudos literarios no Brasil. Segundo ele, para um trabalho efetivo com a

epistemologia negra:

E preciso assumir a forca decisiva da producao de saberes africanos e afro-brasileiros
[...], que, se realmente considerada, pode afetar o poder-saber em &reas como a dos
estudos literarios quando a tomamos como eixo central para a virada epistémica no
devir radical de uma teoria, critica e historiografia neste campo (SANTQOS, 2019, p.
162).

Nesta discussdo sobre o saber yorubantu, neologismo no qual se unem 0s termos
“yoruba” e “bantu” para apontar as interferéncias epistemolégicas legadas por ambas as nacdes
na producdo de saberes no Brasil, José Henrique de Freitas Santos, ao tecer suas consideraces,
parte de conceitos sobre o espaco e o tempo, percorrendo, dessa forma, o legado gnosiolégico
africano na diaspora (yoruba e bantu) que permeia uma dada producdo educacional e literaria
(negro-brasileira e negro-africana).

Em frente a discussdo da didspora africana, Santos (2019, p. 163) afirma:

O (re)conhecimento de uma epistemologia negra na producao de saberes do/no pais é
colocado para nés (afro-)brasileirxs como desafio principal ao nosso préprio devir: “o
no6s” ou “os nds”, neste caso, dizem respeito ao pronome pessoal, mas também, ao
mesmo tempo, as nossas redes urdidas historicamente através do Oceano Atlantico.
Esses nds abrangem brasileiros e africanos das diversas Africas, em especial das que
se conectam de maneira ancestralmente mais organica com nossas peles, epistemes e
nossa cultura, seja pela historia da escravizagdo e suas resisténcias multilaterais e
distopicas dos quilombos aos aquilombamentos corporais; seja pela conexdo
linguistico-literaria com os paises africanos onde o portugués é falado ou mesmo as
linguas africanas que ecoam nas comunidades-terreiro brasileiras (0 yoruba, o
kikongo, o kimbundo, o fon, dentre outras), que ainda nos falam desde Africa e falam
a Africa ainda agora desde as religides afro-brasileiras e do proprio portugués
brasileiro, por exemplo.
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Nesse sentido, temos um entrelagamento lexical de palavras yoruba e bantu, que passa
a fazer parte do portugués brasileiro, visto ndo somente “na boca do povo”, mas, igualmente,

na literatura, como na producao de Cidinha da Silva, a exemplo de Os nove pentes d’Africa:

do amor e da alegria

Embora trabalhasse com as todas as esculturas com igual dedicacdo, os barcos e 0s
pentes eram os prediletos do vd. Os barcos foram apresentados a ele pelo Zazinho. O
primo insistia em que o vO conhecesse as embarcacbes de Songai, grandes
navegadores africanos. Desde os doze anos, treze anos, Zazinho imprimia imagens
de barcos e plantas de carpintaria naval para o v, que os estudava e recriava (SILVA,
2009, p. 07, negritos nossos).

O excerto acima, do capitulo “do amor e da alegria”, traz alguns nomes das personagens
presente na narrativa Os nove pentes d’Afiica, de Cidinha da Silva (2009). O nome do neto do
V6 Franciso, Zazinho, por exemplo, nos remete a algumas majina (nomes) de nkisi, e também
as linguas utilizadas nos terreiros de nagdo candomblé Angola, como o kimbundo e o kikongo,
a saber: Aluvaia, Nkosi Mukumbi, Gongobira, Mutalombo Katendé, Nzazi, Kafunge, kavungo,
kingongo Angord, Angoromeia, Kitembo, Tempo Tere-Kompenso, Matamba, Kaiango
Bamburucema, Kisimbi, Ndandalunda Mikaia, Samba, Kaitumba, Zumbaranda Lemba dilé,
Lembarenganga.

NKkisi (Inquice), plural Bankisi, podem ser entendidas como forcas ligadas a natureza,
“como o vento, a chuva, o raio, as aguas doces, as aguas salgadas etc. O Nkisi também pode ser

considerado a propria magia que se concentra nos elementos da natureza” (SERRA, 2019, p. 40).

No Nkisi se concentra o ato transformador das coisas e dos seres. Ancestrais
divinizados que se manifestam no candomblé de Angola. Divindades africanas,
cultuadas pelos povos do sul da Africa, em especial em Angola, trazidas para o Brasil
por africanos escravizados a partir do século XVI. Esses ancestrais fazem a
intermediacéo entre homens/mulheres e as forcas naturais e sobrenaturais (SERRA,
2019, p. 40).

Zazi, senhor do trovéo, equilibrio do cosmo; Nzazi, a forga do raio. Zazi e Nzazi trangam
a origem da personagem Zazinho, cujo nome € a jun¢do de elementos da linguistica e da cultura
religiosa bantu, especialmente advindos dos ensinamentos do candomblé Angola, com
elementos que inicialmente chamaremos de lingua portuguesa neste nosso trabalho ao nos
referirmos aos nomes das personagens.

No capitulo “da despedida”, da mesma narrativa, encontramos as personagens tio Aroni

e os seus filhos Ajaguna e Anaua. “Quase a0 mesmo tempo chegou aqui em casa o tio Aroni,
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compadre dos velhos e melhor amigo do v6, acompanhados dos filhos, Ajaguna e Anaug”
(SILVA, 2009, p. 20-21, negritos n0ssos).

Aroni (Aroni), que mora na floresta, tem ligagio com o orixa Osanyin (Ossain), ligado
as plantas e as ervas. Para alguns pesquisadores, Aroni, que anda em companhia do orixa
Osanyin (Ossain), é [...] um andozinho que tem uma Unica perna e fuma constantemente. Aroni
¢ uma entidade pouco citada [...]”, e outros sacerdotes o citam como o escravo de Ossaim sem
0 qual Ossaim nédo pode atuar (BOTELHO, 2011, p. 08).

Em outra perspectiva, parecida com a exposta acima, Aroni tem conexdo com 0s
espiritos da floresta, os e¢bora awon igbd; pertence ao conjunto de entidades que moram e
protegem as florestas, os chamados Ajaa. Aroni mora na parte mais escura da floresta, devido
a pouca entrada dos raios solares. E temido por conta do seu grandioso conhecimento das
plantas, das ervas, das folhas (Ewe), ou seja, da botanica. Dizem que também fuma um
cachimbo de casca de igbin, usado para potencializar as propriedades das folhas e encantar as
pessoas que se encontram com ele na floresta. Por estar em grande contato com as plantas e
folhas, acompanha Osanyin (Ossain). Também esta ligado as maes ancestrais iyami ajé e ao
conhecedor das ervas medicinais, Esti, Aroni. Portanto, ligado as florestas e & sua renovacao,

Aroni é também conhecido como Olébiki, aquele ou o senhor que lanca as sementes.

Particularmente entendo que a magia Ossayin transcende e vai além, caipora, Saci
Pereré, duende, andozinho etc., transforma-se e confunde, sua camuflagem esta na
poeira, num rastro, nos bolos de folhagens, nas sombras frias da floresta e participa
ativamente na protecdo da liturgia de um Axé. Assim podemos chamé-lo de Ossayin,
Agué, Akaka, Aga, Aroni, Or6 e tantos outros nomes. Divide-se e subdivide-se com
uma ou duas pernas ao mesmo tempo. Hola Ossaiyn! Um lagarto, um carijé, um bom
vinho, cachimbinho de barro com fumo de rolo, mel, fradinho torrado, sapucaia,
moedas. Ewé Asa 0! (D’OSOGIYAN, 2015).
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Figura 1 — Aroni

b X

Fonte: Oxala (2021)

Aroni tem uma perna s6 e protege as florestas, lembrando também as personagens das
lendas e do folclore que fazem parte da cultura brasileira, como o Curupira, nomeado também
de Pai do Mato, Caipora, Caicara e Anhanga, e 0 Saci.

Outro nome da personagem criada por Cidinha da Silva (2009) é Ajagund. Percebemos,

também, a referéncia a cultura negro-brasileira na letra da masica Ajagund, d’Os Tincoas.

Ajaguna, Os Tincods
Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Elemoso a baba olorogun
Gbawao

Elemoso a baba olorogun
Gbawao

Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Ajagunan

Ajagunan
Ajagunan
Ki loku ki ase



Mo lo kan

Lain aratuca

Foto ni

Ko ciopa (ko cepa)
Olorum

Oya hila ti ba6

Lo re mi pu ko

Ojumird

Mimo l4

Koumba mi bo

0

Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

1é

Oxaguian, meu Deus

O que fazer?

Sentir cheiros agradaveis
Separar seu corpo da terra
Perdoe-me

Se encontrar por acaso Deus
Estou pronto a ir com vocé
Mas me sinto cansado

Cai 4gua no meu rosto

Eu suo, acredite-me

Forca, beleza, pureza

Que Deus nos deu

Luz infinita, bonita, que vem do céu
Deus

Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Ajagunan, de longe vem
Brisa e mistério do além
Raio candente, céu de anil
E Nigéria, é Brasil

Forca, beleza, pureza

Que Deus nos deu

Luz infinita, bonita, que vem do céu
Deus

Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Ajagunan gba wa o (Ajagunan)
Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

Elemoso a baba olorogun

Gba wa o

29
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A letra da musica do grupo Os Tincods trata da historia do guerreiro Ajagund, Ajaguna.
A narrativa musical, assim como a estética da textualidade escrita de Cidinha da Silva, é
carregada de cultura, de religiosidade de matriz negro-africana do pantedo africano yoruba.
Guerreiro, Ajaguna esta associado a justica e a protecdo: gba wa tem o significado de pedir
protecédo (Ver ANEXO D).

Figura 2 — Ajaguna

Fonte: Nucleo de Artes afro-brasileiras (s/d).

Ajagund, Ajagina é uma das denominacdes de Osagiyan (Oxaguian: Oxala novo). Seu
nome significa “enérgico” e “destemido”, “poderoso guerreiro”. Também ¢ chamado de
Akinjole.

O nome Anaué (SILVA, 2009, p. 20-21) esta ligado a cultura indigena de origem tupi:
ana-ua — pau de flor, arvore de flor. H& outro significado que remete ao significado “rio dos

anjos”. Na regido da Amazonia, o nome aparece n’A Lenda do Jacaré: Mae do Terremoto (Ver
ANEXO D).

Eu sou o Pajé Cajuru, sou da grande na¢do Tupi. Sempre conto uma lenda aos
curumins da tribo. Essa lenda chegou até nos contada de boca em boca pelos meus
ancestrais. A historia é: “A Lenda do Jacaré”. Ela come¢a assim.:

“O indio Piatd era um jovem bonito, saudavel e muito alegre. Ele era brincalhdo e
todos na aldeia gostavam dele e se divertiam com suas histérias, principalmente os
curumins.

Mas, como todo jovem bonito, ele despertava muita paixdo nas indias. Piatd, porém,
estava encantado pela india Jandira, filha do guerreiro Irai. Jandira era muito
linda, com os cabelos negros, lisos e a pele morena. Tinha uma irma mais velha,
chamada Anaud, que gostava muito de Piata. Anaud sabia do interesse de Piata por
Jandira e resolveu matar a irma.

Anaud preparou uma armadilha para Jandira, na beira do grande rio: o lguagu, e
convidou Jandira para irem 14, tomar banho. Jandira aceitou o convite.

Piata viu as duas se dirigindo para o rio e as seguiu. Quando chegaram ao rio, Anaua
levou Jandira para perto de um formigueiro de formigas venenosas e empurrou
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Jandira para cima do formigueiro. Jandira bateu a cabeca num galho e desmaiou.
N&o demorou muito, as formigas comecaram a atacar Jandira. Piatd, vendo aquilo,
saiu correndo para salvar a amada, mas tropecou e, também batendo a cabeca,
desmaiou e as formigas o atacaram. Assim, os dois morreram. Anaud se arrependeu
e ficou desesperada pela morte de seu amado e de sua irma.

A Mde D’Agua, vendo o desespero de Anaud, enfeiticou-a, dizendo:

— Vou transformar vocé num jacaré e vocé vai proteger os rios da poluigéo provocada
pelo homem. Enquanto houver rio sujo vocé ndo vera seu amado e sua irma viva
novamente (XAPURI, 2015).

“Anaua” aparece como nome de uma comunidade indigena em Roraima e no nome de um
rio situado na margem esquerda do Rio Branco, na cidade de Caracarai (RR), a cerca de 50 km.

Ainda, nas consideracdes dos nomes das personagens em Os noves pentes d’Africa,
destacamos o trecho: “V6 Berna aproveitou a presenca das tias Neusa e Dinda, dos tios Aian e
Aganju — so faltava o meu pai, o filho viajante —, [...]” (SILVA, 2009, p. 20-22, negritos
nossos). Analisando o primeiro nome da personagem Aian, acreditamos que seja uma
“arrumacado das palavras”, acrescida da cultura de matriz negro-africana e negro-brasileira a
qual estamos mergulhados. Segundo José Henrique de Freitas Santos (2018, p. 163), é 0 “[...]
préprio portugués brasileiro iorubantuficado desde as estruturas lexicais as morfossintaticas,
das estruturas fonético-fonoldgicas as (trans)formacbes que tornaram e tornam a lingua
portuguesa brasileira (quase) outro idioma”.

Continua o pesquisador:

[...] é ainda um outro Atlantico no qual como falantes ndo-lusitanos nds derivamos
potentemente como coletividade, mas ainda naquele sentido dos lagos linguistico-
afetivos que apontam para outras rotas de aprendizagens bissau-guineenses,
angolanas, mogambicanas, sdotomenses, caboverdianas, mas também por toda uma
lorubaléndia e por toda uma nagdo Bantu por onde se espraiam nossas dic¢des e, mais
que isso, nossos saberes (SANTOS, 2018, p. 163).

Aian, a nosso ver, tem um (des)arranjo lexical para formar a palavra “Ind”, “Inan” ou
“Ian”. Esse arranjo nos levara a cultura-religiosidade de Exu Preto, aquele que protege o terreiro
associando-se, dessa forma, ao fogo, o inon. Também esta associado a Exu Ind, aquele que
circula e da vida, atuando como protetor e zelador do terreiro, por isso € 0 primeiro a ser
referenciado e invocado nos terreiros religiosos, como o candomblé.

A dindmica da performance de escrita da autora Cidinha da Silva coaduna com as
consideracdes de José Henrique de Freitas Santos e, essencialmente, com o que Lélia Gonzalez
nos ensinou, ja em 1988, sobre o pretugués. Tema de pesquisa no campo dos estudos

linguisticos de um portugués afro-brasileiro, infelizmente, poucos aprenderam devido a
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ignorancia e ao seu aprisionamento dentro de molduras preconceituosas no campo da literatura

e da linguistico. Nesse quadro, como

[...] epistemologia linguistica espacial glossica” onde as linguas africanas
transmutaram-se, bem como as indigenas, e sacudiram o portugués do Brasil de tal
forma que ele ja é outro, n6s mesmxs, e diz de um saber gentrificado e, sobretudo,
etnicizado que aponta para a tradutibilidade de nossas experiéncias no Brasil e na
diaspora africana (CARRASCOSA, 2017), assim como o Black English esta para a
experiéncia linguistico-epistémica afro-americana (SANTQOS, 2018, p. 163).

Essa descravizagdo da linguagem (SANTOS, 2018) colabora para uma melhor

observagdo dos espacos negros, tendo a lingua como territorio “iorubantuficado,” isto €,

[...] antes da Academia, tanto nos Estados Unidos quanto no Brasil, foi 0 movimento
hip hop, e mais particularmente o rap, como plataforma de producdo de
conhecimentos, que primeiro compreendeu e utilizou as potencialidades de dizer o
espaco negro tomando a lingua como territério iorubantuficado nos sentidos que
exploram o lugar na geografia humana de Milton Santos (1988).

Por isso, é fundamental entender o exercicio e o sentido de descravizagdo da linguagem,
“[...] topografando-a de tal forma que o pretenso portugués brasileiro, sobretudo nas periferias
negras do pais, amalgama-se como pretogués na condicdo de uma lingua diaspora que € muitas
em uma” (SANTOS, 2018, p. 163-164). Ou o “pretugués”, termo cunhado por Lélia Gonzalez
referindo-se a0 modo como as linguas africanas influenciaram o portugués do Brasil.

Logo, neste nosso trabalho, utilizaremos o termo “pretugués” ou “pretogués”, por
melhor caracterizar e analisar a textualidade literaria com a qual estamos trabalhando. Nesse
sentido, vamos encruzilhando saberes e conhecimentos produzidos por negro-africanos e negro-

brasileiros. Sobre o conceito de “encruzilhada”, destacamos:

O termo encruzilhada, utilizado como operador conceitual, oferece-nos a possibilidade
de interpretacdo dos transitos sistémico e epistémico que emergem dos processos inter
e transculturais, nos quais confrontam e dialogam, nem sempre amistosamente, registro,
concepcgoes e sistemas simbdlicos diversos A encruzilhada, locus tangencial, é aqui
assinalada como instancia simbolica e metonimica da qual se processam vias de diversas
elaborac6es discursivas, motivadas pelos proprios discursos que coabitam. Da esfera do
rito e, portanto, da performance, é lugar radial de centramento e descentramento,
interseccOes e desvios, texto e traducdes, confluéncias e alteragdes, influéncias e
divergéncias, fusdes e rupturas, multiplicidade e convergéncia, unidade e pluralidade,
origem e disseminacdo (MARTINS, 2021, p. 34).

Desta forma, a encruzilhada € operadora da linguagem e de discursos, nos quais seus
cruzamentos, como 0s caminhos das estradas — ond, o caminho em yoruba —, geram producdes

signicas multiplas e de sentidos.
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Nessa via de elaboracdo, as nocBes de sujeito hibrido, mestico e limiar, articuladas
pela critica pés-colonial, podem ser pensadas como indicativas de processos e
cruzamentos discursivos, intertextuais e interculturais. Esses modos de constituicdo e
de reconstituicdo simbolicos advém da encruzilhada, o operador signico que
possibilita sua emergéncia, contemplando-os com os desdobramentos possiveis, mas
que neles nunca se esgotam. Nessa concepcdo de encruzilhada discursiva destaca-se,
ainda, sua natureza movel e deslizante, no movimento da cultura e dos saberes
instituidos (MARTINS, 2021, p. 35).

Logo, acreditamos ser esse movimento espiralar, de tempo, de espaco, de cultura, de
corporeidades, de oralidades e de oralituras construtoras de saberes, redimensionando
conceitos, palavras, lingua(gens). O movimento em espiral da linguagem ajuda-nos a
compreender uma linguagem e uma critica literaria negro-brasileira para criancas e jovens,
especialmente para nds, povos negros, que nos constituimos nas encruzilhadas de multiplos e
polissémicos saberes.

Essa trama cultural brasileira funda-se em “processos de cruzamentos transnacionais,
multiétnicos e multilinguisticos, dos quais varias formagdes vernaculares emergem, algumas
vestindo novas faces, outras mimetizando, com sutis diferencgas, antigos estilos” (MARTINS,
2021, p. 50). Na juncgdo de toda essa dindmica, desses processos de transitos signicos, de
interacoes e de cruzamentos, ou melhor, de intersecgdes, a no¢ao de “encruzilhada”, para Leda
Maria Martins, como conceito, ¢ operagao “[...] semiodtica que nos permitem clivar as formas
que dai emergem”.

As encruzilhadas nos permitem possibilidades de interpretacdo que as narrativas em
estudo ofertam, isto €, sdo narrativas que, pela sua ginga, movimentam uma especificidade desta
linguagem literaria carregada de poeticidades, de ancestralidade e de identidades. E uma
oferenda epistemoldgica de aprendizados e saberes, para muitos iniciada em casa e fortalecida
pelos caminhos percorridos, para outros advinda de diferentes cruzamentos desse trangado ona.
Logo, ¢ base de pensamento e acdo, “[...] agente tradutorio e operador de principios do
pensamento negro, € cartografia basilar para a constituicdo epistemologica balizada pelos
saberes africanos e afrodiaspéricos” (MARTINS, 2011, p. 51). Esses saberes sdo igualmente

produzidos e disseminados pelas culturas afrorrizomaticas da didspora africana,

[...] que atravessam a musica € a poesia em que se fundam, funcionam como potente
agéncia extraescolar de letramentos negros para os jovens das periferias brasileiras:
elas reivindicam, ao lado de saberes formais, uma nédo dissociacdo de uma ética, de
uma estética e de uma acdo politica que se volta contra tudo o que o biopoder e a
necropolitica racionalizam e deixam morrer simbolica e literalmente, sobretudo
quando se é negro na Bahia (Brasil). Ndo por acaso, os afrorizomas dessas culturas
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negro-diasporicas me (nos) fornecem desde sempre dispositivos tedrico-criticos para
pensar questdes importantes como a literatura-terreiro [...] (SANTOS, 2014, p. 2).

Esses afro-rizomas que atravessam a diaspora africana sdo percebidos na musica e na
poesia, como afirma José Henrique de Freitas nesse trecho da entrevista concebida ao Programa
de Po6s-Graduagdo em Literatura e Cultura, do Instituto de Letras da UFBA, em 2014, sendo
também observados na literatura de Cidinha da Silva (2011), em Kuami. Poeticamente, trata-se
de ouvir a musica de corpo inteiro, trazendo referéncias da cultura negro-africana, negro-
brasileira e brasileira. E com ela aprender sobre grandes artistas e ritmos, também inseridos na

literatura de Cidinha, como podemos observar no dialogo entre Kuami e Janaina:

Durante o percurso, 0 percurso, responde a curiosidade de Janaina sobre os
movimentos frenéticos que fazia quando ela o encontrou. Ele ouvia um rock-metal-
pesado de seu grupo predileto, o Alma Voadora. Na terra dele, a mesma palavra era
usada para descrever a masica, significava também danca, e, por isso, ele e todo o seu
pOVO ouvem com 0 corpo inteiro.

Sem disfarcar o encanto pelo amigo, Janaina pede para ouvir o tal rock, pois ndo
conhece 0 género e nunca usou o tudo-pode. Kuami, muito gentil, oferece os fones a
amiga e sintoniza o aparelho na muisica “Bumba”, uma palavra de origem Lunda: Ele
é caboclo/Ele é flecheiro/Bumba na calunga/E matador de feiticeiro/Bumba na
calunga! Janaina se assusta a principio, o som é pesado mesmo, mas vai se
acostumando e gostando. Pergunta quem é o cantor. Kuami apresenta um tal Max
Cavalleiro de Jorge. Depois quer saber se “Bumba” era a musica ouvida quando
saltitava a margem do lago. Néo, ndo era “Bumba”, era “Tribe” e, antes de sintoniza-
la, canta o refrdo para Janaina. Zumbi é o senhor das guerras/Zumbi é o senhor das
demandas. Outra vez, Kuami balanca tanto a cabeca que os peixinhos a volta voam
agitados (SILVA, 2011, p. 30-31, negritos nossos).

Percebemos, no trecho supracitado, a referéncia ao rock-metal, apresentado por Max
Cavalleiro de Jorge: o “Tribe” € o cantor, guitarrista e compositor Massimiliano Antonio “Max”
Cavallera, ex-integrante do grupo Sepultura. Ao entrelagarmos os nomes Max Cavalleiro e
Jorge, a juncdo dessa dindmica, dos processos de transitos signicos e de interacdes, encontramos
dados sobre o disco Soulfly, lancado em 1998, apds a saida do cantor do grupo Sepultura.
Neste projeto musical, Cavalera mistura elementos do tradicional heavy metal tradicional com
presenca dos caracteristicos tragos do que vinha sendo realizado no Nu Metal. Entre as cangcfes
do album aparece um cover de Umbabarauma, classico de Jorge Ben Jor, que ganhou uma
roupagem pesadissima por meio das guitarras e vocais de Max, logo Max Cavalleiro de Jorge,
marcando Jorge Bem Jor ou Jorge Du Peixe, do Na¢do Zumbi.

Encontramos outros icones musicais mencionados na narrativa Kuami, como o flautista
Patapio Harmonioso e André de Sapato Novo. Respectivamente, o instrumentalista e

compositor Patapio Silva, nascido em Itacoara, no Rio de Janeiro, e André Vitor Correia,
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compositor, saxofonista e clarinetista brasileiro que compra sapatos novos para ir ao baile, mas

estes estdo apertados; diante da situacéo, acaba escrevendo uma musica sobre o contexto.

Figura 3 — Patapio Silva Figura 4 — André Vitor Correia

Fonte: Cifra Antiga (2006).

Fonte: Rocha (2020).

O maestro Pixinga € Pixinguinha, e Arlindo Cruz é Arlindo Cruz do Firmamento Real.
“Logo no comeco, depois de pimpar a garganta com o tradicional ha-hd, o maestro Pixinga
anuncia a presenca de Kuami, um visitante ilustre de outro pais, e oferece a ele a cangdo mais

recente do coro Meu lugar, de Arlindo Cruz do Firmamento Real” (SILVA, 2011).

Figura 5 — Pixinguinha Figura 6 — Arlindo Cruz
e 4

)

Fonte: A arte ao meu ver (2010). Fonte: Estrelando (2019).



Meu Lugar, de Arlindo Cruz

O meu lugar

E caminho de Ogum e lansa
La tem samba até de manha
Uma ginga em cada andar

O meu lugar

E cercado de luta e suor
Esperanca num mundo melhor
E cerveja pra comemorar

O meu lugar

Tem seus mitos e seres de luz
Tem seus mitos e seres de luz
E bem perto de Oswaldo Cruz
Cascadura, Vaz Lobo, Iraja
O meu lugar

E sorriso, é paz e prazer

O seu nome é doce dizer

Madureira, la-la-ia
Madureira, la-la-ia

O meu lugar
E caminho de Ogum e lansa
La tem samba até de manh&

Uma ginga em cada andar, cada anda

O meu lugar

E cercado de luta e suor
Esperanga num mundo melhor
E cerveja pra comemorar

O meu lugar

Tem seus mitos e seres de luz
E bem perto de Oswaldo Cruz
Cascadura, Vaz Lobo, Iraja
O meu lugar

E sorriso, é paz e prazer

O seu nome é doce dizer
Madureira, la-la-ia (vai)
Madureira, la-la-i&

Ah, que lugar

A saudade me faz relembrar
Os amores que eu tive por la
E dificil esquecer

Doce lugar

Que é eterno no meu coracao
E aos poetas traz inspiracéo
Pra cantar e escrever

Ai, meu lugar

Quem nao viu Tia Eulalia dangar?
V6 Maria o terreiro benzer?

E ainda tem jongo a luz do luar

Ah, que lugar

Tem mil coisas pra gente dizer

O dificil é saber terminar

Madureira, ia-la-la-ia

36
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Madureira, la-la-la-ia
Madureira

Em cada esquina, um pagode, um bar

Em Madureira

Império e Portela também séo de 14

Em Madureira

E no Mercadao vocé pode comprar

Por uma pechincha, vocé vai levar

Um dengo, um sonho pra quem quer sonhar
Em Madureira

E quem se habilita, até pode chegar
Tem jogo de ronda, caipira e bilhar
Buraco, sueca pro tempo passar
Em Madureira

E uma fezinha até posso fazer

No grupo dezena, centena e milhar
Pelos sete lados eu vou te cercar
Em Madureira

E la-la-la-ia-la-la-ia-1a-la-i4

E la-la-la-ia-la-la-ia-1a-la-i4

E la-la-la-ia-la-la-ia-la-la-ia (diz ai, gente)
Em Madureira

A letra de Meu Lugar, de Arlindo Cruz, que compde a literatura para criancas e jovens,
e 0 movimento narrativo de Cidinha da Silva (2009, 2011) demonstram uma estética muito
particular de sua “Linguagem Cidinha-Silviana”, que é marcada por esse nosso pretugués.
Elementos da cultura negro-brasileira poetizam-se de ancestralidade e de musicalidade ao
encontrar elementos da cultura indigena, da cultura e da religiosidade bantu e yoruba, bem como
da religiosidade da propria umbanda, com seus Pretos-velhos e caboclos. E, portanto, uma
linguagem literaria que se arranja em signos, textualidades orais e escritas, de performances e
afro-rizomas, maestrando e regendo a “Linguagem Cidinha-Silviana” na literatura.

Os afro-rizomas, segundo José Henrique de Freitas Santos (2014), sdo, conceitualmente,

[...] a torsdo dos rizomas delleuzianos para se pensar no processo de disperséao,
pluralidade e inven¢do das tradigdes negras que envolveram a didspora africana,
recusando a teleologia. A Africa nesta perspectiva ndo é nem bloco monolitico nem
origem estatica ou destino fechado.

Analisando mais de perto, a partir de um didlogo com a critica literaria, os afro-rizomas

[...] subvertem a influéncia colonial portuguesa e rejeitam também a lusofonia como
operador mito-monoldgico para a constituicdo das literaturas do Brasil e dos paises
africanos de lingua portuguesa, reconfigurando as relagcdes em jogo através de outras
redes como os didlogos Sul-Sul. O termo afro que rasura a acep¢do de rizoma,
acompanha a ressignificacdo da diaspora, no sentido de Hall (2011) e Gilroy (2012),
procurando construir espacos simboélicos ndo necessariamente mapeados, mas que se
colocam criticamente contra uma colonialidade do poder e do saber que reduz o texto
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literario a todos os perigosos centramentos que anulam a diversidade (SANTOS;
RISO, 2013, p. 13-14).

Os afro-rizomas e as diversificadas maneiras de entendimento do movimento da
literatura fazem com que essa linguagem literéria seja corpo e do corpo, musica, musicalidade
e ritmo, oralituras e identidades. Esses apontamentos levam-nos, também, a encruzilhar,
aproximando-nos do conceito de “literatura-terreiro”, desenvolvido também pelo professor José
Henrique dos Santos como fundamentacdo de nossas analises e de nossa compreensdo dos
saberes e dos conhecimentos produzidos pela cultura negro-brasileira e presentes nas narrativas
estudadas nesta tese.

Nesta perspectiva, ond nos conduz para locais literarios, por vezes analisados e
interpretados rasamente como sendo somente um lugar de santo, orixd, macumba (em seu
sentido pejorativo e racista). Acreditamos que 0s espacos de cultos das religides de matriz
africana trouxeram e trazem muitos conhecimentos, apesar da marginalizacdo historica e
cultural, grupos subalternizados infiltraram seus conhecimentos e saberes no Brasil, “[...] ja que
eles ndo se restringem aos ritos de celebracdo aos orixas, mas, de acordo com Vivaldo Costa
Lima (2010), legam as malhas urbanas suas cosmovisoes, estéticas e éticas” (SANTOS, 2011,

p. 172).

A literatura-terreiro é aquela que, dentro da cosmogonia africana e/ou afrobrasileira,
explora a multimodalidade. Ante os grafocentrismo, logocentrismo e etnocentrismo
que orientam a constituicdo dos saberes tradicionais ocidentais, as experiéncias ex-
céntricas e descentradas de leitura e escrita ha comunidade-terreiro e nas expressées
que se orientam por sua légica desconstroem a perspectiva monolégica de producéo
de sentidos. A apropriacdo e a geragdo de significados ndo ocorrem mais de forma
exclusiva por meio do cédigo verbal escrito. Ao contrario, cada vez mais, elas se dao
por meio de textos construidos a partir da organizacdo multis-semiética em que a
danca, a escrita, a musica, as figuras etc., em sua coocorréncia indissociavel,
constituem o que Gunther Kress e Theo Van Lee-wen (1996) chamam de texto
multimodal e aqui nos serve para pensar também na literatura-terreiro como uma
literatura multimodal (SANTOS, 2011, p. 176).

Sendo assim, esse entroncamento nos permite atuar em comunicacdes artisticas de modo
interativo. Esses modos comunicativos, portanto, sofrem interacdo produzindo significacao,

como as palavras, 0s desenhos, as cores, 0S gestos, 0S sons.

A literatura-terreiro é aquela ainda que esta na encruzilhada das literaturas —
divergente, maloqueira, marginal, periférica e da litera-rua — gravitando, acima de
tudo, por entre as experiéncias de uma militancia artistica do movimento negro e de
uma literatura afrobrasileira. Dai a questdo do racismo, da vinculagdo a uma
perspectiva da didspora negra terem se tornado temas recorrentes nesta literatura-
terreiro, convertendo-se numa forca, cuja violéncia fundadora transcende o
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revanchismo e busca escapar as armadilhas do que Fanon (2008) ja chamava de
escraviddo mental (SANTOS, 2011, p. 176).

Exu, Dono das encruzilhadas e Senhor dos Caminhos, principio da cosmovisdo africana
dos yorubas, foi e ainda é erroneamente lido e confundido pela leitura miope e dicotémica das
religies judaico-cristas como demonizado: “Por isso, a literatura-terreiro é aquela que, mesmo
transcrita, € uma literatura lacunar, mutante, performatica que nao pode ser literalmente
traduzida e aprisionada nas paginas” (SANTOS, 2011, p. 176).

Por isso, nossas consideracfes extravasam aquilo que € estatico e congelado, articulando
um processo dindmico do movimento, do gesto, da voz, do ritmo e na “[...] elaboracdo de um
corpo idioma do corpo em seus modos de produzir presenca e se locomover. E na interseccao e
na articulacdo destes elementos no fazer do ato ritual que a unidade da linguagem, estética, ética,
pensamento e sentido, ¢ operada” (SANTOS, 2011, p. 176).

Figura 7 — Benedito

Fonte: Marinho (2014, p. 36).

Sendo assim, a exemplo da ilustracdo do personagem Benedito, observamos um corpo
potencialmente expressando mdltiplas linguagens de um processo que evoca e convoca a
construcdo do ser, um “estado de ser, a condi¢do do estar e a manifestacdo do pensar” (DIAS,
2020, p. 22). Essas formas e prondncias corporais, ou performances do corpo, com sua(s)
lingua(gens), ancestralidades e encantamentos tém e faz do corpo sua constante dinamica, o0 seu

territorio. Por isso, enfatizamos que a literatura-terreiro néo é

[...] uma literatura sobre as religibes de matriz africana ou que etnograficamente a
utilizam como mote. Ela é aquela que se escreve desde o corpo e, de acordo com
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Eduardo Oliveira, reconhece o corpo como “filosofia encarnada, literatura em
movimento” (OLIVEIRA, 2007). Sem corpo, ndo ha literatura-terreiro, ja que, na
cosmovisdo africana, ele congrega multiplos significados, sendo a base da interacéo
entre os seres. O corpo na literatura-terreiro se apresenta como ancestral, isto é, como
uma anterioridade, ja que ancestral nem sempre é o mais velho em termos etarios
(SANTOS, 2011, p. 184).

Esse conjunto inicial desenhado vai ilustrando aquilo que entendemos e vivenciamos
por poéticas de ancestralidades e identidades. S&0 as nossas poeéticas negro-africanas e negro-
brasileiras que interagem com a estética, o contetido e a forma, que gravitam num Xxiré de
sentidos na literatura-terreiro, na qual estamos mergulhados, retomando nossos valores
civilizatorios que chegaram conosco pelas rotas e pelas encruzilhadas nesta grande diaspora:

pelo nosso ilé, pelo nosso xiré. Sao 0s nossos letramentos negros, com 0S US0S

[...] sociais criticos da leitura e da escrita em contextos de agéncias de letramentos
afro-brasileiros (casas de candomblé, movimento hip hop, agremia¢fes do samba,
jongo, congado, comunidades quilombolas, periferias, dentre outros), considerando
ainda a genealogia dos letramentos africanos, o seu carater antirracista e seus tragos
multissemiodticos e multimodais a partir das cores, imagens, gestos, grafismos, sons
que os constituem (SANTOS, 2022, p. 316).

Herdamos desses letramentos negros ensinamentos da oralidade e modos diversos de
manipular a escrita no dia a dia, muitas vezes sem o reconhecimento devido. Quase sempre nossas
formas de escrita, de tracos, de cores e de movimento, de palavras e de simbolos também néo sao
(re)conhecidas pelo Ocidente, justamente porque diferem da escrita alfabética, objeto do fetiche
grafocéntrico. Elas ja assumem em sua génese uma disposicao multimodal (LEEUWEN; KRESS,
2001) na co-ocorréncia de semioses distintas que, em conjunto, produzem sentidos.

Essas escritas que ocorrem também em solo brasileiro, derivadas dos letramentos
africanos, sdo observadas dentro de disposi¢6es variadas, pronunciando escritas ndo alfabéticas,
como os provérbios pictdricos adinkra dos povos Akan (regido do Togo, Costa do Marfim e
Gana). Caracterizados como textos verbo-visuais, esses proverbios preservam e transmitem,

coletivamente, valores ancestrais.

Os Adinkras sdo, também, um conhecimento e uma tecnologia ancestral africana,
que trabalha no campo da linguagem. Nesse sentido, sdo ideogramas que expressam
valores tradicionais, ideias filoséficas, codigos de conduta e normas sociais. Podem
ser divididos em algumas categorias, como animais, seres humanos, objetos
artesanais, corpos celestiais, plantas e ideias abstratas (VELOSO, 2022, n.p.).
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Figura 8 — Adinkra Aya

Fonte: IPEAFRO (s/d).

O Adinkra Aya transmite em seu simbolo resisténcia, independéncia, desafio contra
dificuldades, resisténcia, perseveranca e desenvoltura. Pertence a categoria planta, por isso a
estilizacdo faz lembrar uma samambaia. Acreditamos que 0 nome e 0 protagonismo da
personagem Ayana, em Os nove pentes d’Afiica (2009), sejam uma derivacio de sentidos da

escrita adinkra.

V6 Berna se alegrou com o entendimento do ciclo de vida demonstrado por seu neto
destemido e por Ayana, sua flor mais bela. [...]. Para vocé Ayana, nossa netinha de
salide fragil quando nasceu, ele deixou este aqui, 0 pente da perseverancga (SILVA,
2009, p. 25, negritos nossos).

A neta de saude frégil resiste e persiste desde o seu nascimento. Num jogo com as
palavras, Cidinha da Silva omite as Ultimas silabas do nome de Aya@, reportando-nos, dessa
forma, a escrita pictérica adinkra.

Outras maneiras de escrita adinkra, muito presentes no nosso cotidiano, podem ser
exemplificadas se olharmos com atencéo para o desenho de alguns modelos de portas e janelas

de casas ou em outras arquiteturas.



Figura 9 — Sankofa em port6es
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Retomando as ideias de José Henrique de Freitas Santos (2022, p. 319-320):

Fonte: Veloso (2022, n.p.).
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As escritas visuais geométricas sona foram realizadas originalmente de forma regular
na areia pelos povos Cokwe em Africa até a primeira metade do século passado (como
ocorreu com 0s povos cabinda que apontaremos na sequéncia, s6 os sentidos de
algumas dessas escritas permaneceram com mais vigor na atualidade). Hoje,
entretanto, elas sdo estudadas no Brasil a partir dos principios de letramento
matematico ligados mais especificamente ao campo da Etnomatemética que se
baseiam em pesquisas as quais sdo referéncia sobre essa discussdo, como as
promovidas por décadas por Paulus Gerdes, as quais nos permitem entrever como 0s
“escritos” sona fazem convergir saberes literarios, matematicos, bioldgicos,
historicos, dentre outros, todos alinhavados também pela ética de uma coletividade e

ancestralidade.

Figura 10 — Caminho para Deus

Fonte: Santos (2022, p. 320).

A escrita binaria ioruba, o Odu If4, estd dentro de um sistema hexadecimal que opera

dentro do campo religioso e da adivinhacio da divindade Orinmila. Intelectuais e autores de

If4 divination and computer Science (1983), os nigerianos Sophie Oluwole e Olu Longe
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apontam ser a “[...] obra a matriz epistémica literal usada para se criar a ciéncia da computagao.

O corpus dos odu Ifa é constituido de 16 signos principais intitulados Oju Odu” (SANTOS,

2022, p. 320).
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I un
In n
I n
I n
Oyekn Meji

I n
I n

Irete Mei

Beerd Meji

L S §

non
Ose Meji

t 1
1o
3
£ 3
Odi Meji

nm
1 1t
1
1 I
Olcanran Meji

i ou
I
1
i ou
Oturvpan Meji

Fonte: Santos (2022, p. 320).

E, por fim, exemplificamos as escritas africanas em tampas de panelas de barro feitas

pelos povos cabinda, contendo provérbios escultéricos. Segundo José Henrique de Freitas

Santos (2022), o escritor e pesquisador Paxe realiza esse estudo ha muito tempo. O professor

brasileiro César Vitorino, por exemplo, fez a analise desse acervo e inventariou esses ditos

proverbiais que nos s&o muito familiares no Brasil.

Figura 12 — Tampas de panelas de barro com

nela gcom

provérbios

Matéria da fala

provért

B

Fonte: Museu Nacional de Etnologia (s/d).

Relembramos e advertimos que os provérbios sdo uma expressao literaria de muita

importancia nos campos de conhecimentos sociais iorubanos, cumprindo a funcdo de

repositorio epistemoldgico ao qual 0s yorubas recorrem.
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Talvez justamente pela auséncia dessa compreensdo aqui no Brasil, Mée Stella de
Oxossi, sacerdotisa do 116 Axé Op6 Afonja, falecida ha pouco tempo, ndo apenas
publicou sob o formato impresso dois mini-livros de provérbios, Owe (2007) e
Abrindo a Arca (2014), mas, sobretudo, entendendo que o espaco do terreiro é onde
se compreende a complexidade dessa forma literaria e desse vetor de producéo do
conhecimento (SANTQOS, 2022, p. 323).

Percebemos, vivemos e experenciamos 0s letramentos negros ao nosso redor. Em
portdes e janelas, encontramos referéncias as escritas adinkras. A forma como expressamos
linguagem pelo nosso corpo expressa nossa forma de se comunicar com o mundo, nos
constituindo como seres da linguagem. Esta, como pudemos verificar, estd presente na
literatura, nomeada, em alguns momentos, como “Linguagem Cidinha-Silviana”.

Outros caminhos também foram percorridos aqui, iniciando com a minha apresentacéo,
a qual, muitas vezes, se imbricou com a minha construcdo identitaria atravessada pelas
experiéncias leitoras de construcdo de saberes e negritude pela minha familia.

Fui trancando os saberes e 0s conhecimentos aqui invocados, tecendo didlogos com
pesquisadoras e pesquisadores, professoras e professores, educadoras e educadores
comprometidos com uma abordagem de leitura e literatura democraticas.

Procurei demonstrar como as criangas, em suas diferentes infancias, podem se apropriar
de uma literatura dialogada, dancada, musicalizada, performatizada com a cultura negro-
brasileira, desde que seja disponibilizada como ajeun, como a oferenda literaria perfeitamente
possivel para criangas e jovens, independentemente do pertencimento étnico-racial e cultural.
Logo, como oferenda literéria, a troca que se faz € aprender sobre a cultura do outro, seus
saberes, suas ancestralidades, suas linguagens.

Nesta tese, nossa oferenda € realizada como forma de ajeun, o alimento do corpo e do
espirito com as autoras, 0s autores e as suas narrativas literérias: Cidinha da Silva — Os nove
pentes d’Africa (2009), O mar de Manu (2011) e Kuami (2011); Kiusam de Oliveira — Omo-
Oba- historias de princesas (2009), O mundo no black power de Tay6 (2013), O mar que banha
a ilha de Goré (2014) e O black power de Akin (2020); Nilma Lino Gomes — Betina (2009);
Emicida — Amoras (2018); e Josias Marinho — Benedito (2014).

Dessa forma, 0s objetivos da tese séo:

o Objetivo geral: analisar nas obras citadas as contribui¢cfes e a importancia de
producOes literarias negro-brasileiras para criangas e jovens na construgdo de

poeticas de identidade e ancestralidade negra, constituindo-se em um espago de
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didlogo com os conceitos de identidade, de ancestralidade, de cultura e de memoria

cultural.

o Objetivos especificos: (i) investigar se a insercdo dos mitos, das lendas e das
narrativas negro-africanas e negro-brasileiras em obras para criancas e jovens
constituem um “artificio” operado pela linguagem literaria para a valorizacao tanto
da cultura africana como da negro-brasileira; (ii) evidenciar a construcdo de uma
poética de identidade e ancestralidade negro-brasileira em obras para criancas e
jovens; (iii) analisar e descrever de que modo a literatura para criangas e jovens
contribui para desconstruir metanarrativas preconceituosas e racistas acerca da

cultura iorubd, Bantu e do congado.

Esse € o caminho. Percorreremos as proximas encruzilhadas, dialogando com as
narrativas e as epistemologias que continuardo dando sustentacdo aos nossos argumentos e

analises.



Omi tutu

Omi tutu Esa

Omi tutu Onilé

Omi tutu Egungun
Omi tutu Ond

Omi tutu Mo Juba o!

Agua que acalma

Agua que acalma Exu

Agua que acalma a Terra
Agua que acalma os Ancestrais
Agua que acalma os caminhos
Agua que acalma, eu te satdo
(CARVALHO, 2022, n.p.).
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2 ANCESTRALIDADE

Figura 13 — Sakofa

Fonte: Afrikhepri (2017, n.p.)

Quando ndo souber para onde ir, olhe para trés e saiba pelo menos de onde vem:
Sankofa.
Provérbio africano (fonte oral).

Ancestralidade é um modo muito particular e ao mesmo tempo coletivo e compartilhado
de ser, sentir, experimentar, explorar e escreviver a vida. Percebemos que a nossa Ancestralidade
afrodescendente, poética e literaria, sempre esteve presente e se expressa de modos distintos e
performatizados a partir da e pela heranca oferendada pelos géneros literarios africanos.

A linguagem literaria presente nas literaturas negro-africanas, nas negro-diasporicas e,
especialmente, nas nossas negro-brasileiras, tratadas nesta tese, ha muito tempo tem sido feita
com resisténcias e reexisténcias, por meio do co(a)ntar das nossas proprias histérias pelas
performances, musicalidades, corporeidades, oralidades, oralituras, textualidades escritas e ndo
escritas. Também pela lexicorporeidade das e nas palavras, como na Linguagem Cidinha-
Silviana, todas trancadas em suas construcdes conceituais e praticas. E um espaco Eco-
ancestralizado-literario em que a linguagem da literatura negra amplia e atravessa as molduras
do considerado literario.

Acreditamos que as experiéncias e as vivéncias particulares e coletivas, que transitam
dentro do grupo étnico-racial e cultural negro, constroem uma linguagem singular, estdo
alicercadas em suas linguisticas, culturas, filosofias e historias. Estas, além de (in)formarem
modos de encontros ancestrais e identitarios, pela arte da literatura em suas linguagens e
estéticas, também promovem sintonias, permitindo-nos acessar memdarias, pertencimento,
saberes e autoconhecimento. E a nossa coexisténcia.

“Quando nao souber para onde ir, olhe para tras e saiba pelo menos de onde vem:

Sankofa.” Esse provérbio africano carrega os saberes ensinados pelos nossos antepassados e
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ancestrais. Pelo movimento Sankofa de olhar para trés e revisitar as histérias e culturas negras,
aprenderemos sobre o0 nosso tempo, analisando passado e presente, percorrendo as
encruzilhadas dos saberes de pensadoras e pensadores que nos ajudardo a trancar linhas teoricas
e conceituais basilares para o entendimento do percurso desta tese. Os conhecimentos da
filésofa doutora Katiuscia Ribeiro, inicialmente, nos auxiliardo a alinhavar a nossa perspectiva
sobre a questdo ancestral e, no desenvolver de nossas reflexdes, convocaremos outras
pesquisadoras, outros pesquisadores e frentes epistemoldgicas.

Para Katiuscia Ribeiro (2022), a partir de consideracdes realizadas no programa O
Futuro é Ancestral, pela GNT, “nossos ancestrais ndo estdo no passado. Trazemos eles em cada
detalhe do nosso corpo, em nosso jeito, em nosso espirito. Somos os frutos de seus sonhos e
realizagoes” (RIBEIRO, 2022). Trazer a nossa ancestralidade e os saberes negro-africanos e
negro-brasileiros ¢ uma forma de manutencdo da nossa historia, das identidades, do
pertencimento e da maneira como a tradi¢do africana se mantém viva em nossos movimentos,
dindmicas, territorio-terreiros, corpo-territorio, letramentos negros e outras geografias
epistémicas negras, chamando especial atencdo para o campo literario.

Quando nos referimos a construcao de ancestralidade em nosso trabalho, atentamo-nos,
igualmente, para as questfes da tradicdo africana. Entendemos que estas, tal como aquela,
transitam em um mundo dinamico e, portanto, refletindo em uma tradicdo negro-brasileira que
nos aproxima de uma performance negro-africana. Investigamos o realinhamento do desenho que
foi sendo delineado e constantemente ressignificado, tracado, experimentado e movimentado por
nos, afrodescendentes brasileiros, na reelaboracdo epistémica de uma tradicdo africana,
orientando novos saberes, construcdes e processos identitarios em terras brasileiras.

Em continuidade ao pensamento de Katilscia Ribeiro (2022), e em didlogo com o
filésofo Maulana Karenga, acreditamos, também, que os guestionamentos por ele elaborados

refletem 0 modo como a construcao de pertencimento e de identidade das pessoas se realizam.

O filésofo Maulana Karenga afirma que cada pessoa deve fazer a si proprio trés
perguntas béasicas: Quem sou eu? Sou realmente quem sou? Sou realmente tudo o que
poderia ser? Essas perguntas ndo se referem somente a nés. Sdo perguntas que atingem
a nossa historia, a nossa identidade coletiva (RIBEIRO, 2022, negritos nossos).

Nos apontamentos de Ribeiro (2022), com os quais corroboramos, a colonizagdo, como
tecnologia de esvaziamento do “outro”, absorve a historia do outro e a historia que dele faz
parte, anulando seu modo de ser e de sentir no mundo. Mudar os nomes dos africanos

sequestrados e escravizados, obrigando-os a assumir uma identidade que néo era a sua, impor-
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Ihes ritos e rituais alheios a sua experiéncia espiritual, forca-los a cultuar outro Deus, separa-
los de seu (e nosso) territério e matriz linguistica, e obriga-los a adotar outra lingua foram
tentativas de reduzir nossa ancestralidade ao pensamento e a agdo escravocratas.

Esta raiz ancestral foi e continua sendo possivel existir por se ligar a uma matriz cultural,
nos possibilitando a reconex@o. “E € essa reconexdo que ¢ a nossa resisténcia. Sem procurar por
nossas proprias histdrias, sem conta-la com as nossas proprias palavras, nunca saberemos quem
de fato fomos e somos” (RIBEIRO, 2022).

Para nos realizar e permanecer nessa fusao, prossegue Ribeiro, é preciso

[...] descolonizar o pensamento experimentar, experimentar um outro ponto de vista
mais proximo das nossas origens enquanto povo preto. Aqui no Brasil, sdo frutos dos
nossos ancestrais: a capoeira, 0s quilombos, a musica, a filosofia, os terreiros, as
historias contadas de geracdo em geracdo e tantos outros saberes que permitiram
chegar até aqui e nos mantém firmes nessa travessia de sobrevivéncia. Mas o que essa
reconexdo com a nossa a ancestralidade pode significar para o futuro de pessoas
pretas? Como compreender quem somos, se ndo nNos perguntarmos quem éramaos, ou
melhor, de onde somos?

Figura 14 — Representacdo: Nossos ancestrais

Fonte: Ribeiro (2022, n.p.).

Esta reconexdo nos permite resistir e mostrar a existéncia de pretos e pretas que por
muito tempo tentaram apagar, a exemplo da Constituicdo de 1934. Nela, esté presente no Artigo
138, a saber: “a Unido, os Estados e aos Municipios, nos termos das respectivas leis caberia: a)

estimular a educagdo eugénica”.
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Através dessa alinea, 0s eugenistas visavam conscientizar os jovens e adultos de forma
que o matrimonio entre pessoas de uma mesma classe social e étnica deveriam ser a
base do aperfeicoamento da estrutura social brasileira.

E de fécil constatacdo, que os ideais de eugenia, e seus defensores, nfo encontraram
dificuldades para incutir suas conviccdes ideoldgicas; gragcas ao dispositivo
Constitucional, o pensamento de exclusdo social para melhoria da sadde fisica e
psiquica do povo brasileiro foi possivel (ROMANO, 2020).

Melhorar essa “politica do estado brasileiro, melhorar a raga” era, e para alguns continua
sendo, uma preocupacdo apos a abolicdo da escravatura no Brasil e a Proclamacéo da Republica
em 1889. A populacdo negra, observada por muitos racistas e eugenistas como raca inferior, faz-se
um problema: aquilo que o Brasil era, uma nagéo mestica de negros, e aquilo que gostariam de ser,
a Europa. Apagar toda a presencga negra no Brasil foi a saida, e a eugenia contribuiu para isso,
estando presente na Constituicdo de 1934: era preciso ser uma nagdo branca.

Toda forma de detencdo do conhecimento negro e realizado pelos negros era preciso
exterminar. Esses acontecimentos influenciaram negativamente os curriculos e as propostas de
ensino das instituicdes educacionais, inclusive as universidades, as manifestagdes culturais,
espirituais, filosoficas negro-africanas e negro-brasileiras. O samba, por exemplo, foi

marginalizado nos séculos XIX e XX e seus adeptos perseguidos pelo Estado.

Diante dessa subordinagdo politica e epistemoldgica, as culturas africanas
vivenciaram um longo processo de subalternizacdo, apagamento, silenciamento e
marginalizacdo. Nao por acaso, expressdes culturais da populacdo negra como o
samba, os terreiros de candomblé e umbanda, o jongo e a capoeira, entre outras,
nasceram discriminadas, mas foram desenvolvidas mediante um processo de troca
cultural, luta e afirmagdo. Espalhados por todo territério nacional, os africanos
escravizados e seus descendentes desenvolveram processos de criagdo, recriagéo,
invencdo e reinvencdo da memodria ancestral preservando lagos minimos de
identidade, cooperacdo e solidariedade (OLIVEIRA; NASCIMENTO; ALMEIDA,
2022, p. 51).

O samba e a capoeira ndo sao as Unicas manifestacfes culturais perseguidas e que sofrem
tentativas de apagamento. Segundo Cuti (2010), Luiz Silveira, os estudiosos estrangeiros do
Brasil iniciaram as discussfes envolvendo africanos escravizados, sua descendéncia e a
literatura brasileira, “[...] assunto de dificil “digestdo” para os proprios brasileiros” (CUTI,
2010, p. 15). Por conta das letras lusas, a dominag&o politica e econdmica também interfere na
vida cultural, e a literatura néo fica fora dessa abordagem.

O século XIX marca o quadro da nacionalidade brasileira, com a independéncia, a
abolicdo e a Proclamacédo da Republica. A critica literaria, por seu turno, ndo fica de fora desse
processo por pertencer ao conjunto das relagfes sociais. Com a escravizagao dos corpos negros

no Brasil, africanos e seus descendentes passam a ser coisificados, e a literatura, instrumento
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de poder, por fazer parte das relagdes sociais, “[...] atuara no mesmo sentindo caracterizando as
personagens negras, negando-lhes complexidade e, portanto, humanidade” (CUTI, 2010, p. 16).

Ap0s a abolicdo fica escancarada a discriminagdo antinegra evidenciada pela falta de
um projeto oficial de integracdo da populacéo negra ex-escravizada, que sai da area do campo
para emigrar para a area urbana, ou |4 permanecendo, com os enfrentamentos de situagdes muito

proximas ao regime que se extinguiu formalmente. Esta discriminagéo é

[...] acompanhada de forte repressdo policial, se ndo oficializa, naturaliza-se. O

siléncio em face da supremacia branca e de suas praticas sutis e violentas de rejeicéo
social antinegra vai, aos poucos, sedimentando na cultura o viés comportamental do
brasileiro ndo negro ou daquele que se julga como tal, [...].
A maneira como escritores tratardo os temas relativos as vivéncias dos africanos e de
sua descendéncia no Brasil vai balizar-se pelas ideias vindas da Europa, abordando o
encontro entre os povos, sobretudo ao que diz respeito & dominacdo dos europeus
desde o inicio da colonizagdo. A essas ideias somar-se-4 a necessidade de se fazer
projecdes para o futuro do Brasil, um esforco para explicar-se ao mundo como povo
(CUTI, 2010, p. 16-17).

Nesse contexto, literatos encontravam-se apoiados por uma critica literaria local,
encobrindo o préprio pais como temética em suas obras. Nas questBes sobre raga, por exemplo,
atravessa a produg¢ao escrita, especialmente na metade do século XIX, “[...] para permanecer aceso
nas teses sobre o Brasil, mesmo que cercado de uma cortina de siléncio (CUTI, 2010, p. 17).

Ainda nas consideracdes de Cuti (2010), os chamados intelectuais consentiam e
apoiavam o pensamento de superioridade congénita da raga branca, tese que validava para a
sociedade 0 processo escravista, 0 estatuto colonial e a discriminacao apos a abolicao.

Nesse contexto, a estrutura da sociedade colonial brasileira, bem como a construcao do
conceito de situacdo colonial, € caracterizada pela relacdo de forca entre os participantes sociais
dentro dela, uma sociedade globalizada

[...] dividida em dois campos antagonistas e desiguais: a sociedade colonial e a
sociedade colonizada. Na situagdo colonial africana, a dominagéo é imposta por uma
minoria estrangeira, em nome a uma superioridade étnica e cultural dogmaticamente
afirmada, a uma maioria autdctone. Ha confronto entre duas civilizagdes heterogéneas:
além das sobreposicdes econdmicas e tecnoldgicas, de ritmo acelerado, a dominadora
infligiu sua origem cristd a uma radicalmente oposta. O carater antagonista das relac6es
existentes entre elas é ilustrado pela funcéo instrumental a qual € condenada a sociedade
dominada (MUNANGA, 2012, p. 24-25).

Logo, a manutencdo de poder e de dominacdo por suas vantagens econdmicas e
psicossociais, desde muito tempo na Histdria do Brasil, leva os defensores da situagéo colonial

0 uso da forca bruta e de outros mecanismos violentos de controle.
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A sociedade colonial é compreendida pelos estrangeiros de origem metropolitana (o pais
colonizador), os europeus ou os de populacdo branca ndo metropolitanos, mais ativos na
dominagdo politica, econdmica e espiritual; € os ndo europeus, geralmente os asiaticos, “os
coloured ou homens de cor (MUNANGA, 2012, p. 25). E preciso deixar claro que os papéis
desenvolvidos por esses grupos nao sdo idénticos na col6nia, apesar de terem predominio sobre
0S que viviam em seus territorios.

Os de origem metropolitana podem ser classificados segundo suas atribuicdes, quais
sejam: (i) a administracdo que dirige a colonia sob as configurac@es da politica colonial; (ii) as
companhias comerciais e industriais que estdo encarregadas da exploracdo da producao e,
consequentemente, organizam os lucros beneficiando a metropole (pilhagem da sociedade
dominada) e; (iii) as missoes cristas, desempenhando o papel da “educagdo dos colonizados, da
conversdo de suas almas e de seu encaminhamento progressivo ao universo do dominador”
(MUNANGA, 2012, p. 25). As atividades comerciais de modo intermediério séo realizadas
pelos grupos brancos ndo europeus e os coloured.

Temerosa da perda de qualquer rompimento “da ordem”, dos equilibrios e dos privilégios
que se estabelecem a seu favor, a sociedade colonial mantém intocavel a exploragdo, “[...]
pilhando a maioria negra, utilizando-se de mecanismos repressivos diretos (forca bruta) e
indiretos (preconceitos raciais e outros esteredtipos)” (MUNANGA, 2012, p. 25).

A sociedade colonizada pode ser caracterizada pelos habitualmente chamados indigenas
ou nativos, conforme a linguagem de quem administra a colénia. Embora em nimero superior,
essa sociedade era considerada minoria social. “Além das divisdes arbitrarias, varios fatores
podem ilustrar o papel instrumentalista da sociedade colonizada, tais como humilhagdo dos
chefes, a desorganizagdo das institui¢des sociorreligiosas, etc.” (MUNANGA, 2012, p. 26).

Tecer as nossas consideracGes sobre as condi¢Ges historicas africanas é de suma
importancia, pois essa tomada de consciéncia faz parte da luta do processo de resgate da
identidade coletiva de homens e mulheres descendentes de africanos no Brasil e de outros
lugares do mundo, “cujas plenas revalorizacao e aceitagdo da sua heranga africana faz parte do
processo do resgate de sua identidade coletiva [...]” (MUNANGA, 2012, p. 20).

O tréfico negreiro, a partir do século VIII, pelo Oriente, e, a partir de 1500, pelo
Ocidente, impacta de modo devastador as sociedades africanas. Estas, além de desmanteladas,

tiveram seus grandes impérios historicamente constituidos fragmentados e, em seu lugar,

[...] surgiu uma miriade de minudsculos reinos em constantes guerras entre si. Essa
massiva fragmentacdo e incessantes atomizacOes, enfraqueceram terrivelmente as
sociedades africanas [...]. A grande desarticulacdo do continente africano, por sua vez,
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preparou as bases para outra grande tragédia — a colonizacdo direta pelo Ocidente
(MOORE, 2010, p. 62).

Continua Carlos Moore:

A partir de 1860, a Africa comegou a perder sua independéncia politica com a
implantacdo, em seu territorio, de todas essas poténcias europeias que a colonizaram
militarmente, pais por pais e regido por regido: franceses, britanicos, belgas,
portugueses, espanhdis, alemaes, holandeses. [...] Somente a Etidpia escaparia essa
humilhante experiéncia de avassalamento geral (MOORE, 2010, p. 62).

Nas consideracdes de Kabengele Munanga (2012), quando os primeiros grupos de
europeus desembarcam na Africa, na costa africana, no século XV, a organizagéo politica dos
Estados africanos tinha um nivel elevado de aperfeicoamento: as monarquias eram compostas
de conselho popular, com representatividade de diversas camadas sociais. Além disso, a ordem
social e moral fazia-se equivalente a politica. Contudo, quanto ao desenvolvimento da
tecnologia de guerra, este apresentava-se menos avangado, podendo ser justificado por questdes
ecoldgicas, sociais, econdmicas e historicas da Africa naquela época e ndo por questdes
bioldgicas, como afirmam falsos cientistas.

Temos, entdo, no século XV, as observacdes acima elencadas acrescidas da
“descoberta” da América, cuja “valorizacdo de suas terras demandava mao de obra barata”
(MUNANGA, 2012, p. 23), tornando a Africa um reservatorio humano. Verificamos, dessa
forma, que o “[...] trafico moderno de escravizados negros tornou-Se uma necessidade
econdmica antes da apari¢do da maquina” (Revolug¢do Industrial). Essas novas relagdes

técnicas, assim, estenderam ao plano social o binémio senhor-escravo.

Negro torna-se, entdo, sinénimo de primitivo, inferior, dotado de uma mentalidade
pré-ldgica. E, como o ser humano toma sempre o cuidado de justificar sua conduta, a
condigdo social do negro no mundo moderno criard uma literatura descritiva dos seus
pretendidos caracteres menores. O espirito de muitas geracfes europeias cristalizar-
se e admitia de antemdo a verdade revelada negro = humanidade inferior
(MUNANGA, 2012, p. 24).

Logo, compreender e conhecer a historia pré e pds-colonial é uma importante ferramenta
de avaliag&o critica dos eventos sociais e institucionais que nos cercam, bem como das esferas
que atravessam, como a linguagem e a literatura sobre as quais aqui nos debrugamos.
Conhecimento € poder. Revisitar as nossas historias, nossos antepassados e ancestrais €
empoderamento. Conhecer nossas historias nos (re)conectam as raizes ancestrais, como

acontece com a personagem Kika, de Kiusam de Oliveira (2014).
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Kika, este € 0 nome da menina. Brasileira, em seus 10 anos de vida ja havia sonhado
acordada centenas de vezes em reencontrar os seus irmaos e irmas do lado de 14, no
Atlantico Negro.

Assim, Kika nem espera a embarcacdo atracar e ja mergulha. A Mé&e Mar
carinhosamente acolhe o seu corpo e o coloca na areia.

De frente para as aguas, a menina ajoelha-se na areia morna e rosada de Goré e,
respirando ofegante de emocao, seus olhos marejam enquanto tece uma oracao:

— Ao0s meus ancestrais, irméo e irmas deste solo africano, digo-lhes em wolof, a
lingua do povo de ca, jéréjef, obrigada.

— Jéréjef, obrigada. Através de vocé revejo seus av0s e avos, bisavods e bisavos,
tataravos e tataravds, que um dia, daqui do meu manto, olharam pela Gltima vez para
a ilha, dela despedindo-se com amargura. Filhos e filhas que do meu Utero foram
arrancados, brutalmente sequestrados (OLIVEIRA, 2014, p. 12).

Esta passagem do livro de Kiusam de Oliveira, O mar que banha a Ilha de Goré,
localiza-se ao largo da costa do Senegal, em frente a Dacar, na Africa Ocidental, narra a
trajetéria de Kika, uma menina que faz o caminho inverso, saindo do Brasil e retornando ao

Senegal, para conhecer suas histérias e compreender a historia afro-brasileira.

Ha muito a se aprender sobre o continente africano e os processos de recriagéo de suas
culturas, presentes em todos os lugares do mundo para os quais as diferentes etnias
africanas foram dispersas, seja por processos comerciais, seja pela imigracdo
espontanea, seja pelo movimento violento do tréfico negreiro (BRASIL, 2019, p. 12).

Com a narrativa, fazemos o caminho inverso com a personagem, cheia de vida, e, com ela,
abrimos nossos coracfes. Kiusam de Oliveira fez o mesmo caminho em 2010, convidada pelo
Ministério da Cultura do Brasil, e nos deixa encantados pela linguagem literaria e pelo lugar.

Abrir o coracdo e se deixar mergulhar em nossas histérias ancestrais nos conduz
novamente as consideracdes de Katilscia Ribeiro (2022). Para ela, as histérias, os frutos
ancestrais se ligam ao ib, o coracdo no aspecto espiritual: a morada do nosso pensamento, o centro
das nossas reflexdes, para as filosofias da antiguidade africana. Sendo assim, “a ancestralidade
ndo pode ser definida apenas como uma arvore genealdgica, esta muito além disso. Ela se firma
na coexisténcia e se torna uma forma respeitosa de um raro relembrar e saudar 0S nossos

antepassados” (ibidem).
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Figura 15 — Representacéo: Ib

Fonte: Ribeiro (2022, n.p.).

A ancestralidade ao conceituar e formar uma ideia de arvore genealdgica, se firma na
coexisténcia, ensinando-nos a honrar, respeitar, relembrar e saudar 0s nossos antepassados
(RIBEIRO, 2022).

Figura 16 — Representacdo: raizes ancestrais

Fonte: Ribeiro (2022, n.p.).
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Conhecer nossas historias nos (re)conectam as raizes ancestrais. Os lugares sociais
ocupados pela comunidade negra, permitidos ou concedidos na sociedade, ainda carregam
as consequéncias perversas do longo periodo de escravizacdo, claramente observadas nos
modos sociais e culturais “[...] de usar a leitura, a escrita e a oralidade, bem como os sentidos
dessas praticas para brancos e negros, mesmo tanto tempo ap6s a aboli¢ao da escravatura”
(SOUZA, 2011, p. 38).

Ancestralidade, portanto, liga-se ao ancestral por meio dos nossos antepassados.
Repensamos e refletimos sobre a nossa histéria compreendendo o modo como a vivemos e
experimentamos 0s costumes, os modelos de filosofia de vida que sdo ofertados para nds, o
povo preto, como sujeitos historicos, portadores de cultura e tradicdo (RIBEIRO, 2022).

Tais questionamentos sdo imprescindiveis para tracarmos e percorremos O NOSSO
caminho, permitindo-nos atuar e protagonizar no mundo. Isto ¢, “percorrer os caminhos que
nos permitirdo modificar a nossa relagdo como mundo” (RIBEIRO, 2022). Além disso, nunca
podemos nos esquecer que somos descendentes de uma comunidade que antecede 0 processo
colonial. Eu sou porque nds somos.

Eu sou porque os meus ancestrais sdo. Por isso, conhecimento é poder. Poder e
fortalecimento, conhecimento como poder. Ao nos conhecermos, sabemos das nossas raizes
identitarias e de posse desse saber, dificilmente alguém podera nos roubar, nos manipular e nos
apagar de nds mesmos diante do nosso pertencimento étnico-racial e cultural. Infelizmente, ha
tracos em nossa sociedade brasileira que levam e direcionam a nossa cultura, tradicdo e
ancestralidade ao epistemicidio do povo preto, em seu sentido material e imaterial. Ndo aceitam

modos diversos de ser, viver, estar e existir no mundo.

Essa sociedade precisa apagar existéncias que em alguma medida afrontam o dogma
e a verdade absoluta. Para essa sociedade, a Unica maneira possivel e respeitavel de
existir é a dela. A méo Unica, a verdade absoluta e 0 dogma sé geram adoecimento
mental, violéncia e morte. Chega um momento em que vocé comega a sentir culpa
por ser diferente. Por pensar diferente, por ter uma crenca diferente. Parece que vocé
é o doente da historia. E uma estratégia discursiva de poder se colocar no mundo
como Unica possibilidade saudavel, legitima, religiosa e existencial, com vistas
a fazer o outro se sentir culpado da diferenca gerada por essa Unica possibilidade
(NOGUEIRA, 2022, n.p., grifos do autor).

Animados pelo sopro de nossas matrizes ancestrais, temos a certeza de que a pluralidade
d’Africa, em nés, trara impactos a0 modo como o outro interage conosco nas relagdes sociais,
raciais e culturais. E inegavel que esses (des)encontros plurais desafiam e confrontam a
alteridade. Somos cientes da existéncia de uma eurocentricidade que acredita ser somente dela

o saber cientifico. “Para ela, conhecimentos africanos e conhecimentos indigenas néo
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pertencem a mesma ordem de validade. Mas todos os saberes sdo de encruzilhada, tanto
0 eurocéntrico quanto os outros” (NOGUEIRA, 2022, n.p., negritos nossos).

O continente europeu, nos seus quase 500 anos de hegemonia escravocrata sobre 0s
povos africanos, redesenhou o olhar sobre todo o continente da Africa. A Europa
especializou-se na producao de valores e estruturas; imaginarios sociais e culturais
que estabeleceram uma relagéo de dominio que buscava a inferiorizagéo do continente
africano e seus povos, bem como, a partir disso promoveu periddicas manutengdes de
sua supremacia, redefinindo os agentes da historia, centrando, na Europa, todo e
qualquer protagonismo existente, tornando-os referenciais Unicos e universais
(RIBEIRO, 2022).

Figura 17 — Representacdo: agdo comunitéria dos ancestrais

Fonte: Ribeiro (2020, n.p.).

Essa comunidade negra que nos antecedeu, ndo sé nos deixa esses conhecimentos, a
qual cultuamos, como até hoje eles séo processados por negras e negros para entendermos sobre
nos e sobre as maneiras como olhares sdo a nés langados. llustramos com uma passagem da

narrativa de O Black Power de Akin, de Kiusam de Oliveira.

J& na cozinha, o avd pega uma colher de pau e, em uma lata, apanha a banha de porco.
Junto com as ervas colhidas, aquela gordura vai parar numa panelinha velha e amassa
para cozinhar num fogdo a lenha. Enquanto seu Dito mexe a pocdo, conversa com o
neto, sentado num banco, observando o avé remexer o caldo.

— Filho, abra a pasta que Ihe dei e olhe os desenhos e fotos que estéo dentro dela. O
primeiro desenho é de seu tataravd; o segundo é de seu bisavd; na primeira foto, eu; e
na segunda, o seu pai. Agora eu te pergunto: o que todos nés temos em comum?

— Todos voceés sdo negros? — observou Akin.

Seu Dito Pereira sorriu e continuou:

— O que mais vocé vé?

— Todos vocés tém cabelo torcido.

— Filho, jamais reproduza os xingamentos que vocé aprende com seus colegas
violentos, ndo € correto. O que vocé ndo conseguiu enxergar nas imagens é o orgulho
que nés demonstramos ter de nds mesmos e do nosso cabelo crespo. Nosso cabelo é
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crespo, filho. Herdamos essa crespitude dos nossos antepassados, de rainhas e reis
africanos (OLIVEIRA, 2020, p. 24-25, negritos nossos).

Figura 18 — Trecho de O Black Power de Akin

X b — Filho, jamais reprods
v colegas violentos, ndo é

em uma lata,
Ihidas, aguela
para cozinhar num
0 mexe a pogio; conversa com o neto,
00:4v6 temexer o caldo,

— Filho, abra a pasta que Ihe dei e olfie 0s desenhos e fotos que estao
dentro dela. O primeiro desenho ¢ de sen tataravé; o segundo é o
seu bisayo: na primeira foto, el ¢ na segunda, o sen pai. Agora eu te-
Pergunto: o quie 1odos nos temos em comum?

— Todos yocés $30 negros? — observon Akin,
Seu Dito Pereira sorriu ¢ continuou;

— O que mais vocé vé?
3
— Todos vocés tém cabelo tarcido,

Fonte: Oliveira (2020).

A manipulagéo das ervas, sua maceracdo e os aprendizados pelas conversas dos mais
velhos sdo ensinamentos que atuam na edificacdo e no cuidado da morada do ser: nosso corpo.
H& muitos ensinamentos e aprendizados que precisam ser disseminados para as infancias e
juventudes. Eduardo Oliveira (2021, p. 31), em suas pesquisas, estudos e publicagdes sobre a

Trilogia da Ancestralidade, afirma:

A ancestralidade assume hoje em dia um status de principio fundamental diante do
quela se organizam tanto os rituais do candomblé, como as relagdes sociais de seus
membros — a0 menos nas obras de importantes intelectuais ligados organicamente as
comunidades de terreiro. Supostamente fincada na tradicdo da Africa tradicional, a
ancestralidade espalha-se, como categoria analitica, para interpretar as varias esferas
da vida do negro brasileiro — mormente na religiéo.

A ancestralidade se expressa, como estamos verificando, de muitas maneiras. Omo-oba:
historias de princesas, da escritora Kiusam de Oliveira, com as ilustracdes de Josias Marinho
das princesas africanas, e O Black Power de Akin, com a ilustracdo do personagem Akin, por
Rodrigo Andrade, exemplificam os modos como a Ancestralidade faz parte da literatura e da
sua linguagem. Legitimando-se pelo poder da tradigdo, a ancestralidade atua como “[...] um

signo que perpassa as manifestacbes culturais dos negros no Brasil, esparramando sua
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“dinamica” para qualquer grupo racial que queira assumir a identidade de ‘africano’”
(OLIVEIRA, 2021, p. 31).
E possivel visualizar as princesas africanas com seus colares, os fios de conta e os adés,

as coroas das princesas gque cobrem 0s seus rostos.

Figura 19 — Capa do livro Omo-oba

Kiusam de Oliveira

OMO-OBA
r x ' 4
HISTORIAS DE PRINCESAS

llustracées de
Josias Marinho

SV Y i
T s VR

Fonte: Maza Edicdes (2021).

Abaixo, visualizamos a personagem Akin com um vestuario verde, que simboliza a cor
de Os60si (Ox06ssi). Também usa no brago um bracelete de protecéo, geralmente confeccionado
com palha-da-costa e bazios. A palha-da-costa, ou iko, vem do ioruba: “[...] como é chamada
no candomblé, é utilizada para a confeccdo de varios artefatos, principalmente os ligados as

entidades da terra, como os orixds Omolu e Obaluai¢, o vodun Sapata e o inquice Kaviungo”

(SANDES, 2010, p. 205).
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Figura 20 — Akin com Ofa segurando o pente-garfo

Fonte: Oliveira (2020, p. 28).
lHustracGes de Rodrigo Andrade.

No pescogo, a ferramenta ou instrumento sagrado de Oxdssi, chamado de Ofa, é um
arco e flecha. No pente-garfo, uma imagem nos remete a duas espadas de S&o Jorge cruzadas,
ou ao Péregun (peregun), folha ancestral dos orixas.

Figura 21 — Representacdo de Oxdssi com seu arco e flecha

Fonte: Oliveira (2020).
lustra¢Bes Rodrigo Andrade.
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Figura 22 — Pente-garfo

Fonte: Oliveira (2020).
lHustracGes de Rodrigo Andrade.

Estamos diante do conceito de “Pedagogia Eco-Ancestral”, cunhado por Kiusam de

Oliveira.

A Pedagogia Eco-Ancestral promove o reestabelecimento de lagcos de
reconhecimento, valorizagdo e empoderamento de quem entra em contato com ela,
mergulho e enfrentamentos das emog6es mais profundas presentes em cada ser: tudo
isso a partir do acesso a afro-ancestralidade, o encontro com a cosmovisao
africana, ou como preferimos dizer/sentir, com nossa cosmopercepg¢édo africana
e afro-brasileira (TRANCOSO; OLIVEIRA, 2020, p. 15, negritos nossos).

Nesse sentido, o corpo é entendido como territério sagrado, ou corpo-templo-resisténcia,
o que acolhe as infincias negras, pois estas nao sdo compreendidas “apenas pela valorizacao da
estética negra, mas sim, articuladas junto da questdo da heranca/legado das culturas africana e
afro-brasileira, compreendendo fundamentalmente, os valores civilizatérios afro-brasileiros [...]”
(TRANCOSO; OLIVEIRA, 2020, p. 15). Sendo assim, essa base tedrica metodoldgica concebida
por Kiusam de Oliveira, a Pedagogia Eco-Ancestral, alicercada nos saberes da diaspora africana,
compreende a “totalidade das experiéncias, possibilidades de aprender e entender saberes
ancestrais, quanto aos modos de criar, pertencer a um todo, portanto, de ser e (r)existir aqui, na
coletividade” (ibidem, p. 16).

Ancestralidade, portanto, nas consideracdes de Kiusam de Oliveira (2019, p. 2), se torna
“[...] um posicionamento politico contrario ao que se estabeleceu no pais como uma logica
incontestavel, direcionada ao branco, considerado a norma, enquanto o ndo-branco é o desvio”.
Nesse quadro, a Pedagogia Eco-Ancestral é uma forma de resisténcia e de fortalecimento contra

toda violéncia feita ao corpo negro, especialmente ao das infancias negras.
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Retornando as consideraces de Eduardo Oliveira (2021) sobre a construcdo e o seu
entendimento do conceito de ancestralidade, € importante destacar que este autor a assim

compreende como uma

[...] dindmica ensejada pelo mito e pelo corpo africano [...]. Esta posto que ela ndo é
apenas relagdes de consanguinidade [...]. Desta feita, no entanto, ndo reduzo a
ancestralidade a uma leitura critica, mas considero-a como um conceito cunhado pelos
préprios nativos e, transformada em categoria analitica pelos intelectuais organicos
da tradigdo africana, reinventada no Brasil.

A leitura dessa literatura negra, por permitir uma reflexdo também critica, nos convida
a (re)pensar os canones da literatura brasileira, 0 empoderamento, os referenciais afrocéntricos,
os valores civilizatorios presentes na literatura, o antirracista, as africanidades, a humanizacéo
e a ancestralidade na literatura. Assim, por exemplo, afirmamos que a ancestralidade € o
movimento da cultura (OLIVEIRA, 2021c, p. 24, italico do autor).

A ideia de Ancestralidade como movimento (cultural) se aproxima muito dos alicerces
tedricos desta tese. Entendemos ndo s6 a Ancestralidade como local de movimento da cultura,
mas, sobremaneira, um movimento de aprendizagens, isto €, de busca e de internalizacdo do
conhecimento. Ancestralidade, como nos referimos, como parte das experiéncias e vivéncias
particulares e coletivas, carrega encantos ancestrais ligados a cultura e as identidades negras,
aos modos de ser e viver que se expressam na literatura e a na linguagem — e fora dela também.

Junto da ancestralidade, também pensamos a nocdo de “cultura”;
b 9

Cultura ndo é um conceito produzido para explicar as comunidades. Necessita-se, pelo
contrério, ir até as comunidades para se produzir o conceito de cultura. Isto é, ela serd
o resultado de relagBes que se ddo no interior das comunidades e das comunidades
entre si, porque privilegia o contato com o Outro (alteridade) (OLIVEIRA, 2021c, p.
25).

Aqui vigora o principio da coletividade — cujo critério ético é o bem-estar de todos e de
cada um, pois a ancestralidade rege os vinculos entre os parceiros de uma relacao.

Tais conhecimentos e saberes pelo movimento da ancestralidade oportunizam
compartilhamentos de todo um legado negro-africano, negrodiasporico, especialmente nas
culturas negro-brasileiras possiveis de serem lidas, sentidas, (corpo) identificadas nos ritos, nos
rituais, nas linguisticas, nos simbolos, nas simbologias, nas representacdes, nas artes nas
performances, nas corporeidades que nos habitam e pulsam em nos.

Desde 0 nosso nascimento até a passagem da massa/corpo ao mundo espiritual somos

atravessados e preparados pela ancestralidade e por identidades negras. Nossos nascimentos e
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renovagdo da vida, nossos nomes, nossos Djina, Majina e Oruko, carregam identidades e

ancestralidades dos grupos Bantu e Yorubas — nossos crescimentos, N0ssos preparos para o retorno.

A bolsa da Luciana rompeu enquanto apanhava amoras e, desnorteada, ela andava de
um lado para o outro, com uma bacia de frutinhas numa mé&o e a outra embaixo da
barriga, até engolir o susto e gritar para toda a casa: “Gente, meu menino vai nascer.”

[.-]

Cheguei em casa ansiosa e gritei para a dona Anésia, a eterna ruminante do tempo na
janela: “Oi dona Anésia, o menino da Luciana ta nascendo, a Black”™... ela nem me
deixou terminar e avisou que ja sabia, v6 Berna tinha telefonado. D. Anésia me
mandou entrar. Segui os movimentos de Black Thousand, enquanto esperava a
finalizacdo dos preparativos. As contas de Kissimbi postas no pescogo, o boné
branco, as chaves da moto tiradas da mesa de som...[...]

[...] Luciana dormiu com o filho do lado, sonhando com os significados do pente-
peixe deixado pelo avd Francisco e com as palavras de Black ao cortar o corddo: “Este
menino trard abundancia para a sua familia, é ano de Mutalambd!” (SILVA,
2009, p. 51, p. 53, negritos nossos).

Os preparativos do nascimento sdo, para aqueles que se identificam com as poéticas de
ancestralidade aqui discutidas, um apresto alicer¢cado na cultura negro-brasileira em didlogo
com a negro-africana.

No trecho acima, exemplificamos a construcao do conceito de ancestralidade adotado por
ndés com um momento do nascimento do menino de Luciana, trecho do livro Os nove pentes
d’Africa da escritora Cidinha da Silva (2009). Nesse momento em que os valores ancestrais se
renovam, vivenciamos, pela leitura, os preparativos de acolhida a quem aqui esta chegando: no
pescoco, as contas, ou fios de conta, de Kissimbi, divindade cultuada no universo da cultura
Bakongo, e pela referéncia ao ano de Mutalambd, que trara abundancia a familia. Logo,
percebemos partilhas culturais linguisticas entre Bantu-Brasil envolvidas na escrita de Cidinha da
Silva (2009), assumindo uma mesticagem na linguagem literaria dessa escritora. Elementos
culturais pindordmicos, Bantu e Yoruba manifestam-se em seu fazer poético.

Ao nos debrucarmos na construcdo do percurso conceitual de ancestralidade,
compreendemos cada vez mais a luta contra ritos de apagamentos e epistemicidios que
acontecem em nossa sociedade. S&o pensamentos e a¢oes em diversas expressoes da linguagem,
dentre elas a literaria, que tentam matar a comunidade negra e, se ndo conseguem, atuam
reforcando predicados pejorativos e desumanizantes ao situar o negro (na literatura) em
situacOes depreciativas, no contexto das patologias sociais. Nas consideracdes de Conceigéo
Evaristo (2023):

H& uma tendéncia na sociedade brasileira de reconhecer a influéncia das culturas
africanas e afrodescendentes no Brasil, mas reconhecer em determinados campos.
Entdo se reconhece muito bem a questdo da culinaria, a questdo da musica. Mas ha
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uma dificuldade de reconhecer essa influéncia africana, por exemplo, na prdpria
literatura ou na cultura, assim como pensadores. E como se o negro, e ai eu t0
repetindo até a frase de Jurema Batista, né, é como se 0 negro tivesse s uma cidadania
ludica.

Com isso, seguimos com o ensinamento Evaristiano: “Eles combinaram de nos matar,
e nés combinamos de ndo morrer”, em entrevista ao programa Arte do artista (2016), da TV
Brasil.

A partir dos estudos tedricos de Boaventura de Sousa Santos, a filésofa Sueli Carneiro
(2023) desenvolve o conceito de “epistemicidio”, este se constituindo como um instrumento
eficaz e permanente “[...] de dominagdo étnica e racial pela negagdo da legitimidade do
conhecimento produzido pelos grupos dominados e, consequentemente, de seus membros, que
passam a ser ignorados como sujeitos de conhecimento”. Para Carneiro (2023, p. 87), a
construgdo conceitual de Santos permite “[...] apreender o processo de destituicdo da
racionalidade, da cultura e da civilizacdo do Outro, que aconteceu e acontece no Brasil”.

Continua a filésofa:

Para além da anulacédo e desqualificacdo do conhecimento dos povos subjugados, o
epistemicidio implica um processo persistente de producdo da indigéncia cultural:
pela negagdo ao acesso ao acesso & educacdo, sobretudo de qualidade; pela producéo
da inferiorizacéo intelectual; pelos diferentes mecanismos de deslegitimacdo do negro
como portador e produtor de conhecimento e pelo rebaixamento da sua capacidade
cognitiva; pela caréncia material e/ou pelo comprometimento de sua autoestima pelos
processos de discriminagdo correntes pelo processo educativo. Isso porque ndo é
possivel desqualificar as formas de conhecimento dos povos dominados sem
desqualifica-los também, individual e coletivamente, como sujeitos cognoscentes
(CARNEIRO, 2023, p. 88-89).

Ao tecer esses apontamentos, Sueli Carneiro chama a nossa atencao para a destituicdo
do sujeito a sua condi¢do cognoscente, desautorando-lhe a razdo, ou seja, a sua condigdo de
acesso ao conhecimento considerado legitimo. Por isso, o epistemicidio fere e mata toda a
racionalidade do subjugado, impedindo-o e lhe roubando de sua prépria capacidade de
aprender. “E uma forma de sequestro da razio em duplo sentido: pela negacéo da racionalidade
do Outro e pela assimilagdo cultural que, em outros casos, lhe ¢ imposta” (CARNEIRO, 2023,

p. 89). Nesse sentido, é

um processo persistente de producdo da inferioridade intelectual ou da negacdo da
possibilidade de realizar as capacidades intelectuais, o epistemicidio nas suas
vinculagbes 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/
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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 coragdes.

O conceito de epistemicidio, assim definido, permite-nos toma-lo para compreender
as multiplas formas em que se expressam as contradi¢des vividas pelos negros com
relagdo a educacao e, sobretudo, as desigualdades raciais nesse campo (CARNEIRO,
2005, p. 97-98).

Logo, quando pensamos e refletimos sobre essa encruzilhada apresentada por Sueli
Carneiro (2005) e demais pensadoras e pensadores que citamos, sabemos que, por detras dessas
acOes, ha a producdo e a conservacdo da inferioridade intelectual, ou a negacao da possibilidade
de producdo intelectual. Essas acGes, entrelacadas ao epistemicidio e as racialidades, atuam
sobre os grupos lidos como “diferentes e inferiores” por meio de uma tecnologia que incorpora
o dispositivo de racialidades/poder.

Esse artefato se caracteriza por partilhar qualidades do dispositivo de 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 coragdes” (CARNEIRO, 2005, p. 97).
Portanto, é essencial, segundo Katilscia Ribeiro (2024), estarmos ligados ao ib, ao nosso
coragdo ancestral. Em outras palavras, conforme José Henrique de Freitas Santos (2022), é ter
e sentir 0 corpo como o principio: Penso, logo Gingo, no sentido de usarmos 0 NOSSO COrpo ao
gingado da capoeira para aprendermos sobre a nossa ancestralidade e letramentos negros,

fundamentando-nos na capoeira quando faz uso da espacialidade-corpo

dos sete movimentos possiveis (para a direita, para a esquerda, para frente, para tras,
para cima, para baixo e para o interior de si) para apontar um saber africano, bem
como negro-brasileiro que ndo é racionalidade cartesiana, ndo se perfaz de forma
solitaria e ndo se situa apenas na cabegca como signo do pensamento (SANTOS, 2022,
p. 316-317).

Portanto, ¢ a ginga se ater aos nossos letramentos negros como sendo produto “[...] do
desvio, da mandinga, do corpo relacional que evoca uma inteireza ubuntuisca que nao esta
contida em si, mas no conhecimento interminavel produzido no jogo com o outro” (SANTOS,
2022, p. 317). Penso, logo Gingo é esquivar-se também da logica do epistemicidio dentro dos
letramentos negros no Brasil, debatendo e compreendendo os seus tragos, suas agéncias e,
sobretudo, seguindo “[...] a rotagao anti-horaria da roda de capoeira que emula o tempo bantu

para tratar de alguns letramentos africanos” (ibidem).

A poténcia dos letramentos negros atravessam esses territorios, mas também ligam-se
a presenca polimorfa das linguas africanas no territorio sagrado afro-brasileiro
(yorubd, kimbundu, kikongo, fon, dentre outras), bem como na capoeira e em outros
lugares, além desses idiomas africanizarem de tal forma o portugués brasileiro
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(CASTRO, 2001) que o pretugués teorizado décadas atras por Lélia Gonzalez, foi
tomado de forma irreversivel como lingua literaria oficial pelos rappers, mas antes, la
atras ja por Lima Barreto, Carolina de Jesus e agora por escritoras também notaveis
como Conceigdo Evaristo (FERITAS, 2022, p. 327).

Convocamos, portanto, “o corpo a saber por inteiro na reversao da maxima cartesiana
cogito, ergo sum (penso, logo sou — existo), agora na roda bantu girando em sentido anti-
horério, no jogo da capoeira angola, sem comeco nem fim: penso, logo gingo (SANTQOS, 2022,
327). Nestas discussdes da tese, afirmamos: Gingo, logo existo; pois nos guiamos e
movimentamos como nos golpes da capoeira, resistindo e existindo.

Retomamos as discussdes sobre o epistemicidio. Ao trazermos as consideracfes
ramoseanas, Katilscia Ribeiro (2022, p. 08) assim argumenta:

Na visdo ramoseana o epistemicidio introduziu uma relacéo de poder desigual, na
qual, o Ocidente estabeleceu dominio sobre a definicio do que é e ndo €
conhecimento. Essa relacdo desencadeou um processo de apagamento do
protagonismo dos povos africanos no cenario mundial. O epistemicidio, portanto,
aparece como um fundamento “ldgico-argumentativo” escravocrata que subsidia uma
Visdo que torna a identidade dos povos africanos unicamente objetal e abjeta. Desta
forma, a Unica porta de entrada dos povos africanos na historia € a que os elimina de
qualquer atividade cultural e intelectual proeminente, lhe resta apenas na histdria a
identidade de um povo escravo e primitivo.

Nesse contexto, o periodo de colonizacédo trouxe um tipo de pensamento a partir do qual
os africanos passaram a ser vistos como destituidos de sua humanidade, filosofia e estatuto de
sujeito. Tal degradacéo levou ao apagamento historico, epistémico e cultural, qualificado “...]
pela invisibilidade e morte epistémica dos povos africanos — a isso chamamos de epistemicidio”
(RIBEIRO, 2022, p. 08). Logo, o epistemicidio € uma ferramenta motora do eurocentrismo.

Essas elaboracGes conceituais de epistemicidio permite-nos ndo somente dialogar com
Katilscia Ribeiro, quando nos relembra o poder do ib, o coracdo da filosofia africana, e Sueli
Carneiro (2023), mas, também, redimensionar as nossas compreensdes e as nossas analises
sobre a multiplicidade de formas expressas em herancas vividas e ainda experimentadas pela
comunidade negra nos diferentes campos, e aqui privilegiamos a literatura.

No Brasil, os estudos e as pesquisas vém evidenciando, junto com a literatura e outras
expressoes artisticas, a forte presenca de todo um legado das culturas africanas, amplamente
recriadas em nossos contextos historicos, sociais e culturais. Esses movimentos,
intercontinentais, interculturais e interétnicos, “[...] permeia[m] a vida, os modos de ser, os
conhecimentos, as tecnologias, 0s costumes, a musicalidade e a corporeidade dos outros grupos

étnico-raciais que conformam a nossa populacédo (BRASIL, 2019, p. 12).
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As aproximagdes que faremos a seguir seréo oferendadas pelo olhar de Azoilda Loretto
da Trindade quando discursa sobre os valores civilizatdrios africanos para a infancia de criangas
negras. Dimensionamos esses referenciais a juventude negra por permitir a reconexao ancestral,
identitaria e cultural negro-africana e negro-brasileira possibilitando, assim, ndo s6 o
fortalecimento e o sentimento de pertenca em ambos 0s grupos, mas, igualmente, alinhavar e

estampar tais pressupostos a literatura voltada especialmente para criangas e jovens.
2.1 Valores civilizatorios africanos e a sua manifestacdo nos territérios afro-brasileiros

Para fundamentar e fortalecer as nossas discussdes sobre ancestralidade, trazemos a roda
os valores africanos inicialmente discutidos sob a perspectiva da pesquisadora e educadora
Azoilda Loretto da Trindade.

Referenciar os seus estudos, destacando os valores civilizatorios africanos € movimentar
os saberes da Africa em sua diversidade cultural, histérica e étnica. Partimos dos ensinamentos
presentes nas (in)formacdes no ideograma dos valores e referéncias afro-brasileiras de Trindade
(2006, 2008, 2010).

Pelas ilustracbes, Azoilda Trindade demonstra que os valores civilizatorios afro-
brasileiros ndo sdo lineares e, por isso, estdo entrelacados, de modo a permitir conexdes quando

somos banhados nessa dimenséo civilizatoria.

Figura 23 — Valores civilizatdrios afro-brasileiros
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Esses valores colaboram também com a construcdo e a aproximacdo dos sujeitos,
resultando em interagdes afetivas saudaveis, “[...] gerando multiplas possibilidades de
existéncias, construgdes de subjetividades e coletividade, criando a necessidade de pensar uma

forma diferenciada de afetar cada sujeito que esteja inserido no processo” (SILVA, 2021, p.
54).

A capacidade de afetar e ser afetado pelo outro, pelo entorno, é fundamental para um
processo educativo que se propde voltado para a compreensdo e respeito as diferencas
que nos constitui como sujeitos do cotidiano. O afetar e ser afetado, que ocorre em
todo momento no mundo, num mundo que ndo é estatico, imovel, parado, imutavel,
ndo pode ser visto como irrelevante (TRINDADE, 2008, p. 16).

Figura 24 — Tay6 com sua mée

,..
Fonte: Oliveira (2013).
lHustracGes Taisa Borges.

Quando amanhece, TAY O acorda numa alegria capaz de contagiar toda a cidade onde
mora. Seu corpo se ilumina. Olha para sua mée, linda como ela, e tem a certeza de
que nasceu mesmo de uma RAINHA (OLIVEIRA, 2013, p. 34-35).

Ser afetado pelo outro e afetar o outro atravessado pelo respeito as diferengas € acordar
com o sentimento da personagem Tayd, iluminando e alegrando os corpos, inspirando-nos

esperanca. A literatura consegue trazer bons sentimentos.

A literatura tem esse poder, é o lugar de esperangar. Em termos pessoais e em termos
coletivos, porque na medida que uma obra sai de uma cria¢do individual e atinge,
convoca o coletivo, esse coletivo fica sensibilizado, o sujeito da leitura se sente
convocado por um texto escrito. E, entdo, um lugar de tomada de consciéncia. Mais
do que nunca, a literatura hoje, como arte, oferece essa possibilidade de perdemos a
nossa dureza e nos tornarmos mais comprometidos com a nossa vida e com a vida do
entorno, do coletivo (EVARISTO, 2021, n.p., negrito nosso).
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A linguagem literaria, a mitologia presente nos itans, nas historicas negro-brasileiras

podem contribuir nessa travessia, com esperancar e cura. Segundo Ford (1999, p. 33):

A mitologia tem sido tradicionalmente um meio de tornar saudavel o individuo e a
sociedade ajudando as pessoas a harmonizar as circunstancias da vida com essas
inquietagBes mais amplas, mais permanentes. E é exatamente esse tipo de cura que se
pode obter ao abordar a experiéncia dos afro-descendentes pela mitologia.

Essas linguagens vao se apossando da literatura e da escrita como direito a cidadania,
conforme afirma Concei¢ao Evaristo (2021). Principalmente “as classes populares devem se
apossar da literatura e da escrita como um direito do cidaddo e da cidada” (ibidem). E, portanto,
valorizar, igualmente, a producdo, a disseminacdo e a leitura da literatura insurgente, da
literatura ndo hegemdnica, da literatura negro-africana, da literatura afro-indigena, da literatura
negro-brasileira, trazendo com potencialidade os modos de se fazer, movimentar e escrever
sobre esse direito humano e cidaddo, na perspectiva da diversidade dos textos e das
textualidades brasileiras para todos nds que construimos esse lugar chamado Brasil, afinal de
contas, a literatura € para todos.

Ao apontarmos para a diversidade, a multiculturalidade do ponto de vista do conteddo
do texto e da pratica de escrita, estamos, a partir de Conceicdo Evaristo, considerando que no
Brasil, por ser também multiétnico, “a literatura ndo pode ser representada somente por uma
autoria, notadamente de homens brancos” (EVARISTO, 2021).

Invocar e oferendar as contribuicdes da cultura negro-africana e negro-brasileira é
permitir e auxiliar construcdes identitarias e de pertencimento mais resistentes, felizes,
saudaveis, amorosas e respeitosas, portanto, ndo toxicas. E afroafeturar. O afeto nos aproxima
potencializando a nossa humanidade. Afetamos o outro quando amamos, nos abragcamos,
demonstramos carinho. Nao ha afetividade sem acdo; é preciso agir, demonstrar, para que seja
sentida e vivida. Por isso, ndo € algo estatico.

A ilustracdo feita por Taisa Borges da personagem Tayd com sua mée, em Kiusam de
Oliveira (2013), oferenda o que estamos discutindo no ambito da literatura para criancas e
jovens. A linguagem literaria, com sua poeticidade, consegue encantar e gingar, como o circular
dos cabelos crespos no penteado black power, o espiralar dos cabelos cacheados, a ginga da
capoeira na Ginga Literaria. “Como, diante desta circularidade, deste movimento, desta
dindmica, negligenciar, subestimar os aspectos afetivos do humano, como negligenciar as

emocdes, 0s sentimentos os afetos, os desejos?” (TRINDADE, 2008, p. 16).
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Para as criancas e jovens ndo negros, o contato com os valores civilizatdrios africanos
permitira aprender ndo somente sobre o respeito, mas, também, sobre um mundo real e de
representatividade, o valor da cultura do outro, compartilhado nas experiéncias e nas vivéncias
das interacdes socioculturais de modo potente, diminuindo a agressividade e a violéncia. 1sso
porque a afetividade “[...] tem relagdo direta com o influenciar e ser influenciado, potencializar,
possibilitar. Porque afetividade esta relacionada ao gostar de gente, propiciar encontros,
contatos, afetos e afetagdes” (TRINDADE, 2006, p. 102).

As demonstracdes de afeto ilustradas pelas personagens Betina e sua avo, e por Akin
com sua familia, sdo presencas marcantes nessas narrativas. Esse processo de afetamento, de
afetar e ser afetado, segundo Azoilda Trindade, atravessa questdes politicas e sociais, por serem
“[...] recortadas pelas acdes que nos remetem, ao perceber no outro, ao se olhar e se enxergar
no outro, tendo como sentimento o gostar do outro em todas as suas subjetividades e
potencialidades” (SILVA, 2021, p. 61). Em sintese, a forma como estou/sou no mundo afeta o
mundo e as pessoas (TRINDADE, 2006, p. 103), sem a intervencdo da dor, mas com

aproximacdo e conexdes que possibilitam a reconstrucéo de subjetividades mais humanas.

Figura 25 — Betina e sua avé

b B e
Fonte: Gomes (2009).
lustragOes de Denise Nascimento.

Porque afetividade nos reporta ao corpo e porque 0S corpos Sdo poténcias,
possibilidades, amorosidade. A afetividade ¢ uma manifestacdo corporal, uma
expressdo corporal fundamental para os encontros, contatos, para as expressoes de
desejos, pensamentos individuais e coletivos, de emocBes as mais diversas, de
sentimentos como amor, 6dio, cuidado (TRINDADE, 2006, p. 102-103).
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As criancas tém o direito de se sentirem acolhidas, consideradas em sua singularidade e
respeitadas nas suas diferengas como sujeitos de direito, sem excegdo. “Sua corporeidade,
estética, religido, género, raca/etnia [...] deverdo ser respeitadas, ndo por um apelo moral,
assistencialista ou religioso, e sim porque essa € a postura esperada da sociedade [...]

democratica que zelam pela sua infancia” (BRASIL, 2019, p. 15).

Figura 26 — A imagem de dois conguinhos Figura 27 — Benedito

Fonte: Lisboa (2022).
Acervo da Irmandade Os Carolinos, a terceira mais antiga de Belo
Horizonte, fundada em 1917.

Fonte: Marinho (2014).

Para Kiusam de Oliveira (2017), na l6gica eurocéntrica 0 nosso corpo afro-brasileiro é

desconhecido em sua maneira de andar, dancar e se vestir.

[...] todo corpo é um livro e tem uma histdria para contar. O corpo, inclusive, oferece
histérias que a gente ndo quer reencontrar, ndo quer recontar. Mas, é preciso que esse
corpo esteja aberto para compartilhar, dar e receber. [...]

Os corpos sdo construidos numa légica eurocéntrica. Um corpo mecanico, dividido,
que tem uma estética rigida e definida de comportamento, de como deve se portar,
caminhar e se vestir. Essa ldgica eurocéntrica desconhece ou ndo leva em
consideragcdo nosso corpo afro-brasileiro, nossa ancestralidade africana, que é
totalmente diferente de andar, dancar e se vestir.

Ter o corpo livre, aberto e descolonizado em sua forma de pensar e de se expressar séo
aprendizados que educam para a interacdo das relacOes raciais. Para criangas e jovens negros, ter
acesso aos bens materiais e imateriais de seu grupo étnico-cultural fortalecera seus processos e a
solidificacdo de suas construgles identitarias, promovendo seu bem-estar fisico, emocional e

psiquico, e contribuindo para reforca-los como sujeitos de direito e portadores de saberes.
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A compreensdo da crianga negra como sujeito de conhecimento e de direitos coloca “a
relagdo entre infancia e questéo racial como um dos eixos centrais emancipatorios para [...]
implicar e reconhecer a diversidade racial na sua dimensao afirmativa, como parte da existéncia
humana” (GOMES, 2019, p. 1022). Com isso, passam a ser respeitados como sujeitos de

conhecimento. Logo,

E urgente compreender que 0s negros, em geral, e as criangas negras, em particular,
vivenciam historicamente mais do que situagdes de desigualdades. Incidem sobre
esses sujeitos, de forma cotidiana, injusticas de toda ordem. Garantir as criangas
negras um trato digno [..] significa retird-las do lugar da injustica e da ndo
humanidade impostas pelo racismo (GOMES, 2019, p. 1024).

Conhecer objetos culturais ensina-nos sobre valores e ética e coloca a crian¢a ndo negra
fora do centro de tudo, ou seja, demonstra que, nas interagdes socioculturais, ela esta presente.
Por isso, a literatura pode ensinar o leitor a se colocar no lugar do outro, a ter olhares diversos
sobre 0 mundo e, com isso, aprender sobre 0 outro, sobre nos e sobre as nossas brasilidades e
africanidades.

Portanto, sdo compreensdes que nos direcionam as construgdes sobre as infancias de
criangas negras de maneira positiva a afirmada, na qual a literatura pode ser atuante e
colaborativa. Trazer os valores civilizatérios para a rotina das diferentes infancias e juventudes
cria uma rede de acolhida e de democratizacdo da leitura, do cuidar e do ser cuidado, em sua
forma integral, de modo que as criangas e, consequentemente, 0s jovens, possam ser produtoras
e consumidoras de identificacGes positivas de si e do outro, protagonizando suas trajetdrias,
experiéncias e vivéncias.

Nesse contexto, reafirmamos que a ancestralidade, a memdria, a territorialidade, a
oralidade, a cooperacdo, o comunitarismo, a corporeidade, as musicalidades e as ludicidades
como praticas e acdes estdo interligadas e atuam na construgéo do ser, sendo perceptiveis na

expressao literaria. Cada valor civilizatorio interage com nossos corpos e formas de existir.

Se estamos em constante devir, vir a ser, é fundamental a preservacio da MEMORIA
e 0 respeito a quem veio antes, a quem sobreviveu. E importante o respeito a
ANCESTRALIDADE, também presente no mundo de territérios diversos
(TERRITORIALIDADE). Territorios sagrados (RELIGIOSIDADE) porque lugares
de memoria, memdria ancestral, memdrias a serem preservadas como reliquias,
memorias comuns, coletivas, tecidas e compartilhadas por processos de
COOPERACAO e COMUNITARISMO, por ORALIDADES, pela palavra, pelos
corpos diversos, singulares e plurais (CORPOREIDADES), pela mdusica
(MUSICALIDADE) e, sobretudo, por que ndo, pelo prazer de viver —
LUDICIDADE (TRINDADE, 2010, p. 14).
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A partir das consideracdes de Azoilda Loretto da Trindade (2010) sobre os valores 0s
valores civilizatérios afro-brasileiros faremos, a seguir, um entrelagamento dessas discussées
com a linguagem literaria, em especial a literatura negro-brasileira.

Principio do Axé, ENERGIA VITAL: “tudo que é vivo e que existe, tem axé, tem
energia vital. Planta, dgua, pedra, gente, bicho, ar, tempo, tudo ¢ sagrado e estd em interagdo”.

S6 é possivel a potencializacdo deste principio nas nossas criangas, se tiver uma
mudanca no olhar adultocéntrico para poder sentir com o coracao, o ib. Elogiar, afagar, brincar
de faz de conta para que elas se sintam as mais belas e especiais, habituando-se a se olharem
com amor, carinho e respeito.

ORALIDADE - nossa expressao oral; nossa fala é carregada de sentido, de marcas de
nossa existéncia. Incentivar que as criancas se tornem contadoras de historias, compartilhadoras
de saberes, memoria, desejos, fazeres pela fala. Falar e ouvir podem ser libertadores. Promover
momentos em que a histdria, a musica, a lenda, as parlendas, o conto, os fatos do cotidiano
possam ser ditos e reditos.

CIRCULARIDADE - aroda tem um significado muito grande, é um valor civilizatorio
afrobrasileiro, pois aponta para o movimento, a circularidade, a renovagdo, o processo, a
coletividade: roda de samba, de capoeira, as historias ao redor da fogueira...

CORPOREIDADE - o corpo é muito importante, na medida em que com ele vivemos,
existimos, somos no mundo. Um povo arrancado da Africa e trazido para o Brasil s6 com seu
corpo, aprendeu a valoriza-lo como um patriménio muito importante.

Nesse sentido, precisamos valorizar nossos corpos, os das criancas e dos jovens ndo
como algo narcisico, mas como possibilidade de trocas e encontros. Valorizar 0s corpos como
possibilidades de construcdes, producdes de saberes e conhecimentos coletivizados,
compartilhados. Cuidar do corpo, aprender a massagea-lo, toca-lo, senti-lo, respeita-lo é um

dos nossos desafios.

Falar de corporeidade [...] é falar de um corpo percebido em sua totalidade, ideia
diferente daquela propagada entre os séculos XVII e XIX, quando o corpo era visto
como algo separado da mente. Falar de corporeidade é falar da existéncia simultanea
entre corpo e mente; de um corpo que se movimenta, que expressa vivéncias
cotidianas, sentimentos, culturas. Uma cultura ndo cristalizada, mas que se modifica
no tempo e no espacgo por nds vividos. A crianga, no universo infantil, na relagéo
consigo e com oS outros, cria, recria, aprende e transforma (REIS, 2010, p. 23).

Sendo assim, dancar, brincar, rolar, pular, tocar, observar, cheirar, comer, beber, escutar
com consciéncia sao expressdes de corporeidade. Somos aprendizes de corpo inteiro, porque

somos convidados e “[...] desafiados a agucar todos os nossos sentidos para perceber a presenca
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negra/africana em nossa vida, em nosso entorno, em nosso proprio corpo. Precisamos enxerga-
la desprovidos de esteredtipos, preconceitos e racismos” (PAIXAO, 2006, p. 19).

LUDICIDADE - a ludicidade, a alegria, o gosto pelo riso pela diversao, a celebracédo
da vida. Se ndo féssemos um povo que afirma cotidianamente a vida, um povo que quer e deseja
viver, estariamos mortos, mortos em vida, sem cultura, sem manifestacfes culturais genuinas,
sem axé. Portanto, muita brincadeira, muito brilho no olho, muito riso, muita celebracdo da
vida.

Celebrar a vida da linguagem no modo brincante € integrar o brincar como experiéncia
de si e do outro que integra 0 mundo, em sua diversidade. Percebendo a corporeidade da crianca,
percebemos uma reciprocidade que se realiza pela “[...] aprendizagem que ird coordenar,
sintetizar, relacionar diferentes percepcdes. Todavia, essa apreensdo ndo € neutra, pois se

interrelaciona com diversos contextos” (LIMA, 2006, p. 87).

As mudltiplas linguagens sdo formas a serem preenchidas com contetidos que
reapresentam o mundo. E especialmente carregam emocoes junto com a noticia. Seja
um simples gesto, palavra, desenho bidimensional ou em 3D, um CD, um cartaz de
propaganda, um video, filme, uma pe¢a de teatro, a exposi¢cdo de um acervo
museolégico, enfim, sempre resulta de uma autoria cultural, sempre traduzem uma
resposta pessoal, circulam sob o aval de um contexto histérico e social (LIMA, 2006,
p. 89).

Figura 28 — Benedito

Fonte: Marinho (2014, p. 26-27).

Logo, a ludicidade, que pode se expressar pelo brincar, torna-se uma ferramenta
importante no processo de construcao identitaria e da organizacdo da afetividade da crianca por
oportunizar apreender a vida.

COOPERATIVIDADE - a cultura brasileira € a cultura do plural. A cultura afro-
brasileira é do ambito do coletivo e da cooperacdo. N&o sobreviveriamos se nao tivéssemos a
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capacidade da cooperacdo, do compartilhar, de se ocupar e se preocupar com 0 outro. Assim
fomos resistindo e reexistindo.

A historia e a cultura negra nos ensinam sobre coletividade e cooperacdo, e elas se
expressam na literatura. Abaixo, as personagens do livro Kuami, de Cidinha da Silva (2011).

Neste trecho da narrativa, a menina Janaina esta sendo cuidada pelo curandeiro, Sete Lajedos.

Figura 29 — Sete Lajedos e Janaina
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Janaina  relembra

como achara
. Kuami esquisito

5 'f 4 A uns metros dali, um grupo de
S macacos mirins cuidava do sono. de:
Janaina. Macacos mirins, todos sabem, ndo param quietos e aqueles nao eram;
diferentes. Enquanto a sereia dormia, aproveitaram um pouco do liquido da |
copaiba e fizeram dreads no cabelo dela. Muito bonitos, por sinal

Aquele uso da copaiba Sete Lajedos nao conhecia. Ele se aproxima de Janaina
& fica meio ofuscado por sua beleza adolescente. Olha a volta, tira folhas de uma

Fonte: Silva (2011).

Nesse cuidar, podemos identificar o principio de parceria que desde o sistema escravista

nos (re)anima e protege.

Ao redescobrirmos os valores civilizatérios afro-brasileiros, podemos compreender
que vivemos embates terriveis, sociais e histdricos, determinados pelo racismo;
perceber que ndo estamos condenados a um mundo euro-norte-centrado, a um mundo
masculino, branco, burgués, monoteista, heterossexual, hierarquizado... Outros
modos de ser, fazer, brincar e interagir existem (TRINDADE, 2010, p. 14).

Ainda, nas consideragdes de Azoilda Trindade:

A diversidade e a multiplicidade existem em cada um/a de nés e nos grupos que
constituem a humanidade. Estes grupos sdo fundamentais para a constru¢do de uma
nova humanidade, que o trabalho [...], com os recém-chegados seres humanos de zero
a seis anos, demanda, exige. Uma humanidade sem racismo, que preza o respeito, a
convivéncia e o dialogo. Em se tratando de uma educagao para 0 amanha, tecida no
hoje, com o legado do ontem, eu diria, UMA HUMANIDADE DO AMOR
(TRINDADE, 2010, p. 14-15).
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MEMORIA — 0 negro carrega na memoria a nossa Histdria, submersa, escondida pelo
racismo, e que precisa ser descortinada, desenterrada. N0ssos corpos e nossas identidades

carregam historias e ensinamentos, modos de resisténcia e forca.
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Quando retorna para casa pensativa com toda a falta de
gentileza de seus colegas, TAYO projeta em seu penteado,
mesmo sem se dar conta disso, todas as memérias do sequestro dos
afticanos e das africanas, sua vinda & forca para o Brasil nos navios
negreiros, os grilhGes e correntes que aprisionavam seus corpos.
Tudo isso estd bem guardadinho I3 no fundo da sua alma.
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Fonte: Oliveira (2013).
llustracOes de Taisa Borges.

Quando retorna para casa pensativa com toda a falta de gentiliza de seus colegas,
TAYO projeta em seu penteado, mesmo sem se dar conta disso, todas as
memodrias do sequestro dos africanos e das africanas, sua vinda & for¢a para o Brasil
nos navios negreiros, os grilhGes e correntes que aprisionavam seus corpos. Tudo isso
esta bem guardadinho 14 no fundo da sua alma (OLIVEIRA, 2013, p. 28-29).

Outro exemplo que demonstramos da memoria pode ser observado na cultura do grupo
bantu, em que a vida, interpretada como a forma de existir da comunidade, ¢ a “[...] participacao
na vida sagrada (e toda a vida é sagrada) dos ancestrais; € uma extensdo da vida dos antepassados
e uma preparacdo de sua propria vida para que ela se perpetue nos seus descendentes”
(MARTINS, 2021, p. 43-44). Nesse contexto, bem como exemplificado com Tayd, as nossas
memorias podem ser ativadas de muitas maneiras: por uma palavra, por palavras que ferem e
chateiam, pela masica, por um cheiro, por um som, escrevendo, dangando, falando, gesticulando.

A memoria, acionada por diferentes formas, e pela energia cdsmica, vai costurando
saberes expressos tambem nos simbolos, no vestuario, em objetos sagrados, como bastdes, caixas,
tambores e adornos. Isso € exemplificado pela personagem na narrativa literaria de Benedito com
sua gunga e pelo jovem Wendell Rodrigues, que nasceu dentro de uma familia de congadeiros de

quatro geragoes.
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Figura 31 — Wendell Rodrigues, aos 11 e aos 24 anos

Fonte: Marinho (2014, p. 36-37).
lustragdes: Josias Marinho.

Nossa memoria, ativada pelas dancas, manifestacbes de festejos, pela arte, pela
ancestralidade “[...] ressoa[m] nas expressdes da arte negra, em geral, € nos congados, em
particular, tendo na assimetria um dos seus signos agenciadores. Essa assimetria, ou concepgao
assimétrica, segundo Leda Maria Martins (2021), € um pulsar do sujeito em movimento
constante, assegurando relacdo com as origens, que € sempre retrospectiva e prospectiva,
fundando o sujeito em movimento. “Essa assimetria, segundo Nei Lopes, mostra que nada
existe no mundo pode ser fixo ou estatico. Cada objeto, mesmo inerte, € animado por um
movimento cosmico que exerce segundo um ritmo que o artista negro procura exprimir”
(MARTINS, 2021, p. 44).

A literatura negro-brasileira, a qual nos referimos e discursamos, sai da moldura ou de
um engessamento — por conseguir se movimentar e gingar, em diferentes instancias e encruzas
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sociais, institucionais, epistemoldgicas e de processos de ensino e de aprendizagem — e

consegue

[...] manter o didlogo com a tradicdo e o canone reconhecidos mundialmente e o
legado epistemologico africano, a poténcia da ancestralidade nas literaturas
negras e suas proprias tradicoes e seu proprio canone. Além disso, pGe em xeque a
literatura feita apenas com papel e caneta (SANTOS, 2019, n.p., negritos nossos).

A literatura aqui em evidéncia ndo se estrutura apenas no papel e na caneta; ao contrario,

€ um movimento que convoca outras maneiras de analise e interpretacdo. Por isso, ndo cabem

corpus tedricos que vao contra tudo o que estamos produzindo por meio das oralituras,

oralidade, outras tecnologias de escrita e nossos géneros literarios africanos. Logo, é

fundamental aquele e aquela que nos 1€, mesmo que ndo sejam estudiosas e estudiosos do legado

e das grandes contribuicGes africanas para a humanidade, que descortinem os olhos da

colonizacdo, ou seja, € preciso descolonizar 0s pensamentos, as a¢des, 0s estudos.

Logo, nossas poéticas de identidade e de ancestralidade se unem ao que Abdias do

Nascimento (2019) denomina “Mitopoéticas”:

Os valores impregnam nosso espirito criativo e, consequentemente, ddo complexo dos
mitos inaugurais: nisso consiste a mitopoesia de uma cultura. [...] A aventura da
mitopoesia é concomitante a nossa existéncia, conquanto, a um tempo, muito anterior
a ela. Parte do sujeito e parte do objeto, a mitopoesia € capaz de induzir e ser refletida.
Nossa razdo é tanto poética quanto forjada: o aparelho detector de nossas visdes
prospectivas (NASCIMENTO, 2019, p. 100-101).

Os géneros literarios africanos, por exemplo, partem de um lugar do que existe. Um

itdn-orixa vai discursar sobre 0s orixas; 0 orixa é vivo, pois esta na dgua, nos ventos, no ar, no

barro, nas folhas (Ewé), na natureza. Nossos antepassados e 0S N0ss0S povos ancestrais

construiram tantos saberes, conhecimentos, e também

[...] a propria resiliéncia que praticamos hoje sempre nos reportamos & nossa
Anterioridade, o que para n6s fica evidenciado nas espiritualidades africanas, que
devotam o culto a Ancestralidade, ndo somente aos antepassados humanos, mas todos
0s seres da natureza e da galéxia, [...] (PETIT, 2024, p. 18).

E 0 sopro de vida. O Orixa faz parte da vida das pessoas, ndo é algo separado. Todos

juntos, ensinando sobre a criagdo do mundo, a criagdo do homem e o sopro da vida, o

nascimento da cidade de 1fa e assim por diante. Ultrapassa a academia dos papéis e canetas. Por

isso, é diferente da mitologia grega.
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Como fomos destituidos/as desde a era da Antiguidade grega, da histéria de nos
mesmas/os. Esse projeto de apagamento e apropriagdo indevida que vinha
acontecendo alcangou seu paroxismo durante os séculos de escravismo e desterro
criminoso que vivemos nas diasporas amefricanas. Tal crime s6 se perpetuou por um
periodo tdo longo porque se conseguiu aprofundar a lavagem cerebral iniciada a partir
do furto episttmico greco-romano, que se intensificou com a imposicdo do
esquecimento das origens e anterioridade aos povos traficados. Tentou a destruicdo
do valor atribuido a ancestralidade como canal de conexao e pertencimento, tentando
gerar pessoas sem pertencimento e autoestima (PETIT, 2024, p. 17-18).

Os saberes e 0s conhecimentos convocados com o adja literario nos auxiliam na leitura
de textos literarios que fazem parte da nossa historia, a histéria do mundo, como outros textos
literarios. Contudo, com sua especificidade, é preciso aprender sobre essas camadas de leitura
que os géneros literarios africanos e de matriz africana nos revelam, para ndo cairmos, por
exemplo, na armadilha de analisarmos esses textos a partir d’A Psicanalise dos Contos de
Fadas, de Bruno Bettelheim (1903-1994).

Foi no continente Africano onde evoluiu a nossa espécie Homo sapiens, ha
aproximadamente 315 mil anos e foi 1& que as primeiras mulheres e os primeiros
homens aprenderam a andar, pensar, falar, produzir ferramentas, escrita, filosofia,
medicina, astronomia que evoluiram para uma diversidade de inovacdes tecnoldgicas
e ciéncias que foram produzidas por outras civilizagdes. Ou seja, a Africa é a matriz
da humanidade (MACHADO, 2024, p. 23).

Diante de todo esse contexto, enfatizamos e chamamos a atencdo para a interpretacéo
de camadas de leitura de uma literatura voltada para criangas e jovens que, ao convocar a
ancestralidade, as identidades negras e a tradi¢do africana, nos direciona, também, a olhar para
diferentes infancias e juventudes, especialmente as negras. Ndo estamos aqui discutindo a
infancia debatida por Platdo. Estamos em outra posicao e, se isso ndo for percebido, as analises
aqui propostas, bem como o aprofundamento da leitura e sua linguagem literéaria, passardo

despercebidos e serdo mal interpretados.

Quando a gente fala de literatura negra no Brasil, é importante pensar o legado
epistemologico africano para os estudos literarios. Se omite essa importancia na
prépria formacdo do campo no pais. Nos cursos de Letras pelo pais afora quase que
invariavelmente se fala de textos escritos e ha a priorizacdo de alguns recortes
historicos. Omitir a importancia do legado epistemolégico negro nos impede de
reconhecer a poténcia de uma vasta producdo literaria, que muitas vezes nem é
reconhecida como literdria (SANTOS, 2019).

Assim, a ancestralidade, que se entrelagca com os valores civilizatorios africanos, ndo se
expressa sozinha. Ela, em suas interfaces e tramas, se une a poeticidade literaria da linguagem

negro-africana e negro-brasileira.
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[a ancestralidade] o indo, vindo, sendo. Ela é metodologia, fonte de pesquisa,
objetivos e teoria, assim como encantamento, ou seja, [...] vdo além, muito além da
academia, pois sdo dialogos formativos / praxis constantes com os diversos saberes,
com as memarias marcadas em nosso Odu (MACHADO, 2019, p. 129).

Como o curso das aguas que, ao se perceberem presas, contornam e atravessam 0S
obstaculos para dar continuidade & sua jornada e travessia, reafirmamos que essas poéticas
dialogam com a heranga cultural da Africa, berco da humanidade, os valores civilizatorios
negro-africanos e com um movimento de ancestralidade diasporica, porque estd sempre em
constantes deslocamentos de (nossos) saberes, conhecimentos, corpo(reidade)s, percepcdes-
concepcdes e construcdes de si e do mundo que nos cerca.

A literatura negro-brasileira, pela sua especificidade linguistica, de linguagem e de
estética, de arte e textualidade verbal e ndo verbal, desautomatiza o leitor, tanto o inicial quanto
0 experiente, que ndo teve contato com a literatura de matriz africana ou que ndo tenha
construido, em sua familia literaria, a vivéncia com livros de autoria negra com personagens
negros protagonistas e ndo estigmatizados.

Acreditamos, assim, que essa desautomatizacdo literaria seja realizada por movimentos
que deslocam os leitores para uma experiéncia literaria por meio das culturas, historias,

tradicGes e valores civilizatorios africanos e afro-brasileiros.

2.2 Bantus

Nosso mundo natural é sagrado

porque ele carrega ambos vida e morte
em perfeito equilibrio para manter

toda existéncia nele em movimento.
Destruir esse equilibrio, sua sacralidade,
é causar um fim para ele e para todos nds.

(FUKIAU, 2020, n.p.).

O grupo étnico Bantu é constituido de uma historiografia linguistica e cultural que conta
com mais de 5.000 anos no interior da Africa Bantu. Compreender criticamente esse lugar da
historia africana é especialmente relevante no que concerne aos aspectos antigos, pois iSso nos
permite entender, nesta tese, 0s conceitos que vamos utilizar. Entre eles, destacam-se a
oralidade africana e seu entrelagamento com a ancestralidade, com as oralituras, e com a
corporeidade poética afro-brasileira na literatura negro-brasileira para criangas e jovens.

Iniciaremos pelo entendimento do termo “Bantu”:
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O termo “Bantu” ¢ caracterizado com base em aspectos linguisticos, étnicos, culturais
ou biol6gicos depende do periodo, do lugar, da comunidade, das evidéncias e das
perspectivas dos pesquisadores que investigam o passado Bantu. O termo “Bantu” ndo
pode ser reduzido a um Gnico grupo. Em vez disso, é Gtil pensa-lo como um paradigma
conceitual que pode ser pensado em “tradigdo Bantu”. [...]. O termo “proto-Bantu” se
refere a uma comunidade linguistica Batu ancestral, cuja economia era essencialmente
agricola e que habitava, ha cerca de 5.500 anos, as areas fronteiricas atuais da Nigéria
e Camardes (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021, p. 36-37).

A palavra “Bantu” ¢ o plural de “Muntu”, palavra formada pelo radical NTU, que
significa “pessoas”, “seres”, ¢ pelo prefixo MU. Sendo assim, no plural, o MU é substituido por
BA e temos a palavra “Bantu” com significado de “povo” e “seres humanos”. No inicio,
“Bantu” remetia ao tronco linguistico que originou outras linguas do continente africano, sendo,
portanto, uma forma de expressdo para situar uma classificacdo que tem como base uma
semelhanca linguistica.

Ressaltamos ndo apenas o grupo Bantu, mas também os demais que aparecem nas obras
estudadas, como o ioruba. Por isso, nas consideracGes sobre esse grupo étnico, procuraremos
discursar sobre as encruzilhadas dos conhecimentos e das culturas desses povos que
desempenharam papel importante nas contribui¢fes tedricas negras trancadas além-mar, que
impactam a mécula e a corporeidade socioculturais das leituras literarias de matriz africana
imersas no tempo, fazendo-nos, dessa maneira, (re)assumir nosso “Quinhdo Africano”,
conforme nos ensina Kiusam de Oliveira.

Os séculos XVI e XIX foram marcados pela historia com cerca de, aproximadamente,
10 milh@es de africanos sequestrados da Africa para serem usados no comércio escravista na
América. Dentre esses grupos estavam os Bantus: povos da Africa Central, onde localizamos
paises como Angola, Congo, Mocambique, Gabdo e Cabinda.

Os povos bantu no Brasil foram introduzidos no Sudeste brasileiro, especialmente nos
estados do Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Minas Gerais. Também se estabeleceram nas Regi0es
Norte e Nordeste do pais, como no Maranhdo, Pernambuco, Bahia e Alagoas. “Estes grupos
foram identificados como Angolas, Congos, Kiokos (Tchokwe) ou Cabindas, Benguelas,

Bangalas, Cassagens, Dembos, Macuas e Angicos (atuais Tekes)” (SILVA et al., 2023, p. 17).

No continente americano essas pessoas foram destinadas ao trabalho forcado em
territérios conquistados e explorados por espanhdis, portugueses, ingleses, franceses
e holandeses e hoje transformados em estados como Brasil, Argentina, Colémbia,
Peru, Suriname, Guiana, Cuba, Estados Unidos, entre outros. Ao longo desse periodo,
as culturas dos povos centro-africanos, que na Africa ja compartilhavam uma relativa
base comum, entraram em contato com as culturas dos colonizadores europeus e com
as dos povos autdctones americanos (SILVA et al., 2023, p. 11).
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Diante desse complexo processo, foi sendo desenhado nas Américas e, portanto,
também no Brasil, uma presenga dos povos Bantus, frequentemente, “[...] minimizada nos
estudos académicos ou em outras avaliagdes sobre os significados da presenga africana no
continente americano” (SILVA et al., 2023, p. 11, negritos nossos). Esta minimizagdo dos
estudos também se reflete na Etapa Béasica (Educacdo Infantil, Ensino Fundamental e Ensino
Médio), justificada pela pouca implementacdo e cumprimento da Lei n.° 10.639/2003, que
estabelece a obrigatoriedade do ensino da cultura e da historia africana e afro-brasileira nos
curriculos da rede de ensino. Se, por um lado, h& hostilizacdo e pouca, ou nenhuma, organizagdo
dos processos de ensino e de aprendizagem na academia, ou seja, na formacdo inicial de
professores, por outro, esses mesmos professores recém-formados, que ndo foram
contemplados com um curriculo sobre as contribuicbes do conhecimento negro-africano e
negro-brasileiro durante a sua graduacdo, sairdo do ensino superior sem saber sobre a histéria
e a cultura desses grupos que contribuem até hoje para a construgdo sociocultural e histérica
brasileira. Logo, o ciclo ndo se quebra e, consequentemente, estudantes da Etapa Bésica terdo
pouca ou nenhuma garantia da aprendizagem dessas culturas, mesmo sendo seu direito.

Nesse contexto, um olhar similar é também direcionado nesta discussdo, quando nos
referenciamos a formacédo continuada de professores, na perspectiva da Lei n.° 10.639/2003,
pois refletira na organizacdo das praticas didaticas, educativas e politicas promovendo a
continuidade da Educagdo Antirracista, 0 combate ao racismo e a promog&o da igualdade racial
como alguns docentes e instituicdes de educacdo vem realizando, por exemplo.

Essa falta de interesse foi atribuida devido ao pensamento e a uma avaliacdo negativa
fundamentada “[...] em uma suposta fragilidade e tendéncia ao ‘sincretismo’ ou a perda dos
‘tragos africanos originais’ em face do colonizador” (SILVA et al., 2023, p. 12). Ainda segundo
Vagner Gongalves da Silva et al.:

Curiosamente este mesmo processo ndo teria ocorrido com os povos da Africa
Ocidental, como os falantes do tronco gbe (fon, ewe) ou do complexo étnico ioruba,
trazidos as Américas em periodo posterior, sobretudo a partir do século XVI1I1, cujos
legados atualmente desfrutam de grande reconhecimento e notoriedade. Embora esses
povos africanos ocidentais apresentassem uma maior diversidade entre si, foram
evocados como sendo muito mais “puros”, “fiéis” e “homogéneo” quando se trata de
pensar o passado africano dos povos “mestigos” ou “crioulizados” das Américas.

Para refletir sobre a questdo apresentada, é crucial primeiro nos distanciarmos de
pensamentos mediocres que consideram as cosmogonias e cosmologias Bantu como inferiores,

comparando-as com os sistemas fon-ioruba ou com o monoteismo judaico-crist&o. E necessario
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nos apropriarmos e aprendermos com todo o legado deixado pelos povos. Assim, ja passou da
hora de entendermos que 0s conhecimentos dos Bantu e sua cosmoviséo séo singulares e, ao
mesmo tempo, tdo ricos quanto os sistemas jeje-nagd. Ela ndo se perde em fungédo do contato
com outros modos de organizacdo e culturas, mas passa por um processo de transformacao

indispensavel para sua manutencéo e sobrevivéncia.

Estudiosos e estudiosas tém mostrado, por exemplo, o modo pelo qual essas

cosmologias foram atuantes desde os primeiros contatos com os colonialismos
cristdos na Africa e na nova experiencia nas Américas.
Um caso bem explorado e o dos significados da cruz para os povos banto. A cruz
como sistema de representacdo do mundo superior (nseke ou dos vivos) e inferior
(mpemba ou dos ancestrais) ja era um poderoso cosmograma entre os Bakongo antes
da chegada dos portugueses a Africa. Quando os missionarios cat6licos portugueses
levaram a cruz como simbolo de remissdo crista, este reverberou significados nativos
por meio dos quais foi possivel encontrar mediacdes entre um sistema e outro (SILVA
etal., 2023, p. 12).

Além disso, continua Vagner Gongalves da Silva et al. (2023, p. 12-13):

Na umbanda, religido de origem banto, cristd ¢ espirita europeia, até hoje as “giras”
(sessdes) sdo encerradas com o seguinte ponto: “Eu fecho a nossa gira/ Com Deus e
Nossa Senhora/Eu fecho a nossa gira/ Sambolé pemba de Angola”. A mengao as duas
dimensdes cosmoldgicas: um mundo habitado por Deus e Nossa Senhora e, outro,
pelos ancestrais africanos (Sambolé pemba de Angola), parece indicar essa complexa
circularidade da filosofia banto.

Nas contribuic¢des culturais Bantu temos a Congada, a capoeira, 0 jongo e 0 maracatu,

0s ritmos, a musica, a musicalidade, os instrumentos musicais, os rituais.

Vale ressaltar que em regi6es como no Vale do Ribeira (Sdo Paulo), a cultura bantu
foi largamente preservada por causa do isolamento dessa regido que e muito
acidentada e montanhosa, mas também pela pobreza dos seus recursos. Encontra-se
nessa localidade ainda hoje aldeias denominadas Kambuta, Kanguime. Ja no “rico”
Triangulo Mineiro é comum ver a famosa congada com suas musicas e dangas
draméticas (SILVA et al., 2023, p. 18).

Na estrutura narrativa visual de Benedito, de Josias Marinho (2014), essas questdes séo
abordadas por meio do entrelagamento dos simbolos do Congado, permitindo-nos interpretar o
texto de forma a observar criticamente esse pensamento. Além disso, as ilustracbes nos
permitem contemplar e experimentar as contribui¢des da cultura bantu.

Na formacdo lexical do portugués do Brasil pelas linguas quicongo, quimbundo e

umbundo, por exemplo,
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A influéncia das linguas bantu é tdo profunda em algumas estruturas do portugués
oficial e vernacular do Brasil, portugues africanizado, nas expressoes religiosas do
candomblé de nacdo angola e nas expressdes da cultura popular que o cidadao
brasileiro de hoje ndo se apercebe de que esses elementos culturais séo de origem
africana-bantu.

Sdo, portanto, as linguas bantu que exercem a mais forte influéncia no sistema
linguistico portugues do Brasil. Os empréstimos bantu ao brasileiro foram
perfeitamente integrados no sistema do nosso portugués. E o caso, entre outros, de
terminologias como “bunda” (derivado ou relativo aos Bundos, ou a mae de todos os
dialetos angolanos), substituida aqui no Brasil pelo termo portugues “nadega”; ou
ainda de termos como: corcunda, cagula, maconha, macumba, moleque, Kitanda,
kilombo, samba, senzala, zumbi, umbanda, tanga etc. (SILVA et al., 2023, p. 18).

A lingua Bantu torna-se mundialmente notdria, revelando a importancia desses falantes
na histéria mundial. No contexto dos estudos das linguas africanas, € também recente o seu
campo das investigacdes, ocasionadas, sobretudo, depois dos apontamentos do médico
maranhense e antropélogo Raimundo Nina Rodrigues, além do estudioso Jacques Raymundo e
do médico Arthur Ramos.

Assumimos, nesta tese, a histdria originada no continente africano, ou seja, a Africa
como ber¢o da civilizagdo e 0s seus processos migratorios. Tais processos de deslocamentos
s&o evidentes na Africa, incluindo a Africa Bantu, resultando em interagdes entre os falantes da
lingua banta. Essa peculiaridade provoca uma diversidade nos modos de vida, nas instituigdes
sociais e nos materiais, que apresentam caracteristicas mais maleaveis e duraveis.

Além disso, pontuamos o carater da hierarquia e da heterarquia. Essas consideracdes
sdo pertinentes por evidenciar uma desorganiza¢do diante da ideia de “nagdo”, atribuida ao
pensamento ocidental moderno. Nesse sentido, nossas reflexdes tedricas das epistemologias
negras se d&o a partir dessas encruzilhadas.

Ao problematizarmos a linhagem como intersec¢do entre a familia, o pertencimento, a
pratica espiritual e a heterarquia, compreendemos que os falantes proto-Bantus fundamentavam
suas identidades e visdes de mundo em suas linhagens. A heterarquia retrata 0 complexo
entrelacamento e a interacdo entre as estruturas sociais e politicas que, ao longo do tempo,
moldaram a ideia e as préaticas de poder nessas comunidades, assim como entre elas.

Os falantes proto-Bantu, coletivo da linguistica Bantu ancestral, viviam em pequenas
comunidades. As identidades, a seguranca e as visdes de mundo estavam respaldadas em
linhagens, as quais se estruturavam da seguinte maneira: (i) formada pelos descendentes,
enquadrando-se 0s vivos e 0s mortos, e (ii) por aqueles que ndo haviam nascido de um ancestral
comum e que tinham vivido ha alguns anos ou dentro de um tempo maior, ou seja, hd muitas
geracOes anteriores.

Nessa organizacao social e a medida que se alastravam em novos nichos,
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[...] cresceram e se diversificaram — econdmica, politica, ambiental e socialmente — as
linhagens continuaram sendo as instituicGes responsaveis pela definicdo e organizagao
da continuidade e pela transmissdo de valores. As evidéncias disponiveis por toda a
Africa de lingua Bantu revelam que a heterarquia e o pertencimento eram valores
sociais fundamentais, nos quais os falantes proto-Bantu se apoiavam para guiar suas
escolhas e decisdes (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021, p. 89).

Segundo Catherine Cymone Fourshey, Rhonda M. Gonzales e Christine Saidi (2021), a
heterarquia € um modelo de poder caracterizado por ser horizontal e relacional, constituido ou
baseado em redes, diferentemente de uma organizacao vertical e hierarquica. Acrescido a essa
descricdo, é relevante a informacdo de que as pessoas utilizavam aquela rede, horizontal e
relacional, como apoio uma das outras, 0 que gerava 0 sentimento de pertencimento e de
responsabilidade.

A criacdo das instituicOes sociais, a producdo de materiais duraveis e flexiveis, a heterarquia,
0 contato e a interagdo com outros povos, assim como as praticas de poder, eram presentes e
frequentemente contestados entre os descendentes dos Bantu. Mesmo em contato com outros
povos, eles desenvolveram de maneira Unica e singular economias, praticas culturais, interacdes
interculturais, ideologias, praticas religiosas e sistemas politicos organizacionais.

Toda essa diversidade de saberes, conhecimentos, tradi¢des e préaticas foi transmitida
de geracdo em geracdo por meio da linguagem, dentro de um conjunto de valores no qual
ndo podemos esquecer a hospitalidade e a incorporacdo de ideias diversas advindas de
outras sociedades.

Os apontamentos e as consideraces acerca da Africa Bantu, em sua maior parte, estardo
alicercados nos estudos e nas pesquisas de Nei Lopes (1994, 2020) e presentes no livro Africa Bantu
(2021). Na atualidade, segundo os estudos de Catherine Cymone Fourshey, Rhonda M. Gonzales
e Christine Saidi (2021), dialetos e linguas Bantu, aproximadamente em torno de quinhentos,
descendem do proto-Bantu, um subgrupo das linguas nigero-congolesas. Com cerca de duas mil
linguas e dialetos, cada idioma refere-se a uma das quatro principais familias da Africa, quais sejam:
nilo-saariana, afro-asiatica, khoisan e nigero-congolesa (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI,
2021).

As linguas nigero-congolesas sdo a maior familia linguistica africana da Africa e a terceira
do mundo, por extensdo, quantidade de falantes e nUmero de linguas. De acordo com 0 nimero de

falantes nativos, as linguas mais faladas, em consonéncia com os falantes nativos, séo: o suajili, 0
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iorub4, o igho, o fula e o shona. A partir da pagina EENI Global Business School, as tradicionais
divisOes e as principais linguas da familia nigero-congolesa séo:
1. Ao Sul do Sudao: as linguas cordofanés;
2. As linguas atlanticas:
2.1 Senegal: o wolof e 0 bambara;
2.2 Em Guiné, em Senegambia, em Macina, ao Nordeste da Nigéria e no Norte dos
Camardes: o fula (Fulfulde no Senegal). Paises como o Mauritania, Mali, Gambia,
Guiné, Guineé-Bissau, Serra Leoa, Burquina Faso, Togo, Gana, Benim, Nigéria,
Camar6es e Niger apresentam um elevado nimero de falantes bilingues de Fulani;
3. Africa Ocidental (Costa do Marfim, Libéria, Burquina Faso), incluem o Bété, o Nyabwa
e o Dida: as linguas Kru;
4. Costa do Marfim e no Mali: as linguas senufo;
5. Mali e no Niger: as linguas bozo;
6. Mali e no Burquina Faso: o dogon;
7. Moré (os Mossi) no Burquina Faso: as linguas Gur;
8. Chamba Leko nos Camardes: as linguas do adamawa;
9. Akan, falado no Gana: as linguas Kwa;
10. Gana, no Togo, no Benim e na Nigéria: as linguas Volta-Niger, incluindo as linguas
GbE. As mais conhecidas sdo o ewe, 0 ioruba e 0 igho;
11. Na grande familia Bantu, com o suajili, o fang, o kongo, o zulu e centenas de outras
linguas da Africa Central e Austral: as linguas Benue-Congo.
Abaixo, podemos verificar o0 esquema da familia de linguas nigero-congolesas com 0s

ramos mandé, cordofaniana e atlantico-congolesa.

! Disponivel em: https://www.hauniversity.org/pt/Lenguas-
nigerocongolesas.shtml#:~:text=As%201%C3%ADnguas%20nigero%2Dcongolesas%20mais,0%20fula%20e%?2
00%20shona. Acesso em: 06 jul. 2024.


https://www.hauniversity.org/pt/Mauritanie.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Mali.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Gambia.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Guinea-Bissau.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Sierra-Leone.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Burkina-Faso.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Togo.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Ghana.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Benin.shtml
http://pt.reingex.com/Camaroes-Negocios-Economia.asp
https://www.hauniversity.org/pt/Niger.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Africa-Ocidental.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Cote-Ivoire.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Liberia.shtml
http://pt.reingex.com/Costa-Marfil-Negocios.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Mossis-Burkina.shtml
http://pt.reingex.com/Ghana-Negocios.shtml
http://pt.reingex.com/Nigeria-Negocios-Economia.asp
https://www.hauniversity.org/pt/Africa-Central.shtml
https://www.hauniversity.org/pt/Lenguas-nigerocongolesas.shtml#:~:text=As%20l%C3%ADnguas%20nigero%2Dcongolesas%20mais,o%20fula%20e%20o%20shona
https://www.hauniversity.org/pt/Lenguas-nigerocongolesas.shtml#:~:text=As%20l%C3%ADnguas%20nigero%2Dcongolesas%20mais,o%20fula%20e%20o%20shona
https://www.hauniversity.org/pt/Lenguas-nigerocongolesas.shtml#:~:text=As%20l%C3%ADnguas%20nigero%2Dcongolesas%20mais,o%20fula%20e%20o%20shona
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Figura 33 — Esquema da familia de linguas nigero-congolesas

Fonte: Fourshey, Gonzales e Saidi (2021).

Os dialetos e a lingua Bantu descendem, portanto, do proto-Bantu, o subgrupo das
linguas nigero-congolesa ou nigero-cordofaniana. Inicialmente, o Bantu é somente reduzido a
sub-ramo secundario das linguas nigero-congolesas. Outras ramifica¢fes das linguas nigero-
congolesas, como Mandé, Cordofaniana, Volta-Congolesa, Kru, Kwa e Volta Norte, se
disseminaram para regifes menores ao norte, noroeste e nordeste do Rio Niger. Eventualmente,
essas linguas se expandiram da floresta equatorial da Africa, atravessando o sul e o sudeste da
Bacia do Congo até as pradarias da Africa Central, a regido dos Grandes Lagos, os planaltos,
as savanas e a costa da Africa Oriental, bem como as estepes, pradarias, savanas e matas da
Africa Austral: “Em outras palavras, esse pequeno ramo das linguas Nigero-congolesas migrou
dos territérios adjacentes para grandes extensdes de matas e de florestas, geograficamente
abertas embora ocupadas, ainda mais ao leste, adentrando a savana” (FOURSHEY;
GONZALES; SAIDI, 2021, p. 27).

Ao considerarmos o fator lingua, é imprescindivel enfatizarmos a carga historica e
cultural. Como uma das formas de expressdo e de transmissdo de conhecimento, cultura e
tradicdo, ela escolta atividades cotidianas simples e complexas nas sociedades e nas relagdes
socioculturais fora dela. Por isso, como algumas das outras linguas africanas, a lingua Bantu
nos oferece indicios sobre sua prépria historia nas palavras que compdem seu vocabulario. Ela
também nos ajuda a entender a construgao de certas palavras e imagens contidas nas narrativas
analisadas nesta pesquisa, como observado nas obras de Cidinha da Silva (2009), Os nove

pentes d’Africa.
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As pessoas usam as palavras para nomear e descrever o que sabem. Como as palavras
geralmente sdo usadas por muitas geragdes, mudancas ao longo do tempo nos
significados e nos usos dessas palavras revelam mudancas histéricas no modo como
as pessoas realizavam determinadas atividades ou entendiam as ideias representadas
por essas palavras. Nessa linha de estudo, os pesquisadores analisam especialmente
as historias daquelas partes do vocabulario que tém importancia e interesse cultural
tanto historicamente como para seus falantes e sociedades atuais. As histérias desses
vocabularios revelam as maneiras pelas quais povos antigos desenvolveram novas
ideias e compartilharam ideias estabelecidas. Elas também esclarecem como esses
idiomas mudaram, persistiram ou inovaram para se adequar a novos contextos
histéricos (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021, p. 67).

Neste estudo, ndo faremos descricdo exaustiva das palavras, no entanto
compreender a histdria e o valor cultural dessas palavras nos ajudam no entendimento da analise
das obras e, respectivamente, da linguagem literaria presente nela. Desse modo, passaremos a
compreender melhor a estrutura da arte figurativa, como esculturas, pinturas, gravuras e
imagens as quais estdo presentes nas ilustracdes e nos textos das obras em estudo, especialmente

em Os nove pentes da d’Aﬁica, de Cidinha da Silva.

2.3 lorubas

O conceito de ioruba tem sido designado como uma categoria descritiva se reportando
aos sujeitos que falam uma lingua em comum no interior de Benim desde pelo menos o século
XVI, “[...] e provavelmente ainda antes” (HUNWICK; HARRAK, 2000 apud LOVEJOY,
2024, p. 75). Nas palavras de Sandoval (1987 apud Lovejoy, 2024, p. 77-78):

A primeira referéncia ao termo esta nos escritos de Ahmed Baba em 1613, mas é
possivel inferir que Baba estava descrevendo uma etnia que ja existia ha algum tempo.
Ademais, é quase certo que a referéncia nao estava restrita a uma secéo particular dos
iorubas, como os Oid, que na época eram apenas uma comunidade menor. Yarabawa,
em lingua hauca, refere-se a pessoas, ndo a um lugar, ou seja, ao povo loruba, o que
sugere um pais, ndo necessariamente um estado politico. Mais uma vez, 0 uso da
expressao entre 0os Hauca parece ser anterior a ascensdo de Qi e, portanto, parece ter
tido uma conotagdo mais ampla do que qualquer Estado em particular. Da mesma
forma, o termo mais antigo usado nas Américas (“Lucumi”) parece ter tido conotagao
genérica, e é provavel que nao se referisse em especifico a um Estado ou grupo
particular de iorubas. Apesar disso, tal como ocorreu com a palavra “loruba”,
“Lucumi” as vezes presume a referéncia de Oi0, Ifé ou [jebu [...]. Contudo, a palavra
surge nas Américas quando Qié entra em sua fase imperial. Tal como utilizado por
Alonso de Sandoval no inicio do século XVII, ela se referia nitidamente a uma
categoria ampla de pessoas ou uma regido que pode ter incluido outras, de povos que
ndo falavam iorub4, talvez englobando &reas onde a lingua era assim compreendida.
Lucumi foi, portanto, um fator significativo no inicio do trafico no Golfo de Benim.
A associagdo do termo com outras identificacBes, tais como Lucumi Kakanda e
Lucumi Arara, sugere que ele tem um significado que incluia outras designacfes nao
iorubéas de origem.
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Quando nos remetemos ao termo “Nagd”, como ¢ frequentemente usado no Brasil, bem
como nas coldnias francesas ndo é percebido antes do seculo XVIII. Nas Américas teve o seu
termo e 0 seu conceito usado genericamente dos povos Fom e Alada, infelizmente, para todos
os iorubas. “A palavra deriva de “Anagd, um subproduto iorubano que vivia ao leste do Rio
Weme [...]” (LOVEJOY, 2024, p. 78).

O termo “nagd6” (do yoruba, nagd), usado na Bahia desde o final do século XVI1II, serviu
como identificacdo dos negros escravizados de lingua yoruba com versdes diversificadas diante
da sua origem (COSTA LIMA, 199X, apud FILHO, 2022, p. 32).

Adinelson Farias de Souza Filho (2022, p. 32), em seus estudos e pesquisas, escreve:

Um dos seus significados que o antrop6logo da Costa Lima verificou junto aos
daomeanos em 1963 é que nagd, anagb e anagonu era um apelido pejorativo fon
para identificar como piolhentos os yorubanos fronteiricos ao reino do Daomé fugidos
da regido Egbado por causa de guerras internas, dado o estado em que se encontravam
apos a fuga (op. cit. p. 74). Com o passar do tempo, 0 termo passou a ser aceito como
autodenominagdo com outro significado semantico entre os grupos de lingua yoruba
em territério fon e fora dele, até mesmo na Nigéria e no Brasil. Tamanha é sua
importancia que sacerdotes de Orisa em territorio fon sdo chamados de nagé mesmo
que ele seja nativo de outra etnia da regido (FILHO, 2022, p. 32).

A

Sendo assim, com o trafico negreiro o termo “nagd” se estende a todos os negros de
lingua yoruba, “[...] mesmo que entre as pessoas de mesma origem territorial e cultural
continuasse corrente a autoidentificagdo de acordo com o nome do lugar de onde vinham, como
ijesa, egbado, egba, 1jebu, 0y6 entre outros [...]” (FILHO, 2022, p. 32). Nesse sentido, o termo
“yoruba” ndo era frequente nesse periodo para os grupos de Oyé, de onde se origina a

denominacdo, dada pelo haucas

[...] no final do século XVIII, por conta da relacdo de vassalagem com o império de
Oy06, quando se viam coagidos pelos xingamentos dos embaixadores do rei com a
expressdo ydo ba (va para o inferno), convertida na lingua hauca como a referéncia
ao povo do Alaafin (Ayoh’OMIDIRE, 2020. pp. 86-87). E a partir da segunda metade
do século XIX, por conta do trabalho de traducdo e organizagdo de um vocabulario
geral da lingua yorubd para a catequizacao cristd, realizado pelo bispo Ajayi Crowther,
nativo 0yd, que o termo passara a ser estendido pela administragéo colonial a todos os
povos de mesma lingua, apesar de haver sido citado antes em correspondéncias de
alguns militares europeus que chegaram a regido (FILHO, 2022, p. 32-33).

Ocupando grande parte do sudoeste da Nigéria e, em menores proporcdes, parte do Togo
e da Republica do Benin (antiga Daomé), a influéncia dos iorubas estendeu-se também para
além do baixo Niger, em dire¢do ao norte, adentrando a Terra Nupe.

Segundo Ronilda lyakemi Ribeiro (1996, p. 37):
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Pertencem predominantemente aos estados do Ogun, Oyo, Ondo, Kwara e Lagos, na
Nigéria, onde convivem com outros grupos étnicos: anang, batawa, edo, efik, fulani,
hausa, idoma, igbira, ibibio, ibo, igala, igho, ighomina, ijaw, ijo, itsekiri, kanuri, nupe
e tiv, cada qual com sua propria lingua, costumes e sistemas de administracéo
tradicional.

Dentre esses grupos, 0s mais numerosos sao 0s Hausa, lorubd e Ibo. A conquista
daomeana de parte das terras lorubas favoreceu a miscigenacéo entre os grupos loruba e Fon,
tornando-se pouco nitida a linha divisoria entre eles. Os iorubas associam-se em subgrupos —
Egba, Egbado, Oyo, ljesa, ljebu, Ife, Ondo, llorin, Ibadan, etc.

Os iorubas falam a lingua iorubd, variando, por exemplo, em egba, ekiti, ibadan, ife,
ijebu, ijesa, ikale, ilaje, ondo, owo e oyo. “Cada nome destes refere-se simultaneamente a uma
cidade, um dialeto e um agrupamento humano. Egba refere-se a cidade de Abeokuta, capital do
estado de Ogun” (RIBEIRO, 1996, p. 45). Descendentes de Oranyan, os Egba habitavam,
especialmente, povoados e aldeias independentes. Em virtude das guerras, seus 153 povoados
se uniram, formando Abeokuta.

Em relacéo a sua linguistica, o ioruba é uma lingua tonal, caracterizada pelo uso de trés
tons simples e dois compostos. No que se refere a acentuacao, o acento agudo indica o tom alto,

0 acento grave indica o tom baixo e a auséncia de acento indica o tom médio.

Destes tons simples decorrem sons compostos pela combinagcdo agudo/grave (tom
alto-descendente) ou grave/agudo (tom médio-descendente). [...].

O idioma iorubd integra o grupo linguistico nigero-congolés [...]. Este grupo
linguistico compde, juntamente com o nilosaariano e o afro-asiatico, o conjunto de
familias linguisticas existentes na Nigéria (OLANIYAN, 1985, apud RIBEIRO, 1996,
p. 45).

Na organizacdo politica dos iorubas, a forma mais comum de moradia na sociedade
tradicional ioruba é o agbo-ile (compound, no dizer dos britanicos), literalmente, um agregado
de casas habitadas pelos membros de um cld (familias interligadas por parentesco

consanguineo).

Um conjunto de agbo-ile compde o agbole e um conjunto destes forma o adugbo,
distrito governado pelo ijoye. Estes articulam-se aos baale e ao oba. A organizacdo
sociopolitica dos iorubas € monarquica, com duas categorias de soberanos — o baale,
literalmente, dono da terra, fundador e chefe de um povoado e o oba, chefe de uma
cidade e dos povoados a ela associados. O oba € escolhido entre os baale e rege com
um Conselho deles. Os obas sdo chamados Omo Oduduwa, filhos de Odudua.

Esta organizag8o articula-se com outra, cujas normas sdo ditadas pela Constituicdo
Republicana dos paises que compdem a Terra loruba (RIBEIRO, 1996, p. 42).
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Enfatizamos que ha a existéncia de duas correntes sobre a origem do povo yorubano.
Essas vertentes sdo conhecidas como relato mitoldgico e o relato histérico. Historiadores
ocidentais optaram por classificar como “[...] mera ¢ pura mitologia todo o relato oral da histéria
da origem de qualquer povo ocidental” (AYOH’OMIDIRE, 2005, p. 33). Logo, deixamos claro
que “[...] os sujeitos de tais historias sempre saberdo distinguir entre o que ¢ historia e o que €
mitologia, quando abordam o passado” (AYOH’OMIDIRE, 2005, p. 33).

No que diz respeito ao povo yorubano, os historiadores nativos yoruba-africanos
distinguem entre relatos mitolégicos e histdéria propriamente dita, isso porque, no caso do
primeiro, sua construgdo e veiculacdo se apoiam apenas em mitos e lendas, sem nenhuma
pretensdo histdrica (AYOH’OMIDIRE, 2005, p. 33).

De toda forma, as duas vertentes se entrelacam, ou tem uma interpenetracdo e
interdependéncia quando constituem o passado. A mitologia e a historia oral, por exemplo,
compartilham muitos elementos constitutivos, o que pode ser um dificultador para quem néo
tem conhecimento e familiaridade com seus textos hermenéuticos, como os textos sagrados de
Odu Ifa, que abrangem varios géneros textuais, incluindo lendas, mitos, contos, referéncias
historicas, entre outros, “saber enxergar a linha ténue que separa a mitologia da histéria
auténtica propriamente dita” (AYOH’OMIDIRE, 2005, p. 33).

Saber distinguir essa linha ténue entre mitologia e histéria yorubana faz toda a diferenca,
ndo apenas para aprendermos sobre os iorubas, mas também para nos apropriarmos dessas
literaturas orais presentes na tradicdo. Com esses saberes, conhecimentos e aprendizagens,
poderemos avancar na proposta do ensino de literatura no ensino superior, na critica literaria
sobre essa tematica, bem como na mediacdo da leitura literaria de matriz africana e negro-

brasileira nos espacos em que a literatura, a leitura e os livros se fazem presentes.
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3 ORALIDADE

ORlentar

(M)Eu

Movo-me no vai e vem Diaspora Africana,

me (re)encontro n’Africa que habita meu corpOri e me ORlenta

Entre oralidades, oralituras, corporeidades, histdrias e culturas em terras,
aporto. Sou a sabedoria e encantamento das dguas, sou Pororoca, sou
Estuérios moradas, sou descendente e pertencente das matrilinhagens
ancestrais, Oxum e Ndanda Lunda minhas &guas curas matriarcais
ancestrais.

Sou KOLO.

Luana Passos (poema composta pela autora para esta tese)

No tradicionalismo africano, a palavra falada é valor fundamental, carater sagrado
associado & origem divina e, consequentemente, as forcas ocultas nela depositadas. E, portanto,
a tradicdo oral, um campo ilimitado da palavra falada, muito além da pertenca dos contos, das
lendas e dos relatos miticos e historicos.

Nas consideracdes de Nei Lopes e de Luiz Antdnio Simas, em Filosofias Africanas
(2020, p. 41): “A palavra ¢ escola da vida, recobrindo e englobando todos os seus aspectos.
Nela, o espiritual e o material ndo se dissociam. Falando segundo a compreensdo de cada
pessoa, ela se coloca ao alcance de todos”. A oralidade faz-se também pertencente a religido,
ao conhecimento, a ciéncia natural, aos aprendizados diversos, aos saberes ancestrais ou ndo,
ao divertimento e a recreacdo, relacionando-se as pessoas, contribuindo, dessa forma, para
moldéa-las, tornando-as especiais pela escuta e pela assimilacdo das palavras o que,
inevitavelmente, moldara, enriquecera e dara forca vital a alma.

A filosofia africana apresenta a palavra também como a emissédo do som produzido pelo
aparelho fonador, mas acrescenta o poder da espiritualidade. O Verbo, como expressao da forca
do ser em sua plenitude, é a palavra que anima aquilo que expressa (0 sopro), originando aquilo
gue da nome; tem poder criador, preservando, destruindo e recriando o mundo. Tal sopro é

forca que cria e desperta a Vida, € Emi, o sopro vital divino.

No sistema nagd, a pessoa é constituida de uma parte material (ara, o corpo) e por
uma parte imaterial (emi, principio vital). Um mito cosmolégico atribui a lama
enquanto protomatéria a origem do corpo: A sua modelagem humana foi realizada por
um principio criador (Orixanld, Obatald), mas foi outro principio de criacdo
(Olodumare) que Ihe instalou o sopro da vida (emi) materializado pela respira¢do. Emi
oloja ninu ara, “a respiracio ¢ a rainha do corpo” (SODRE, 2017, p. 117).
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Olédumaré (Olodumare), ou Qlorun (Olorun), Ser Supremo da cultura ioruba, ao
ordenar aos seres humanos, os ¢niyan, chamados de “os escolhidos”, transmissores da bondade
ao mundo, nos aproximam das narrativas de matriz africanas, atreladas aquelas objeto de estudo
desta pesquisa de doutorado, por comunicarem afetividade, amor, bondade, ancestralidade, e
por fortalecerem a identidade das criangas e dos jovens afrodescendentes e negro-brasileiros
pela literatura negro-brasileira.

A palavra oralizada e escrita, a oralidade presente nos gestos, nas simbologias, nos
ritmos, nas dancas, no toque dos tambores, nas liturgias africanas e afro-brasileiras, dentre
tantas outras formas de expresséo da oralidade, pode ser fortalecedora para as criangas e para
0S jovens negros em sua jornada diaria.

Concomitante, a oralidade podera nos ensinar, nesse Movimento Negro (Re)Educador,
conforme Nilma Lino Gomes (2017), que os ndo negros desconhecedores e ignorantes dessa
forma de pensamento e dessa organizacao sociocultural e politica respeitem e descortinem seus
olhares e imagens colonizadores e hegeménicos, sobre uma cultura e histéria na qual
acreditamos ser o “Ber¢o da Humanidade,”

Nesse sentido, a relacdo do Movimento Negro com a educacdo e saberes nos convoca
“[...] a trilhar um caminho epistemologico e politico desafiador: a construgao de um pensamento
[...] pbs-abissais” (GOMES, 2017, p. 53). Além disso, entender que a comunidade negra e o
Movimento Negro sdo produtores de saberes e, “[...] em nenhuma hipdtese podem ser
considerados menos ‘saber’ ou ‘saberes residuais’” (GOMES, 2017, p. 67). Logo, esses saberes,

também emancipatdrios, sdo formas de

[...] conhecer 0 mundo, da producdo de uma racionalidade marcada pela vivéncia da
raca numa sociedade racializada desde o inicio de sua conformacao social. Significa
a intervencdo social, cultural e politica de forma intencional e direcionada dos negros
e negras ao longo de sua histdria, na vida em sociedade, nos processos de producdo e
reproducdo da existéncia. Ou seja, ndo se trata de agBes intuitivas, mas de criacdo,
recriagdo, producdo e poténcia. A vivéncia da raga faz parte dos processos
regulamentarios de transgressdo, libertagdo e emancipacéao vividos pelos africanos e
seus descendentes (GOMES, 2017, p. 67).

Nesse contexto, conforme Nilma Lino Gomes (2017), dentro de toda uma gama de saberes
construidos, podem ser exemplificados os identitarios, os politicos e os estético-corpdreos. Nilma
Lino Gomes (2017), ao chamar a atencdo para a producéo desses saberes, ao longo dos tempos
coloniais, postula que ganham maior visibilidade no campo educativo e na sociedade brasileira a
partir dos anos 2000, “[...] quando o Movimento Negro traz para a arena politica, a midia, a

educacdo e o sistema juridico a discussdo e a demanda de politicas de agdes afirmativas”
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(GOMES, 2017, p. 69). Assim, inserimos 0 campo da literatura neste movimento.

No Brasil, autodeclarar-se negro vem se fortalecendo como movimento politico,
afirmando-se enquanto tal, de uma maneira “[...] que desconforta as ¢lites e os poderes instituidos.
E que a forca da violéncia — uma das estratégias antigas do racismo — tem sido uma tentativa de

fazé-los calar” (GOMES, 2017, p. 69). Nesse contexto, incluimos a literatura.

Amoras

Figura 34 — Trecho de.

Fonte: Emicida (2018).
lustracdes de Aldo Fabbrini.

Veja s6, veja sO, veja sO, veja so, se a gente acredita no que a gente esta falando a
gente precisa chegar mais cedo. A gente precisa encontrar meios para chegar
mais cedo na vida das pessoas. A gente ndo pode mais aceitar que nosso discurso
seja compreensivel a partir da adolescéncia para frente, t& ligado?

Eu ndo acho que o jovem, ele perdeu a gana de lutar, t& ligado? Mas eu acho que a
gente perdeu dez anos, esses dez anos muita coisa acontece. Quando a gente comega
a conversar com o moleque, ele tem 15 anos de idade, os trauma chegou antes da
gente. Os trauma vai ser mais marcante do que nosso discurso, varias vezes. A gente
vai ter que trabalhar dobrado, triplicado pra destruir toda essa traumatizacéo.

A ideia do livro [Amoras] é justamente essa, corré e chega primeiro para que esse
vazio, essa auséncia seja preenchida com uma referéncia bacana, bonita a
respeito deles mesmo, de nés. Sacou?

E a partir do momento que vocé tem essa referéncia, vocé t& um pouco mais forte pra
enfrentar as maldade do mundo.

“Zumbi diria que nada foi em vao.”

Se a gente tem a forca de falar para milhdes de pessoas, porque ndo fala coisas
positivas para milhGes de pessoas, ta ligado? (EMICIDA, 2018, negritos nossos).

NOs precisamos chegar nas criangas antes dessa forma de violéncia chamada racismo,
pois, como bem fala Emicida, o racismo gera traumas tanto em criangas quanto em jovens. Na
primeira infancia, o trauma causado pelo racismo vai afetar o desenvolvimento cognitivo,

emocional, fisico, social e, claro, psicoldgico em criangas negras. Esse impacto na satde mental



95

atinge também os jovens negros. Por isso, ao chegar antes, embalamos, cuidamos e criamos
uma rede de empoderamento e afeto tdo importante para as infancias e juventudes negras. E o
gue chamamos em nossa tese de afroafeturar.

Afroafeturar €, pois, assegurar positivamente, com afeto e com amor, o pertencimento
étnico-racial e cultural ao qual n6s, negras e negros, participamos e nos orgulhamos, que nos
fazem sentir e ser parte do mundo onde quer que estejamos, fortalecendo-nos por toda uma
vida, sem as marcas de discursos de 0dio, preconceito e racismo. Existo porque existimos,
existimos porque existo.

Ao entender e (re)conhecer que minha, a nossa existéncia, depende da dos outros, e a
existéncia deles depende da minha, compreendemos que a violéncia comigo é também a
violéncia com os outros da minha comunidade negra e que a violéncia com 0s outros também
¢ minha. Essa € uma das mensagens da mitologia e da espiritualidade africana, e que
acreditamos serem a base de entendimentos e de aprendizagens que as narrativas dessas nossas
historias deixam de legado. A aldeia se reine para educar. Vamos afroafeturar. Vamos idealizar
e construir outros futuros e futuros melhores para criangas e jovens, possibilitando sonhar e
materializar sonhos.

Ao refletirmos sobre uma identidade nacional brasileira, trazemos o antropélogo
Kabengele Munanga. Para o estudioso das causas raciais, no Brasil, somos atravessados por
identidades de classe, género, sexo, religido, etnia, idade, raga, dentre outros, cuja expressao

vai depender de uma situacdo relacional.

A identidade afro-brasileira ou identidade negra passa, necessaria e absolutamente,
pela negritude enquanto categoria sécio-histdrica, e ndo bioldgica, e pela situacdo
social do negro num universo racista. Enquanto processo, essa identidade se constroi
paralelamente a identidade nacional brasileira plural, num pais cuja mesticagem é
inegavel (MUNANGA, 2012, p. 6-7).

A construcdo de uma identidade individual pode ser entendida a partir do nosso

nascimento. Quando nascemos, recebemos um nome, que nos identifica,

[...] um nome préprio que nos diferencia de nossos irm&os e nossas irmas e de nNOssos
préprios pais e mdes. Nomes que geralmente indicam nosso género, ou seja, que diz
se somos homens ou mulheres, meninos ou meninas. A este nome se acrescentam
sobrenomes das familias do pai e da mae. Isto é a nossa identidade individual formada
em composicao da identidade pessoal, pelo nome, e da identidade familiar, pela adi¢éo
dos sobrenomes das duas familias, do pai e da mde (MUNANGA, 2012, p. 9).

Esse nome é tdo importante, pois nos marca dentro da nossa individualidade, t&o

necessaria para marcar a diferenca e mostrar que existimos. Logo, essa identidade, por ser
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ontoldgica, € necessaria para o processo de construcao do ser, pois significara a sua existéncia.

Por isso, ndo existe uma pessoa no mundo, [...], que ndo tem nome como primeiro
constitutivo de sua identidade individual. Nas sociedades modernas, a identidade
individual é materializada pela carteira de identidade, sem a qual a pessoa ndo existe
oficialmente. Em sociedades tradicionais, ndo se utilizam carteiras de identidade, pois
além de nomes possuem outras marcas identitarias: uma escarificacdo, uma pintura
corporal, um penteado, uma mutilacdo dentaria, um colar, uma perfuracdo no nariz,
na orelha, etc. (MUNANGA, 2012, p. 9).

Sendo assim, 0 nome se torna constitutivo de nossa identidade. Também entendemos
que ndo ter um nome que nos identifica € desconstruir uma identidade que nos faz sentir
pertencentes a um grupo étnico-racial, a0 mesmo tempo que nos remete a ele. Como Tayd, cujo
significado ¢ “alegria” em ioruba.

Por outro lado, a identidade coletiva é

[...] categoria de definicdo de um grupo. Esta definicio pode ser feita pelo proprio
grupo através de alguns atributos selecionados no seu complexo cultural (lingua,
religido, arte, sistemas politicos, economia, visdo do mundo), de sua histdria, de seus
tracos psicoldgicos letivos, etc., entendidos como mais significativos do que outros e
que o diferenciam de demais grupos ou comunidades, religides, na¢des, etnias, etc. O
que “nos”, antropdlogos, chamamos de sinais diacriticos. Trata-se aqui da identidade
como categoria de autodefinicdo ou autoatribuicdo, que sem dlvida carrega uma carga
de subjetividade e de preconceitos em relagdo aos outros grupos.

A identidade coletiva, em vez de ser uma autodefinicdo ou autoatribuicéo, pode ser
uma identidade atribuida por outro grupo através de outros sinais diacriticos que ndo
foram selecionados pelo préprio grupo. Trata-se aqui da identidade como categoria de
hétero-definicdo ou hétero-atribuicdo. Neste sentido, quando os europeus entraram
pela primeira vez em contato com povos diferentes deles: amerindios, africanos,
asiaticos, atribuiram a esses povos identidades coletivas, de acordo com seu olhar
cultural, identidades que nada tinham a ver com as que esses povos se autoatribuiam
(MUNANGA, 2012, p. 9-10).

Na construcao identitaria coletiva da comunidade negra, através de sua atuacdo politica
e social, a questdo da histdria é fator essencial. Enfatizamos a importancia em sabermos quem
somos e de onde viemos, pois ha uma histéria de apagamento e de silenciamento de nossa
historia negro-africana ou negro-brasileira, devido a uma historia contada pelos olhares do
colonizador, de modo estereotipado, negativo e racista. Mesmo com a implementacédo da Leli
n.° 10.639/2003, que trata do ensino da historia e da cultura africana e afro-brasileira nos

curriculos das instituigdes de ensino, mal conhecemos a nossa historia. Por isso,

O essencial é reencontrar o fio condutor da verdadeira historia do Negro que o liga
a Africa sem distorc@es e falsificagBes. A consciéncia histdrica, pelo sentimento de
coesdo que cria, constitui uma relagdo de seguranca mais solida para cada povo. E a
razéo pela qual cada povo faz um esforgo para conhecer e viver sua verdadeira historia
e transmiti-la para as futuras geracfes. Raz&o pela qual o afastamento e a destruicdo
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da consciéncia histérica era uma das estratégias utilizadas pela escraviddo e
colonizagdo, para destruir a memoria coletiva dos povos escravizados e colonizados
(MUNANGA, 2012, p. 9-10).

Além do quesito historia, outro fator que atua na construgdo da identidade é a cultura.

Geralmente, quando se fala dos povos que construiram o Brasil, pensam-se logo em
colonizadores portugueses, imigrantes italianos, alemées, espanhois, éarabes, sirio-
libaneses, orientais (em especial 0s japoneses), etc.

No imaginario coletivo, acredita-se que os africanos foram trazidos aqui depois de sua
captura, apenas como primitivos que chegaram “nus” acorrentados e, como todos os
primitivos, ndo trouxeram nada ao Brasil que importasse para ser considerado como
uma contribuicdo digna de nome (MUNANGA, 2012, p. 11).

Nesse contexto, sdo consideradas as expressdes artisticas: a religido; as artes — incluindo
a literatura; o esporte; a medicina; as tecnologias; as ciéncias; a educac¢do; as visdes de mundo,
dentre outros. Seguindo essa vertente, o primeiro livro infantil de Emicida, Amoras, apresenta

uma linguagem literaria com palavras delicadas, cheia de afetos e amor.

Figura 35 — Amoras: Obatala (Obatal&

Fonte: Emicida (2018).
lustragdes de Aldo Fabbrini.
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Figura 36 — Obatala

Fonte: Obatala I16-If¢ (2024, p. 18).

Obatala é conhecido como Mon'ri-Mon'ri-ti-Mo ori Omo tuntun (aquele que molda a
cabeca das criancas), Eleeta Iranje (a pessoa que tem sua propria casa em Iranje), Baba
Arugbo (o mais velho) e Oba Igho (Rei dos Igho). Obatala (Orisanlé) é a mais antiga
entre outras divindades e é por isso que ele é conhecido e chamado de Obarisa Oba
(Rei dos Orixas). Embora outros Irunmole também sejam chamados de Orisa (orix4),
mas quando dizemos Orisa, realmente queremos dizer Obatala (Orisanl4), porque é
apenas Obatala que se chama Orisanla. Nenhum outro Orisa é referido ou chamado
Orisanla, ha apenas um Orisanla no mundo, e esse é Obatala Baba Arugho
(OBATALA ILE-IFE, 2024, p. 41).

O texto acima é de autoria de Oba Oribato Obatala llé-Ife’, nascido em Ilé-Ife, na
Nigéria (2024, p. 41). Ele explica quem é Obatala (Obatald), orixa citado na narrativa de
Amoras, do rapper Emicida (2018). Obataléa faz parte do pantedo religioso iorubano, presente
no candomblé do Brasil.

Muhammad Ali, pugilista do século XX, é um icone e lutador dentro e fora do ringue.

Fonte: Emicida (2018).
lustracdes de Aldo Fabbrini.
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Figura 38 — Muhammad Ali

Fonte: Euronews (2016).

E considerado um grande representante e orgulho para as causas raciais, especialmente

diante de sua postura social e politica.

Em um tempo onde ndo era comum e muito menos permitido esse tipo de conduta
aos desportistas, principalmente ele sendo negro, Ali inverteu a ldgica e, para
comecar, se negou a servir ao exército dos Estados Unidos (EUA) na Guerra do
Vietna. Como justificativa, a frase que ficou na historia:

“Por que eles deveriam me pedir para colocar um uniforme, ir a dez mil milhas de
casa e atirar bombas e balas nas pessoas marrons no Vietnda enquanto as pessoas
chamadas de ‘nigger’ em Louisville sdo tratadas como cachorros e negadas de direitos
humanos bésicos”, declarou Muhammad Ali (GELEDES, 2022).

Foi o proprio boxeador que escolheu o seu nome, Muhammad Ali, pois, segundo ele:
“Cassius Clay € o nome de um escravo. N&o foi escolhido por mim. Eu néo o queria. Eu sou
Muhammad Ali, um homem livre” (GELEDES, 2022, negritos nossos).

Martin Luther King foi um importante ativista norte-americano, lutando contra a
discriminagdo racial e tornando-se um dos mais importantes lideres dos movimentos pelos

direitos civis dos negros nos Estados Unidos, tendo recebido o Prémio Nobel da Paz em 1964.

Figura 39 — Amoras: Martin Luther King

Fonte: Emicida (2018).
lustracdes de Aldo Fabbrini.
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Figura 40 — Martin Luther King

Fonte: Geledés (2009

Infelizmente, no dia 4 de abril de 1968, foi assassinado em Memphis, Tennessee,
Estados Unidos. Assim como no discurso de Martin Luther King em 28 de agosto de 1963, Eu
tenho um sonho, n6s também temos um sonho. Seus ensinamentos e ideais, bem como seus
sonhos, continuam vivos e em movimento, inspirando e fortalecendo muitos negros e negras
que lutam pela justica, igualdade de direitos e oportunidades entre todos os seres humanos.
Inspirando e afirmando que as criangas negras e 0s jovens negros devem e podem sonhar.

Em O mar de Manu, Cidinha da Silva, (2023) somos pescados pela Linguagem Cidinha-
Silviana que inspira sonhos e esperancas, que nos reconectam ao nosso ib, assim como na
linguagem tdo cheia de afeto e de construcfes identitarias de Emicida (2018), em Amoras.
Precisamos ser teimosos, como estamos sendo hd muito tempo, para pescar 0S nossos sonhos.

Podemos sonhar, pois a linguagem na e da literatura e a Ginga Literaria nos oferendam
0 Ccéu para pescar nossas estrelas e quaisquer outros astros. Assim como Sueli Carneiro faz com
Cidinha da Silva, no trecho da dedicatoria do livro Mar de Mane;” Para Sueli Carneiro, que ha
35 anos me oferece o céu para pescar estrelas.” (SILVA, 2023, p. 3). Sdo literaturas para

criangas e jovens que nos ensinam a pescar 0S n0ssos sonhos.
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Figura 41 — Manu e o seu sonho
L]

Fonte: Silva (2023, p. 4-5).

Manu tinha um sonho: pescar estrelas. O pai, Tidjane, relutava em comprar para
ele a vara de pescar desejada. Tentou convencer o filho de como seria indtil uma
ferramenta daquelas numa terra em que o mar morava tdo longe. Entretanto, se Manu
ndo tivesse herdado a teimosia do pai, ndo seria o seu filho, a mée dizia (SILVA, 2023,

p. 4-5).

Figura 42 — Mano conta seu sonho

Fonte: Silva (2023, p. 6).

O menino mudou de tatica e contou 0 sonho & mée, Kadjina, na esperanca que o seu
coragdo de agua que circula por todos os lugares convencesse o pai. “Lembra, mae,
aquela histéria dos homens azuis do deserto contada pela v Baya?” “Qual?” Eram
tantas. “Aquela de um Tuareg que se perde & noite no deserto. Ele espeta uma estrela
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com a ponta da langa para iluminar o caminho de volta.” “Sim, lembro.” “Pois eu
quero pescar estrelas, e o pai ndo quer comprar a vara” (SILVA, 2023, p. 6).

Esses sdo alguns exemplos presentes na historia da luta negra, representada na literatura
de Emicida e de Cidinha da Silva. S&o ensinamentos historicos e culturais que acreditamos
auxiliar na construcdo da identidade das criancas e da juventude, conforme Kabengele
Munanga. Logo, a consequéncia direta dessa linguagem literaria € o fortalecimento da
identidade coletiva e individual negra.

Pretendemos, por isso, contribuir, por meio desta pesquisa de doutorado, e posterior
resultado, para que a discriminacdo da cultura africana e negro-brasileira na literatura de autoria
negra, especialmente as voltadas para criangas e jovens, possam ser exterminadas. Também,
que os géneros literarios negro-africanos, de tradicdo oral, possam ser mais pesquisados,
estudados e aceitos na graduacdo do ensino superior e em programas de pds-graduagdo em
Letras e em Educacéo.

Ainda, dentro dessa perspectiva identitaria, Munanga acrescenta mais dois fatores, a
saber: o psicolégico e o linguistico. O primeiro pode ser entendido fazendo e analisando uma
pergunta e, consequentemente, a sua resposta: “existe um temperamento do negro diferente do
temperamento do branco que podemos considerar como caracteristica de sua identidade?”

Segundo o antropélogo:

Tal diferenga, se for comprovada, deveria ser explicada a partir notadamente do
condicionamento histérico do negro dentro da estrutura sociopolitica assimétrica, e
também de acordo com suas estruturas sociais comunitérias, e ndo com bases nas
diferencas bioldgicas, como pensaram o0s racialistas e racistas ocidentais
(MUNANGA, 2012, p. 11).

Por detréas dessa pergunta, e resposta, pode haver preconceitos e conceitos racistas em
relacdo a compreensdo dos comportamentos dos negros e ndo negros na sociedade brasileira,
levando, sobremaneira, a consideracao de que nds negros ndo somos os criadores de formas de
discriminagdo originadas pela cor da pele.

Por fim, o fator linguistico nos direciona, novamente, as discussdes sobre
oralidade. As linguas estdo na constituicdo da identidade. Ao que se refere aos
afrodescendentes, infelizmente, algumas se perderam durante o contexto escravista. Contudo,
nos terreiros ou ilés axé dos candomblés, “[...] resistiu uma linguagem [...] africana enriquecida
pela lingua portuguesa, que serve de comunicagdo entre 0s humanos e os deuses, constitutiva
de identidades no plano da religiosidade negra” (MUNANGA, 2012, p. 11).
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Essa linguagem pode ser observada e vem sendo ensinada, conforme ja discutimos no
capitulo anterior, no pretugués do Brasil. Pelas cantigas, pelas contacdo das nossas historias, como
presentes nos itans, pelas musicalidades, pela oralidade e oralituras, a histéria e a cultura negro-
africana e negro-brasileira estdo sendo transmitidas, auxiliando na construcdo da identidade
negra. Nesse contexto, nos aproximamos do que a oralidade africana nos ensina quando a usam
para comunicar. Logo, a oralidade negro-africana e negro-brasileira €, ndo por falta de escrita,
uma forma escolhida para a comunicagio trazendo tudo aquilo que queremos. E, portanto,
comunicar para presentificar e tornar realidade, tomando a palavra oralizada como veiculo.

Almejamos que, pela leitura afrorreferenciada das narrativas analisadas nesta tese,
possamos ensinar e, a0 mesmo tempo, aprender, desde a infancia, a importancia, para cada
afrodescendente, de se apropriar de sua historia de matriz africana, contribuindo, assim, para
que grupos considerados minoritarios, com alto grau de poténcia, possam ndo so se apropriar
de uma forma de poder contra um Estado genocida, etnocida e infanticida (a necro-infancia) da
populacdo preta, mas também de um poder que promove o0 apagamento, o silenciamento e o
sufocamento da comunidade negra. “E o que o teérico da comunicagio Niklas Luhmann
designou como autorreferéncia e autopoiesis dos sistemas sociais, e 0s sociélogos do ativismo
minoritario tém chamado de ‘empoderamento’” (apud SODRE, 2017, p. 133).

De acordo com Amadou Hampaté Ba (2010), em “Tradi¢do viva”, a tradi¢do oral é a
grande escola da vida, pois trabalha todos os aspectos da condi¢cdo humana no universo e nas
respectivas interacbes. Também nomeada como oralidade, ou tradi¢cdo, é uma relevante
referéncia de aproximacdo da matriz da cosmogonia africana, da qual sdo partes integrantes as
civilizagdes do continente africano e 0s processos civilizatorios a partir da didspora negra, da
diaspora escravista ou de outras formas de conducdo dos povos africanos aos mais diferentes

lugares do mundo. Sobre a questao da tradicéo,

Quando se fala da “tradi¢io africana”, nunca se deve generalizar. Ndo ha uma Africa,
ndo ha um homem africano, ndo ha uma tradigdo africana valida para todas as regides
e todas as etnias. Claro, existem grandes constantes (a presenca do sagrado em todas
as coisas, a relacdo entre os mundos visivel e invisivel e entre 0s vivos e 0s mortos, 0
sentido comunitario, o respeito religioso pela mée, etc.), mas também h& numerosas
diferencas: deuses, simbolos sagrados, proibic6es religiosas e costumes sociais delas
resultantes, que variam de uma regiéo a outra, de uma etnia a outra; as vezes, de aldeia
para aldeia. As tradicOes a que me refiro nesta historia sdo, de maneira geral, as da
savana africana que se estende de leste a oeste ao sul do Saara (territério que
antigamente era chamado de Bafur), e particularmente as do Mali, na area dos fula-
tucolor e bambara onde vivi (HAMPATE BA apud MACIEL, 2003, p. 14).

Esse cuidado com a ndo generalizagéo, tdo comum quando se remete a cultura e histéria

negro-africana, é essencial para marcarmos de qual grupos étnicos estamos nos referenciando
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diante da imensiddao do Continente Africano. Para a pesquisadora e estudiosa em oralidade
africana na literatura de Hampété Ba, Eumara Maciel dos Santos (2019, p. 27):

E necessario estar livre de generalizagdes e sem ficar isento a essa discusséo: dai a
importancia de materiais com outras perspectivas, pensando no exercicio de
compreensio e interpretagdo diferente da Africa; do outro, que néo a etnocentrada,
sem tomar nossas referéncias civilizacionais como padrdo universal: é também um
exercicio de alteridade, além de ser um exercicio de problematizacdo de identidades;
um exercicio de reversdo de uma falsidade ideoldgica sobre o continente, como nas
palavras de Cheikh Anta Diop (1974).

Refletir a tradicdo sobre este aspecto é relevante devido a maneira como grupos
humanos de base africana organizam seu modo de viver, porque abrange uma maneira singular
de conhecimento. Nessa tradicdo, ha, portanto, uma ideia de “[...] uma autoridade
historicamente derivada ou sabedoria transmitida de geracdo em geracdo, sancionada pela
comunidade, que faz com que os textos realizem as fun¢es socialmente pré-estabelecidas”
(MANJATE, 2015, p. 63 apud MACIEL, 2019, p. 25).

Essa tradi¢do oral, ndo ¢ “[...] apenas uma fonte que se aceita por falta de outra melhor
e & qual nos resignamos por desespero de causa. E uma fonte integral, cuja metodologia ja se
encontra bem estabelecida e que confere a histéria do continente africano uma notéavel
originalidade” (KI-ZERBO, 2010, p. 43). Elas sdo compreendidas na tradicdo negro-africanas,

conforme tratado por Joseph Ki-Zerbo em Histéria Geral da Africa (2010), como tendo

[...] a palavra o pardmetro para orientacdo da vida. S&o0 sociedades regidas pela
particularidade dos usos e sentidos da oralidade, transmitindo préaticas culturais
através de contos populares, provérbios, adivinhas, cancfes, e muitas outras
manifestacdes de conhecimentos desses povos veiculados pela oralidade como meio
de expressdo dessa memoria viva, que se torna um canal para a difusdo dessas
sabedorias ancestrais. Ademais, como defende o Professor Brasdo Mazula, em
Educacdo, cultura e ideologia em Mocambique (1995): “Nas sociedades
predominantemente de oralidade a tradicdo é, ao mesmo tempo, Histéria, saber
acumulado, e cultura” (p. 56) (MACIEL, 2019, p. 26).

Consequentemente, os desdobramentos sociais sao perpassados por esse modo de vida,
isto €, por essa maneira de ser e de estar. Portanto, a tradi¢do oral carrega e agrega o todo de

uma existéncia no universo.

Na tradicdo oral, encontra-se um relevante repositério dos saberes herdados e
reconstituidos dos legados civilizatérios de povos e culturas milenares, o que ja remete
a uma anterioridade histérica que precisa ser reconhecida como um lugar de
enunciacdo e anunciacdo que continua se expressando diante das mononarrativas
estabelecidas pelo ocidente no propdsito da dominagdo: escravismo e colonizacéo,
sendo que os processos de colonizacdo epistemoldgica permanecem nessa praxis
(PAULA JUNIOR, 2020, p. 324).
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Para Antbnio Filogénio de Paula Janior (2020), em Filosofia da oralidade:
contribuicdes da tradicdo oral para a filosofia africana e afrodiasporica, na tradicdo oral, a
narrativa imposta se distingue de algo forcoso. Dessa forma, respeita um sentido de ser e de
estar em que todos tém direitos e oportunidades. Segundo o pesquisador, 0 conjunto epistémico
que fundamenta os modos de ser e de viver pela tradicdo oral torna mais forte o pensamento de
gue o modelo proposto pela modernidade, com origem no ocidente, “[...] apenas estabeleceu a
escolha de algumas racionalidades e formas de organizacao em detrimento de outras” (PAULA
JUNIOR, 2020 p. 322).

Ainda sob as consideragdes de Paula Junior (2020), no contexto da escravizacdo de
africanos, base da economia e dos projetos expansionistas territoriais da Europa, a morte, o
roubo e a exploragdo humana para a garantia de ganhos e de riquezas autorizadas pela igreja
foram base para a resisténcia dos grupos africanos, e a oralidade foi e é papel de forca motriz
para a preservacao e para a reconstruco de préaxis da resisténcia na Africa e na Diaspora Negra.
A tradicdo oral foi uma das expressbes ou formas como 0s escravizados preservaram-se
alinhados as proprias historias e as particularidades civilizatorias de ancestralidade de cada
grupo étnico em vivéncia com diferentes grupos.

A partir dos estudos da pesquisadora Eumara Maciel dos Santos (2019), vamos
compreendendo, também, que narrar nos conduz a reflexdo, sob o pensamento das sociedades
do oeste da Africa, como uma representacio de “[...] um poder social do uso da palavra, ou
ainda, a palavra tem peso diferente para cada um: como numa hierarquia no ambito da
comunicagdo verbal” (MACIEL, 2019, p. 51).

Amadou Hampaté B& (2010), referéncia imprescindivel para africanos nativos,
afrodescendentes e pesquisadores, para o0 entendimento da tradicdo oral, descreve a tradicdo
oral do oeste africano, possibilitando, também, um dialogo com o Brasil. Tal ocorréncia é
justificada em razéo da figura dos contadores de histdrias, os Doma e Dieli e africanos.

Os Doma e Dieli sdo figuras griots que aparecem em castas africanas, como uma das “[...]
corporac@es geracionais de profissdes, em que os herdeiros fazem viver a tradi¢éo de suas familias
e desempenham um papel social em muitas sociedades negro-africanas” (MACIEL, 2019, p. 51).
Em bambara, por exemplo, o significado de Dieli é sangue, e nos estudos de Amadou Hampaté
Ba (1982, p. 204, apud MACIEL, 2019, p. 51): “De fato, tal como o sangue, eles [os dielis, ou
griots] circulam pelo corpo da sociedade, que podem curar ou deixar doente, conforme atenuem

ou avivem os conflitos através das palavras e das cangdes”.
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O entrelacamento da oralidade com a ancestralidade é intrinseco ao modo de
compreensdo da funcdo dos antepassados e dos ancestrais no processo educativo em
comunidades onde a palavra é fonte de comunicacdo, de modo a presentificar, trazer
conhecimento e organizacdo. Esse conhecimento é, portanto, arquitetado, organizado e
trancado no tempo e no templo sagrado, transmitido boca a boca, ou melhor, do mestre ou do
mais experiente ao ouvido do educando.

Em distintas culturas africanas e afrodiasporicas, a oralidade é fonte de comunicagéo
entre os planos espiritual e material. Essa comunicacao, por exemplo, é verificada entre os
bakongo da matriz étnica Bantu da Africa Central. A tradicéo oral bantu auxiliou a composicao
de vérias culturas de resisténcias negro-brasileiras, como 0 samba, ritmo tdo conhecido nosso,
e a caiumba, por exemplo. Esta Gltima é uma danca de origem bantu, também chamada de

Samba de umbigada, tambu e batuque de umbigada.

Em toda Africa Bantu, varios temas se repetem nas tradigdes orais. Alguns exemplos
notdveis incluem os papéis de individuos na lideranga da migragdo, os estrangeiros
como agentes da mudanca histérica, as mulheres como fundadoras das sociedades, as
mulheres como intermediarias e mediadoras politicas, a conexdo intima ente filhos
homens e seus tios maternos, as relagdes sociais entre chefes e dependentes sem
distincdo de género, as mudancas nos papéis de género, os desenvolvimentos
econdmicos, os feitos dos papéis dos antepassados (FOURSHEY; GONZALES;
SAIDI, 2021, p. 81).

Nesse sentido, assinalamos que mudancas nos processos histéricos de uma dada
sociedade podem levar em alteracfes na trajetdria das tradicBes orais. No caso da citacdo
supracitada, compreendemos que tais unidades tematicas evidenciam e difundem para a
antiguidade Bantu e de seus descendentes, o mundo como um lugar de interacdo, de encontros
com diferentes culturas, sendo a mulher dotada de algum tipo autoridade social, demonstrando,
assim, o relevante papel social delas na tradi¢do oral como construto auxiliar na concepcao e
no sentimento de pertencimento.

Verificamos, por exemplo, a oralidade Bantu do Quénia na tradi¢cdo da comunidade
Kikuyu. Segundo a tradi¢do oral, durante muito tempo, as mulheres eram detentoras de muito
poder e governavam a sociedade, o que desagradava os homens. Fadigados dessa situacéo,
organizaram-se com o intuito de alterar isso e planejaram uma festa: nela, todas as mulheres
participantes sdo seduzidas e engravidam. Os homens assumem o poder durante a fase final de
gestacédo, aproveitando da condicdo gestante, pois as mulheres ndo conseguiriam reagir.
Empreenderam, ainda, a alteracdo dos nomes dos antepassados originais do cld de mulheres

para a dos homens no registro histérico oral. No entanto, ndo obtém sucesso, visto que as
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mulheres se negaram a gerar mais filhos caso fossem modificados os nomes dos antepassados
para nomes masculinos (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021). Nos atuais dias, mesmo
que os Kikuyu apresentem uma descendéncia e heranca patrilineares, o testemunho da alteracao
na maneira de ver e de entender o mundo é observada na memoria ancestral do cld Kikuyu
como originéria das mulheres.

Na histdria dos antigos Bantus e descendentes, percebemos uma regularidade que marca
0 mundo como um lugar-comum de trocas com outras pessoas e culturas: as mulheres, com
uma significativa autoridade social, demonstrando a matrilinearidade como norma, e o capital
humano, as redes sociais e 0s antepassados como parte essencial da analise e da compreensdo
da historia, da cultura e da tradicéo oral.

A importancia das mulheres nessa perspectiva, bem como mantenedoras e
organizadoras da cultura africana e negro-brasileira, também é observada. A fildsofa nigeriana
Sophie Oluwole, a cientista nigeriana social Oyeronké Oyéwumi, a professora afro-americana
e ativista bell hooks, a ativista e professora afro-americana Patricia Hill Collins, a escritora e
ativista afro-americana Maya Angelou, a primeira mulher trans afro-brasileira eleita como
deputada em Sao Paulo, Erica Malunguinho, a filésofa afro-brasileira Djamila Ribeiro, a mulher
travesti e pedagoga afro-brasileira Leticia Carolina Nascimento, a filésofa e ativista afro-
brasileira Aparecida Sueli Carneiro Jacoel (Sueli Carneiro), a antrop6loga e filésofa afro-
brasileira Lélia Gonzalez, a escritora afro-brasileira e ativista Conceic¢éo Evaristo, a fil6sofa e
professora afro-brasileira Adilbénia Freire Machado, a pedagoga afro-brasileira e ex-diretora
do SECADI, Lucimar Rosa Dias, a doutora em estudos feministas, a afro-brasileira Carla
Akotirene Santos séo alguns exemplos do poder do feminino.

Essa importancia € verificada, também, na literatura, no protagonismo das personagens
das narrativas neste trabalho analisadas: as princesas em Omo-oba (2009), em Betina (2009) a
avo e a protagonista que da nome a obra, a vo Berna e suas netas e netos em Os nove pentes da
Africa (2009), Janaina em Kuami (2011), Tay6 e sua mée em O mundo no black power de Tayd
(2013), Kika em O mar que banha a Ilha de Goré (2014), Amoras (2018), Baya, a avo de Manu
(2023), que com suas histdrias ensina sobre as tradi¢des africanas. Sdo essas personagens que

atuam no fortalecimento e no empoderamento das criangas e dos jovens.


https://blog.ataba.com.br/o%cc%97mo%cc%97-oba-historias-de-princesas/
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3.1 A legitimidade da oralidade

E uma das coisas que eu acho fundamentais,

e que a gente ndo pode esquecer, é o poder de fala!

Que a gente nunca teve como tem tido agora.

E a gente tem que se agarrar e ndo voltar atras, nunca!

Isso foi conquistado e ninguém vai me tirar isso

(TVE BAHIA, Perfil & Opinido Especial | Makota Valdina, 2019).

Para as sociedades que admitem a certificacdo da fala como forma de expresséo, de
comunicacdo cotidiana, de meio de manutencéo, de prote¢do do conhecimento e das sabedorias
ancestrais, a existéncia e a permanéncia se dao pela tradicdo oral transmitida de geracdo a
geracdo. Nesse aprendizado, acreditamos ser ingénuo, mediocre e simplista a ideia da Unica
leitura de um texto oral como sendo capaz de trazer entendimento completo dessa oralidade,
especialmente por nos remetermos as epistemologias negras e ao seu ndo apagamento nas
diferentes instituicdes e campos socioculturais.

Recuperar as contribuicdes dos grupos étnicos negro-africanos no construto social
afrodescendente brasileiro é imprescindivel para a analise e clara compreensdo das
epistemologias negras que dialogam com as narrativas literarias, ndo somente das obras
analisadas nesta tese, mas, também, daquelas que analisam criticamente 0s eventos sociais do

etnocidio, do epistemicidio e do genocidio que influenciam na extin¢do das identidades negras.

No caso nosso, aqui no Brasil, existe um impressionante desconhecimento, um
verdadeiro apagamento histérico relativo as possiveis contribui¢des culturais da
matriz africana nas ciéncias em geral, inclusive na Pedagogia. Junta-se a isso uma
espécie de inconsciente coletivo que mantém toda a referéncia ao negro abafada ou
silenciada, ou extremamente estigmatizada. Em consequéncia, ha uma tendéncia a se
tratar do afrodescendente sempre na terceira pessoa, como o outro [...] (PETIT, 2015,
p. 147-148).

Esse inconsciente coletivo ao mesmo tempo, abafado e silenciado vem sendo
desconstruido por afrodescendentes, objetivando essa memoria negra nas diferentes artes, nas
ciéncias e na religido. Ao reconhecermos a (nossa) ancestralidade e historia africana, a
autoafirmacdo e a permanéncia, mudamos completamente a inser¢do do sujeito negro na
pesquisa e 0s seus desdobramentos.

Percebemos que as palavras e os seus sentidos se movimentam, ndo sdo estaticas,
estando dentro de uma perspectiva da acdo. Movimentamo-nos como nos ensina a escrita
adinkra Sankofa: retornando a fonte quantas vezes forem necessarias para ressignifica-la,

compreendendo esta tessitura na decolonizagdo do ponto de vista histérico, cultural brasileiro
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e da literatura negro-brasileira. Buscamos, dessa forma, a (re)assimilacdo da oralidade e da
literatura de matriz africana para criancas e jovens realizada pela palavra negro-poética dos

autores em estudo. S&o as poéticas de ancestralidade e de identidade presentes na literatura.

As tradicfes requerem um retorno continuo a fonte. Fu Kiau, do Zaire, diz que é
ingenuidade ler um texto oral uma ou duas vezes e supor que ja 0 compreendemos.
Ele deve ser escutado, decorado, digerido internamente, como um poema, e
cuidadosamente examinado para que se possam apreender seus muitos significados —
ao menos no caso de se tratar de uma elocucdo importante. O historiador deve,
portanto, aprender a trabalhar mais lentamente, refletir, para embrenhar-se numa
representacdo coletiva, ja que o corpus da tradicdo é a memoria coletiva de uma
sociedade que se explica a si mesma (VANSINA, 2010, p. 140).

E justamente nessa lentiddo de compreensdo da tradicdo oral africana e como ela se
expressa em terras brasileiras que estamos em movimento Sankofa, rumo a compreenséo e a
analise da natureza da tradicdo oral, da oralidade e das expressdes de linguagem nela contidas.
E imperioso, portanto, termos posse de um pensamento contracoloniza¢do, como nos ensina
Nego Bispo (Antonio Bispo dos Santos) (2015, p. 48), isto é, compreendendo “[...] todos os
processos de resisténcia e de luta em defesa dos territdrios dos povos contra colonizadores, 0s
simbolos, as significacdes e os modos de vida praticados nesses territorios”.

Nesse sentido, assumimos a negacéo de formas de pensamento e de visdo que remetem
e reforcam o periodo e as a¢des coloniais, para que possamos nos assumir e possuir liberdade
para vivenciarmos os modos de ser, de viver e de “experienciar”’ a sociedade oral para, nos
posicionarmos como intérpretes e tradutores das (suas) respectivas tradicdes.

Segundo Vansina (2010), a tradicdo oral foi inicialmente entendida como um
testemunho transmitido oralmente de geracdo a outra. Por ser conceitualmente de alta
complexidade, ter uma definicdo que abarque todos 0s seus aspectos torna-se tarefa dificil.
Poderiamos ter uma definicdo pouco arbitraria e, consequentemente, observar, diante uma
transmissédo oral, uma nova tradi¢do. Tal alteracdo no contetdo transmitido aconteceria devido
as declaracdes realizadas por determinada pessoa, sobre um mesmo evento passado, certo de
que ndo esteve diante de novas informacdes entre as declaragoes.

Tragar um percurso por quais concepgdes tém sido utilizadas por escritoras, escritores,
pesquisadoras e pesquisadores, enfim, estudiosos de modo geral acerca do dominio da
significagdo sobre o conceito de oralidade, tem nos evidenciado, também, as expressdes como
literatura oral, oratura, oraliture, oralitura e, por extensao, géneros orais e literatura oral.

Ana Mafalda Leite (2020), em Oralidades e escritas pos-coloniais, especificamente ao

tratar da producéo literaria de paises africanos de lingua portuguesa, tece consideragcdes acerca
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do tema, discutindo sobre a dualidade que se fez presente diante do que alguns tedricos
defendem: uma perspectiva essencialista da oralidade, delineando-a como um trago modelado
da producéo literaria africana radicada por africanos; os grids, indicando um processo de
continuidade entre a tradicdo oral e a literatura.

Essas percepgbes seriam observadas e fundamentadas nas literaturas africanas,
estabelecidas a partir da forma como produzem eco, ou filtram, as tradi¢Ges orais (LEITE,
1998), tornadas elemento importante da autodefinicdo, exigidas ndo apenas pelos tedricos
europeus, mas também por tedricos africanos que a consideram como uma das marcas da
oralidade africana (LEITE, 1998 apud FONSECA, 2016).

Nas proposituras de Leite (2020), tracar uma trajetoria percorrida por africanos,
africanistas e escritores, ao considerar a oralidade como critério de analise das literaturas
africanas, e em nosso caso das literaturas negro-brasileiras destinadas as criangas e aos jovens,
é de extrema valia. Acreditamos, pois, em uma continuidade entre as tradi¢Ges orais, ou seja,
de uma heranga presente nessa literatura brasileira, com especificidades contemporaneas de
escrita com poeticidade, militancia e ancestralidade.

Inicialmente, acreditamos ser essa oralidade cunhada pela palavra falada que carrega
tracos de identidade, de tradi¢bes, de historia, de ancestralidade, de memoria coletiva e de
cultura em direcdo a palavra escrita, como perceberemos nos mitos e mitologias africanas e
negro-brasileiras, nas lendas, ou seja, nas diferentes narrativas as quais dialogam com as obras
em estudo, contendo caracteristicas de textos orais como base e suporte.

Teorizar e conceituar a nossa compreensdo sobre o significado de oralidade, entrelacada
as reflexdes do texto, da imagem, da linguagem e do discurso literario, € expressivo, uma vez que
guia 0 nosso instrumento de analise critica das obras pesquisadas. Desse modo, nosso movimento
se realiza em um construto desenvolvido e compreendido dessas oralidades negro-africanas e
negro-brasileiras na literatura, por isso, daremos continuidade nessa fundamentacéo convocando
as areas do conhecimento da Antropologia, da Historia e da Linguistica, se for o caso.

Comumente, acredita-se que na Africa a superioridade da oralidade deveu-se & quase
inexisténcia da escrita neste continente antes da chegada dos europeus. Relembramos que
diferentes tecnologias de escritas foram exemplificadas no capitulo anterior, portanto na Africa
havia escrita. Esse pensamento, provavelmente, também ndo levou em consideracdo as
pesquisas como as que Albert Gérard realizou, anunciando o valor da escrita ja no século XIII,
no que hoje corresponde a Etidpia, bem como em outras regides africanas de uma escrita com

caracteristica arabe. Nesse contexto, os caracteres arabes presentes na antiga escrita justificam-
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se pela introduc&o do Isldo na Africa, periodo denominado, segundo Ana Mafalda Leite (2020),
como periodo afro-arabe.

Segundo Leite (2020, p. 21), “hé duas atitudes extremadas para com a oralidade, cada
uma delas reveladora das diferentes formas como se apreende a relagéo entre os textos orais e
escritos”. Nos textos orais, por exemplo, consideram-se as sociedades orais e as tradi¢oes

primitivas.

Por outras palavras, em certos momentos da historia social e intelectual do Ocidente, e
dependendo dos pontos de vista do estudioso, 0 mesmo fenémeno é visto como
evidéncia tanto para a superioridade como para a decadéncia da civilizagao europeia e,
concomitantemente, da inferioridade ou bem-estar das civilizagfes ndo europeias. A
reversibilidade desses julgamentos é um exemplo notavel do resultado das intengdes do
investigador e das conclusdes que podem ser tiradas (LEITE, 2020, p. 21).

Esses apontamentos influenciam a percepcao de literatura africana, bem como podem
provocar distor¢des na problematizacdo e em conclusdes diante o posicionamento defendido:
enquanto a Europa é vista como o exemplo de um estado adulto civilizatério, as outras culturas
ndo europeias sdo, nesta perspectiva, mediocres e infantilizadas. Sendo assim, na Europa, por
ter passado desse estagio “rudimentar,” a tradi¢@o oral, para os povos distintos dos europeus, ¢
classificada como primitiva, e o patriménio oral é observado como forma de sobrevivéncia a
um estagio originario.

Além disso, por ser compreendida na perspectiva acima apontada, como expressdo
simplista e priméaria, algumas pessoas acreditavam ndo estabelecer uma atividade de
pensamento critico reflexivo. Apesar das pesquisas na area da antropologia, essa visdo ainda
perdurou, como afirma Ruth Finnegan (apud LEITE, 2020, p. 22), pois, em “[...] muitos estudos
antropo6logos defenderam que as instituicGes e as producles criativas dos africanos eram
puramente funcionais, normativas € com o intuito de manter a ordem social”. Essas ideias
podem ser observadas quando na afirmativa de uma dicotomia presente nos discursos criticos
de que a escrita advém da Europa. Consequentemente, tais consideracBes véo refletir na
aceitacdo, ou ndo, e acreditamos que, de certo modo, atingem a literatura negro-brasileira.

Ainda sob as ideias de Ana Mafalda Leite (2020), a originalidade da oralidade africana
é fruto ndo somente das condi¢des materiais, mas, igualmente, da historia; ndo € derivada de
uma “natureza” africana o que gera equivocos em algumas analises: “[...] muitos criticos partem
do principio de que ha algo ontologicamente oral em Africa, e que a escrita € um acontecimento

disjuntivo e alienigeno para os africanos” (LEITE, 2020, p. 20). A oralidade € caracteristica
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marcante e dominante em culturas africanas, porque, mesmo que utilizando formas escritas, a
tradicdo, como atividade, é amplificada e disseminada pela oralidade.

Relembramos que a compreensao da supremacia da escrita em relacdo ao oral resultou
em sua desconsideracdo e na rejeicdo de uma gama de acervos de producéo oral guardados na

memoria devido & nogdo de que 0s textos escritos eram, de algum modo, superiores.

Os géneros orais guardados pela memoria, em espacos significados pela cultura oral,
muitas vezes eram estudados por pesquisadores oriundos de espacos de
predominancia escrita, 0 que fazia com que a producdo oral fosse discutida em
comparagdo com o texto escrito, assumindo, por vezes, pontos de vista comparativos
em que a escrita ficava mais valorizada (FONSECA, 2016, p. 13).

Diversos pesquisadores africanos tentam modificar essa forma de pensamento, como
Joseph Ki-Zerbo, de Burkina Faso, Hampaté B4, do Mali, Wa Thiong'o, do Quénia, e Lourenco
do Rosério, de Mocambique. S0 estudos e pesquisas de acervos orais culturais de seus
respectivos paises, evidenciando a relevancia das producdes consideradas a partir das atividades
que valorizam o ouvir, que enriquecem e valorizam a escuta e a repeticdo do apreendido pela
oralidade, ou seja, oralmente.

Cabe-nos a colocaco de que, ao consideramos a tradicdo em Africa, estamos, também,
colocando em evidéncia a manifestacdo de um povo em diferentes geragdes. Uma cultura
alicercada em uma tradicéo viva, que se desorganiza, se desfaz, € novamente construida e se
refaz. E, portanto, dindmica e muito longe de primitivismo e de passividade. Ndo é um
modismo, pois ela, ao fazer a distincdo entre uma cultura e outra, estabelece uma concepcéo de
mundo dotada de especificidades, de ritos e de rituais, adentrando e percorrendo um periodo e
depois outro, e, assim, sucessivamente.

Tais manifestacfes sdo igualmente presentes e observaveis em comportamentos como
0s gestos, as atividades manuais, as reflexivas e as intelectuais, nas relacbes que temos no
coletivo, com o outro e nas atitudes. Logo, a oralidade nao ¢ uma escolha cultural, €, sobretudo,

uma forma de estruturagéo e de organizacgéo politica e social.

O uso da palavra e do gesto, por exemplo, da uma outra ideia de africanidade. Pelo
uso da palavra e do gesto, 0 homem pretende apropriar-se de uma parte importante da
forga que irriga o universo e utiliza essa forca para as suas proprias finalidades. As
palavras sdo eficazes porque s&o carregadas de forcas. A palavra, na Africa, pode n&o
sO curar como também matar, porque é carregada de forca vital importante
(MUNANGA, 2009, p. 34).

Para Boniface Ofogo Nkama (2012), no artigo “A arte de contar histérias na Africa:

entre o mito, a ponte ¢ a realidade”, o papel da oralidade na cultura da paz, no sentido
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comunitario da oralidade como instrumento para esta cultura, esta alicercado nas relaces
sociais pacificas. A poténcia da palavra é, entdo, ferramenta e como tal é usada com valor
reflexivo para promover o dialogo. Desse modo, os velhos ou ancides desempenham papel
fundamental nessa dindmica aos jovens; sao eles que levardo a reflexdo e a serenidade dos
pensamentos e de acdes.

Pela contacdo de histdria e da mediagdo intercultural, Nkama acredita ser possivel ir ao
encontro do ser humano, localizando sentimentos como a angustia, descobrindo desigualdades
sociais e mergulhando nas coisas que os unem com os demais habitantes do planeta, explorando
anseios de fantasia e de desejo de voltar a infancia, no caso da narrativa oral (NKAMA, 2012).
Para esse contador de historias e também escritor, a contacéo e a mediagdao intercultural abriram
caminhos, nossas encruzilhadas, para conhecer, aprender e se solidarizar com diferentes pessoas
e grupos sociais culturalmente diversos, desenvolvendo, assim, a empatia, buscando entender a
condigdo humana.

Destacamos um modo particular em trazer a oralidade na dindmica da literatura,
reinventando a escrita literaria e, é claro, a linguagem literaria a partir dos modos de
manifestacdo da oralidade como a realizada por Kiusam de Oliveira, Nilma Lino Gomes,
Cidinha da Silva, Josias Marinho, Emicida, Makota Valdina Pinto, Conceigédo Evaristo, dentre
tantos outros. Elas e eles ressignificam a oralidade negro-brasileira; permanecem na
modernidade fazendo uso da tradicdo e da oralidade, esteticamente contemporanea e muito
particular com as manifestacdes, o tradicionalismo, a corporeidade, o ritmo/som, os festejos, as
simbologias sagradas, a semidtica, o canto, as cantigas, os Itans, os Ngoloxi. S&o os valores da
Africa que atravessaram o Atlantico, permanecendo e reinventando as narrativas brasileiras,
ampliando as contribuicdes na Diaspora Negro africana.

A oralidade manifestada pelo e no corpo, inclusive as semioticas, ndo se desvinculam
da ancestralidade e, essa somatdria, se configurara aos afrodescendentes em sentido e
sentimento de pertencimento. Nas palavras de Halina Leal, no prefacio do livro de bell hooks,
Pertencimento: uma cultura do lugar (2022), isso €& vivenciar, € ser atravessado por
experiéncias, pensamentos e sentimentos que nos levam a tentar compreender o que significa
pertencer a um lugar. Esse esforco de sentir e de construir em um local de pertencimento é, a
nosso ver, tangenciado pelas multifaces da oralidade. Como afirma hooks, “[...] a ideia de lugar
ao qual pertencemos € um assunto recorrente para muitos de nos, por mais que tentamos evitar.
Mas porque tentamos tantas vezes escapar da busca do reconhecimento do ‘nosso’ lugar
territorial e simbolico?” (LEAL, 2022, p. 11).
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Assim como Leal, somos chamados a refletir sobre essa problematizagéo e, de certa
maneira, tentar respondé-la. Quais nossas experiéncias (e aqui tomamos emprestadas as
escrevivéncias de Conceicdo Evaristo), que nos fazem negar? Tal negacao € atravessada pela
pauta de género e de raca, pela opressdo de género, de raca e de classe. E preciso, entdo, olhar
e ter a escuta atenta e acolhedora desse lugar ao qual nos afrodescendentes pertencemos. Esse
lugar de mundo em que a narrativa literéria se faz presente, ajudando a entender humanamente

como construcdes identitarias negras, sao (re)construidas e, sobretudo, se abrir

[...] @ compreensdo do que significa pertencer, do quanto o racismo e o sexismo estéo
na raiz de sentimentos, de ndo pertencimento e do quanto da perspectiva ancestral,
intimamente relacionada as conexes com a terra, com 0 meio ambiente e com
estéticas opositoras, nos permite a identificagdo e, portanto, se constitui num caminho
de cuidado e cura (LEAL, 2022, p. 11).

Logo, esse lugar de pertencimento — local onde as identidades, as ancestralidades, as
oralidades e a corporeidade sdo movimentos de luta, de cuidado, de cura e de fortalecimento da
negritude, de construcdes e de resisténcias politicas e culturais, de direito a vida — nos faz estar
entre e sentir-se bem entre os nossos e fora deles. E a nossa casa-corpo, fonte inigualavel de
manifestacdes do sopro da vida em nds negro-brasileiros que também se constituem pelo
afroafeturar da linguagem, pela Linguagem Cidinha-Silviana, pela Linguagem Kiusamiana e
pela Ginga literaria. Invocamos o adja literario. Como afirma e “oraliza” Kiusam de Oliveira,
em suas redes sociais e lives: a literatura Negro-Brasileira é cura! A literatura, as construcdes
de afetos, de encantamentos, de “palavras de amor” como nos ensina Tay6 e o vd Dito de Akin,
protagonistas de O mundo no black power de Tayo e O black power de Akin, é cura!

Ser atravessado por esse lugar de pertencimento, pela oralidade, nos direciona ao
dialogo com as narrativas literarias que resgatam a matriz africana e as producdes brasileiras
pelo recorte de género e de raca. Nos principios da Pretagogia, nos conceitos e nas dimensdes
operatorias, encontramos formas de oralidade, formas de comunicagdo “do” e “com” o corpo,
conforme as consideracdes de Sandra Haydée Petit, em Pretagogia (2015), sobre os marcadores
das africanidades.

A Pretagogia é um referencial tedrico-metodolégico produzido pelas pesquisadoras e
professoras Sandra H. Petit e Geranilde Costa e Silva, em funcgéo da elaboracgéo e resultado do
I Curso de Especializagcdo Pos-graduacdo Lato Sensu em Historia e Cultura Africana e dos
Afrodescendentes, voltado a formacéao de Professores/as de Quilombos no Ceara.

Os principios da Pretagogia sdo amparados na cosmovisdo africana e podem ser assim

sistematizados:
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E um referencial teérico metodolégico que vem sendo construido ha alguns anos e
que toma os valores e saberes afrorreferenciados como elementos de aglutinadores e
condutores das experiéncias de ensino-aprendizagem. Por compreender que as
trajetorias dos afrodescendentes tém especificidades histdricas e sociais, a Pretagogia
traz em seus referenciais uma diversidade de expressdes afrodescendentes, tais como:
1) autorreconhecimento afrodescendente; 2) tradicdo oral; 3) a apropriacéo de valores
das culturas de matriz africana; 4) a circularidade; 5) a religiosidade de matriz africana
entrelacada nos saberes e conhecimentos; 6) o reconhecimento da sacralidade; 7) o
corpo como produtor espiritual, produtor de saberes; 8) a nogao de territério como
espaco-tempo socialmente construido; 9) o reconhecimento e entendimento do lugar
social atribuido ao negro (ALVES; PETIT apud MACHADO, 2020, p. 25).

Nessa perspectiva, que caminha por uma filosofia africana, ter o conhecimento
afrorreferenciado é encaminhamento pautado na tradicdo e na ancestralidade, mantendo o
reconhecimento da nossa existéncia que, como sabemos, s&o negadas e silenciadas, com 0s
nossos saberes africanos e afrodescendentes, desrespeitando a diversidade, a integracéo, a
interacao e os principios filosoficos africanos: “Principios esses que abertos a todas e todos,
conforme a circularidade de suas préticas e valores, independentemente de fendtipo porque
dialoga com o seu entorno, sem hierarquizagao e exclusdo” (MACHADO; PETIT, 2020, p. 27).

Sendo assim, a Pretagogia ensina sobre um corpo integrado que pensa e sente. Sua
aprendizagem, portanto, abrange “vivéncias corporais, 0 recordar experiéncias, envolvendo
pessoas negras ou a negritude, visitacdes a alguns espagos-recursos [...] rodas de conversa com
pessoas e grupos detentores de saberes relevantes (COSTA E SILVA, 2013, p. 72). Dessa
maneira, a Pretagogia “significa dizer que a producéo de saberes se efetiva por meio do corpo
(ndo existindo a ideia de corpo e mente, s6 corpo), que integra emocdo, razdo, ludicidade,
sensacao, intuicdo e sentimento (COSTA E SILVA, 2013, p. 72).

No programa Café Filoséfico, ao ar em 27 de novembro de 2018, na TV Universitéaria
(TVU/RN), Paulina Chiziane faz a seguinte pontuacdo sobre oralidade e ancestralidade:

Muitas vezes 0 mundo escrito ou 0 mundo dito mais evoluido tem olhado para a oralidade
como um lugar menor. Mas eu digo que n3o, sobretudo porque nds em Africa e acho que
para 0 mundo inteiro a oralidade é o primeiro lugar de qualquer ser humano, portanto uma
crianca comeca a receber os valores que lhe véo socializar a partir da oralidade. Quando vai
para a escola, esta crianga ja tem 5, 6, 7 anos, ndo é uma tabua rasa. Na sua cabecinha ja tem
muitas historias que Ihe foram contadas por alguém. Ou por uma tecnologia qualquer. Entéo,
nesse momento a minha questdo é: 0 mundo moderno socializa as criangas contando
histdrias usando a televisdo, o tablet, enfim a tecnologia? Entéo, o que € melhor: uma histéria
contada por uma avé ou um avd como fazemos em Africa, ou por uma maquina? Entéo, qual
é 0 melhor espago? Pra mim, a oralidade tem essa caracteristica. E depois, muitas de nossas
histdrias... E a historia do coelho, a histéria do elefante, e dentro dessas histdrias o elefante é
sempre aquele monstro. Ha uma historia que é “A formiga que matou o elefante.” Imagina,
a formiga quase que invisivel, mas que mata um elefante. Por qué? Pra mim, o lugar da
tradicdo oral € o lugar que elogia a inteligéncia, e ndo a forga bruta. Isto € um chamamento
para a crianca aprender a desenvolver a inteligéncia e isso € um valor universal.
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Esse lugar da oralidade elogiadora da inteligéncia da crianca € a mesma que a
acompanha e cresce junto, construindo e constituindo poéticas de identidade e de ancestralidade
que se estendem aos jovens e aos adultos.

O contato com a oralidade se d& de diferentes formas. Para Josias Marinho (2024), que
nasceu no estado de Ronddnia, numa regido quilombola, chamada de Real Forte Principe da
Beira, a margem do rio Guaporé, muitas das coisas que aprendeu foi “ouvindo histérias”

contadas, principalmente, por sua méae.

Eu aprendi muitas coisas, ouvi muitas coisas. Entdo, como nds ndo tinhamos o
costume de ter livros em casa, por conta de condigdes financeiras, 0 meu contato com
a ilustracdo, com as historias foi diretamente com a oralidade.

Hoje eu sou, ainda sou um bom ouvinte. Entdo, na minha infancia, na minha
adolescéncia, eu adorava ouvir as historias dos outros.

Minha m&e me criou, ndo sé a mim, como aos meus irméos também,

ouvindo histérias. Historias que a gente ouvia nas radios.

J& acordava de manhd cedo para tomar café ouvindo. Aquela musica, ela colocava ali
na radio, acompanhava os afazeres dela durante todo o dia.

E tinha um programa, nessa radio que ela mais ouvia, que contava historinhas.
Entdo, foi por esse programa também que eu tive os primeiros contatos com a
literatura hegemdnica, digamos assim.

Mas essa construcdo de narrativas, a oralidade, esse permear encenacdo

e a producdo de conhecimentos pela contagdo de histdrias, foi na oralidade,
mesmo.

Os vizinhos, os amigos. Os mais velhos, principalmente. Aquelas pessoas que vao
visitar e vdo contar as historias...

Sempre eu dava um jeito de ouvir. E eu era aquele, o cagula,

que ja tinha aprendido a fazer café.

Parte dos ensinamentos das pessoas que sdo da minha idade,

0s 40+ que viveram no interior ou que, na familia, tinham esse costume.
Normalmente, é dado, é vivenciado, em familias do interior, dos interiores, [...]
(MARINHO, 2024, n.p., negritos nossos).

Josias Marinho (2024), em entrevista ao Grupo Editorial L&, confirma, pela sua
trajetdria, o que estamos defendendo e discutindo nesta tese. Nossas experiéncias e vivéncias
falam sobre nos, constroem identidades e saberes pela oralidade, ouvindo e aprendendo
historias pelos mais velhos. Por isso, essas vivéncias potencializam a leitura das narrativas aqui
estudadas, pois ajudam a aprofundar camadas leitoras pela textualidade verbal e ndo verbal
presentes nos textos.

Em Benedito (2014), a personagem infantil que da nome ao livro de Josias Marinho,
danca ao som do tambor e, com ele, fortalecem a negritude. Sua infancia no Congado nos
contagia, pois sdo memorias infantis guardadas dentro da nossa casa-corpo. As imagens
acompanham esse construto, ndo por meio de palavras, mas captadas pelo movimento e

sensacOes que as ilustracdes da personagem e do seu local de pertencimento nos apresentam.
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Figura 43 — Benedito

Fonte: Marinho (2014).

Figura 44 — Allanderson

Fonte: Lishoa (2022).

“Eu era s6 um menino quando vi nascer o divino. Eu era s6 um menino quando vi
nascer o divino. Quanto tempo que passou, essa guarda caminhou. A maméde do
Rosario com o seu manto abengoou...” — Marcha de Congado (LISBOA; LUNETAS,
2022).

Allanderson, com seis anos, é Guarda Mogambique do Divino Espirito Santo, nas suas
vivéncias no Congado, sonha novas gungas e roupas maiores, ja que cresceu, as suas estdo
curtas: “Quero uma campanha (referindo-se a gunga) bem grandona, pois a minha esta pequena
jae nem sai barulho direito. A minha roupa ficou curta e vou ter que dar um jeito nisso! Também
ndo deixo ninguém pegar o meu bastdo” (LISBOA, 2022).

Assim como Benedito, Allanderson estd com a sua chupeta vivenciando a energia do
Congado.
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Essa energia cosmica esculpe um saber que se expressa na fala, na danga, no vestuario
e em objetos sagrados como bastdes, caixas, tambores e adornos, cumprindo a fungéo
ritual que ndo cinde as linguagens das cores, dos sons, dos gestos, mas sim,
sinestesicamente, as conjuga na elaboracdo de uma fala plural que reveste o tempo
presente com aderegos simbolicos ancestrais, carregando “dentro de si uma tradigdo
de ancestralidade, que a cria ¢ a diviniza” (MARTINS, 2021, p. 44).

Toda essa energia cosmica e de grande expressividade do Congado, infelizmente, ainda
é interpretada com olhar preconceituoso. Para Gleisson Rodrigues, capitdo-mor da Guarda da
Urca Pampulha de Belo Horizonte, o Congado, assim como as manifestacdes de matriz africana,
é muito atacado por pertencer as culturas negro-africanas e negro-brasileiras. Infelizmente, o
racismo e o preconceito religioso persistem diante da nossa arte, tornando-se um grande
problema, dificultando a manuten¢do desta tradi¢do. “A sociedade se formou acreditando que
atividades ligadas a religides africanas significam algo ruim. Por isso, pouco a pouco, 0 nimero
de colaboradores vai diminuindo e aumentando a dificuldade em manter a tradi¢ao”

(RODRIGUES apud LISBOA, 2022).

Fonte: Marinho (2014, p. 38-40).

Os congados expressam saberes e conhecimentos da cultura Bantu, ao conceber o
individuo como expressdo de encruzilhadas, isto ¢, de “[...] expressdo de um cruzamento
triadico: os ancestrais fundadores, as divindades ¢ “outras coisas sensiveis”, o grupo social e a
série cultural” (MARTINS, 2021, p. 44). Temos, assim, uma casa-COrpo em que sujeitos séo

construidos dentro de uma filosofia que erige esse mesmo sujeito

[...] como signo e efeito de principios que ndo separam a historia e a memdria, o
secular e o sagrado, o corpo € a palavra, 0 som e 0 gesto, a histéria individual e a
memoria coletiva ancestral, o divino e o humano, a arte e o cotidiano; concepcéao
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presente na cosmovisdo de capitaes e reis, como um substrato das culturas banto que
ali orquestram (MARTINS, 2021, p. 44).

Essas ressignificagOes na literatura, encruzilhando realidades e fic¢do, no cotidiano de
criancas congadeiras, por exemplo, posiciona a literatura direcionada a criangas e jovens no
amago de uma arte que, ao carregar e expressar o seu divino, contam historias, refazem
historias, ensinam sobre nossas epistemologias, pela imagem, pelo vestuario, pela linguagem,
pela oralidade.

As gungas ndo sdo correntes de pessoas negras escravizadas, s&o um dos instrumentos
histéricos da Congada, que esta na encruzilhada entre o real e a ficgdo. S&o elas que marcam o
ritmo e a danca. Nas Imagens 45 e 46, temos as gungas da Guarda de Mocambique da
Irmandade Os Carolinos (2016). Ao lado, Benedito com sua gunga. A partir da ilustracéo da
personagem, € possivel perceber que 0 movimento do seu corpo e da gunga sdo marcados pelas
“bolinhas em tons rosa que saltitam pelo chdo”. Essas marcas também ilustram, além desse

movimento, a expressdo do dancar, do corpo dancante.

Figura 46 — Irmandade Carolinos e as Gungas

Fonte: Acervo Irmandade Os Carolinos (2016, apud LOTT, 2018).
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Fonte: Marinho (2014).

[...] danca é que nem oragdo. A reza pro negro congadeiro, a fé, ndo estd sd nas
palavras que vém do Roséario, ou mesmo s6 no canto sagrado que sai de sua boca, mas
estd também no corpo que danga, porque corpo que danga reza. Negro dancante e
rezador (Tizumba, 2014, p. 153, apud LOTT, 2018).

As gungas que participam dessa reza, dessa oracdo, desse vestuario, sdo também
chamadas de Paiés de Protecdo, ou Campanhas. S&o instrumentos feitos com latas pequenas
contendo, em seu interior, esferas de chumbo. S&o colocadas abaixo do tornozelo, como
podemos ver nas Imagens 47 e 48. Também guardam memdrias e ensinam sobre nossas
historias, pois estdo vinculadas “[...] a luta pela liberdade nos tempos da escravidao; quando os
escravizados utilizavam cabacas com sementes, amarrando-as as pernas, fazendo barulhos

estridentes para assustar animais peconhentos” (BRASILEIRO, 2010, p. 84).

Figura 48 — Gungas, tambores: instrumentos musicais dos festejos da Irmandade Os Carolinos

Fonte: Lisboa (2022)
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Figura 49 — Benedito com suas gungas, varetas e caixa clara

Fonte: Marinho (2014, p. 24-25; 28-29)
lHustracGes de Josias Marinho

A caixa clara e os bastbes, apresentados nas imagens acima, sdo componentes dos
instrumentos do Congado. A caixa clara € um instrumento semelhante a zabumba e pertence ao
grupo do tarol ou dos tambores, muito presentes em desfiles de fanfarra, também chamado de
tambor militar. Segundo Brasileiro (2010, p. 82), ¢ comum na profusao em “[...] Congos do Alto
da Paraiba, do Oeste e Centro-Oeste de Minas. [...] ha caixa-claras artesanais idénticas a tambores
rasos de madeira e que possuem peles de couro afixado por meio de pregos”.

Os bastdes, ainda sobre as consideragdes dos estudos de Jeremias Brasileiro (2010), sdo
portadores de memorias, de mitos, de historias transmitidos de geragéo a geragao.

Existem algumas que nos rementem aos tempos da escraviddo em que 0s escravos em
fuga no meio das matas, pegam peda¢os de madeira para marcar caminhos, sendo que
o0 primeiro, considerado o lider do grupo, ficava sempre atento quando acontecia de
alguém se desviar do caminho dos trilhos, assim, o lider iluminava a madeira atraves
de uma tocha de fogo em seu apice, e dessa forma, o companheiro perdido
reencontrava o caminho. Vem dai, em muitos lugares, uma das versdes para a
existéncia dos capitdes do Congado. Entretanto, os mitos, as lendas, as histdrias, as
memodrias, as lembrangas, sdo singularidades e acompanham o movimento de cada
grupo, de cada geracdo, transmitida gestualmente e oralmente. Sabe-se que o forjar
dos bastdes no Congado, ndo é de natureza recente, sdo conhecimentos que atravessam
os mares desde épocas imemoraveis (BRASILEIRO, 2010, p. 83-84).

Para Leda Maria Martins (2021, p. 54):

A fébula que organiza os eventos, o enredo e seu desdobramento articula-se em torno
de uma figura matriz: Nossa Senhora do Rosério. Nas narrativas dos congadeiros, a
histéria do aparecimento e resgate da imagem da santa metamorfoseia-se em muitas
versdes que guardam entre si, um ndcleo convergente. Transmitidas oralmente, essas
narrativas revelam modalidades de recriagdo do tema, com recorréncias, supressoes e
acréscimos prdprios dos processos de transmissdo oral, vestindo-se sempre com as
estdrias, cores, matizes e timbres dos lugares e do contexto que as assimilam, recriam
e reproduzem.
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Ainda, segundo Leda Maria Martins (2010, p. 55), o mito fundador das celebrac¢des do

congado ao ser recriado e aludido nos

[...] cortejos, falas, dancas, cantos, dancas e fabulacfes, em seu enredo multifacetado,
em cujo desenvolvimento o mistico e o mitico se hibridizam com outros temas e
narrativas que recriam a historia de travessias do negro africano e seus descendentes
brasileiros.

S80 narrativas recontadas pelo nosso corpo, pelos instrumentos musicais, pela
musicalidade, pela oralidade. E um corpo-casa que reage ao que estd sendo vivido,
experimentado em sua escrevivéncias infantis com seus gestos e expressoes, buscando imagens
e memorias habitantes em nds, mesmo adultos. Lugares abertos como espaco também do

brincar, enquanto a identidade vai se compondo, conforme a jornada de Benedito.

Figura 50 — Bruno, 9 anos — Guarda de S&o Bartolomeu no Bairro Concoérdia

“Desde os 6 anos estou no Congado e hoje acho 6timo para a gente
sair para respirar. Toco a caixa e 0 xique-xique no pé. Meu avé foi
capitdo do Congado, a avo foi rainha e minha mée é dangante.”

Fonte: Lisboa (2022).

Figura 51 — Evelyn, 8 anos — Guarda Mogambique do Divino Espirito Santo

“Mocambique para mim é uma raiz, porque minha avé foi capitd da
Guarda de Congo e meu irmao era capitdo. Eu aprendi muitas coisas
14, aprendi a ter fé, a respeitar os mais velhos.”

Fonte: Lisboa (2022).
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Figura 52 — lasmim Kathleen, 16 anos — Festa Grande da Irmandade Os Carolinos

| &

“Eu ja nasci aprendendo esta cultura, que é a
minha grande paix&o desde que eu me entendo por
gente. Fago um pouco de tudo: toco caixa, dango,
canto...”

Fonte: Lisboa (2022).

As narrativas acontecem na ficcdo e fora dela, em imagens reais, mesmo na linguagem
literaria, além de auxiliarem na constituicdo como sujeitos de direitos, desempenham um papel
essencial em nosso ajeun, que alimenta o corpo e alma. E 6timo para respirar, como afirma
Bruno. Para Evelyn, é a nossa raiz onde aprendemos a respeitar os mais velhos e muitas outras
coisas; € se entender por gente, quando mergulhados nessas culturas, como nos ensina lasmim.

S&o poéticas de identidades e de ancestralidade oralizadas pelas criangas, palavras de
linguagem simples carregadas de complexidade e de poténcia de saberes e conhecimentos
vindos de criangas, que se misturam aos ensinamentos da textualidade ndo verbal em Benedito,
de Josias Marinho (2014).

Por isso, para sentir € preciso se entregar, ter e ser escuta porque somos matéria do
mundo, somos histdria, somos cultura, somos sopro da vida. Sendo assim, quem ndo sabe
precisa aprender, reaprender, e a linguagem da arte literaria pode nos ajudar a percorrer esta
experiéncia poética, quer seja pela palavra ou pela imagem: percebemos os senti(dos)mentos.
Reaprender € ressignificar, é (re)descobrir e construir sentidos.

Nkama (2012, p. 249), por sua vez, discorre, a partir da memoria, a lembranca de quando
era crianca e participava das reunides em que se contavam e ouviam historias, primeiramente, por
seus pais e avos “[...] e posteriormente, aos seis anos de idade, eu mesmo ja as contava. Sim,
aprendi a falar, contanto histdrias. Posso firmar com propriedade que fui criado entre um conto e
outro”. Esse aprendizado é construido pelos mais velhos de sua aldeia, na vigilia da noite, ao

redor do fogo, sob a arvore da palavra. Nessas ocasides, continua Nkama (2012, p. 250):

Todos os participantes tinham a obrigacdo de contar uma histéria. O principio é muito
simples: aquele que sabe ouvir uma historia deve saber também contar outra histéria.
Nessas noites, 0 menino e a menina aprendem nédo sd a contar contos, mas também
adquirem competéncias basicas de expressao oral e de comunicagdo. Aprendem a se
relacionar com os mais velhos, a respeita-los. Eles ensinam as criangas que a palavra
é um ritual sagrado, a qual se deve fazer uso com muita responsabilidade. Assim, em
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meu povoado, praticamente todo mundo sabe contar histérias. Por essa razdo, em meu
povoado, todas as cerimonias cotidianas se “ritualizam” por meio da palavra oral:
cerimdnias de iniciacdo, as béncéos, as cerimonias flnebres etc.

Ainda sob os apontamentos do camaronés:

[...] os contos populares africanos equipam nossos jovens com ferramentas que Ihes
ajudardo a lidar com as dificuldades da vida diaria. Por isso, nossas hist6rias nao
escondem das criancas a dor, o sofrimento e a morte. S&o historias reais que ensinam
aspectos os aspectos mais duros da vida. E, em minha opinido, nossas criancgas, depois
de ouvi-las, ndo ficam traumatizadas (NKAMA, 2012, p. 257).

Tais ensinamentos, construtores de uma identidade afirmativa e saudavel para o
desenvolvimento integral das criancas desde a primeira infancia e, consequentemente, dos
jovens negros-brasileiros, sdo percebidos na relacdo entre seu Dito, avd de Akin, na obra O
black power de Akin, de Kiusam de Oliveira (2020).

E assim, ao cair da noite, a cidade de Noar foi coberta pelo céu azul indigo, radiante
e infinito, ficando sob as luzes da lua e das estrelas, cercada pelos sons de sapos
coaxando, grilos cricrilando, peru grugrulejando e até mesmo cobra sibilando, bichos
tipicos de Ia.

Akin olha para os seus irmaos, aninhados aos pés do av0, que canta e toca uma linda
ladainha em seu berimbau. O jovem se sente orgulhoso por ter um avé que o ensinou
a amar e pelos seus irmdozinhos, que mostram a ele, no dia a dia, nos gestos mais
simples, como valorizar o que a gente é e a importancia de sorrir.

O amor... somente 0 amor é capaz de trazer a luz aos nossos olhos.

No olhar de Akin, Noar agora brilha! (OLIVEIRA, 2020, p. 34).

Sem a compreensdo das formas de oralidade e das manifestacdes entrelacadas ao
ancestral ndo € possivel entender o sentir-se pertencente ao seu grupo étnico-cultural. A
oralidade é muito mais do que uma emisséo de voz, de uma acustica, conforme j& afirmamos.
Akin, por exemplo, representa muitas criancas e jovens afrodescendentes que, pela escuta
atenta, interiorizam 0s ensinamentos ancestrais, fortalecendo as construcGes identitarias
individuais e coletivas afirmativas, apreendidas pela oralidade, pois séo acolhidos, recebendo
cuidados e educacdo étnico-raciais e antirracistas. Verificamos como a literatura pode, nesses
casos especificos de entrelacamento entre literatura e questbes raciais, contribuir para a
construcdo de acgdes educativas, de cuidado e de protecdo para a infancia e juventude mais
potentes e ndo violentas.

Observamos, pela memdria de Boniface Ofogo Nkama, tradi¢fes enraizadas, historias
e memorias coletivas que se assentam na tradi¢do oral, permitindo conservar costumes pré-

coloniais repassados pelos pais aos filhos, dos avOs aos netos. Em Akin (2020) esses
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procedimentos acontecem na linguagem literaria e também se revelam com Betina (2009), Tay0
(2013), Amoras (2018), Manu (2011,2023), Benedito (2014) e Kika (2014).

A partir dos resultados de pesquisa de doutorado sobre a oralidade africana na obra
literdria de Amadou Hampaté Ba, a pesquisadora Eumara Maciel dos Santos (2019), em A
tessitura da palavra: um estudo sobre a oralidade africana na obra literaria de Amadou Hampéaté
B4, faz as seguintes observacoes:

Contador de histérias artifice das palavras, tecedor de abordagens ancestrais da
tradicdo oral em que [...] a palavra pronunciada aparece como antidoto dos atos
desordenados ou da intengdo morbida da pessoa; restaura o equilibrio do individuo e
da sociedade. [...]. Essas tramas das palavras veiculadas pela tradi¢do oral conhecida
pelas maos de Amadou Hampété Ba estdo a esse servico; um caminho possivel, uma
solucdo plausivel para a juventude, e, muito mais que isso: um desafio para os jovens
e para os Estudos Africanos, afinal, [...] a palavra é o homem (AMADOU HAMPATE
BA apud SANTOS, 2019, p. 206).

Continua a pesquisadora:

O homem se identificou com a palavra dele, que era sagrada. Na maioria das vezes,
os conflitos foram resolvidos pacificamente gracas ao “palavratorio”: “Reunir-Se para
discutir, diz o ditado, ¢ deixar todos a vontade e evitar a discordia.” Os antigos e
respeitados arbitros vigiavam a manutengdo da paz na aldeia. “Paz! “Apenas paz! Sédo
as principais formulas de todos os cumprimentos rituais africanos. Um dos grandes
objetivos das iniciacbes e das religifes tradicionais era a aquisi¢cdo, por cada
individuo, do autocontrole total e da paz interior, sem os quais ndo poderia haver paz
externa. E s6 em paz e em paz que 0 homem pode construir e desenvolver a sociedade,
enquanto a guerra arruina em pouco dias o que foram séculos para construir!
(AMADOU HAMPATE BA apud SANTOS, 2019, p. 206).

Além desses exemplos da oralidade na manutengao “cultura da paz”, preservada pelos
antigos, como destaca Santos (2019), a partir da leitura do legado de Hampaté B4, de Boniface
Ofogo Nkama (2012), de Pauline Chiziane (2018), e outros aqui citados, os valores da oralidade
também sdo sentidos e resultam na educacdo de um modo social, na educacdo e no
protagonismo das criangas e dos jovens. A oralidade, na concepcdo de Paulina Chiziane, é
transmitida pela escuta de um mais velho que I&. Os ensinamentos, os valores, as tradi¢oes, a

aprendizagem do protagonismo infantil sdo orientadas por essa tradicéo oral.

A minha questdo prevalece: O que que é melhor? Ouvir a histéria através de uma
televisdo ou ouvir a histéria da minha avo, a histéria que a minha avé contou? A
questdo do afeto. O ser humano ndo pode ser substituido por uma maquina, nunca.
Portanto, vamos, sim, usar os meios. O que eu pretendo dizer é que a tradi¢éo oral é
um lugar de afeto, sobretudo é Africa, onde os lagos de familia se estreitam. E as
geragdes transmitem valores. Podemos usar equipamentos, que é bem-vindo, mas ndo
é a mesma coisa.

Em Mocambique quem conta a histdria € a avo, ou a avé da amiga, sdo pessoas muito
préximas das criancas — diz a escritora (CHIZIANE, 2018).
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Percebemos, na atividade de contar e ouvir historias, a base de uma construcdo de afeto
e transmissdo de saberes e valores, uma pratica que tem sua origem na ancestralidade. Contudo,
chamamos atenc¢do sobre uma reflexao realizada por Boniface Ofogo Nkama (2012, p. 252) em
que “[...] a televisdo estd entrando nos templos tradicionais da palavra. Em alguns povoados,
onde as pessoas se reuniam para conversar, instalou-se uma tela gigante de televisdo”. Ainda,
sob suas consideracdes, no sul de Camardes e ao norte do Guiné Equatorial, a Abaa, Casa da
Palavra, reverteu-se em local onde as pessoas se reinem para 0 consumo diario da televisao,
mudando, consequentemente, a forma de pensamento e de expressdo das pessoas.

Quando observamos cancdes, fabulas, provérbios, mitos e testemunhos africanos, ndo
h& como negar a intrinseca relacdo das sociedades orais com os profissionais historiadores orais,
os/as griots. Palavra de origem francesa, griot significa contador de historias. Esses
contadores/contadoras foram e s&o, na contemporaneidade, de extrema importancia para
manutencdo dos registros, pela contacdo e pelo reconto de muitos feitos historicos e literérios.

Griots sdo denominacdes de contadores(as) em certas regides da Africa. No entanto,
outras denominacBes como contadores de histdrias também sdo habituais. O continente africano
é vasto e, devido a sua extensio, segundo Paulina Chiziane, no sul da Africa, onde se localiza
Mocambique, ndo se usa, exatamente, a palavra griot. Ela aparece mais na Africa Central e na
Africa Ocidental; entretanto o processo € 0 mesmo, segundo a escritora.

Na Africa Ocidental, 0 Baoba é reconhecido como templo da palavra. A instituicdo, a
Arvore da Palavra, é quem reconhece o ritual da palavra: uma arvore fisica, simbodlica e
representativa, selecionada por cada aldeia, € escolhida. Nela, reinem-se ancifes, criancas e
jovens para contar, além de histérias, lendas e fabulas. Variante desta, a Casa da Palavra
acontece em regides equatoriais da Africa e as reunies acontecem nestes lugares para abrigar
as pessoas por causa das chuvas frequentes. J& na Praga Djemaa El Fna, de Marrakesh, perdura
a pratica centenaria dos (as) contadores (as) de histdrias, fabulistas, curandeiros, encantadores
de serpentes, recebendo pela UNESCO o titulo de Patrimdnio Oral e Imaterial da Humanidade
em 2008.

Observamos também a fala da escritora Conceicdo Evaristo, na Flip (2016), ao relatar

questdes sobre oralidade e memoria.

Eu ndo nasci rodeada de livros, eu nasci rodeada de palavras. O processo de contacao
de historia, o costume de contagao de histdria, tanto histdrias dos nossos antepassados.
Eu cresci ouvindo historias sobre a escraviddo, havia uma necessidade muito grande
que hoje eu agradeco muito eu ter nascido nessa ambiéncia. Que essa memoria oral
ela foi muito cultivada. Entdo a minha literatura também, o meu texto literario € muito
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marcado pela oralidade. Eu faco questdo de colocar, é um projeto estético, faz parte
do meu projeto ideologico e estético de colocar essa oralidade no texto, como colocar
também palavras de origem bantas, como colocar também palavras do portugués
arcaico. Ento, isso marca bastante a composicdo do meu texto.

E o0 que me sensibiliza para a escrita também é que eu tenho um encantamento muito
grande pelas palavras. Talvez até... Talvez, ndo. Com certeza a influéncia dessa
oralidade que eu vivi o tempo todo. Uma palavra ela pode me despertar um texto. Eu
ouco uma palavra, ela pode me despertar um texto. Por exemplo, o livro Becos da
Memaéria, que agora, ano passado, foi traduzido para o francés e lancado no Saldo do
livro... Ano passado ndo, esse ano, foi lancado em Paris esse ano, ta traduzido. Esse
livro nasce, eu chego na minha casa e t6 conversando com a minha mée, e minha mée
diz a seguinte frase. A gente comentava sobre uma senhora que adoece porque convive
com uma outra pessoa e nao tem os cuidados necessarios, e ai a minha mae diz assim:
“Ah... mas ela dormia embolada com a outra.” A outra mulher que era doente. Quando
a minha mae me falou, “mas ela dormia embolada com ela,” eu fiquei dias com aquela
frase na minha cabeca. A voz da minha mae, a sonancia da voz da minha mae, talvez
a sonéncia, o tom de voz de minha mée tenham mexido muito mais comigo que o
proprio significado da frase. E ai a memdria comega a voltar, a memdria da minha
infancia, a memdria do ambiente onde eu fui criada e ai surgiu Becos da Memdria.

Novamente, deparamo-nos com a costura literaria alinhavada a oralidade e a memoria.
A memodria € (re)significada juntamente com uma especificidade escrita, alicercada e
reconhecida em estética a partir de manifestacdes da oralidade. Elas sdo ouvidas, sentidas, em
uma ambiéncia que servira de convite para uma escrita que mescla culturas, cultura Bantu e
congado, isto €, a brasileira: a cultura negro-brasileira. Ao se inscrever, vai gravando e fixando
performances de contetdos em que a oralidade é suporte. Percebemos o artificio da linguagem
literaria que se faz pelo tradicionalismo africano, pela tradicdo africana e, neste sentido, 0s
conteidos orais estdo presentes e sdo ressignificados pela poética negro-brasileira nas obras.

Esse projeto estético Evaristiano em amalgamar palavras de outras origens bantu, como
afirma Conceicdo Evaristo (2016), e também da cultura ioruba, como investigado por Leandro
Passos (2018-2020) em pesquisa de Pds-doutorado em Letras?, é fortemente percebida no
movimento de escrita de Cidinha da Silva.

Relembramos que a “Linguagem Cidinha-Silviana”, realizada por Cidinha da Silva, ao
construir e desenvolver a trama narrativa em Os nove pentes d’Africa, pela palavra-nome das
personagens, percebemos o dialogo com a cultura ioruba e a matriz bantu ligada ao contexto-
linguagem religiosa.

A percepcdo sO é possivel pelo conhecimento da linguistica Bantu e ioruba, pois a
autora, de modo contemporaneo no uso da linguistica historica, utiliza partes dessas matrizes

para a formacdo de novas palavras no contexto narrativo em sua obra. Percebemos o didlogo

2 Pesquisa de pds-doutorado realizada na UNESP, campus de Sao José do Rio Preto (SP).
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com a cultura Bantu e ioruba, relevado pelos indicios, estrategicamente deixados pela autora,
na linguagem religiosa ou no sincretismo religioso.

Também percebemos uma especificidade no modo de operar a linguagem em Kiusam de
Oliveira. Esse modo de escrita literaria denomino de “Linguagem Kiusamiana”. Esta, assim como
a escrita de Cidinha da Silva, abre, como podemos observar, possibilidades de anélises criticas na
literatura do movimento dessas escritoras, bem como dos demais autores em estudo. Logo,
entendemos que uma “memoaria, inscrita como grafia pela letra escrita, articula-se assim ao campo
e processo da visao mapeada pelo olhar, apreendido pela janela” (MARTINS, 2003, p. 64).

Aproximamo-nos, nesse sentido, dos estudos e dos apontamentos de Leda Martins, ao

indicar a performance como elo estruturante da oralidade. A hipdtese da pesquisadora é:

O corpo em performance €, ndo apenas, expressdo ou representacdo de uma agéo, que
nos remete simbolicamente a um sentido, mas principalmente local de inscrigdo de
conhecimento, conhecimento este que se grafa no gesto, no movimento, na
coreografia; nos solfejos da vocalidade, assim como nos aderegos que
performaticamente o recobrem. Nesse sentido, 0 que 0 corpo se repete ndo se repete
apenas como habito, mas como técnica de procedimento de inscri¢do, recriacao,
transmissdo e revisdo da memdria do conhecimento, seja este estético, filosofico,
metafisico, cientifico, tecnologico, etc. No ambito dos rituais afro-brasileiros (e
também nos de matrizes indigenas), por exemplo, essa concepg¢éo de performance nos
permite apreender a complexa pletora de conhecimentos e de saberes africanos que se
restituem e se inscrevem nas Ameéricas, recriando-se toda uma gnosis e uma episteme
diversas (MARTINS, 2003, p. 67).

Essas escritas de base oral em contexto performatico sdo, para Anténio Risério (1996),
um ponto delicado. Tanto Leda Maria Martins quanto Risério discutem esse quesito da oralidade
em contexto performatico. Acreditamos que Sandra Haydée Petit (2015, 2020) tece reflexdes
sobre o conceito de oralidade na educacdo, a Pretagogia com o0s principios dos saberes da
cosmovisao africana e da Sociopoética aproximados do movimento estético evaristiano, da
Linguagem Cidinha-Silviana e da Linguagem Kiusamiana. Trata-se de uma oralidade do lugar de
sentir; e sO se sente se ha a entrega, a escuta, 0 envolvimento, a interagdo com 0s cosmos Eco-
Ancestral, a experiéncia da vivéncia, e a escrevivéncia, conforme Conceicdo Evaristo.

Quando defendemos uma oralidade afirmamos um lugar de sentir dentro dessa
linguagem, dessa linguagem carregada de simbolos, que envolvem a corporeidade, a musica, 0
ritmo e o som, e, como exemplo, podemos tomar a danca no espetaculo BrAfrica (2014), do

bailarino negro Edinaldo Nascimento?®.

3 Contemplado em 2013 pelo Edital Municipal Nelson Seixas de Fomento a Producdo Cultural de Sao José do
Rio Preto, no interior de S&o Paulo.
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Tal performance da oralidade é sentida dentro de uma matriz ancestral africana
desdobrada em movimentos expressivos ritmicos, 0s quais se articulam na simbologia das
dancas rito-simbdlicas dos orixas. Escutar o toque do tambor, 0 movimentar do corpo
acompanhando a acustica desse som, sentir a musica-cancdo, fazer parte e se entregar ao xiré
dessa linguagem literaria é a marca e a presenca da oralidade.

Esse xiré se expressa na valorizacdo dos corpos dangantes dentro de uma simbologia da
roda dos Orixas, no sentido e na significacdo da roda epistémica de Exu a Oxala, do
entendimento da linguagem do movimento dessa danca percebida na linguagem literaria, na
espacialidade negro-brasileira e na busca da ancestralidade. Portanto, quando invocamos e
tocamos o adja dessa literatura, nos referimos ao xiré literario, nos remetemos aos sentidos da
corporeidade aliadas a circularidade das epistemologias negras, ou seja, suas expressdes de
linguagem do corpo que retomam as identidades e as ancestralidades negras do campo das artes
literarias, do movimento, do ritmo, da danca e do canto, presentes em nossa cultura afro-
brasileira. Por isso, em nosso estudo, esse “xiré literario” é performatico porque carrega as
nossas marcas ancestrais de identidades restauradas na e pela Diaspora Africana.

Para o bailarino e coredgrafo Edinaldo do Nascimento, em entrevista ao Jornal DHoje

Interior, com Durval Telles (2015), “dancar é o espirito dele”.

A danca pra mim foi uma descoberta de vida mesmo, foi 0 que eu descobri e o que
me deu forcas para continuar mesmo... No trabalho, na vida pessoal, em todas as areas,
na familia inclusive. E... Assim... confesso que ndo é facil... [...] pra mim a danga é a
vida.

Especificamente, quanto ao trabalho do coredgrafo, chamamos a atencdo para uma
intertextualidade contemporanea entre as linguagens artisticas da danca a luz do espetaculo
BrAfrica (2014):

Além de potencializar a movimentagdo de maneira particular e significativa por meio
do corpo, o dancarino, no espetaculo solo em questdo, se abriu para a captagdo, para
a transformacao e para a exteriorizacdo das sensa¢des advindas da propria experiéncia
corporal e, principalmente, dos contetdos ritualisticos e miticos da danga dos orixas
africanos cultuados no candomblé do Brasil. O espetaculo, portanto, baseou-se na
simbologia da danca de divindades iorubas cuja movimentacdo é motivada pela
idiossincrasia dos mitos (PASSOS; PASSOS; NASCIMENTO, 2019, p. 9).

Em BrAfrica, na cena dedicada & orixd Oxum, por exemplo, o bailarino-Oxum, em
movimentos da danca, mergulhados na arte cénica, retoma um dos mitos ioruba ligado a

divindade; o mito ressignifica-se saindo de um passado ancestral para o da danca
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contemporanea, traduzindo e reconfigurando, portanto, contetdos africanos para a linguagem

artistica afro-brasileira.

Oxum, era uma princesinha menina que encantava a todos com sua beleza e com seu
perfume. Gostava de usar seu adé, sua coroa de ouro, com penduricalhos em fios
também de ouro, tendo nas pontas ouro no formato de gotinhas de chuva. Era um
encanto, um brilho so.

Como a princesinha Oxum era vaidosa! Andava o tempo todo com um espelho na
méo esquerda, mas ndo esquecia sua adaga na mao direita.

[-]

Oxum vestiu uma saia com cinco lencos pendurados e perfumados que, com o vento,
esvoagavam. Tirou o seu adé, sua coroa, soltou seus lindo cabelos negros e colocou
0s pés em contato com a terra (OLIVEIRA, 2009, p. 18; 20).

Esse recontar mitologico expresso em BrAfrica, um dialogo entre linguagens, entre artes e
corporeidade, retoma o itan no mito iorubano na Ginga Literaria: “Como todas as historias antigas,
guando infinitamente recontadas, podem ser interpretadas de diferentes formas, porque, ao reconta-
las, cada pessoa refor¢a conhecimento de que mais necessita” (OLIVEIRA, 2009, p. 7).

Nessa releitura do mito, o bailarino movimenta-se com frenesia para exteriorizar uma
felicidade. Distinto de Oxum, que usa o0 adé, no espetaculo de danca, o bailarino afro-brasileiro
Edinaldo do Nascimento usa uma cobertura marrom na cabeca, impedindo que o seu rosto seja

visualizado.

O conto e o espetaculo de danga [...] inserem de forma positiva e reflexiva a danca de
Oxum num contexto singular da arte e, por isso, exigem um posicionamento do
leitor/expectador que precisa, ndo apenas, estabelecer relagdes do passado mitico na
atualidade, mas também perceber a releitura neste percurso de ir (passado mitico) e
vir (atualidade) (PASSOS; PASSOS, NASCIMENTO, 2019, p. 17).

Os conteudos e as simbologias sdo mantidos ao mesmo tempo em que sao ressignificados,
especialmente ao que concerne aos movimentos da orixa, promovendo a retomada e a reflexdo
de uma cosmovisdo negro-brasileira. A poética e a ancestralidade dos movimentos sao,
igualmente, observadas em Kiusam de Oliveira, como bailarina e coredgrafa, em performance no
show de Rita Benneditto, “Tecnomacumba: 15 anos de festa e f¢”, gravado em abril de 2018 no

Imperator — Centro Cultural Jodo Nogueira, Rio de Janeiro.
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Figura 53 — Kiusam de Oliveira performance Oxum

. - m = :
Fonte: Benneditto (2018).

Essa linguagem, discussdo também apontada por Leda Martins (2003), transita pela
construcdo conceitual de uma oralidade negro-brasileira a partir do legado africano. A escrita
Evaristiana, a Linguagem Cidinha-Silviana, a Linguagem Kiusamiana, a simbologia e a
historicidade dos ritmos, dos sons, da corporeidade, dos cantos e das dancas, do teatro negro,
as vestimentas e indumentarios sdo formas de presenca da oralidade.

Para Conceicao Evaristo, a escuta das palavras oralizadas por sua mae, muito parecida
com o que acontece com Josias Marinho, dispara as memorias transformadas em ideias,
criatividade, utilizadas para escreviver a partir de vivéncias. As escrevivéncias de uma escrita
cuja base é o oralizar. Sdo saberes e conhecimentos diversos que se constroem e se reconstroem,
moldando uma epistemologia preta. Ultrapassam memorias guardadas nas bibliotecas, na
leitura de um livro, na ida ao museu. Sdo transmissdes de oralidade pelo ambiente da memoria,
pelos repertdrios orais, gestuais, corporais, de producio e de reproducdo de saberes. E,
epistemologicamente, um lugar de encruzilhadas.

A palavra oralizada é, portanto, ativa e dindmica; por isso, ndo se cristaliza. Ao néo
permanecer em qualquer tipo de depdsito é, essencialmente, kinesis, “movimento dinamico, e
carece de uma escuta atenciosa, pois remete a toda uma poieses da memoria performatica dos

cantos sagrados e das falas cantadas em contexto dos rituais” (MARTINS, 2003, p. 67).

O estudo dessa textualidade realca a inscricdo da meméria africana no Brasil em
varios dominios: nos feixes de formas poéticas, ritmicas e de procedimentos estéticos
e cognitivos findados em outras modulagdes da experiéncia criativa; nas técnicas e
géneros de composicdo textual; nos métodos e processos de resguardo e de
transmissdo de conhecimentos; nos atributos e propriedades instrumentais das
performances, nas quais o corpo que danca, vocaliza, performa, grafa, escreve
(MARTINS, 2003, p. 67).
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Partindo desse ponto de vista, € assim que o desenho e o entendimento da oralidade em
nosso trabalho de pesquisa tomam forma: a corporeidade, os marcadores das africanidades, 0s
principios da Pretagogia (2015), o género literario africano e negro-brasileiro dos orikis, itan,
dos Ngoloxi (com o passar do tempo a pronuncia foi sendo alterada até que, na atualidade,
Ingorossi ou Angorossi). Estes ultimos entendidos como rezas cantadas nos cultos da nago
Angola, ou seja, oracdes em forma de canticos. Sao, portanto, formas poéticas de negritude e
de identidade expressadas nos gestos, nos ritos e nos rituais performatizados na danca, na
imagem, na corporeidade e na leitura de outros olhos, em que lentes colonizadoras nédo séo
capazes, ainda, de alcangar.

A oralidade perpassa, assim, todos esses espacos e sentidos porque é movimento. E acio
de ir em busca, de trazer e de (re)descobrir a histéria e as culturas. Sdo nossas palavras
poetizadas em ancestralidades (en)cantadas, declamadas, sopradas ao vento e vindas do
Atlantico Mar.



133

3.1.1 Encruzilhando saberes

“Ibere agba

bi a &nano

lori”

Mesmo quando

O velho se curva,
Ainda esta de pé.
(OX0OSSI, 2007, p. 34)

Nas contribuicdes Bantu para a cultura afro-brasileira, o texto guarda a memoria ou a
lembranca de formas poéticas que criam e recriam, nos enunciados, a Diaspora Africana, além
de demonstrarem li¢bes de técnicas e de performances de géneros narrativos.

Nas palavras de Leda Maria Martins (2003, p. 68),

Na paisagem textual de reminiscéncia banto, outras formas poéticas ndo apenas recriam,
na ordem dos enunciados, a memoria das diasporas africanas no Brasil, como também
a inscrevem, como responsos, nas técnicas e performances de muitos géneros narrativos,
nas trelicas da enunciacdo criativa da palavra e dos jogos poéticos de linguagem,
transcriando a memdria de muitos saberes, de outras dic¢Ges e fraseados, de performado
em variados timbres vocais e ritmicos” nos rituais do Congado.

Quando colocamos anteriormente que estudiosos, encorajados em alterar a discussdo
comparativa entre a dicotomia da oralidade e da escrita, esta Ultima valorizada, realizam estudos
sobre 0s acervos orais das culturas de seus respectivos paises, sublinhando a relevancia de produtos
originarios e apreendidos em préticas valorizadoras do ouvir e da repeti¢do. Alguns pesquisadores,
a partir desse conjunto de textos orais, chamam de oratura: 0s provérbios, as histdrias e outros
materiais de base oral, que dialogam e retratam o acervo da memaria dos mais velhos.

O mogambicano Lourengo do Rosario e Inocéncia da Mata de Sdo Tomé do Principe e
Ngugi wa Thiong’o sdo exemplos de estudiosos que defendem o uso do termo oratura em vez de
literatura oral. Segundo o ultimo autor, ¢ feita a retomada dos “[...] sentidos que foram defendidos
pelo linguista de Uganda, Pio Zirimu, na década de 1960” (FONSECA, 2020, p. 14).

Em outra face dessa discussdo, encontramos o termo oralitura:

Traducdo do termo francés oraliture, que Edouard Glissant (1981), da Martinica,
afirma ter sido criado pelo haitiano Ernest Mirville, em 1974. A informacéo de
Glissant sobre a origem do termo oraliture condiz com a expressdo pelo critico
haitiano, radicado no Canada, Maximilien Laroche. Laroche também considera ter
sido o termo oraliture empregado, pela primeira vez, pelo haitiano Ernest Mirville, em
nota de um artigo publicado em abril de 1974, para estabelecer analogia com o termo
littérature e afastar-se dos sentidos de oratura, que, para ele, fixa a atencéo apenas na
voz (FONSECA, 2020, p. 14).
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Nas consideracdes dos estudiosos, realcamos os sentidos que carregam nao apenas o
discurso das producdes orais armazenadas pela tradicdo da fala e do canto, mas também as
manifestacdes da voz em época atual. Logo, oralitura compreende o acervo oral de histérias
acomodadas pela memdria de grupos, com muitos sentidos, aproximando-se, portanto, da
literatura oral.

Acrescentamos em nossas reflexdes, o termo oralitura, operada pela brasileira Leda
Martins: entrelacamento da letra com a escrita, assumindo o radical “litura”, demarcando a
segmentacdo que o configura.

Quando nos debrugamos para a questdo da oralidade e da memdria, ingressamos em um
entrelacamento desse percurso delineador sobre como e o que entendemos por oralidade. Naquela
discussdo, percorremos, sem esgotar o assunto, sobre a performance neste lugar discursivo.

Ao considerar 0 gesto, as dancas, as cenas rituais, as simbologias grafadas pela voz e

pelo corpo, Leda Martins (2003) tece suas fundamentac6es sobre o conceito de oralitura,

[...] matizando na nog&o deste termo a singular inscricdo cultural, que, como letra
(littera) cliva a enunciagéo e de sua coletividade, sublinhando ainda no termo o valor
de litura, rasura da linguagem, alteracdo significante, constitutiva da alteridade,
alteracdo significante, constitutiva da alteridade dos sujeitos, das culturas e de suas
representacdes simbolicas (MARTINS, 2003, p. 77).

Para a pesquisadora, o significante de oralitura ndo enderega, univocadamente, ao
conjunto ou a listagem de formas e de procedimentos culturais da tradicdo oral. Todavia, é
singular na revelacdo da existéncia de um atributo residual; também ¢é estilistico, mnemdnico,
integrado culturalmente e registrado na grafia do corpo que se move, bem como a vocalidade.
Esse atributo residual, ou nas palavras de Leda Martins, “esse traco cinético”, funciona como
um estilete que inscreve saberes, valores, conceitos, visdes de mundo e estilo. “A oralitura é do
ambito da performance, a ancora; uma grafia, uma linguagem, seja ela desenhada na letra
performatica da palavra ou nos volejos do corpo” (MARTINS, 2003, p. 77).

Essa tessitura, tal como ela se organiza nas encruzilhadas das epistemologias negras, €
equivalente a progénie performatica dos Congados e, dessa maneira, absorve o circuito
simbdlico, gestual e imagético presente na obra Benedito, de Josias Marinho (2014). Canto,
danca, teatro, espiritualidade e ancestralidade se cruzam junto com as batidas do tambor, no
movimento do corpo dancante que festeja o enredo de S&o Benedito. E, portanto, a0 mesmo

tempo memoria, interlocugéo na iconografia e o bailado do corpo.
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Nos congados, a palavra como halito, condensa o legado ancestral, seu poder inaugural,
e 0 movimento prospectivo da transcriagdo, encenado no ato de sua transmissdo. O
evento narrado dramatiza o sujeito num percurso curvilineo, presenga crivada de
auséncia, meméria resvalada de esquecimento, trangas aneladas na prépria enunciagao
do narrado.

Assim, na oralitura dos reinados negros, a memoria, insinuante, se enviesa nas falas, se
esvazia e se preenche de sentido, como um lugar numinoso, pletora de significantes, do
qual também indagamos: “Afinal, o que fica nas pegadas no chdo da memoria? Fica 0
que significa, pode-se pensar. Ou talvez o contrario: o que significa passa a ficar.”
(MARTINS, 2021, p. 26).

Para nos, o que significa passa a ficar. A palavra como halito retoma o que consideramos
anteriormente, o sopro da vida, animando e dando movimento ao texto da linguagem literaria
perpassada pela oralidade, a Ginga Literaria. A citacdo de Leda Martins retoma e ressignifica o
que estamos tracando. E, mais uma vez, enfatizamos que esse percurso se faz necessario para que
possamos acompanhar a oralidade e sua diaspora aportada em terras brasileiras por meio da
analise das obras literarias em estudo.

Ainda sobre o trecho da citacdo supracitada, ampliamos a nossa compreensao sobre
oralitura, dialogando com a conceitualizacdo de Leda Martins ao estudar e pesquisar a historia da
Irmandade de Nossa Senhora do Rosério do Jatoba. Acreditamos que o reflexo desta pesquisa
dara suporte as consideracdes sobre oralidade, ao tratarmos da linguagem constitutiva dos
reinados negros especialmente na construcdo interpretativa da narrativa visual em Benedito
(2014), visando, portanto, “[...] ressaltar a extensao dos rizomas que reterritorializam e transcriam
as culturas africanas na cartografia da nagdo brasileira” (MARTINS, 2021, p. 25).

Logo, a leitura e a interpretacdo da matriz africana na literatura sdo realizadas como
significantes que compdem uma textualidade e a producédo, em processo, de um produto cultural
brasileiro, dialogando com a origem africana, portanto uma producédo afro-brasileira dialégica
fundamentada em sujeitos histéricos que a encenam e, a0 mesmo tempo, sdo constituidos por ela.

Em suma, o que Leda Martins (2003, 2021) considera por oralitura compreende

[...] os atos da fala e de performance [...] matizando nesse termo a singular inscri¢éo do
registro oral que, como littera, “letra”, grafa o sujeito no territorio narratico e enunciativo
de uma nacdo, imprimindo, ainda, no neologismo, seu valor de litura, “rasura” da
linguagem, alteracéo significante, constituinte da diferenca e da alteridade dos sujeitos,
da cultura e das suas representacdes simbolicas (MARTINS, 2021, p. 25).

E nessa rasura, nessa abertura estriada de toda uma estrutura simbélica, de simbolos e
de linguagens que demonstraremos a desconstrugéo de narrativas hegemonicas e racistas, em
uma literatura de narrativas de poéticas de ancestralidade e de identidades afirmativas de matriz

africana para criancas e jovens. Em nota de rodapeé, Leda Martins chama atencao para o termo
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orature, defendido por Mineke Beyond, caracterizado pela presenca de registros e de solugoes
formais proprias da oralidade em textos de literatura africana escrita.

A vista de finalizacio deste capitulo, teceremos algumas consideracdes sobre o
pensamento de Lourenco Joaquim da Costa Rosario (1989), sobre a narrativa africana de
tradicdo oral. Percebemos a validade desses apontamentos diante o tratamento da soma de
valores que a oralidade nos apresenta e que nos podem auxiliar a fim de conhecer melhor e com
propriedade o sentir e a maneira de estar no mundo de comunidades étnicas confrontadas com
uma situac&o politica e de renovacao de parametros ideoldgicos (ROSARIO, 1989).

Navegamos por um percurso (in)formativo objetivando tracar as rotas maritimas de uma
poética de oralidade que se desenha nesta tese e, consequentemente, na compreensao e na
analise critica de uma linguagem literaria. Ao mesmo tempo, as fundamentacbes que nos
ajudardo no entendimento de como a oralidade afro-brasileira, bem como todo o contetudo que
ela veicula desde a Diaspora Africana pelo Atlantico: uma rota atlantica que produziu e produz
conhecimento Africa-Brasil — Africa-mundo.

Ampliamos esse olhar para o que foi um “rico” comercio de negros escravizados pelas
méos colonizadoras daquela época, para incluir toda a performance — as formas de expressao
de resisténcias que criangas, jovens, mulheres e homens, africanas e africanos — trazidas e
deixadas para nos: seu gingado, sua danca, seus ritos e rituais sagrados e litdrgicos, o canto, a
literatura, a linguagem, nos quais o suporte primordial ¢ oral.

A linguagem negro-brasileira é tronco do nucleo maior da Linguagem Africana, e ela,
diante de sua génese oral, se materializa na palavra escrita, nos simbolos e nas ilustracdes,
amplamente sentida e vivenciada. A forga, tdo grande e manifesta, ora é a imagem que faz o
texto, ora é o texto que faz a imagem, ora € o gingado que se faz textualidade.

Por fim, as palavras unem-se aos simbolos, as imagens ancestrais, a0 mundo imagético,
ao construir performances de poéticas de ancestralidade e de identidade; textos estes cheios de
afeto e de amor, de organizacdo, de manutencdo da paz, da solidariedade, do encantamento, do
protagonismo e do empoderamento, cOmo veremos com as personagens e 0s personagens das
narrativas em analise, na textualidade desses mitos, das mitologias banto-ioruba, das lendas e
de textos diversos que completam e se completam na literatura de matriz africana voltada para

criancas e jovens.
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3.2 Literatura e géneros de matriz africana

Oriki fan Os00si

Osoosi.

Awo ode ija pitipa.

Omo iya ogin onire.

Osoosi gba mi o.

Orisa a dina ma ya.

Ode ti nje ori eran.

Eléwa 0$0080.

Orisa ti ngbélé imo,

gbe ilé ewé.

A bi awo 1616

Oriki para Oxossi

Os00si !

O Orisa da luta,

irméo de Ogun Onire.

Os00si, me proteja!

Orisa que tendo blogueado o caminho,
ndo o desimpede.

Cacador que come a cabeca dos animais.
Orisa que come ewa 0S00S0.

Orisa que vive tanto em casa de franjas
de palma

como em casa de folhas.

Que possui a pele fresca.

(FILHO, 2022, p. 44-45).

Os Ngoloxi, ou Ngo, sdo cantigas entoadas e falam de todos os Jinkisis ancestrais.
Jingorosi é o nome dado as rezas na nagio angolana de candomblé. A palavra Itan, segundo
Juana Elbein dos Santos (2004), denomina ndo somente qualquer tipo de conto, mas
principalmente os itan atowdddwa, as historias de tempos imemoriais, 0s mitos, as recitacoes.
Séao passados de uma geracao para outra por meio da oralidade e, em especial, pelos babalawo,
pelos sacerdotes do oréaculo Ifa. Os itan-If4, por exemplo, sdo compreendidos nos duzentos e
cinquenta e seis “volumes”, também denominados signos, chamados Odu, caracterizados por

serem divididos em “capitulos denominados ese” (SANTQOS, 2004, p. 11).

Encerram costumes. Contam coisas simples do cotidiano. Os mitos estéo na sua base,
na saga, adivinha, ditado e caso também estéo presentes nos itan. A consisténcia do itan,
a pluralidade dos seus sentidos, é que da a sua perenidade e, depois, é 0 que permanece
na alma do povo: o sentido. E por isso, porque encerram sentido, eles, os itan,
permanecem na memoria e sdo passados de geracao a geracio (SIMOES, 2044. p. 15).

Deoscoredes Maximiliano dos Santos, mais conhecido como Mestre Didi, “publicou

varios livros sobre a cultura iorub4, cinco dos quais em parceria com a antropéloga Juana Elbein
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dos Santos, sua esposa” (MUSEU AFRO BRASIL, 2016), sendo 0 primeiro a recontar os itans
e os orikis iorubanos como estudioso da religiosidade.

Com a sua literatura, Mestre Didi nao se limitou ao folclore, narrou a historia da
cultura africana na Bahia e registrou antigos Itans, contos que fazem parte do
patriménio sagrado da tradi¢cdo nagd. Baseadas na oralidade, tais narrativas ganham a
chancela do texto impresso, sendo editadas no Brasil e no exterior. Mas sua primeira
publicacdo, em 1946, foi Yoruba tal qual se fala, um dicionario contendo o registro
da lingua. De acordo com Muniz Sodré, o livro “chama a atencao sobre a existéncia e
a persisténcia de utilizacdo de uma lingua africana, como meio de identificacdo e
comunicacdo de grupos afro-brasileiros concentrados nos terreiros”. (Apud DIDI:
1976). Ja em seu livro Axé Opd Afonja, o autor fez uma narrativa historiografica das
comunidades 11é Axé e uma andlise da influéncia da cultura africana na sociedade
brasileira (LITERAFRO, 2012).

Além disso, exerceu a funcéo de escultor e sacerdote:

Foi em 1925 que o menino de oito anos Deoscdredes foi iniciado no culto aos
ancestrais (Egungun) da tradicdo ioruba na llha de Itaparica/BA. Carinhosamente
tornou-se conhecido como “Mestre Didi”. E um herdeiro da grande tradi¢io do
reinado de Ketu, saber recebido da “vaidosa senhora de melindres e delicados gestos”,
dona Maria Bibiana do Espirito Santo, mais conhecida como Mae Senhora. Em 1975,
Didi recebeu a mais alta hierarquia sacerdotal Alapini no culto aos Ancestrais Egun.
Em 1980 fundou a Sociedade Religiosa e Cultural I11é Asipa, do culto aos ancestrais
Egun em Salvador, Bahia (MUSEU AFRO BRASIL, 2016).

Como o Alapini, supremo sacerdote do culto aos ancestrais africanos e afro-brasileiros,
no decorrer de sua vida investigou e detalhou com dignidade e sabedoria a peculiar relagcéo
entre a ancestralidade e a cultura (Cajé, 2016). Sua literatura publicada, como os Contos Negros,

Contos Crioulos e Contos Nag6, foram

[...] recebidos diretamente boca-ouvidos dos mais velhos, dos tios e tias africanos
e crioulos em alta noite, rito apés rito, dia apés dia entre os terreiros do I1é Ase
Op6 Afonja, em Sao Gongalo, Salvador e os terreiros do Tuntun e Agboula, na llha
de Itaparica. Sua obra revela um modo préprio e original de contar e trazer para o
género escrito historias e estérias do povo nagd baiano, mas, sobretudo, de
conceber um mundo a parte a sociedade ocidental. Jorge Amado, ao prefaciar a edicdo
de Contos negros da Bahia, em 1961, reproduzida na edigdo de 2003 que se junta aos
Contos de Nagd, considerou a obra de Mestre Didi, registro grafico da memdria do
povo e fonte de onde flui toda a tematica e conteido das diversas artes da Bahia e do
Brasil, destacando que o que se apresenta nestes contos da expressao dos sentimentos
e imaginario popular servem como base para folcloristas, antropdlogos, cientistas
sociais entre outros para compreenderem a cultura nacional (SANTQOS, 2003, apud
FILHO, 2022, p. 22, negritos nossos).

Maria Stella de Azevedo Santos, Mae Stella de Oxdssi, Odé Kayode, também contribuiu
para a cultura negro-brasileira do Brasil. Foi a quinta Yalorixa do terreiro de candomblé, o I1é

Axé Opd Afonja, tradicional na Bahia, em 19 de marco de 1976. Além de Yalorixa, foi
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enfermeira, atuando na Secretaria Publica do Estado da Bahia (LITERAFRO, 2019). Iniciada
na afro-religiosidade por Mae Senhora em 12 de setembro de 1939, aos quatorze anos, Mae
Stella recebeu o oruko (nome) de Odé Kayodé.

Segundo Muniz Sodré (2014), “Mae Stella, dentro da tradi¢ao das ialaxés do Opd
Afonj4, é uma intelectual organica da comunidade litargica, dando especial atengdo a trabalhos
académicos que digam respeito ao culto” [...] (LITERAFRO, 2019). No campo da literatura,

sua estreia acontece em 1988,

[...] com a publicacéo do livro E dai aconteceu o encanto, em parceria com Cléo Martins,
no qual a autora rememora as raizes do Opd Afonja e de suas primeiras iyalorixas. Méae
Stella conta ainda com os volumes Meu tempo é agora (1993) uma espécie de livro-
manual para a formacgéo de seus filhos-de-santo; Os6si - O cagador de alegrias (2006)
uma seleta dos itans (narrativas miticas) de Oxdssi, orixa para o qual foi iniciada. Em 2007,
langou Owe-Provérbios, uma coletanea de ditos iorubanos e brasileiros acompanhados das
interpretacGes da escritora.

Livro destinado ao publico infantil, Epé laiyé - terra viva (2009) narra a historia de uma
arvore que ganha pernas e vai lutar pela construgdo de um mundo que respeita 0 meio-
ambiente. Em 2012, publicou o volume Opinido — uma reunido de cronicas selecionadas
entre as que a iyalorixa publicou no jornal soteropolitano A Tarde. E, em 2014, um
conjunto comentado de provérbios oriundos de diversas religides — do candomblé ao
hinduismo — intitulado Abrindo a arca, ao todo o volume retine 89 provérbios — idade de
Mae Stella no periodo da composi¢do do impresso (UFMG, 2019).

Vejamos um exemplo do Itan 4, Outra vez o mel, por M&e Stella de Oxdssi, narrativa
presente em Osdési: 0 cacador de alegrias (2011, p. 61-62).

Outra vez o mel

Sabe-se que Logunedé é filho de Erinle com Osun. Ao ver sempre Erinle solitério e
sério, Osun sentiu-se atraida, porém ele nem sequer reparava nos atos de seducéo
daquela. Ela foi sentindo rejeitada e procurou se aconselhar com as amigas. As
invejosas diziam: — VVocé téo linda, tdo reluzente! Algum defeito vocé tem que ele nédo
Ihe quer. Vocé deve desistir. As mais sensatas diziam: — Homem é assim mesmo.
Insista!

Ensinavam remédios, ¢bo, e nada a ajudava. Uma das mais velhas a chamou e
ensinou-lhe um segredo que ela guardou e executou a pratica. No fundo do rio tem
um tipo de argila chamada Lamd. Ela a passou por todo o corpo dizendo palavras de
encantamento. Depois se lambuzou com bastante mel de abelha e ficou na beira do
rio se secando. Eis que chega o cavaleiro muito sério sem olhar para ela.

Ela entédo foi se dirigindo para a 4gua, jogou-se nela e comecgou a debater-se, como se
estivesse se afogando. O sol bateu no corpo d'Ela e refletiu o dourado ai Ele notou.
Quando firmou a vista viu que alguém se debatia para ndo ser levado pelas
correntezas. Ele mergulhou na dgua e quando chegou perto se encantou pelo dourado
e pela beleza da moca. Segurou com bracos fortes a suposta afogada que comegou
acariciar. Ele tinha caido na armadilha! Sé depois de muito tempo é que aquela massa
de argila a e mel, com o movimento dos corpos dentro d'agua, foi-se soltando, o que
assombrou o cavaleiro, pensando que Ela estava se decompondo. Ao chegar a beira
do rio, muito preocupado, notou que mais uma vez caiu em uma armadilha que
envolveu o mel de abelha.
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Na literatura para criangas e jovens temos os itdns organizados por Kiusam de Oliveira
(2009) na obra Omo-oba: histérias de princesas, com ilustracdes de Josias Marinho. Segundo a

escritora,

As histérias deste livro mostram como princesas se tornaram, mais tarde, rainhas.
Essas historias vém de fontes tradicionais conhecidas, contadas e recontadas pelo
povo africano (iorubano) e afro-brasileiro, nas quais uma mulher chamada Oduduwé
criou o planeta Terra e, se uma mulher teve esta capacidade, o poder esta com ela.
Como todas as historias antigas, quando infinitamente recontadas, podem ser
interpretadas de diferentes formas, porque, ao reconta-las, cada pessoa reforca o
conhecimento de que mais necessita. Neste livro, reforco caracteristicas que julgo
capazes de empoderar meninas de todos os tempos.

Que tudo se movimente! (OLIVEIRA, 2009, p. 7).

No livro, Kiusam de Oliveira reconta as historias de Oia, Oxum, lemanja, Olocum, Ajé
Xaluga e Odudud. Pela Linguagem Kiusamiana, a ancestralidade dos orixas e dos antepassados
estdo sempre presentes, bem como instrumentos, vestimentas ou indumentérios ancestrais,
como observamos na personagem Akin em O black power de Akin.

A Linguagem Kiusamiana opera na encruzilhada de saberes e conhecimentos
originarios da Pedagogia Eco-Ancestral e da LINEBEIJU. O empoderamento feminino é uma
grande marca da militante e escritora configurado em um dos principios da base tedrica e

metodoldgica daquela Pedagogia, quais sejam:

E uma pedagogia feminina e combate o sexismo: um dos mitos iorubanos narra
Oduduwa como feminina e criadora/provedora do plante Terra. H& inimeros mitos
espalhados pelo mundo que afirma o protagonismo feminino e é atras deles que
profissionais da educagdo devem também, apoiar seus repertorios;

Ha consciéncia de que existe a colonialidade no e do poder: reconhecer que o
projeto imperial, tal como afirma Achille Mbembe (2018, p. 118) “que a espinha
dorsal do projeto imperial era a diferenca racial”. A realidade de que ele retrata ¢ fora
do nosso pais, contudo, ndo nos esquecamos que o capitulo do Brasil Col6nia é
caracterizado pelo intenso trafico de pessoas negras africanas para serem usadas como
mé&o-de-obra gratuita para o desenvolvimento do pais; essa consciéncia permite
compreender 0s processos de exclusdo e desumanizagdo dos sujeitos negros;
Estabelece ruptura a partir da decolonialidade: consciente do que e de como se
deu a violagdo dos corpos e experiéncias negras em liberdade pelos senhores de
engenho é fundamental trazer esse universo a tona, romper com a postura de aceitacéo
de como tudo se deu (e ainda se d&) com relagdo a desvalorizacdo do ser negro,
buscando formas para romper com isso;

Tudo deve se dar de forma a considerar a Ancestralidade Africana: aqui, valores
fundamentais a serem trabalhados sdo, para além da propria Ancestralidade, a
Oralidade, a Circularidade, o Comunitarismo e a Ludicidade nos conhecimentos de
forma circular e espiralada ascendente Tais principios da Pedagogia Eco-Ancestral
formam uma unidade teérica, pratica e metodoldgica que abracga a consciéncia do ser,
e do me fazer (ser), para compor com 0s tantos outros no movimento de luta e
resisténcia contra o racismo (OLIVEIRA, 2020, p. 17-18).
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Encruzilhamos os posicionamentos tedricos de Kiusam de Oliveira, especialmente pelas
marcas iorubanas na textualidade (verbal e ndo verbal) de sua linguagem, para mostrarmos a
maneira como a Linguagem Kiusamiana se movimenta nessa Ginga Literaria. Com essas
aproximacdes, conseguiremos, cada vez mais, fundamentar a linguagem da escritora e 0 seu
movimento literario como subsidios para andlise critica da literatura de matriz africana para

criancgas e jovens, a partir de um trecho do itdn Odudud e a briga pelos sete anéis.

Odudua tinha uma beleza rdstica e ndo gostava de se enfeirar. Ela era a Terra e tinha
a forca da Terra e a cor da Terra. Desde crianga, Odudua so teve dois desejos: ficar
para sempre a habitar a sua cabaca e possuir 0s sete anéis. Possuia como atributos a
rapidez e a determinacdo. Era uma guerreira que saia em busca do que desejava. Suas
cores preferidas eram o marrom e o vermelho. Odudua era a princesa mais linda e
Obatala era um lindo principe.

Antes de 0 Céu e a Terra existirem, eles ja existiam e moravam dentro da cabagca.

A cabaca ndo era muito grande e eles tinham que viver muito apertados la dentro e
um tinha que ficar em cima do outro.

Todas as noites, o principe Obatala decidia que a princesa Odudua deveria dormir
embaixo dele.

— Princesa Odududa, ordeno que vocé durma novamente embaixo de mim —
exclamava Obatala.

— Principe Obatala, eu ordeno que vocé pare de me ordenar. Temos que chegar auma
decisdo comum — retrucava a princesa Odudua.

Mas isso nédo era suficiente para o principe Obatala mudar sua forma de agir. Tudo
tinha que acontecer do jeito que ele havia planejado (OLIVEIRA, 2009, p. 43-44).

Figura 54 — Oduduad e a briga pelos sete anéis

Fonte: Oliveira (2009, p. 42-43).
lustracdes de Josias Marinho.

No trecho do itan reconhecemos o mito de criagdo do mundo para os iorubanos, além

das bases da LINEBEIJU. A narrativa insere a crianga “[...] no mundo dos humanos, dos
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animais e das coisas. Essa inser¢éo faz-se por meio do apelo a sua imaginagdo” (MOORE, 2014,
p. 6).

Renato Noguera (2017, p. 70) nos explica que em mitos de fundacdo da cultura,
poténcias divinas femininas e masculinas, “Odudua é o signo-chave feminino (o planeta terra)

e o irmao, Obatala (sol), o prototipo da masculinidade”.

O sol [...] caracteriza o brilho préprio e o esquecimento da necessidade de dialogar,
avaliar em outras opinides e delegar func@es diante de uma missdo importante.

Ja a Terra, Odudud, aceita o aconselhamento e, consciente de sua lideranca, ndo
pretende fazer as coisas solitariamente. Sua realizagdo passa pelo reconhecimento que
0s outros orixas tém habilidades especificas e indispensaveis para a criacdo do mundo.
Em outras palavras, o0 mito informa que a capacidade de delegar é uma caracteristica
mais feminina do que masculina (NOGUERA, 2017, p. 70).

Logo, o orgulho masculino pode ser a ruina dos homens e do mundo, demonstrando, também

que a consciéncia feminina confere as mulheres o poder de criagdo (NOGUERA, 2017).

Um modo de interpretar a capacidade de Odudua em superar o seu irmdo Obatala esta
associado ao poder do feminino em nutrir e gestar. Em outras palavras, a mulher
amamenta e cuida, invocando a parceria como chave para resolver os problemas em
uma missdo. O processo de criagdo, construgdo e manutencdo do mundo torna-se
possivel pela capacidade feminina de liderar, sem o desejo de brilhar s6 (NOGUERA,
2017, p. 70).

Percebemos, entdo, pelo itdn Odudué e a briga pelos sete anéis que o feminino inaugura
a luz no mundo e o masculino é responsavel pela criacdo dos seres, a missdo de Obatala. Nesse
contexto, a mitologia faz uma interpretacdo da realidade pelos elementos da teogonia (criagéo
das divindades), pela criagdo dos mundos, a cosmogonia e pela antropogonia, a criacdo dos
seres humanos.

Para fundamentarmos ainda mais essa discussdo retornaremos a importancia da palavra
nos textos iorubanos. A palavra presente em alguns géneros literarios iorubanos, conforme os
estudos de Marcio de Jagun, (2019, apud Filho, 2019, p. 39-40) tem trés propriedades:

encantabilidade, transmutabilidade e transbordabilidade. Lembramos que

Na cultura yorubana a palavra é grande portadora de axé (ase), forca criadora, poder
realizador e este poder € que possibilita que as suas propriedades possam ser
acionadas. Para o autor a palavra é portadora de encantabilidade, pois pode encantar
as coisas e as pessoas ao ser pronunciada; transmutabilidade porque pode mudar a
condicdo das coisas e situacdes de negativa para positiva e; transbordabilidade ao
fazer as poténcias contidas nas coisas e nos seres se expandirem. Por isso sempre se
deve cuidar do que se fala (JAGUN, 2019, apud FILHO, 2019, p. 39-40).
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O encantamento, a transmutabilidade e a transbordabilidade est&o presentes na literatura de
Kiusam de Oliveira, bem como os principios da LINEBEIJU: Ancestralidade, Afrocentricidade,
Encantamento, Mulher Negra e a Pedagogia Eco-Ancestral. Logo, esse posicionamento na
literatura é, indiscutivelmente, politico. Por isso, encruzilhamos as Epistemes Kiusamianas a
Linguagem Kiusamiana, o que denominamos de LITERALL-KIU: Literatura da Ancestralidade
Negro-Brasileira e a Linguagem Literéria Kiusamiana. A LITERALL-KIU, pela sua poeticidade,
carrega o Canto, pois invoca e canta a ancestralidade negra, por isso € uma literatura do EnCantar.
Devido a isso, carrega 0 Canto, a Musicalidade, a Oralidade, a Historia, a Historicidade, a
Corporeidade e 0 Empoderamento. Nesse conceito, lingua e linguagem fortalecem e participam da
construcao das identidades das criancas e dos jovens. O encantamento se desenvolve poeticamente,
pois contribui para a desconstrucdo de narrativas preconceituosas e racistas ao (re)construir
narrativas de afeto, amor, respeito e empatia.

Os géneros literarios africanos na cosmologia ioruba, a partir dos estudos de Adenilson
Faria de Souza Filho (2022), possuem, na sua poesia oral, uma classificagao que “[...] pode ser
classificada como religiosa, elogiosa, encantatoria, funebre, heroica, tdpica e dialética entre
outras” (SONDE, 2011 apud FILHO, 2022, p. 40). Os géneros literarios, ainda para o
pesquisador, podem ser agrupados em:

1) Poesia (ewi, iwi egungun, oriki, ijala, iremdjé, etc.);

2) Cantos (iyere Ifa, ekun iyawo, orin orisa, etiyeri, orin olobinrin ile, etc.);

3) Contos (alo, itan, aro, ese Ifa, etc.);

4) Epopeias (itan, itan orisa);

5) Provérbios (owe).

Exemplificamos o dwe 9 e 22, respectivamente, de Mée Stella de Ososi (2007): “Agbasa
baba okuta, A rocha ¢ o pai da pedra”. “Bi o ba r’okl o sika n’bi o ba es¢ taaika wa di
méji, Se vir o corpo de um perverso e chutéa-lo, serdo os dois perversos”.

Os iorubanos documentam suas vivéncias de modo muito variado fazendo, por exemplo,
a distincéo entre mitos, lendas e oriki. Efetuada e representada pelos diversos reinos iorubanos,
essa literatura ¢ exercida por “poetas”, trazendo conhecimento e aprendizado que passa de

geracao a geracao.

Todo um conjunto literario realimentado a cada apresentagdo publica ou louvacéo
particular, reativando, na diregdo contraria ao seu apagamento, as palavras, 0s gestos,
as formas, os atos, as performances, o aparato musical e o uso de todo seu complexo
cultural para demonstrar sua cosmopercepcao. Sua estética e seus diferentes géneros
visam produzir efeitos psicoldgicos por meio de imagens e figuras de linguagem,
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estilo e jogos sonoros que estdo em acordo com a cultura em que se origina e deve ser
considerada e analisada a partir da mesma.

A lingua, a cultura, sentimentos, emocdes, a poética e a identidade yoruba
permanecem vivas na transmissdo dos géneros literarios de boca a boca. Ndo ha
melhor som, ritmo, estrutura, modo de falar que transmitam a personalidade do povo
que o da sua prépria lingua e todos os principios que encerra em suas expressoes,
jogos de palavras, metaforas e jogos sonoros derivados dos seus contrastes tonais
(FILHO, 2022, p. 35-36).

Logo, 0s mais novos aprendem com o0s mais velhos, mantendo nomes, poemas,
proverbios, ditos, cantos, maximas, ou seja, 0s géneros literarios africanos; os entendemos
também negro-brasileiros, ndo se perdendo, portanto, na memoria: “Se a memoria falha e
alguma informagdo se perde degenerando um poema, novas informagdes e palavras Ihe sdo
agregadas, transformando o texto, recriando-o, reconfigurando e tornando-o vivo e perpétuo”
(FILHO, 2022, p. 36).

Indiscutivelmente, temos a atuacdo dos ilés axés, o candomblé, como forma de
divulgacdo e manutencdo dessa forma poética oral. Nesse contexto, chamamos para o cuidado
em ndo colocar no mesmo sentido o significado de orin, adara e oriki. O primeiro termo
significa cancdo ou cantiga. Por isso, ndo se remete somente aos orixas; uma musica cantada
por um artista € um orin. Quando estamos diante de orin fin orisa e de orin ti orisa,
especificamente, nos deparamos com as cantigas cantadas nos ilés, nas casas de candomblé para
referenciar e louvar o Orisa, nas quais as narrativas miticas estdo presentes.

Adura, diferentemente, é uma “oracio, suplica (do haug¢é addua). O se adara si orisa mi
— Eu fiz uma oragao para a minha divindade” (BENISTE, 2014, p. 43). Sendo assim, sua funcao
é pedir algo, obter uma graca. O oriki é caracterizado por ser uma espécie de louvor, muito
diferente do louvor realizado pelos pentecostais ou evangélicos. Em nosso caso, como estamos
discutindo um género oral iorubano, o oriki se configura de outro modo, conforme ja
exemplificamos. Temos os orikis para cidades, animais, datas festivas e como vimos, para 0
orisa.

No dicionario Yoruba-Portugués, organizado por José Beniste (2014, p. 591), temos a

seguinte definicéo:

ORIKI, s. titulo, nome, louvacao que ressalta fatos de uma sociedade, de uma familia
ou de uma pessoa e, igualmente, os seus desejos. O Oriki costuma ser usado sempre
por uma pessoa mais velha para uma pessoa mais nova ou pelo marido para a esposa.
A mulher pode usé-lo quando referir-se de forma afetuosa ao marido.

Existem varios tipos de oriki. Os iorubanos, por exemplo, classificam o oriki levando

em consideracdo o objeto que o texto recria. Dessa maneira, é formado, dentro dessa linha, uma
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tipologia narrativa dos espécimes desse tipo poético. Oriki, € um exemplo de oriki de linhagem;
o oriki ila é exemplo de oriki de cidade. Interessa-nos mais de perto o oriki orix4, diante da
natureza da nossa pesquisa.

Os oriki de orixas sao figuracbes centralizadas nos deuses do pantedo nag6-ioruba,
verificados como uma gama de ideogramas, criados por poetas te6logos da lorubalandia para
o0s caratteri poetici de seu mundo cultural. Nao por menos, as paginas iniciais do livro Oriki
Orixa (1996) se intitulam “Abre-caminho”. Saudamos, Esu; o abre-caminhos do nosso xiré de

poéticas de ancestralidade e identidades afro-brasileiras.

ORIKI DE EXU

Se Exu entra numa terra

Ele ja entra em pé de guerra.
A chuva que gela egum

N&o se atreve a cruzar o fogo.
Molha o fantasma encharcado.

Exu vai com a peneira.
Comprar azeite no mercado.
Exu que empurra sem do
Gente que se bate com medo

Ele bate no eleb6

Que néo faz o0 bom ebbé.
Grita para que a crise

Se espalhe e a casa caia.
Amarra uma pedra na carga
De quem fardo leve leva.

Pai, ndo prenda pedras.
Que facam meu fardo pesar.

(NVO, p. 128-129)
(RISERIO, 1996, p. 126).

ORIKI DE EXU 2

Laguna incita e incendeia a savana.

Cega o olho do sogro com uma pedrada.
Cheio de orgulho e de charme ele marcha.
Quente quente é a morte do delinquente.

Exu ndo admite que o mercado se agite
Antes que anoiteca.

[.]

Exu faz mestre das caravanas do mercado.
Assoa — e todos acham

Que o barco vai partir.

Passageiros se preparam para depressa.
Exu Meleké fica na frente.

O desordeiro esta de volta.
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Agbo é forte, firme, macigo
D4 na aiabd com uma clava

[-]

Deixa chordo chorar

V& gente se batendo e ndo aparta.

Assim como ele, hé criancas de cabeca alta.
Agb0b — eis a minha cabeca.

Ao tempo que viaja, vigia a plantacgéo.
Agb0, dono do acoite que zumba.
Bara que bebe da agua que silva na selva.

[..]

Agh0 aguou acaca no azeite.

Bara Meleké tem tufos de cabelo na cabega.
Aghd, que outro ndo ponha a mao em minha cabega.

[-]

Ele é barbudo que mora na barbearia.

Bara tem olhos na terra e chora pelo nariz.
Ele toma no mercado sem pagar.

Ele dorme com um porrete de lado.

[..]

Laroié chora lagrimas de sangue.

Sua mée o pariu na volta ao mercado.

De longe ele seca a arvore de enxerto.
Ela passeia da colina até a casa.

Faz cabega de cobra assoviar.

Anda pelos campos, anda entre os ebos.
Atirando uma pedra hoje,

Mata um péssaro ontem.

(NVO, p. 131-134)

(RISERIO, 1996, p. 127-128).

Ogénero poético, oriki de orixa (oriki orisa), é, como as outras modalidades,
fortalecedor da literatura-terreiro. Presentes em nossa literatura negro-brasileira, sdo extensos
exaltando a natureza do orixa: Atirando uma pedra hoje/ Mata um passaro ontem (RISERIO,
1996, p. 128). Ainda, nesta explicagao, os oriki “[...] terminam, muitas vezes, apresentando uma
listagem dos adapé e inagije dos orixas junto a outras caracteristicas fisicas, histéricas e/ou
sociais dos orixas” (FILHO, 2022, p. 38). Adape, podendo ser compreendido como contrag&o
de um nome, apelido ou pseuddnimo. No oriki, verificamos os diferentes nomes, pseudénimos
ou apelidos destinados a Exu, bem como o seu envolvimento com o comércio, pois é 0 orixa
Senhor do mercado.

Para Antdnio Risério, o oriki ndo tem uma forma fixa podendo, portanto, ter mais ou
menos versos. Nos estudos de Edenilson Filho (2022, p. 42), também ndo possuem padrao

métrico, como conhecemos na poesia ocidental “[...] e nem tonal definido estritamente e que 0sS
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padrBes da rima e métrica da poesia ocidental ndo servem para classificar e nem avaliar as suas
rimas e tamanho de seus versos” (FILHO, 2022, p. 42). Tal analise se justifica “[...] haja vista
que sua composicao poética se baseia na sonoridade prépria da lingua yoruba e no equilibrio
dos jogos tonais das suas palavras” (FILHO, 2022, p. 42).

Esu, ou Exu na grafia de Risério (1996), € movimento, o caminho, as encruzas, a
encruzilhada: “Anda pelos campos, anda entre os ebos” (RISERIO, 1996, p. 128).

“Na caracterizacao dos pequenos “retratos” dos deuses orixas, Risério (1996, p. 111)

faz a seguinte descricao:

1. EXU. E o grande trickster do imaginario iorub4, [..]. Seu lugar é a
encruzilhada, o ponto de passagem, a abertura, o umbral. Sua figura é o
paradoxo. Exu é jovem e velho, alto e baixo, alegre e raivoso. Personifica¢do
da luxdria, da contradicdo, do jogo, da oralidade insacidvel. Sabe, como
ninguém, semeara confuséo e a discordia — assim como é incomparavel em
sua habilidade para recompor a harmonia que ele mesmo fraturou. Tem a
inocéncia da crianca e a licenca do ancido em suas rupturas da norma
estabelecida. Induz ao erro e & maravilha. Sua representacdo visual e
duplamente félica\; os cabelos arrumados sobre a cabegca como icone do pénis;
0 pau — enorme e duro. Personalidade liminar, ou limindide, diria Turner.
Margem, zona de fronteira, intersticios. E seu movimento é sempre duplo:
mensageiro que leva aos mortais signos dos deuses e, aos deuses, signos dos
mortais. Rei da Astlcia, Soberano dos Ardis, Senhor das Armadilhas. Laroié!

Laroié, Laroyé Esu! Esu é quem abre o grande xiré ioruiba. Tradicionalmente, ha
afirmacGes da existéncia de 401 orixas. No entanto, no Brasil, conhecemos um nimero bem
menor, aqueles que aparecem no amago de um reduzido numero das constelac@es divinas; e
aqueles que, na lorubalandia, ndo possuem um culto localizado ou regional, mas que sao
perpassados por subdivisdes de grupos nagds, como Ifa-Orumila e Esu.

Cada orixa tem o seu local de origem, a sua genealogia, sua propria cidade de origem.
Nos orikis traduzidos e representados por Antonio Risério (1996), o texto poético se expressa
na fonte oral de Exu, Ogum, Xangd, Oia-lansd, Oxum, Ob4, lemanja, Oxumaré, Omolu, Oxala.
Mantivemos, nesta discussdo, a grafia dos nomes dos orixas segundo Risério.

Esu é um orixa que causa bastante incomodo nas pessoas, especialmente nas
mentes preconceituosas, racistas e colonizadas, bem como os outros orixas do pantedo ioruba.
Tanto do ponto de vista liturgico-religioso, como no trato literario da literatura para criancas e
jovens, discursar por esse viés sobre os orixés, dentre os quais Esu, é um desbravamento de
tentativas de exterminio de palavras racistas, preconceituosas e intolerantes.

Nas pesquisas de Reginado Prandi (2001), os predecessores europeus em contato

com o continente africano e o culto do orixa Esu dos iorubés reverenciado pelos fons — vodum
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Legba ou Elegbara; conferem ao orixa a dupla identidade, a saber: (i) a do falico greco-romano
de Priapo, e (ii) e a configuracdo do mal pelo pensamento dos judeus e cristdos. A primeira
construgdo identitaria se estabelece “[...] por causa dos altares, representagdes materiais €
simbolos falicos do orixad-vodum” (PRANDI, 2001, p. 47).

A segunda se constroi a partir das atribuicdes que advém dos orixas e voduns e,
consequentemente, suas caracterizagdes e “[...] qualificagdes morais narradas pela mitologia,
gue mostra um orixa que contraria as regras mais gerais de conduta aceitas socialmente, [...]”
(PRANDI, 2001, p. 47). Logo, com seus relatos e escritas de viajantes, missionarios e tantos
outros observadores em terras Fon ou Yorub4, entre os séculos XVII1 e XX, por cristdos e ndo
cristdos, descreveram e continuam descrevendo com seus olhos ocidentais Esu de forma
estereotipada e sexualizada.

Os primeiros escritos, ainda sob as consideragdes de Prandi (2001) explicam esse
preconceito de forma sexualizada. Os que se referem a Legba pela publicagao, em 1789, de
Pommegorge, em uma das suas descri¢does de viagem: “[...] a um quarto de légua do forte os
daomeanos tém um deus Priapo, feito grosseiramente de terra, com seu principal atributo [o
falo], que ¢ enorme e exagerado em relacdo a propor¢do do resto do corpo” (VERGER apud
PRANDI 2001, p. 48).

No mito e na mitologia greco-romana, Priapo tinha como pais Dionisio e Afrodite. Ao
sofrer uma punicao pela deusa Hera, passa a portar de modo desproporcional um membro
(pénis) em constante ere¢do que, por ficar assim de modo permanente, ¢ tido como uma
aberracdo. Priapo, como um deus da fertilidade, da abundéncia e da prosperidade, era cultuado
em espagos publicos, era conhecido como aquele que semeia a vida, garantindo a colheita e a
preservando para as proximas geragoes.

Odiado e amaldigoado pela sua constante eregdo, o deus grego era ainda caracterizado

como feio e de pensamento grosseiro; por isso, foi expulso do Monte Olimpo.
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Fonte: Portal dos Mitos (2017); Sententia Eantiqua (2018).

Verificamos que Pommegorge faz a associa¢do do tamanho do falo da divindade greco-
latina da vegetagéo, Priapo, a representacio de Bara Esu, cuja proporgdo simbolica € justificada
pelo poder da fertilidade e, em decorréncia, pela fertilizacdo dos homens no Aiyé, isto €, a
geracao de novos homens na terra.

A luz de Prandi (2001, p. 48), continuamos:

[...] John Duncan que escreveu: As partes baixas [a genitalia] da estatua sdo grandes,
desproporcionadas e expostas da maneira mais nojenta. [...] E de 1857 a descrigdo do
pastor Thomas Bowen, em que ¢é enfatizado o outro aspecto atribuido pelos ocidentais
a Exu: Na lingua iorub4 o diabo é denominado Exu, aquele que foi enviado outra vez,
nome que vem de su, jogar fora, e Elegbara, o poderoso, nome devido ao seu grande
poder sobre as pessoas. [...] Trinta anos depois, o abade Pierre Bouche foi bastante
explicito: “Os negros reconhecem em Satd o poder da possessao, pois o0 denominam
comumente Elegbara, isto €, aquele que se apodera de nos [...].

Tais afirmagdes, desde aquela época influenciam uma constru¢do simbdlica que se
materializa no discurso religioso e, nesta perspectiva, observamos a intolerancia religiosa, em
especial aos cultos de matriz africana como o candomblé e a umbanda. A intolerancia esta
expressa na maneira como essa literatura voltada as criancas e aos jovens ¢ recebida pela
sociedade colonizada, pois retratam o orixa dentro de uma abordagem literaria.

Caminhos de Exu (2005) de Carolina Cunha e Omo-Oba: historias de princesas (2009),
de Kiusam de Oliveira, trazem exemplos desse tipo de intolerancia dos orixas no trato literario.
Sobre Esu, Kiusam de Oliveira, a orelha do livro da coletinea Feminismos Plurais, Intolerancia

religiosa (2020) do Babalorixa e doutor Sidnei Nogueira, explica:

Minha reflexdo vem do fim para o comego do livro, subvertendo a ordem,
ensinamentos de Exu. O que encontramos nesse livro é cura, simples assim. 1sso
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porgue, tendo como base a sociedade racista que vivemos, estruturada nas categorias
raca/cor e na negacdo da existéncia do povo negro, € libertario deparar-se com o texto
provocativo aqui apresentado, que nos convida a refletir sobre a epistemologia negra capaz
de romper com nogdes cardeais e lineares, inclusive do Espago-Tempo.

[...] compreender a ética do candomblé na perspectiva da afrocentricidade nos é feito, a
partir dos saberes e dos sentidos ancestrais, [...] explicando desde dentro e de forma
decolonial os significados e sentidos desse ato, a partir do ponto de vista do elaborado pelo
proprio povo negro, fincado na tradicdo e preservado através dos Itans e cantigas. Revela,
portanto, a possibilidade da episteme preta romper a légica brancocéntrica, a0 mesmo
tempo que coloca na contramao a colonialidade do poder. A epistemologia do afrossentido
estd fincada no cosmossentido e busca na liberdade das vivéncias as experiéncias sem
verdades absolutas ou dogmas, sem demonios e sem pisotear os direitos de ninguém, pois
como o autor afirma “o que néo se agrega ndo precisa ser diminuido”.

Embora ndo seja objeto de pesquisa discutir as religides de matriz africana, os saberes
orais advindos do candomblé, do ilé-axé, das epistemes e da constru¢do do conhecimento do
terreiro sao significativos para o entendimento ndo somente do conceito de oralidade e oralitura,
mas, sobretudo, do conteudo e dos desdobramentos da discussdo desta tese, no sentido de
fortalecermos o significado de ancestralidade e das poéticas de identidade na literatura para
criangas e jovens.

O olhar preconceituoso sem entendimento das nossas raizes histéricas até hoje nos causa
desconforto e contribui para as pessoas fortalecerem o seu lugar e sentimento de pertencimento,
a sua negritude, a sua identidade individual e coletiva. Os discursos de outrora, nas construcdes
de representacédo, extrapolam o campo literério e se fazem sentir nas institui¢ces familiares,
religiosas, educacionais e sociais.

H&, em 1884, a organizacdo do primeiro livro a tratar da religido dos iorubas, de autoria
de R. P. Baudin, um padre catélico da Sociedade das Miss6es Africanas de Lyon e missionario
na Costa dos Escravos. Segundo Reginaldo Prandi (2001), a interpretacdo do padre Baudin é
minuciosamente rica em informacgdes sobre o pantedo dos orixds, como também em pontos
basilares do culto, servindo de fonte de pesquisa de estudiosos contemporaneos. Contudo, “[...]
suas interpretacbes do papel de Exu no sistema religioso dos povos iorubas, a partir das
observacdes feitas numa perspectiva crista do século XIX, sao devastadoras” (PRANDI, 2001, p.
48). As consequéncias também sdo devastadoras; o imaginario popular brasileiro, infelizmente,
bebe dessa fonte, destilando veneno, cometendo atrocidades, promovendo o etnocidio.

Observamos como o Baudin se refere a Exu:

O chefe de todos os génios maléficos, o pior deles e o mais temido, é Exu, palavra que
significa o rejeitado; também chamado Elegba ou Elegbara, o forte, ou ainda Ogongo
Ogd, o génio do bastdo nodoso.

[...]

A imagem hedionda desse génio malfazejo ¢ colocada na frente de todas as casas, em
todas as pracas e em todos os caminhos. Elegba ¢ representado sentado, as maos sobre
os joelhos, em completa nudez, sob uma cobertura de folhas de palmeira. O idolo ¢ de
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terra, de forma humana, com uma cabeca enorme. Penas de aves representam seus
cabelos; dois buzios formam os olhos, outros, os dentes, o que lhe d4 uma aparéncia
horrivel.

Nas grandes circunstancias, ele ¢ inundado de azeite de dendé e sangue de galinha, o
que lhe d4 uma aparéncia mais pavorosa ainda e mais nojenta. Para completar com
dignidade a decoracdo do igndbil simbolo do Priapo africano, colocam-se junto dele
quais o ar ficaria infecto.

]
(BAUDIN, 1884, apud PRANDI, 2001, p. 49).

Em nota a esta passagem, Reginaldo Prandi afirma, e também observamos, o caréater
estereotipado e preconceituoso dispensado pelo missionario ao orixa. Alem disso, segundo
Prandi, a descricdo realizada por Baudin revela o percurso de sua interpretacdo, aparece um
homem que sacrifica uma ave a Esu, cuja legenda diz: “Elegba, o malvado espirito [...]”. Eis as
duas qualidades de Esu aos olhos dos colonizadores cristdos: Priapo 151edimensional51. No
texto catolico de 1884, ha “[...] o bindmio pecaminoso impingido a Exu no seu confronto com

o Ocidente: sexo e pecado, luxuria e danacdo, fornicacdo ¢ maldade” (PRANDI, 201, p. 49).

Continua Reginaldo Prandi (2001, p. 49) em suas consideracdes:

Nunca mais Exu se livraria da imputag@o dessa dupla pecha, condenado a ser o orixa
mais incompreendido e caluniado do pantedo afro-brasileiro, como bem lembraram
Roger Bastide, que, na década de 1950, referiu-se a Exu como essa “divindade
caluniada” (Bastide, 1978, p. 175), e Juana Elbein dos Santos, praticamente a primeira
pesquisadora no Brasil a se interessar pela recuperagdo dos atributos originais
africanos de Exu (Santos, 1976, p. 130 e segs.), atributos que foram no Brasil
amplamente encobertos pelas caracteristicas que lhe foram impostas pelas
reinterpretagdes catolicas na formacdo do modelo sincrético que gabaritou a religido

dos orixas no Brasil.

Pierre Verger ja afirma, em seu livro Orixas (2002), que a figura de Exu foi sincretizada de
maneira estereotipada, tanto no Brasil como em Cuba. Discordamos dessa construcéo simbdlica e
cultural acerca da organizacdo da sociedade ioruba, em especial sobre a religiosidade.

A leitura equivocada de uma organizagdo social-cultural-religiosa desde a época
assinalada nos estudos de Prandi vem fazendo estragos, disseminando discursos e linguagens de
6dio e de racismo contra africanos e afrodescendentes que cultuam Esu. Discursos de intolerancia
e desamor. Ora, linguagem é também um instrumento de poder, de manipulacdo de um
contingente de pessoas que ndo conseguem ter uma leitura sociocultural critica e reflexiva,
permanecendo num limbo intelectual mediocre mergulhado em pensamento e agdo colonial.
Linguagem € instrumento de poder e de dominacdo em massa, para 0 bem e para 0 mal: quer seja
a palavra oralizada por outro, quer seja pela leitura das palavras realizada pelos préprios olhos.

Tal delineamento como construcdo e manutengéo de poder em diferentes instituicoes, e

aqui incluimos as que operam com a Educagdo do seu sentido mais amplo ao mais restrito,
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precisam ser revisadas tedrica e criticamente. Quando nos deportamos a formacéo inicial e
continuada de professoras, professores, educadores de uma forma geral e para a organizacgao do
curriculo do ensino e da aprendizagem “das literaturas™ nas instituicdes de ensino da etapa
basica ao ensino superior, tais discussdes necessitam estar presentes.

Sao, portanto, manifestagdes da linguagem da intolerancia “[...] de expressdes e
maneiras de falar que explicitam o preconceito e revelam a estigmatizacéo presente no discurso,
atualmente em oposicdo principalmente as religides tradicionais de matriz africana” (RIBEIRO,
2020, p. 18). Estendemos isso para o olhar muitas vezes racista e preconceituoso das nossas
producdes literérias, culturais, simbdlicas e imagéticas de matriz africana, em especial 0s
artefatos e as producdes simbdlicas destinadas as criangas e aos jovens como brinquedos,
cancdes, desenhos, histdrias, dentre outros, materializados em diferentes contextos da historia
e das culturas.

Percebemos, por outro lado, que novas narrativas, formas descolonizadoras de
manipulacdo da palavra oralizada e escrita, podem trazer e trazem cura, pelo viés literario, como
nos ensina a personagem Tay06, de Kiusam de Oliveira, sobre a qual “os 14bios de 6robo” estao
presentes nas oralidades tornadas escritas, cunhando palavras de amor e afeto.

Reavemos nossas consideracfes sobre o Oriki Orixa de Antonio Risério, para o qual o
oriki esta presente do romance a poesia da musica popular, viva no ambiente simbélico — “[...]
veiculado cotidianamente pelos mecanismos de transmissdo signica do candomblé, ou
sobrevivendo como uma espécie de poética subterranea” (RISERIO, 1996, p. 18). Nesse
sentido, vivenciamos os orikis em varios caminhos, em velha e nova roupagem ao qual Risério
denomina sob a rubrica de neo-oriki.

A poesia retratada por Risério é aquela que nasce e vive no continente africano, um
continente, segundo suas palavras, profundamente poético: musical, intersemiotico e,
multimidiatico. A poesia nagd ioruba é, pois, coragdo e veias da textualidade criativa iorubg,
que ndo conheceu a caligrafia. Situa-se na Africa dos zulus e dos nagds, dos bambaras e dos
ndembos, dos 'kungs e dos togas, dos ancides e dos acambas, no “[...] universo das criacdes
orais da espécie, que madrugou nos tempos paleoliticos da primeira humanidade e desde entédo
ndo 152edi de se expandir, estendendo-se, num arco milénios, a estes dias cibernéticos”
(RISERIO, 1996, p. 26).

Recitar e cantar um oriki de Ox6ssi, um poema ou uma cangdo, como um blues, dotados
de uma carga muito especial; os orikis tém forca e densidade energética em sua palavra; ndo é

um texto qualquer, ndo s6 na Africa, mas igualmente no Brasil.
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ORIKI DE OX0SSI 2 (fragmento)

Orixa, quando fecha, ndo abre caminho.
Cacador que come cabeca de bicho.
Cacador que come coco e milho.

Mora em casa de barro.
Mora em casa de folha.
Orixa de pele fresca.

Quando entra na mata.
O mato se agita.
Ofa — o seu fuzil.

Uma flecha contra o fogo.
E o fogo apagou.

Uma flecha contra o sol.
E o sol sumiu.

(COA, p. 97).

(RISERIO, 1996, p. 131).

Antonio Risério chama atengdo acerca da producao dos orikis na sociedade iorubana. A
preocupagdo do pesquisador justifica-se pelos tradicionais transmissores dos orikis estarem
morrendo e, infelizmente, sem substitutos. O antigo sistema de moradia, que reine num mesmo
ambito residencial as mulheres mais velhas e as novas numa familia, permite que as primeiras
ensinem as ultimas os orikis orilé. Este sistema foi e estd sendo destruido de maneira gradual
e, irrevogavelmente, acarreta a liquida¢ao de um precioso repositorio textual.

Segundo Antdnio Risério, no livro Oriki orixa: “O oriki nasce no interior da rica malha
de jogos verbais, de ludi linguae, que se enrama no cotidiano ioruba: “[...] A expressdo ‘oriki’
designa nomes, epitetos, poemas” (RISERIO, 1996, p. 35), por isso, os orikis (ori — cabega-
destino — e iki, verbo saudar: saudacdo ao ori) de orixa. O trabalho de tradu¢do dos orikis foi
feito por Antonio Risério, exceto o “Oriki de Xangd”. Os orixas “[...] aparecem no centro de
pequenas constelacdes divinas; e, claro, aqueles que, na prépria lorubalandia, ndo possuem
somente um culto localizado, regional, mas atravessam as subdivisdes grupais do povo nagé, a
exemplo de If4&-Orumila e Exa” (RISERIO, 1996, p. 111). Os textos em seu formato original
foram recolhidos de trabalhos poético-antropoldgicos.

Vejamos um exemplo desse género poético em “Oriki de Oxum” (RISERIO, 1996, p.
151):

Oxum, mée da clareza

Graca clara
Mae da clareza

Enfeita filho com bronze
Fabrica fortuna na dgua
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Cria criangas no rio

Brinca com seus braceletes
Colhe e acolhe segredos
Cava e encova cobres na areia

Fémea forga que ndo se afronta
Fémea de quem macho foge

Na agua funda se assenta profunda
Na fundura da &gua que corre

Oxum do seio cheio
Ora leié, me proteja
Es o que tenho —
Me receba.

(COA, p. 82-83).

Tanto na descri¢do do conceito de oriki no dicionario Yoruba-Portugués, organizado
por José Beniste (2014) com nas reflexdes tecidas por Antonio Risério, um dos modos de
transmissao e de producdo dos orikis na sociedade iorubana: o sistema de moradia. A alteracéo
na organizacao social, quer por mudancas culturais, quer pela globalizacdo, é evidente. Além
disso, como afirma Antonio Risério (1996, p. 166), “A situacao politica do texto oral ¢, por
consequéncia, a pior possivel. O quadro é de completa marginalizagao”. Para as terras

brasileiras, a escuta ndo é diferente.

No Brasil, onde o oriki foi desde sempre marginalizado, ignorado pela elite letrada, a
situacdo ndo seria melhor, Os orikis vém mais e mais desaparecendo. E com 0
desaparecimento dos falantes fluentes da lingua iorubd, entre nés, os orikis
sobreviventes ganharam a dimensdo de enigmas linguisticos. Dificilmente sdo
compreendidos nas comunidades em que ainda emitem algum sinal de vida. E possivel
que num futuro proximo, tanto na Africa quanto no Brasil, restem apenas, da
admiravel massa oral dos orikis, gravagdes e transcri¢fes. Rastros na imagem, no som,
na letra. Rastos no espirito (RISERIO, 1996, p. 166).

Leda Maria Martins (2022), na live pela Casa Sueli Carneiro, realiza um

encruzilhamento dos conceitos de oralidade/oralizacéo e os orikis.

Quando falamos em corpo, estamos falando também de textualidades. Entdo vamos
comecar pelas textualidades orais. No Brasil, eu acho que é obrigatéria, a gente nao
pode deixar de citar Risério, quando ele destaca 0 nosso quase total desconhecimento
da riquissima e complexa e modal textualidade oral afro-brasileira. Pouco nos
atentamos até agora sobre ela. Assim ele realga os orikis, no ambito dos candomblés.
No6s poderiamos apontar outros modos de composicédo, seja no ambito do jongo, da
capoeira, do tambor de crioula, dos 154edimen, dos reinados, ou seja, dentro da
prépria tradicdo bantu e por ai afora. Mas vamos ouvir Risério, diz ele: O oriki nasce
no interior da rica malha de jogos verbais que se enrama no cotidiano ioruba. A
expansdo de uma célula verbal é fenémeno comum no mundo dos textos. Jolie fala de
provérbios que se expandem até se converterem em longos poemas proverbiais. Coisa
semelhante se passaria entre Oriki nome e o Oriki poema, com 0 nome atributivo se
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expandindo verbalmente em direcdo de algo na constituicdo de um corpo signo
claramente percebido e definido como poético. Na verdade, a expressdo oriki
designa nomes, epitetos, poemas, pobre, portanto, de uma ponta a outra o espectro da
criacdo oral em plano poético.

No Oriki poema, que faz parte dessa ampla textualidade oral brasileira, ele observa a
expansdo de uma célula tematica minima que se desdobra e expande “agrupando
outras unidades que a ela se veiculam, por lago de parentesco linguistico, ou por
afinidades sintaticas, e nds poderiamos dizer ainda, ou por afinidades sonoras. Ele
acentua o giro hiperbdlico da palavra e mais as imagens amplas, contundentes ele
acentua as metaforas. A nominacdo encadeada, aspas de uma série de sintagmas o que
dispostos em sequéncia justapostos atualizam paradigma do excesso”, configurando a
fisionomia do objeto recriado, a técnica de encaixes. E 0 jogo de intertextualidades
descentradas emolduradas pelo pulso da composicéo paratética.

Essa experiéncia de oraliturazacdo, com toda essa técnica e esses elementos da
textualidade oral, pulsa nas oralituras recriadas por Solano Trindade:

Olorum EKké: Um poema de Solano Trindade
Olorum Eké — disse.
Olorum Eké

Eu sou poeta do povo
Olorum Eké

A minha bandeira

E de cor de sangue
Olorum Eké

Olorum Eké

Da cor da revolucéo
Olorum Eké

Meus avés foram escravos
Olorum Eké

Olorum Eké

Eu ainda escravo sou
Olorum Eké

Olorum Eké

Os meus filhos néo serdo
Olorum Eké

Olorum Eké

Para Leda Maria Martins, (2022), Solano Trindade, ao agregar elementos da
textualidade poética dos orikis agrupa unidades as quais se vinculam por parentesco linguistico,

afinidades parataticas ou, ainda, por semelhancas sonoras. Nas consideracfes da pesquisadora,

[...] diria ritmicas, os giros das metaforas, as imagens do poema que parece simples
que sdo contundentes numa nomeacao encadeada de uma série de recursos dispostos
em sequéncia e na forma dos paradigmas, dos paradigmas de composicdo paratatica.
2022, negritos nosso).

Finaliza Leda Maria Martins (2022), sobre a analise do oriki de Solano Trindade, a
afirmacédo de uma complexidade na textualidade oral, complexidade na sua transcriagdo ou na

referéncia como matriz poética do poema de sonoro.
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Nesta jornada, procuramos trazer referéncias de pesquisadoras e pesquisadores que nos
auxiliem na leitura no campo da oralidade e da oralitura de modo a fundamentar e explicar
nossas analises das narrativas em estudo. Nestas encruzilhadas, as questdes da ancestralidade,
da memoria, da corporeidade, da musicalidade, bem como outros marcadores dos valores
civilizatérios das culturas negro-africana e negro-brasileiras estiveram presentes.

Ao tracarmos o conceito de oralidade, chamando atencéo para a oralitura defendida por
Leda Maria Martins, demonstramos como a memdria, em certa medida, tem a possibilidade de
sair de um espaco fisico, pois estamos acostumados a observa-la em museus, por exemplo, de
modo a (re)dimensionéa-la, junto com os demais marcadores na cultura afro, na Ginga Literaria
de matriz africana. Nesse contexto, sankofamos, buscando registros e arquivos da palavra oral
e escrita do passado histérico e cultural negro-africano e negro-brasileiro com outros sentidos
de ‘lugares de memoria’, investigando e retomando vestigios como encorajamento para a novos
processos de criacdo literaria. “A literatura, atenta aos rituais de memoria que persistem em
lugares ainda distantes dos circuitos das redes lancadas pela mundializacdo, pode, sem davida,
ajudar a produzir outros sentidos para os “lugares de memoria” (FONSECA, 2005, p. 48). A
memoria oral, portanto, é expressa pelos itan, owe e orikis, pelas lembrancas das historias da
avo, por exemplo.

Alinhavamos também as nossas consideracdes um olhar em relacdo a filosofia africana
com o seu sentido de espiritualidade em que as pessoas sdo concebidas como parte do cosmos
e assim estdo integradas e interligadas com as relacdes da oralidade manifestas pelas palavras
as quais, como podemos perceber, vdo além do verbo. Portanto, a palavra tem carater divino,
porque esta conectada com a espiritualidade e, a0 mesmo tempo, com a materialidade, gerando
multiplos olhares e percepcBes sobre a religiosidade, as formas em que adquirimos e
aprendemos 0s mais diversos conhecimentos com os nossos familiares, amigos e interacdes
sociais: uma reflexdo da vida comunitaria.

Podemos, ainda, verificar como as narrativas constroem afetos, identidades e sentimento
de pertencimento fortalecidos, positivos e saudaveis independentemente da cor da pele. Por
isso, precisamos oferendar literaturas e leituras para criangas e para os jovens, e os adultos
também, que carreguem poeticamente essa valorizacdo e respeito aos saberes orais na

compreensdo e respeito desse gigantesco mundo e de nés mesmos que nele habitamos.

Ikawé adard jé na nla imo.
Uma boa leitura & um grande saber.
(OXOssl, 2007, n.p.)
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Orisa nla d’aré me ta

O d4’kan ni dadu,

O dé’kan ni pupa,

O da’kan ni funfun.

Dudu ni o re mi,

0 6 gbodo re mi ni pupa.

Dadu ni o re mi, O 6 gbodo re mi ni funfun,
fwa mi ni o ko’ tété re

Ni kutukuta Obarisa.

Orixalé preparou trés tintas
Fez uma preta,

Fez uma vermelha,

Fez uma branca.

Faca-me preto,

N&o me faca vermelho.
Faca-me preto,

N&o me faca branco.
Pinte-me primeiro com meu iwa
Na aurora da criacéo.
(AKIWOWO, 1976, n.p.)

Omo Ikoko, uma crianca. Por quais historias ¢ memorias fomos construindo a nossa

infancia? Quais memadrias e histdrias percorremos quando voltamos 0 pensamento sobre 0 nosso

eu crianca e as nossas infancias? O que guarda a nossa biblioteca mental e familiar, tdo particular,

moldando-nos ao longo dos anos? Qual ideia de crianca e infancia nos vem a memoria? Para dar

inicio a esse dialogo, trazemos para esse xiré a pesquisadora Débora Cristina Aradjo.

As ideias iniciais contidas no artigo “A construgao social da infancia: uma outra histéria”

(2008) registram que, provavelmente, a imagem construida em nossa mente sera de criangas nao

negras sorridentes, brincando ao ar livre, com cabelos esvoacgantes, interagindo com suas bonecas

de olhos azuis, felizes. Ha4 uma organizacdo mental que orienta adultas e adultos a um imaginario

idealizado de como interpretamos, dentro de uma construcédo cultural, historica e social, a ideia

de crianca e sua infancia. Por quais motivos idealizamos esse tipo de infancia?

Tracamos (nds, os adultos e as adultas) perfis de criangas ideais tentamos nos
transformar em adultos também ideais, responsaveis, tutores, que tém muito mais a
falar sobre/da crianca do que ela propria. Assim criamos sonhos, casas, brinquedos,
linguagem, literatura... (ARAUJO, 2008, n.p., negritos nossos)

Estariamos diante de uma cristalizacdo de infancia que ao delimitar uma crianga

determina “[...] uma autoridade argumentativa que provém, ndo da crianga, a autora - ou melhor,
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a personagem deste enredo — mas sim da ‘adultez’, que nesse caso, torna-se pseudo-sabedoria”
(ARAUJO, 2008, n.p.).

Débora Cristina Araujo (2008) ao tecer suas consideracdes sobre diferentes concepcdes
de crianca e infancias, transitando por diferentes lugares, como no ambiente escolar, traz para
suas discussdes tedricos como: Manuel Jacinto Carneiro, Manuel Pinto, Fulvia Rosemberg, Rita
de Céssia Fazzi, Eliane dos Santos Cavalleiro, dentre outros pesquisadores e outras
pesquisadoras sobre o tema inféancia, racismo e escola.

Assim como Débora Cristina Araujo, acreditamos que a “constru¢ao social da infancia
néo estabelece os mesmos caminhos de uma historia para todas as criangas” (ARAUJO, 2008,
n.p.). Logo, em concordancia a pesquisadora, ha um esquema que remete a imagens puras, ou

idilicas sobre o pensar a infancia.

Pode ser de criangas correndo por um campo aberto, de histérias de um conto de fadas,
de uma traquinagem de moleques, de uma sala de aula de jardim (justamente) de
infancia, de gostos, cheiros e masicas marcantes... enfim, o0 esquema nesse caso é
amplo e varia tanto quanto forem as nossas experiéncias ou a nossa biblioteca mental
(ARAUJO, 2008, n.p.).

Pode ser... mas ndo é s isso. Conforme a autora, dificilmente alguém fara uma
associacao com criangas catadoras de latinha nas ruas, criangas vitimas de todo o tipo de
violéncia, criangas vitimas de preconceito, criangas vitimas de discriminacdo, criangas com
metralhadoras, criangas vitimas de infanticidio por conta da cor de sua pele, criancgas...

H& uma necropolitica sobre as infancias e, especialmente, das infancias de criancas
negras. Portanto, a necro-infancia existe, o genocidio de nossas crianc¢as e adolescentes negras
e negros existe, é real. No estado carioca, por exemplo, até o comeco do més de dezembro de
2020, houve uma média de uma crianca morta de maneira violenta por dia, segundo
informagdes da ONG Rio da Paz. Segundo dados trazidos pelo fildsofo Renato Nogueira (2020,

n.p.), no artigo do site da Lunetas, foram assassinadas:

Kaud Vitor da Silva, 11; Lebnidas Augusto Oliveira, 12; Luiz Antbnio de Souza, 14;
Maria Alice Neves, 4; Rayane Lopes, 10; Jodo Vitor Moreira, 14; Anna Carolina
Neves, 8; Douglas Enzo Marinho, 4; italo Augusto Amorim, 7; Jo&o Pedro Pinto, 14;
Emilly Vitoria Santos, 4, e Rebeca Beatriz Santos, 7.

Fora do Rio de Janeiro, nds tivemos o assassinato de Miguel Otavio, mais um caso
gravissimo em que a responsavel pela morte do menino ndo conseguia enxerga-lo
dentro da categoria infancia. O que Miguel Otavio, assassinado em Recife (PE), tem
em comum com as criangas mortas no Rio?


https://www.geledes.org.br/miguel-otavio-nao-foi-acidente-nao-foi-tragedia-racismo-mata/
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O que esses casos tém em comum? S&o corpos de criangas negras, ou seja, criancas
pretas e pardas, conforme a ordem de classificagdo étnico-racial do Brasil. Juliana Prates, na
coluna Lunetas (2020), sobre os corpos negros mortos na infancia, afirma que o conjunto de
criancas mataveis no Brasil ndo ¢ por acidente. Para a psicdloga, “h4a em nosso pais um conjunto
de criangas cujos corpos sdo sempre os alvos das balas perdidas, das a¢oes fracassadas do
Estado. A violéncia que mata meninas e meninos pretos e pobres [...] ¢ um ‘projeto de Estado’”.

Logo, ¢ uma falacia afirmarmos crianga e infancia. “As criangas” sdo plurais e suas
infancias também acompanham essa pluralidade. N&do h4 como negar. E, por isso, tracar uma
linha de pensamento histérica, cultural, social é algo complexo e de extrema importancia.
Defendemos as criangas e suas infancias nesta tese, ao considerarmos uma particularidade na
construcdo do olhar e das identidades das criancas negras e suas diversas infancias no trato
literario, bem como fora dele.

No texto introdutério do “Dossi€é Infancias e relagdes étnico-raciais” (2015), a
pesquisadora Anete Abramowicz admite a complexidade de conceituacdo de infancia, visto a
variedade de correntes teoricas das ciéncias humanas. No cerne de uma mesma vertente, por

exemplo,

[...] a sociologia da infancia, a infancia é formulada conceitualmente de maneira
distinta. Para algumas vertentes, é uma estrutura social, para outras, um acontecimento
singular, ou um dispositivo, uma ordem discursiva, etc. Ou seja, 0 conceito de infancia
agrega uma carga de conhecimento cujo esforco caminha no sentido de compreender
as diversas criancas, as suas formas de viver como crianca, de socializ&-las e também
ser socializado por elas.

H& também os poetas que falam da infancia ora de uma forma
melancélica/triste/saudosa, ora como um momento pleno de
alegria/lucidez/liberdade/pureza (ABRAMOWICZ, 2015, p. 11).

Por essas encruzilhadas epistemoldgicas, nds também fazemos o percurso proximo a
este dialogo, trazendo concepgdes, olhares, rotas e caminhos para compreendermos as criangas
negras e suas infancias, de modo que possamos, a partir dessa trajetdria interativa, entender as
epistemes que sustentam o trabalho, os conceitos da Ginga Literaria, da Linguagem Kiusamiana
e da LITERALL-KIU presentes nas narrativas analisadas e, sem divida, como conversam com
as experiéncias e vivéncias infantis de negros e ndo negros.

As consideracdes sdo relevantes para as Poéticas de identidade e ancestralidade negra
na literatura para criancas e jovens e, sem duvida, para outro tipo de organizacdo no e do
ensino de literatura de matriz africana para criancas e jovens na Educagdo Basica, no Ensino

Superior, na Formacao Inicial e Continuada de Professores, ONGs, espacos educativos ndo
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formais, em ambientes e ambiéncias que atuam na formagdo do leitor literario. Afinal, a
literatura € para quem? Em nossa proposta, para todas, todes e todos.

Sé&o, portanto, encontros que se dao nas encruzilhadas epistemologicas. Nesse sentido,
aprendemos com Luiz Rufino nos fortalecendo dentro de uma corrente epistemoldgica que
defende e respeita 0s modos de ser e viver ancorados nos conhecimentos e tradigOes africanas.
As encruzilhadas sao entendidas como “um conclame — e uma chamada a responsabilidade, na
forma de denlncia, para que possamos deixar as encruzilhadas, Exu e uma certa pedagogia
estejam entre nds, nos atravessem, nos habitem” (FLOR DO NASCIMENTO, 2019).

Débora Cristina Aratjo (2008) afirma: “Por que erramos no nosso acionamento do
esquema? Se ha um lugar para responder isso, este lugar é a escola.” Para comprovar, o piolho
(sim, o piolho como segregacdo social), como metafora, nos ajudara nessa compreensdo ao
entrelacar o quesito da origem étnica das criancas.

A partir de Eliane Cavalleiro (2006), sobre a investigacao da relacdo social e multiétnica
entre professor/aluno, aluno/professor e aluno/aluno em instituicdo educacional, a escola, Araujo

(2008) discute o racismo recorrente nesses locais. Analisamos o relato da professora Ana.

O preconceito de raca, se vocé ver bem, geralmente é em matéria de cheiro. Uma
pessoa que é negra, a pele, a melanina, faz com que o cheiro fique mais forte. Hoje,
em dia, esse preconceito do cheiro ja melhorou muito com os produtos modernos das
nossas industrias - os desodorantes, as minancoras da vida (pomadas). Esses tipos de
antitranspirantes fazem com que o corpo néo cheire. Nao havendo o cheiro, ndo
existe o porqué de o branco conversar com o preto e vice-versa. Tem gente que
melhorou e muito (Ana) (CAVALLEIRO, 2006, p. 50, negritos nossos).

Parecendo ignorar que estd sendo entrevistada por uma pesquisadora negra, ela

continua, sem constrangimento, o depoimento que associa a negritude a falta de higiene.

Por que, o que é preconceito? Preconceito é por causa da sujeira. O cheiro ruim gera
sujeira. Mas melhorou. Uma pessoa pode abracar a outra que ndo vai pegar o cheiro da
outra pessoa porgue os desodorantes, os produtos estdo muito bem feitos. A pessoa negra
ndo tem mais tanto (cheiro) (Ana) (CAVALLEIRO, 2006, p. 50, negritos nossos).

Lembramos que a situacdo acontece em ambiente escolar da Educacdo Infantil.
Discursos como esses atravessam a escola estando em muitos outros lugares, gerando todo o
tipo de mazela e doencas, alem de alimentar um discurso para o 6dio, preconceito e racismo. O
relato de Ana representa muitas outras Anas de diferentes instituicbes e vozes que educam,

evidenciando, nitidamente, nesse pensamento, que ter/ser corpo negro equivale a ser sujo!
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[...] Por que sera que esse preconceito ndo esta associado também ao mau halito? Uma
pessoa com mau halito, uma carie e tal... Porque a verdade é a seguinte: eu noto, 0s
pretos tém uma vantagem, ndo sei se é por causa dessa mesma substancia, 0s
dentes dos pretos sdo mais fortes que os dos brancos. Se eles tratarem bem,
escovarem direitinho é mais dificil (ter carie). Tem muitos pretos sem dente, porque
comem doce e ndo gostam de escovar os dentes. N&o existiu uma educac¢éo em cima
disso. Mas o dente do preto é muito mais forte. E muito mais bonito um sorriso
de negro que um sorriso branco, é sem divida. Com certeza sem mau halito. 1sso
também retrai a pessoa (Ana) (CAVALLEIRO, 2006, p. 51, negritos nossos).

Evidenciamos nas citacbes acima falas dosadas de muito preconceito, esteredtipo e
racismo. O corpo negro continua a ser “lido como pega,” mercadoria e objeto. Entendemos e
redefinimos uma construcdo sobre corpos negros de criangas, mulheres e homens, repudiando
a estrutura definida na perspectiva eugenista durante o sequestro de negros africanos. Portanto,

a peca continua sendo o corpo do afrodescendente. Peca se origina e vem do

[...] africano escravizado de 15 a 25 anos, com altura de aproximadamente 1,80 m.
eram considerados molecdes aqueles cuja idade variava entre 8 a 15 anos e 0s que
estavam entre 25 e 35 anos ndo chegavam a constituir uma pecga: era preciso reunir
trés deles para compor duas pecas. Criangas abaixo de 8 anos — 0s moleques — e
adultos com idade entre 35 e 40 anos eram contados como meia pega (RIBEIRO,
1996, p. 226).

Assim era 0 modo como se referenciavam os compradores de africanos escravizados no
Brasil, denotando, dessa forma, uma retomada contemporanea das marcas e das vivéncias de

uma época escravocrata e colonial.

Figura 56 — Anlncio de escravos

. “
s O

Fonte: Geledés (2015).
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Na Histdria do Brasil, os corpos-mercadorias dos africanos passavam por uma inspe¢ao que
contava com o “olhar atento” do comprador sobre o que sobrou deste corpo, apos meses de viagem
dentro do navio. Inspecionavam o ténus muscular, os dentes, as genitalias para constatar se nao
traziam doencas; todas as pecas minuciosamente e cuidadosamente verificadas. N&o se podia perder

dinheiro; € economia e a construcéo de racismo.

As principais observagdes que os compradores queriam verificar nas “pegas” eram a
rigidez dos musculos (por isso apalpavam os escravos). Olhavam também os dentes, os
olhos, os ouvidos e solicitavam que o0s escravos saltassem e girassem para constatar suas
condicdes de salde. Além dessas observacdes, os compradores examinavam as partes
intimas dos escravos a fim de constatar alguma doenca.

Geralmente, os precos dos escravos eram altos. O valor variava de acordo com as
condic0es fisicas e de saude de cada um, idade e sexo (CARVALHO, 2012, n.p.).

Figura 57 — Escravos fugitivos

Escravosfugidos
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~ Fonte: Nascimento (2013). ’
Na imagem acima, verificamos um dos modos e dos quesitos de tratamento ao se referir ao

corpo negro: altura, “intensidade cor da pele”, formato do rosto e das pernas, dentes, cabelo, idade,

docilidade, entretenimento/recreacdo (tocar vilao), mudanca identitaria a partir do nome. Fuga.
Desde a época do sequestro de negras e negros na Africa, os negro-brasileiros

organizaram e realizaram formas de fuga e de resisténcia contra esse sistema racista,



163

preconceituoso e discriminatdrio, contra 0 modo como 0s corpos negros sao tratados. O sorriso
negro é uma dessas formas de resisténcia. Falar de sorriso é trazer marcas identitarias, apesar

do banzo que afrodescendentes carregam, como no movimento Black is beautiful.

Figura 58 — Capa do album Sorriso Negro, de Dona Ivone Lara

Fonte: Discogs (s/d).

D. lvone Lara, em sua militancia politica por meio da musica, lanca em 1981 a cancéao
Sorriso Negro, que também nomeia o album. E essa exaltacdo ao sorriso e aos dentes que
privilegiamos quando exaltamos e respeitamos a negritude. Logo, ndo ha nada de ingénuo na
afirmativa da professora Ana, entrevistada na pesquisa. Débora Aradjo costura essa citacao
alinhavando com os apontamentos do pesquisador Paulo Vinicius B. da Silva (2005), ao afirmar
ndo ser ingénua essa atitude, pois no campo da ideologia ndo é necessariamente inconsciente.
Sdo “artimanhas” de um racismo a brasileira para justificar o que seria alvo ou objeto de criticas,
e o corpo negro ¢ o alvo. Esse pensamento ndo acompanha somente “educadoras e educadores”
de unidades escolares, e enfatizamos: outras vozes e falares institucionais também ensinam ao
outro, ou grupos de sujeitos, a serem preconceituosos e racistas.

Entendemos e compartilhamos as consideracdes de Luiz Valério Trindade (2022, p. 17)
acerca do discurso de 6dio nas redes sociais, e aqui acrescentamos outras formas dessa
expressdo em outros veiculos, de forma verbal e ndo verbal, caracterizadas pelas “[...]

manifestacoes de pensamentos, valores e ideologias que visam inferiorizar, desacreditar e
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humilhar uma pessoa ou um grupo social, em fun¢éo de caracteristicas como género, orientacdo
sexual, filiacdo religiosa, raga, lugar de origem ou classe”.

Na area médica, em junho de 2023, mais um caso de violéncia contra a comunidade
negra foi reproduzido. A ginecologista Helena Malzac Franco € denunciada por racismo apos
afirmar, em gravacao, a uma paciente negra durante consulta ginecoldgica, que 0s negros tém
odor forte nas partes intimas: “Vocés mulheres negras tém um cheiro muito forte, se ndo ¢ em

90% dos casos, ¢ em 70%”.

Meédica Helena Malzac: Muito forte, aqui, oh. Quando vocé sua, o cheiro piora. E a
mesma coisa do sovaco. E 0 mesmo cheiro, € um cheiro forte, mas é por causa da cor
e do pelo. Vocé vai ser a vida inteira assim, entfio, vocé tem que se preocupar com
isso, ta?

Luana: Mas quando vocé fala da cor e do pelo vocé ta dizendo que isso s acontece
em pessoas negras?

Médica Helena Malzac: E, é muito comum. N&o é 90%, mas a gente coloca uns 70%.
Luana: Entdo, tipo, tem a ver com melanina?

Médica Helena Malzac: Tem a ver com a melanina também.

Melanina é o pigmento que da cor a pele, aos pelos e aos olhos. Na pele negra, a
quantidade de melanina é maior (REVISTA FORUM, 2023, n.p.).

Percebemos o quanto a cor da pele incomoda e 0 modo como a melanina é utilizada para
discriminar e desqualificar um tipo de grupo de pessoas, a comunidade negra. O negro “fidido”
é parte do discurso linguistico racista construido historicamente e culturalmente no imaginario
das pessoas. Pele, cabelo, boca, os tracos negroides sempre foram atacados violentamente,
dentro e fora da escola.

Cabem aqui as consideracdes de Kabengele Munanga (2006, p. 15):

Desde a construcdo da ideologia racista, a cor branca com seus atributos nunca deixou
de ser considerada como referencial da beleza humana com base na qual foram
projetados os canones da estética humana. Por uma pressdo psicoldgica visando a
manutencao e a reproducdo dessa ideologia que, sabe-se, subentende a dominacgéo e a
hegemonia ‘racial’ de um grupo sobre outros, os negros introjetaram e internalizaram
a feiura do seu corpo forjada contra eles, enquanto os brancos internalizavam a beleza
do seu corpo forjada em seu favor.

Nessa vertente, 0 corpo negro, “nosso” corpo, € seus atributos constituem o suporte € a
sede material de qualquer processo de construgdo da identidade. “[...] Ora, para libertar-se dessa
inferiorizacdo, é preciso reverter a imagem negativa do corpo negro, por meio de um processo
de desconstrucao da imagem anterior e reconstru¢dao de uma nova imagem positiva” (PASSOS;
PASSOS, 2022, p. 540). Esta linguagem literaria e a literatura podem ser um dos veiculos e

instrumentos de desconstrucdo de narrativas hegemonicas, racistas e preconceituosas.



165

Figura 59 — Helena Malzac

Fonte: Veja Rio (2023, n.p.).

Durante a primeira audiéncia, a médica confirma o que disse a paciente e, assim como
0 seu advogado, alega ndo teve a intencdo de discriminar a suposta vitima. O advogado ainda
relata que a “doutora” Helena “¢ filha de norte-americano negro casado com a sua avo de
nacionalidade portuguesa, ariana com olhos na cor azul”. Neste ponto, — continua o
advogado — “mais uma vez, se comprova a auséncia de dolo, porquanto a ré ¢ filha e neta
de negros e, inclusive, por tal razio pode ser considerada da raca negra” (REVISTA
FORUM, FANTASTICO, 2023, n.p., negritos nossos).

A fala médica é muito similar aos falares que acontecem na escola. Tal aproximacao se
realiza porque foi ensinado e aprendido, por isso reproduzido. O piolho atravessa a escola e
segrega outra instituicdo, a area médica. Entrelacando o discurso médico com as pesquisas

educacionais na area da infancia, segundo Oliveira e Abramowicz (2010, p. 2019-220):

Um corpo negro suado tende a ser rejeitado, pois o suor tem algo que pode ser
associado ao ato de misturar, de trocar, no qual “um” langa de si odores e vapores que
acabam fazendo do outro também “um”, a partir da umidade que passa para os dois
COrpos, Como se um contaminasse 0 outro com o que tem de mais particular, no caso
do negro, sua negritude. Além da questdo do corpo, o cheiro faz parte de uma
cuidadosa construcdo racista sobre o que é um corpo esteticamente aceitavel, na qual
ao negro cabe uma concepcao depreciativa do corpo.

O odor, como manifestacdo de uma construgdo racista em nossa sociedade, ndo é

expresso somente em vitimas adultas, como o caso especifico da ex-paciente negra da médica
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Helena Malzac. Bebés sofrem com a mesma situacdo, e comprovamos uma situagao de escola

de Educacdo Infantil, bercério, com a fala de uma professora de um bebé de 1 ano.

Marli [professora das criangas de 1 ano] fez o seguinte comentario: “olha como o D.
(negro) fica suado no sol”. Depois de algum tempo, apds ter se referido ao suor do
menino, este vem até Marli, que estava sentada no chdo, e tenta abraga-la, mas
quando foi encostar em seu rosto, ela disse: “nossa, vocé esta todo suado”. Ela sempre
enfatizava a questdo de D. [negro] ficar suado quando permanecia sob o sol
(OLIVEIRA; ABRAMOWICZ, 2010, p. 220, negritos nossos).

E evidente o carater higienista da escola e de uma prética educativa que faz diferenciago
de afetos entre os sujeitos, nesse caso criancas bem pequenas. Na escola, e fora dela, os corpos
negros sdo recorrentes vitimas dessas agles violentas e de construcdo identitarias. Criancas,
jovens, adultos e idosos negros e negras sao vitimas.

No caso do episodio da consulta com a ginecologista Helena Malzac, a médica ainda
orienta a jovem a passar “leite de rosas” na regido intima e a previne que vai arder. A vitima, (que
estava acompanhada de sua madrinha Luana), a época da consulta particular na Zona Sul no Rio
de Janeiro, tinha 19 anos e ndo quis se identificar. Esta afirma que depois desse acontecimento
n3o conseguiu voltar mais a um consultério de ginecologia, por receio e medo. E compreensivel
e justificavel. Helena Malzac ndo é a primeira da area médica a ter esse tipo de fala.

Quando se sentem rejeitadas em relacdo a sua imagem, refletindo na construcao identitaria
que se inicia na inféancia, adultas, adultos e, anteriormente, jovens, sdo golpeados em sua
subjetividade, experimentando e vivenciando a rejei¢ao ¢ a autorrejei¢do. “Por outro lado, podem
explicitar o desejo de serem brancas, ja que o grupo branco foi inventado e difundido como grupo
superior, mais belo, forte e competente” (SILVA JR.; DIAS, 2011, p. 21).

Vejamos uma passagem da narrativa do livio O Black Power de Akin (2020). Akin,
personagem da escritora Kiusam de Oliveira, ilustra, no trato literario e pelo viés da Linguagem
Kiusamiana, formas de (re)construcdo da identidade e do fortalecimento da negritude. Isso tudo
com a ajuda do seu av0, Seu Dito Pereira, que junto ao seu neto percorre a sua jornada com muita
dose de amor, respeito, afeto e ReORIentag&o do seu lugar de ancestral de pertencimento.

Akin passa por momentos em que se vé branco na imagem refletida no espelho, apos

mais um dia na escola, mais um dia de “brincadeira na escola” (nada ludico).

O dia amanhece, o galo canta. Akin acorda e se levanta. Tudo acontece como em todas
as manhas.

Na escola, na hora do intervalo, Akin e seus amigos conversam.

— Akin, n6s estamos curiosos para saber por que vocé vem todos os dias de boné para
a escola. Tanto que n6s nem sabemos como € o seu cabelo — diz Paulo.

Sorrindo sarcasticamente, ele olha com um olhar de maldade para Marcos.
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AKin responde:

— Eu uso boné porque é moda na cidade grande.

— Bora brincar de pega-pega? Pergunta Marcos.

E os trés pulam rapidamente, com toda a alegria de menino quando brinca. Akin até
que se divertia quando Paulo, num salto, arranca o boné de sua cabeca e comeca a
apontar para os seus cabelos, enquanto gargalha com o0 amigo Marcos. Imediatamente,
Paulo joga o boné para o outro, e ficam os dois assim, fazendo Akin pular entre eles,
tentando recuperar o boné. Os meninos gritam:

— O cabelo do Akin é duro e torcido, duro e torcido ...

Bastou!

Aquilo foi demais para Akin, que saiu correndo, fugindo da escola.

Correu, correu muito até chegar a sua casa (OLIVEIRA, 2020, p. 20-21, negritos
N0SS0S).

Figura 60 — Akin

Fonte: Oliveira (2020, p. 12).
lHustracGes de Rodrigo Andrade.

L4, foi para o banheiro. Subiu no banquinho e se olhou no espelho, que refletiu uma
imagem: era ele, mas branco, cabelo liso, com topete e olhos azuis. Ele se assustou,
piscou os olhos e chacoalhou a cabega. Abriu as palpebras novamente e continuou a
se enxergar branco. Sorriu (OLIVEIRA, 2020, p. 20).

Tais situacdes da ficcdo sdo reveladoras de contextos reais que acontecem na escola,
acarretando a construcdo identitarias de criancas negras de forma negativa, além de trazer danos
a saude mental e psiquica desde a infancia, se estendendo para a juventude e a vida adulta.

A escola veicula, em conjunto com outros equipamentos centralizadores e
difusores de sentido e de estética, entre eles a midia, um modelo estético
hegemdnico, bem como um modelo de “saude” que é veiculado e produzido
incessantemente como o melhor, o Unico, o bonito e o que deve ser perseguido por
todos. Esse modelo estético € difundido de maneira capilar por todos, inclusive as
criangas pequenas (OLIVEIRA; ABRAMOWICZ, 2010, p. 220, negritos nossos).
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Acrescentamos ndo somente as crian¢as pequenas, mas, também, as maiores. Cuidar da
salde mental e psiquica, ou seja, da educacdo integral de criangas negras e nao negras, é
fundamental para evitar a reproducdo de racismos, preconceitos e discriminacées, promovendo
relacBes étnico-raciais mais saudaveis e felizes tanto dentro quanto fora da escola. As questfes
chamam a nossa atencdo para o valor da literatura como coauxiliadora na construgéo de uma
identidade negra individual e coletiva, do sentimento de negritude e pertencimento étnico-
racial, pois trazer as imagens de personagens negras e negros de forma positiva, empoderada,
saudavel, sem estere6tipos. Faz-se essencial nesse processo de desenvolvimento de qualquer
sujeito, concebendo qualquer pessoa com sua morada de ser e viver alimentada por historias,
culturas e experiéncias sociais diversas e de qualidade. E refletir a literatura e a raca em sua

linguagem, imagens e simbolos no &mago de uma diversidade étnico-cultural.

Como toda identidade, a identidade negra é uma construcdo pessoal e social e é
elaborada individual e socialmente de forma diversa. No caso brasileiro, essa tarefa
torna-se ainda mais complexa, uma vez que se realiza na articulagdo entre classe,
género e raca no contexto da ambiguidade do racismo brasileiro e da crescente
desigualdade social (GOMES, 2011, p. 110).

Logo, discutir sobre ambientes (ndo) formais de educacdo, escolar ou ndo, com
participacdo da literatura de matriz africana — atingindo diversas camadas de leitura dessa
literatura, entrelacando questdes sociais politicas em diferentes ordens, por vezes adoecidas
como uma sociedade racista e preconceituosa — é reconsiderar a diversidade cultural, por
permitir 0 reconhecimento do outro de maneira que nesse saber esteja a relacdo do eu e do
outro, entre o eu e 0 outro. S&o interacdes que acontecem. Portanto, a discussao desse caminhar
junto acontece, e inclui muitas coisas.

Muitas questdes cabem ao problematizarmos discursos presentes na construcdo da
identidade de criancas e jovens, e, consequentemente, 0 sentimento de pertencimento ao seu
grupo étnico racial-cultural. Dentro e fora da escola, aquilo que se “consome” vai alimentar
infancias no seu desenvolvimento integral sadio, ou ndo, criancgas, adolescentes e adultos com
positividade em relagdo a sua negritude e identidade.

Nosso corpo preto € identidade. A interacéo e as relagdes que criancas pequenas e bem
pequenas, jovens, adultas e adultos estabelecem com seus corpos, morada de identidades e
ancestralidades podem ser marcadas por afetos, desafetos, amor, 0dio, empatia: a identidade
estd marcada pelo modo como nos relacionamos com 0 nosso grupo e com o grupo de fora e,

de forma muito especial, com 0 nosso préprio corpo, pois a nossa psique é parte existente do
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que esta dentro de nés (BENTO, 2002). Ir correndo para casa é, como o personagem Akin fez,
retornar ao lugar onde sabemos ser amados e respeitados.

A jornada do her6i Akin, assim como as das personagens das obras por nos analisadas,
é a travessia de muitos afrodescendentes, criangas negras, jovens negras e negros. A linguagem
literaria é capaz de contribuir com a producdo de imagens, de sentimentos e de palavras de
afeto, pois se une a ancestralidade e a0 modo como nos constituimos em nosso corpo negro de
modo integral, feliz, alegre, sadio. E um corpo-esséncia de axé que faz parte do mundo e que
dialoga, a0 mesmo tempo, com negras e negros da diaspora africana.

Demonstra e delimita nesse entrelagamento um lugar especifico, a literatura, como lugar
de empoderamento e de (re)construgdo, pois, assim como palavras, oralizadas e escritas,
legitimaram a producdo de ideologias racistas, que tanto influenciaram e até hoje influenciam
0 (re)conhecer do sujeito negro no Brasil. Poéticas de identidades e ancestralidade fazem o
caminho contrério: o afroafeto transborda, ensinando tanto sujeitos negros quanto nao negros a
trilhar o caminho do amor e do respeito ao proximo. ldentificamos e reconhecemos, nos vemos
a n6s mesmos. Isso é sentir-se pertencente afetivamente e com orgulho ao mesmo grupo

cultural, étnico e racial. Para nos, negras e negros, a gente se vé!

Lendo a aventura de Akin, me vi em tudo — na dogura, na frustagdo, na alegria de se
encontrar, no medo de ndo ser aceito... Tudo faz parte da experiéncia humana, e seu
avd, incrivelmente e com muita sabedoria, faz 0 que todos nds precisamos saber fazer
sempre: manter os olhos atentos, pois as mensagens importantes de nossos ancestrais
continuam pertinho da gente. As vezes, elas vém em forma de cabelo crespo para
lembrar que a vida é boa quando a nossa autoestima estd como o nosso cabelo, solto,
leve e para cima! (EMICIDA, 2020, p. 6).

A literatura negro-brasileira para criangas e jovens ¢ “Cura,” ¢ ab. As Curas-aberée séo
parte de nossas escarificacbes do corpo, nossas incisdes na pele para receber 0 axé e 0 N0sso
conhecimento ancestral, portanto, que nos integra a nossa ancestralidade. Nessas poéticas de
identidade e ancestralidade, na literatura de matriz africana para criangas e jovens, estdo as
marcas do modo como a linguagem verbal e ndo verbal tomam significagdes para promover a
cura de palavras carregadas de preconceito e racismo.

Em 2020, o professor branco e médico Ronald Sergio Pallotta, da Faculdade de Ciéncias
Médicas da Santa Casa de Sdo Paulo, foi suspenso na sexta-feira do dia 09 de outubro de 2020 por
fazer uso do blackface, prética racista que caracteriza com estere6tipos tragos de pessoas negras,
em aula on-line. Ronald Sergio Pallotta “interpretava” aos estudantes como ser um paciente do

Sistema Unico de Satde (SUS). A aula havia acontecido no dia 09 de outubro de 2020.



170

Figura 61 — Ronald Sergio Pallotta

Fonte: G1 (2020)

De maéscara preta, ao encenar ser um usuario do SUS, oralizava: “Eu ndo como essas
comidas de fraco daqui do SUS ndo, sabe? Eu ndo como ndo. Eu como comida de macho, de
macho. Vocé ta entendendo?”, afirma, durante a imitagdo. Em nota, a instituicdo de ensino

superior comunica:

“A institui¢do informa que repudia veementemente qualquer agdo de cunho sexista,
racista ou preconceituosa. Foi instaurada pela direcdo da faculdade uma sindicancia
interna para apuracao dos fatos, que pode resultar, de acordo com o Regimento Interno
da Faculdade, no afastamento do médico envolvido. A sindicancia, que assegura ao
médico o exercicio da ampla defesa e do contraditério, tem a duragcdo maxima de 60
dias. Durante a sua duragdo, o professor esta suspenso de suas atividades didaticas”,
diz o comunicado (CORREIO BRASILIENSE, 2020).

O professor Ronald Sergio Pallotta, (e aqui enfatizamos que a escola ndo é a Unica
instituicdo que educa e promove discursos racistas, de 6dio e preconceito), em nota ao G1,
afirma que ndo era o seu propdsito ser racista e, sobre o uso da méascara, justifica que era para

encenar e fazer com que os alunos compreendessem melhor a aula.

“A aula que estava sendo exposta aos alunos deveria ser presencial e pratica,
diretamente com pacientes; por tal motivo me posicionei como ‘ator’ para melhor
entendimento dos alunos, acrescendo conteddo ladico a explanagdo. Em nenhuma
hipotese tive a intencdo de expor qualquer conteido de indole racista e sequer era
familiarizado com o conceito de ‘blackface’, sobre o qual fui procurar me informar
apés a repercussdo negativa. Ao compreender o que isso representa hoje, me sinto
constrangido, mas ao mesmo tempo reafirmo que jamais tive a intengdo de ofender”.

Racismo e preconceito ndo fazem parte da organizacdo de uma proposta de ensino, quer
seja ludica ou ndo, da Educagdo Bésica ao Ensino Superior, da educacdo familiar a qualquer

outro tipo de promogdo educativa. Apesar de ndo ser um contexto “cultural de recreagao”
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utilizaremos os estudos de Adilson Moreira (2023) sobre Racismo Recreativo”. Acreditamos
na possibilidade de algumas aproximagdes entre aquele trabalho e esta tese.

Segundo Moreira (2023, p. 19), ¢ frequente quando escutamos “[...] o argumento
segundo o qual producdes culturais que reproduzem esteredtipos raciais ndo sao
discriminatorias porque promovem a descontracdo de pessoas”. Esse contexto “ludico” de aula
encenada em formato de blackface, defendido pelo professor Ronald Sergio Pallotta, é uma
forma de discriminacdo e racismo contra grupos raciais e usuarios do SUS.

O humor recreativo utiliza esteredtipos e praticas culturais racistas e € muito comum no
Brasil. Manifesta-se de diferentes maneiras e, por isso, € importante detecta-las, enfrenta-las
até o seu enfraquecimento e disseminacdo. S&o narrativas violentas que véao sendo
(re)construidas e estigmatizadas. Como afirma Douglas Belchior (2023), quanto ao racismo
recreativo, € uma pratica que foi naturalizada, disfarcada de graca, humor e jocosidade.

As anélises de Adilson Moreira sdo pertinentes para a construcdo deste capitulo e para
a analise das narrativas literérias. Verificaremos o quanto ficcéo e ndo ficgdo se misturam, no
sentido de fazer um leitor mais sensivel se ver nas escritas, ora teoricas, ora literarias. Logo,
enfatiza-se que nenhuma pratica discriminatdria, o blackface, o humor (ludico) racista, pode ser

base dos processos de ensino e aprendizagem.

[...] n6s defendemos a hipdtese de que o humor racista ndo possui uma natureza
benigna, porque ele € um meio de propagacéo de hostilidade racial. Ele faz parte de
um projeto de dominagéo que chamamos de racismo recreativo. Esse conceito designa
um tipo especifico de opresséo racial: a circulagdo de imagens derrogatorias que
expressam desprezo por minorias raciais na forma de humor, fator que compromete o
status cultural e o status material dos membros desses grupos. Esse tipo de
marginalizacdo tem o mesmo objetivo de outras formas de racismo: legitimar
hierarquias raciais presentes na sociedade brasileira de forma que oportunidades
sociais permanecam nas maos de pessoas brancas. Ele contém mecanismos que
também estdo presentes em outros tipos de racismo, embora tenha caracteristica
especial: 0 uso do humor para expressar a hostilidade racial, estratégia que permite a
perpetuacdo do racismo, mas que protege a imagem social de pessoas brancas. O
racismo recreativo exemplifica uma manifestacéo atual de marginalizagdo social em
democracias liberais: o racismo sem racistas. Esse conceito designa uma narrativa na
qual os que reproduzem o racismo se recusam a reconhecer que suas agdes ou
omissBes podem contribuir para a permanéncia de disparidades raciais em nossa
sociedade (MOREIRA, 2022, p. 30-31).

As consideracOes de Adilson Moreira se unem as de Kabengele Munanga, quando este
afirma: o racismo no Brasil ¢ um crime perfeito. As consideracfes mais detalhadas sobre
Racismo Recreativo serdo retomadas no decorrer deste capitulo. Por ora, presenciamos como 0
pedido de desculpas recorrentes na maioria de praticas preconceituosas, discriminatorias e

racistas sdo, frequentemente, as mesmas: “ndo era a minha intengao”, ou “(voc€) interpretou
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errado”, ou “ndo foi isso que eu quis dizer”. No caso da ginecologista Helena Malzac, em trecho
de defesa prévia a justica, obtida pelo Fantastico, o advogado da médica argumenta que “néo
ocorreu a vontade de discriminar a suposta vitima” (METROPOLIS, 2023).

Nesses pontos, comprova-se 0 racismo a brasileira, isto €, como um crime perfeito. O

antropologo Kabengele Munanga, em entrevista a Revista Forum, explica:

Existe realmente um racismo no Brasil, diferenciado daquele praticado na Africa do
Sul durante o regime do apartheid, diferente também do racismo praticado nos EUA,
principalmente no Sul. Porque nosso racismo €, utilizando uma palavra bem
conhecida, sutil. Ele é velado. Pelo fato de ser sutil e velado isso ndo quer dizer que
faca menos vitimas do que aquele que é aberto. Faz vitimas de qualquer maneira.

[]

Quando a Folha de S. Paulo fez aquela pesquisa de opinido em 1995, perguntaram
para muitos brasileiros se existe racismo no Brasil. Mais de 80% disseram que
sim. Perguntaram para as mesmas pessoas: "‘vocé ja discriminou alguém?*'. A
maioria disse que ndo. Significa que ha racismo, mas sem racistas. Ele esta no
ar... Como vocé vai combater isso? Muitas vezes o brasileiro chega a dizer ao negro
que reage: “vocé que é complexado, o problema est4 na sua cabeca”. Ele rejeita a
culpa e coloca na propria vitima. Ja ouviu falar de crime perfeito? Nosso racismo é
um crime perfeito, porque a propria vitima é que é responsavel pelo seu racismo,
quem comentou ndo tem nenhum problema (MUNANGA, 2010, n.p., negritos
N0SS0S).

Admite-se 0 racismo e a discriminacdo, mas ndo se admite a pratica. Ou melhor, a
pratica ndo ¢ de ninguém, mesmo sendo consumada. Buscar um avd, uma avo, um “alguém
pego no lago” faz parte dessa imagem simbolica brasileira, desse imaginario, desse discurso
preconceituoso, sutil, racista e naturalizado no Brasil. E o crime perfeito! Negras e negros, nessa
I6gica, sdo responsaveis pelo racismo de quem praticou. O agressor? Nao tem problema
nenhum. Dentre tantos argumentos, ter uma gota de sangue negro 1a longe ja beneficia todo um
privilégio da branquitude e conforta a branquidade. Corre! E um piolho, é o piolho!

No bojo dessas nossas discussdes, infancias sao (des)construidas com consequéncias
graves, criangas vitimas de odio e violéncias em instituicdes (ndo) escolares continuam indo a
escola, com medo e receio, e convivendo com toda essa situacéo desde a Educacédo Infantil.

O blackface, como exemplificamos com o caso do médico, surgiu quando homens
brancos, para caracterizar homens negros escravizados ou homens negros livres, durante os
menestréis (1830-1890), criaram caricaturas que se cristalizaram no imaginario americano.
Esses atores, alem de fazerem muito sucesso entre os aristocratas brancos, com suas caricaturas,

reforcavam estere6tipos ridicularizando os negros.
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Figura 62 — Blackface

Fonte: Cacheia (2016).

Além de terem os rostos pintados, suas bocas eram exageradamente pintadas de
vermelho para melhor alcancar um “ideal” na representagdo. Na sequéncia, essa pratica invade

outros cenarios.

Como nos ensina Chard Nunes no texto Black face, Yes we can, o black face serve
tanto como estere6tipo racista e como forma de exclusdo. Se no primeiro caso,
ridiculariza, no segundo, ndo da oportunidades para atores, atrizes, modelos negros e
negras, por que se ha artistas negros, por que raios uma pessoa precisaria se pintar de
negro para isso? E eu acrescentaria: 0 que a midia brasileira faz, de modo geral, € um
“avanco” disso. Para papéis bem especificos, até se contratam atores negros, mas para
reforcar estere6tipos e estigmas. A mulher negra ainda é a gostosa do samba ou a
empregada e 0 homem negro o malandro e ladrdo (RIBEIRO, 2015, n.p.).

Essa ridicularizacdo € uma expressao racista e podemos, também, assistir no mundo
infantil das animagdes. Em 2014, a revista Rolling Stones adverte sobre algo que parece téo
inocente, mas nao ¢: a Amazon Prime disponibilizaria a animagao. “Tom e Jerry pode retratar
alguns preconceitos étnicos e raciais que ja foram comuns na sociedade americana. Tais

representacdes eram erradas ento e séo erradas hoje em dia” (NO DE OITO, 2014).
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Figura 63 — Tom e Jerry e o blackface

Fonte: GamingWithldk (2022).

O desenho animado Tom e Jerry também ndo € diferente do comportamento racista com
a pratica de blackface: pintura/maquiagem com a forte intencao de caricaturizar pessoas negras.
Assim, uma producdo para a infancia aproxima-se do racismo, entendido, segundo Nilma Lino

Gomes (2012, p. 53), por um lado como

[...] um comportamento, uma agdo resultante da aversdo, por vezes, do 6dio, em
relagdo a pessoas que possuem um pertencimento racial observavel por meio de sinais,
tais como: cor da pele, tipo de cabelo, etc. Ele é por outro lado um conjunto de ideias
e imagens referente aos grupos humanos que acreditam na existéncia de ragas
superiores e inferiores. O racismo também resulta da vontade de se impor uma verdade
ou uma crenca particular como Unica e verdadeira.

Ainda, a partir da ideia de Nilma Lino Gomes (2012), o modo institucionalizado do
racismo implica em agdes discriminatorias sistematicas incentivadas pelo Estado, com o seu
apoio ou ndo. Podem, assim, serem expressas isolando negros em determinados locais, como
escolas e bairros. Também € visivel em materiais didaticos com negros estereotipados e
deturpados, ou sem a auséncia positiva de negros nesses documentos. Nas consideracdes
supracitadas, observa-se o racismo na midia, na literatura, no cinema, nas animacdes, etc.,
retratando grupos étnico-raciais, como o0 negro, de maneira indevida e equivocada.

Nas consideragdes sobre o racismo, Isildinha Baptista Nogueira (2021) expressa como

“doutrina segundo a qual todas as manifestacdes histérico-sociais do homem e os seus valores
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dependem da raca; também segundo essa doutrina, existe uma raga superior ‘ariana’ ou

‘nordica’, que se destina a dirigir o género humano.” E tudo passa pelo olhar do outro.

A condigdo de “ser negro” corresponde a uma categoria incluida num codigo social
que se expressa dentro de um campo etno-semantico em que o significante “cor negra”
encerra varios significados.

O signo “negro” remete ndo s6 a posi¢des sociais inferiores, mas também a
caracteristicas biologicas supostamente aquém do valor das propriedades biol6gicas
atribuidas aos brancos.

Né&o se trata, esta claro, de significados explicitamente assumidos, mas de sentidos
presentes, restos de um processo histérico-ideoldgico, que persistem em uma zona
de associac@es possiveis que podem, a qualquer momento, emergir de forma explicita.
Se 0 que constitui o sujeito é o olhar do outro, como fica uma pessoa negra que se
confronta com o olhar do outro que mostra reconhecer nela o significado que a pele
negra traz enquanto significante? (NOGUEIRA, 2021, n.p.).

Logo, a dimenséo da discusséo racial e de racismo se amplia, pois temos uma expressao
mais direta, e, a0 mesmo tempo, sutil, em que se somam expressdes ou manifestagdes que
marcam o sujeito negro, delimitando-o e isolando-o, também, por um gesto, por um olhar.
Sabemos o0 peso do racismo pelo siléncio e olhar do outro: na perseguicdo dentro do mercado,
o sair de uma loja para atender o celular, tendo o precioso cuidado de tira-lo da bolsa ap6s sair
do estabelecimento, para ndo haver davidas. A porta giratéria do banco, frequentemente, trava
justamente quando um corpo negro vai passar. Toda negra e todo negro sabem. E recuamos.

Recuamos porque é uma licdo aprendida, ao mesmo tempo, nao ensinada nas escolas; a
sociedade ensina. Recuamos e corremos para 0s nossos, como Akin em busca do conforto e
afeto de sua familia, de seu av6. Somamos a este lugar de discussdo o discurso de
microagressdes de cunho racista para uma perspectiva de assédio racial. E acrescentamos, a
partir de Adilson Moreira (2023), sobre o0s estere6tipos raciais negativos, racistas e
discriminatorios presentes em piadas e em brincadeiras, também sdo percebidos com o
blackface, como uma prética discriminatdria.

A discriminacdo, no entanto, ndo pode ser considerada como produto direto do
preconceito, por ser fruto do mito da democracia racial, pois se ndo ha preconceito racial, ndo
h& discriminagdo. Para Nilma Lino Gomes (2012, p. 55), podemos entender como
discriminagdo racial “[...] a pratica do racismo e a efetivagdo do preconceito. Enquanto o
racismo e 0 preconceito encontram-se no ambito das doutrinas e dos julgamentos, das
concepcOes de mundo e das crengas, a discriminacéo é a adocéo de praticas que os efetivam”.

O preconceito racial, assim, é entendido como um julgamento de ordem negativa e
prévia “dos membros de um grupo racial de pertenga, de uma etnia ou de uma religido ou de

pessoas que ocupam outro papel social significativo” (GOMES, 2012, p. 54). Esse pré-
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julgamento caracteriza-se pela inflexibilidade, pois tende a ser mantido sem levar em conta 0s
fatos que o contestem. Trata-se de um conceito elaborado com antecedéncia, “[...], sem maior
ponderacao ou conhecimento dos fatos. O preconceito inclui a relagdo entre pessoas e grupos
humanos. Ele inclui a concep¢do que o individuo tem de si mesmo e também do outro”

(GOMES, 2012, p. 54). Em continuidade as considera¢des de Nilma Lino Gomes,

Zila Bernd (1994, apud Gomes 2012, 54) afirma que o individuo preconceituoso é
aquele que se fecha em uma determinada opinido, deixando de aceitar o outro lado
dos fatos. E, pois, uma posicio dogmatica e sectaria que impede aos individuos a
necessaria e permanente abertura ao conhecimento mais aprofundado da questdo, o
que poderia leva-los a reavaliagio de suas posices. E por isso que ninguém gosta de
Se assumir preconceituoso.

N&o se assumem preconceituosos, como também ndo se assumem racistas. Preconceito
se aprende socialmente. Criangas ndo nascem racistas. As diferentes interacfes sociais, como
familia, escola e grupos de amizade, influenciam seu comportamento. Nesse sentido, as
primeiras manifestacdes raciais que sdo apresentadas as criangas sdo decorrentes de sua
interacdo e contato com o0 mundo adulto. As expressdes racistas negativas podem se fortalecer
conforme as criangas vao convivendo em ambientes que as colocam “[...] constantemente diante
do trato negativo dos negros, dos indios, das mulheres, dos homossexuais, dos idosos e das
pessoas de baixa renda” (GOMES, 2012, p. 55). Essas aprendizagens, como temos discutido,
vém de fontes diversas.

Além da prética de blackface, a animagdo Tom e Jerry também nos remete ao esteredtipo

da Mammy, conforme figura abaixo, representado pela dona do Tom.

Figura 64 — Tom, Jerry e a Mammy

Y

. A" B
Fonte: Mulher Interessante (2018).
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Segundo Suzane Jardim (2016), a figura da Mammy refere-se a0 modo como 0 negro
dos estados sulistas americanos do século XIX pronunciaria a palavra “Mommy”. Esta ligada
a memoria e aos escritos nos diarios por brancos, do pos-guerra civil, relatando como eram
felizes ao lado da escrava de casa quase da familia, que havia amamentado ¢ “deixava os
proprios filhos de lado pra cuidar deles, que nao tinha vaidade, nem vontades — dedicava a vida
inteira a todas essas criancas brancas maravilhosas que ela amava como se fossem o0s proprios
filhos” (JARDIM, 2016).

Figura 65 — Mammy
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Fonte: Jardim (2016).

Utilizado no discurso ideoldgico que mantinha as mulheres negras atadas ao trabalho
doméstico, o esteredtipo da Mammy foi amplamente disseminado. Essas mulheres tiveram um
apagamento de si, pois pela sua “vocac¢do” em servir se distanciaram de melhores colocacdes
no mercado de trabalho. Além disso, definia-se um certo lugar da mulher negra na midia: so
aparecia na funcdo de doméstica e conselheira da patroa, ndo sendo representada como nada
além de uma eterna Mammy. Tais caracteristicas lembram o arquétipo de uma personagem da
literatura infantil brasileira.

Segundo a filosofa e historiadora Lélia Gonzalez (1980, p. 224), ha, sobre o “lugar que
nos situamos”, a determinacdo da nossa interpretacdo sobre o sentido do racismo e sexismo.
Nas palavras da autora, para nos, o racismo se estabelece como “[...] a sintomatica que
caracteriza a neurose cultural brasileira. Nesse sentido, veremos que sua articulagdo com o
sexismo produz efeitos violentos sobre a mulher negra em particular”. Diante deste contexto, o

lugar de onde falamos coloca mulher negra numa na discussao na perspectiva das nogdes de



178

mulata, doméstica e mée preta. Temos, entdo, na formacdo cultural brasileira, a partir das
categorias de Freud e Lacan, utilizadas por Lélia Gonzalez, a imagem duplicada da mulher
negra de hoje, a mulata e a doméstica, e também a no¢édo de “mée preta”. A construcao cultural
da mée preta é atravessada também pelo discurso de Gilberto Freyre, em Casa-Grande &
Senzala (2005), que retrata os varios tipos de trabalho realizados pelos negros escravizados: 0s
da senzala, os da lavoura e os da casa-grande. Esses Ultimos realizavam trabalhos domésticos
das familias patriarcais na casa-grande. Lélia Gonzalez realiza uma critica dessa construgédo
sociocultural em torno desse ambiente de subserviéncia retratando a mae preta, criticando,

portanto, a construcdo freyriana.

E quando a gente fala em fungdo materna, a gente ta dizendo que a mae preta, ao
exercé-la, passou todos os valores que lhe diziam respeito pré crianca brasileira [...].
Essa crianca, esse infans, é a dita cultura brasileira, cuja lingua é o pretugués. A funcéao
materna diz respeito a internalizacdo de valores, ao ensino da lingua materna e a uma
série de outras coisas mais que vao fazer parte do imaginario da gente (Gonzalez,
1979c). Ela passa pra gente esse mundo de coisas que a gente vai chamar de linguagem
(GONZALEZ, 1984, p. 235-236).

Para Lelia Gonzales, a mée preta atuou no sentido contrario da arvore do esquecimento,

pois garantiu a historia, a cultura e as tradi¢cdes africanas.

Figura 66 — D. Benta e Tia Nastécia
; - < 7

Fonte: Bernardes (201).
Dona Benta (a esquerda) e Tia Nastéacia (a direita) personagens de Monteiro Lobato. No livro Cacgadas de
Pedrinho, Lobato chega a chamar Tia Nastacia de “macaca de carvdo”.

Segundo Negréo e Pinto (1990, apud Souza, 2005, p 187,) “a personagem da mulher
negra existia, invariavelmente, na condi¢cdo de empregada domestica, diversas vezes retratada
com um lengo na cabeca e um avental cobrindo o corpo gordo de cozinheira ou babd”. E como

exemplo temos a personagem da Tia Nastécia.
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Essa personagem, na condicdo de empregada de uma familia matriarcal branca,
passa a maior parte do tempo confinada em uma cozinha, espaco de desqualificacdo
social, e quando tem a possibilidade de contar suas histérias, é reprovada pelos
ouvintes (LOBATO, 1957, p. 30). Tia Nastéacia ndo tem aliados, uma vez que seus
ouvintes criticam constantemente a verossimilhanca de suas narrativas e tecem
avaliacOes negativas sobre o conteldo de suas histérias (SOUZA, 2005, p. 188).

Para Andréia Lisboa de Sousa (2005), e concordamos com ela, ha a reproducéo na obra
Monteiro Lobato de um discurso preconceituoso e racista, pois chega a identificar Tia Nastacia
como uma “negra de estimac¢ao, aludindo a personagem feminina negra na condi¢ao de animal

ou de objeto” (SOUZA, 2005, p. 188). Prossegue a pesquisadora:

As representacdes do negro em Lobato ndo diferem das encontradas na “producdo de
boa parte da intelectualidade brasileira, e ndo sé da [intelectualidade] contemporénea
a Lobato [...] cuja qualidade literaria tem lastro forte na verossimilhanga das situagoes
e na coloquialidade da linguagem” (LAJOLO, 1999, p. 67). Isso se confirma a partir
do que expusemos, anteriormente, sobre a imagem da personagem negra feminina na
literatura adulta, baseada na reprodugdo de esteredtipos criados e veiculados por
varios autores do segmento branco desde a época da escravizagdo até a década de
1970 (SOUZA, 2005, p. 188).

O arquétipo de Mammy sob a representacdo da Tia Nastacia também € reproduzido no

anime Pokemon, uma producéo japonesa. A personagem é Lenora.

Figura 67 — Lenora e Tia Nastacia

Lenora, uma diretora de museu, € apresentada ao publico infanto-juvenil como Pokémon
Black and White. Nota-se nos trajes da personagem da animacdo o avental, o cabelo coberto
por um lenco. Nos relatos de muitos fas, “ela parecia com o arquétipo de ‘mammy’, um
esteredtipo negativo muito conhecido no Brasil por meio da Tia Nastacia em Sitio do Pica-
Pau Amarelo” (SENA, 2021, negritos do autor). As vestimentas da personagem sao alteradas,
pois o avental estava associado ao trabalho de faxineira ou doméstico, o que foi interpretado

pelos fas como racista.
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Figura 68 — Mr. Popo e Jynx

- S

Fonte: Hughes (2017, n.p.).

Os exemplos acima sdo os das personagens Mr. Popo, do anime Dragon Ball Z, e a
personagem Jynx, do anime Pokémon. A representacdo das personagens também ndo agradou
ao publico, com seus tons de pele muito escuros com o contorno em tons rosa e avermelhado.

Trazer a tona essas discussdes nas producgdes culturais voltados a infancia e a juventude,
permite-nos desconstruir e decolonizar discursos nos quais a cultura negra se faz presente e
real. Nesses debates, como observado, género, raca e classe estdo inclusos, quer seja no
audiovisual ou nos livros de literatura. Por isso, um olhar critico interseccional sobre as imagens
e as edificacOes das personagens sdo importantes. Ndo basta pintar de preto as personagens das
historias. E necessario bem mais, ndo podemos e nio queremos cair em armadilhas. Pelo
contrario, queremos mostrar e divulgar ao maximo como nossas imagens podem e sdo feitas
com afeto, respeito e amor, numa perspectiva da Linguagem Kiusamiana e na Gira literaria! A
gente se V€, ndo é mesmo, Emicida?

No sul de Minas Gerais, em Varginha, uma escola particular retira de suas redes sociais
a “acgdo escolar” da pratica de blackface por uma professora da “Educacdo” Infantil. Pintada de
preto, de peruca crespa e preta, blusa da mesma cor e longa, a professora “encenava” a
“Bonequinha Preta,” em homenagem a irma Marina Andrade, superiora da Congregacdo. A
“Interpretagao” aconteceu no dia 27 de abril de 2022, mas diante dos “holofotes”, a repercussao

do ato racista foi retirada no dia seguinte, 28 de abril de 2022.
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Figura 69 — Bonequinha Preta

Fonte: G1 (2022).

“Isso ¢ inadmissivel, ainda mais vindo de um colégio. Atitudes como essa ndo me
representam, considerando meus privilégios de mulher branca”, ressaltou uma
mulher no post.

“Jesus ¢é preto, ta?”, disse outro internauta.

“Essa escola sempre foi sinbnimo de branquinhos, riquinhos de elite”, completou
outro internauta.

“Em pleno 2022 e vocés ainda tém coragem de ter atitudes como essa, mas
sinceramente ndo me surpreende em nada vindo de um colégio como esse”, disse
uma mulher (DIARIO DE PERNAMBUCO, 2022, negritos nossos).

Novamente, vivenciamos falares que trazem a tona os diferentes discursos de
instituicdes que ensinam e educam, e muitas dessas falas reconhecemos na literatura e em livros
didaticos. Nesse contexto, expressam-se questdes como a branquitude e a branquidade. Em
outras postagens, no caso acima, os internautas continuam a se manifestar, tendo em vista o
“apagamento” da agdo e pratica racista ocorrido na escola.

A agdo de “apagamento” de dados, informacdes, registros que tem relacdo com
a questdo negra no Brasil ndo ¢ algo atual. A “elite pensante” brasileira vem apagando
documentos desde o trafico negreiro, atrapalhando o levantamento e o tratamento de
documentos para a elaboracdo da participacdo africana e afrodescendente na sociedade
brasileira. Atrapalha, dificulta, mas ndo impede!

A partir dos estudos de Ronilda Iyakemi Ribeiro (1996, p. 205), analisamos o decreto
de 14 de dezembro de 1980, de Rui Barbosa, ministro e secretario de Estado dos Negocios da
Fazenda, além de presidente do Tribunal do Tesouro Nacional. Tal decreto, logo apés a abolicdo
da escravatura no Brasil, tenta apagar o horror da escravizacdo de mulheres, homens e criangas
em solo brasileiro. O decreto apresentava 0s seguintes termos:



182

Considerando que a nacdo brasileira, pelo mais sublime lance da sua evolucéao
histérica, eliminou do solo da patria a escraviddo — a instituicdo funestissima que por
tantos anos paralisou o desenvolvimento da sociedade, infeccionou-lhe a atmosfera
moral:

Considerando que a Republica esta obrigada a destruir esses vestigios por honra da
patria, e em homenagem aos nossos deveres de fraternidade e solidariedade pura com
a grande massa de cidaddos que pela abolicdo do elemento servil entraram na
comunhdo brasileira;

Resolve:

1 — Serdo requisitados de todas as tesourarias da fazendo todos os papéis, livros e
documentos existentes nas reparticbes do Ministério da Fazenda, relativos ao
elemento servil, da matricula dos escravos, dos ingénuos, filhos livres de mulher
escrava e libertos sexagendrios, que deverdo ser, sem demora, reunidos em lugar
apropriado da recebedoria.

2 — Uma comissdo composta do Sr. Jodo Fernandes Clapp, presidente da
Confederagdo Abolicionista, e do administrador da recebedoria dos referidos livros e
papéis e procedera a queima e destruicdo imediata, que se fard na casa da méaquina
da Alfandega desta capital, pelo modo mais conveniente parecer & comissdo
(RIBEIRO, 1996, p. 205-206, negritos nossos).

H4, portanto, uma tentativa de rompimento entre uma parte da histéria do Brasil, no que
se refere a presenca dos africanos, levando historiadores, sociélogos, antropdlogos e
pesquisadores da temética negra em interface com outras areas do conhecimento, a obterem
outras formas de levantamento e organizacdo de dados culturais e histéricos. Em nosso caso,
nos valemos das formas de oralidade, dos Itans, dos Orikis, da arte e da literatura africana e
afro-brasileira, para reunir conteldos e organizar epistemes para analise das obras e
entendimento do percurso dessa pesquisa de doutorado.

Reforcamos que a tentativa de apagamento ndo é empecilho para a investigacdo de
manifestagdes violentas em diferentes canais educativos e de comunicacéo, de pensar mecanismos
para a elaboracdo de politicas publicas que fomentam a divulgacéo do legado africano e afro-
brasileiro. Um exemplo é a conquista e a promulgacdo da Lei Federal n.° 10.639/03, as cartilhas e
materiais sobre a Educacdo das RelagBes Etnico-raciais e a lgualdade Racial nas instituicBes
educativas, fortemente presentes nas literaturas de matriz africana brasileiras.

Contudo, infelizmente, diante da mesma mateéria jornalistica, verifica-se, além do que ja

foi elencado, a tentativa, muitas vezes bem-sucedida, de apagar as a¢es e manifestacOes racistas.

“Apagar ndo resolve. Creio que o ‘Blackface’ foi feito sem a menor nogao de que é
racista e se retratar sem saber 0 motivo, ndo adianta. Serd que ninguém disse que isso
era péssimo. Se ninguém disse é porque ndo consciéncia. Deveriam chamar alguém
para dar uma palestra, abrir uma roda de debate e assim conscientizar estudantes e
profissionais. Uma retratacdo ndo vai apagar os danos disso na cabeca das
criancgas”, ressaltou.

“Vai apagar sem pedir desculpas: criangas ndo nascem racistas, vocés que
criam”, completou (DIARIO DE PERNAMBUCO, 2022, n.p., grifos nossos).
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A urgéncia de um “Movimento (Re)Educador” diante dessas praticas sociais e as
manifesta¢des desse cunho sdo importantes. Nelson Mandela tem razdo: “Ninguém nasce racista.
Ninguém nasce odiando outra pessoa pela sua cor de pele, sua origem ou ainda por sua religiao”.
Esse pensamento esta inserido no livro Long Walk to freedom, de 1995. Se odio e racismo sao
ensinados, amor e respeito também podem ser aprendidos. As personagens das narrativas em
estudo nos ensinam, pelo viés literario, amor, carinho e respeito (GELEDES, 2018).

Em resposta, ao caso da professora que faz uso do blackface, escola emite o seguinte

“comunicado’:

“A Dire¢do do Colégio dos Santos Anjos — Unidade Varginha (MG) vem a publico
manifestar o PEDIDO DE DESCULPAS a toda sociedade em virtude da Contacdo de
Historia alusiva ao livro “A Bonequinha Preta”, realizada no Auditério do Colégio na
Gltima quarta-feira, 27, aos alunos da Educacéo Infantil.

A Direcdo reitera que ndo tolera quaisquer atitudes de discriminacao e que a atividade
teve por objetivo ilustrar a personagem da obra literéria, sem qualquer ideia ofensiva
ou discriminatoria.

E necessario esclarecer que a Instituicio conta com Programas Pedagdgicos que
estimulam os alunos e familiares a discutirem sobre os principais temas que envolvem
representatividade, respeito, diversidade e relacionamentos.

E necessario esclarecer que a Instituicio conta com Programas Pedagdgicos que
estimulam os alunos e familiares a discutirem sobre os principais temas que
envolvem representatividade, respeito, diversidade e relacionamentos.

A Direcdo Administrativa e Pedagdgica abriu Procedimento Interno, com objetivo de
esclarecer o ocorrido e se compromete a promover novas e intensificar campanhas e
palestras sobre o tema.

A Dire¢io” (DIARIO DE PERNAMBUCO, 2022, n.p.).

Verificamos como a escola reproduz, junto com outros mecanismos sociais, como a midia,
a difusdo de uma estética hegemonica e “[...] um modelo de ‘satde’ que ¢ veiculado e produzido
incessantemente como o melhor, o Unico, o bonito e o que deve ser perseguido por todos. Esse

modelo estético ¢ difundido de maneira capilar por todos, inclusive as criangas pequenas [...].

(OLIVEIRA; ABRAMOWICZ, 2010, p. 212).
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Figura 70 — Momento literario e o blackface
35
Q

Em Goiania, uma educadora faz uso de blackface para ler e “interpretar” a menina
personagem do livro de Ana Maria Machado, Menina bonita do laco de fita, para estudantes de
uma escola municipal no entorno do Distrito Federal (DF).

A atividade acontece em novembro, no Dia da Consciéncia Negra, demonstrando, mais uma
vez, o despreparo de instituicGes educacionais quando o assunto é a leitura feita pelo(a) professor(a)
(escola) que, ao ser realizada de forma inadequada, reproduz racismo e estereétipos. Segundo a

descricdo do perfil da escola nas redes sociais:

A personagem compareceu a nossa escola e encantou as criangas, além de falar sobre a
importancia de respeitarmos uns aos outros. Equipe sempre proporcionando aula show aos
estudantes, pois com o ltdico, a aprendizagem ¢ significativa (METROPOLIS, 2021, n.p.,
Negritos nossos).

Ou seja, com o ludico, e de forma significativa, ensina-se como ser racista. Lembramos que
o0 Dia da Consciéncia Negra foi instituido pela Lei Federal n.° 10.639/2003 em seu artigo 79 — B:
“Art. 79-B. O calendario escolar incluira o dia 20 de novembro como ‘Dia Nacional da Consciéncia
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Negra’”. Sobre a lei e o ensino de literatura, discutiremos em outro capitulo desta tese.
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Figura 71 — Momento literario 11 e o blackface

\

Fonte: Metropolis (2021).

}
f

A escola, em nota, justifica a préatica ancorada na legislacdo que estabelece os principios
e os deveres do Estado enquanto agente provedor da educacédo escolar publica, definindo suas
responsabilidades em colaboracdo com a Unido, o Distrito Federal e os municipios, a LDB:
“[...] todo o contexto em que se deu a apresentagdo da professora para as turmas ocorreu de
forma pedagoégica e didatica, no que reza a Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional”
(METROPOLIS, 2021, negritos nossos). O diretor da Escola Municipal Judite Maria da Silva,
em Valparaiso de Gois, informa que a aula foi apagada das redes sociais. E a Pedagogia do

racismo que reforca preconceitos e esteredtipos.

No Brasil, as representagdes do corpo negro estdo marcadas por estere6tipos negativos.
Esses estereotipos sdo difundidos amplamente nos meios de comunicagdo. Assim, cria-
se e difunde-se a ideia de corpo feio, promiscuo, sujo, mal-cheiroso e portador de cabelo
ruim. Isso gera vergonha na crianga preta, afeta a sua autoimagem. Muitas vezes a
vergonha, o desconforto do pertencimento racial aparece na educacdo infantil e
acompanha toda a vida escolar de criangas pretas (SILVA JR.; DIAS, 2011, p. 20).

Percebemos nos dados exemplificados a recorréncia em apagar e excluir os fatos das
redes sociais das unidades de ensino. Contudo, a préatica racista foi realizada e fica registrada
como parte de um contetdo de ensino (organizado pela professora/escola/gestores) e aprendido
pelas alunas e pelos alunos (aquele a quem se direciona a organizacdo do ensino para
aprendizagem de um determinado contetdo).

E prosseguimos com o piolho. Débora Araujo, no artigo em discussdo, ancorada
na obra de Eliane Cavalleiro (2006), continua a convocar a reflexdo acerca das relagdes que

perpassam 0s tragos, ou fendtipos, as quais motivam e interferem na segregacao racial.
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Na sala de aula, a professora diz a Marisa (negra): Vocé precisa falar para a sua mée
prender o seu cabelo. Olha s6 que coisa armada!” Fala isso em tom alto, que pode
ser ouvido por todas as criancas. Depois disfarca, alterando o tom da voz, talvez por
lembrar da minha presenga: “Sendo vocé pode pegar piolho, na escola tem muito!
Ela pediu para ndo deixar ela usar tranca. Acha que so as trancas que trazem piolho.
Se estd com o cabelo curto os meninos xingam, fala que parece homem. Quando
se arruma direitinho acham que as trangas trazem piolho. “E ela respondeu:
“Entdo eu estou mandando o remédio, manda limpar a cabeca. Sendo sua irma néo
vai poder mais vir para a escola.” (CAVALLEIRO, 2006, apud ARAUJO, 2008,
negritos nossos).

Celebrando o Dia da Consciéncia Negra, uma escola Adventista de Gurupi, na regido
de Tocantins, compartilhou em suas redes sociais imagens de seus alunos com 0S rostos

pintados de preto e usando perucas que remetem ao penteado Black Power.

Figura 72 — Consciéncia Negra na escola

Fonte: Castro (2ﬁ021'). »

Na divulgacédo do evento da escola, 0 seguinte comunicado:

“Dia 20 de novembro comemora-se 0 Dia Nacional da Consciéncia Negra. E hoje
nossos alunos vieram caracterizados para comemorarmos este dia tdo importante e
para refletirmos o quanto Deus nos tornou irmdos e que perante Ele, somos todos
iguais. Me conta aqui nos comentarios se vocé gostou da caracterizagdo dos nossos
alunos”, dizia um post publicado nas redes sociais da escola.... (AH, 2021).

Diante do ocorrido, os Movimentos Negros e antirracistas se manifestam e publicam
uma carta de repudio contra o Colégio Adventista, que se defende afirmando ndo ter pintado e
incitado que os alunos pintassem o seu rosto. Ora, quem sdo 0s responsaveis pela organizacéo

dos conteudos didaticos das escolas? Devido a repercussao, o colégio emite a seguinte nota:
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“A dire¢ao do Colégio Adventista de Gurupi esclarece que é contrario a todo e
qualquer tipo de discriminagdo racial. O Colégio ressalta que o projeto pedagdgico do
Dia da Consciéncia Negra, realizado com as turmas do 4° e 5° ano, teve como objetivo
valorizar a cultura negra e afrodescendente na escola e fora dela, assim como
promover a reflexdo e resgate da identidade negra.

O Colégio incentivou os estudantes a celebrarem de forma livre esse importante dia
com respeito e admiragdo pelas pessoas. Em nenhum momento, os estudantes foram
pintados ou estimulados a pintarem o rosto.

O Colégio pede desculpas pela situacdo que se criou e se compromete a proporcionar
mais momentos com discussdo sobre o tema. Com isso, a ideia é contribuir para
promogao de uma sociedade cada vez mais livre de preconceitos” (AH, 2021).

E mais fécil culpar a crianca. Estamos diante de registros e manifestagdes equivocados
sobre o0 ensino da cultura africana e afro-brasileira e de um pensamento desvalorizado e sem
fundamento sobre as construcfes das identidades negras, portanto, da historia e a historia dos
corpos de negras e negros.

Ao se apropriarem da préatica do blackface como conteido de ensino temos, de um lado,
os professores, as professoras, 0s educadores, as educadoras, a equipe gestora
(coordenadores(as) pedagdgicos(as), diretores(as) supervisores(as) de ensino), escolas e outras
institui¢des “‘superiores” que organizam 0S conteudos de ensino de maneira racista,
preconceituosa e discriminatoria, quando ndo apagam ou ocultam de seus curriculos o legado
africano e afro-brasileiro. De outro lado, as respostas dos aprendizes, em especial as criancas,
ao reproduzirem todo esse contelido e a representacdo estereotipadas da identidade negra.

Nas imagens abaixo, outras exemplificagcdes por criancas, professores e professoras em
projetos escolares. Se ha um projeto, ha uma organizagao do passo a passo das etapas do que sera
realizado. Ndo ha aprendizagens respeitosas e que valorizam a identidade negra. Praticas
pedagogicas envolvendo o blackface demonstram a consequéncia de um pensamento eugenista a
comunidade negra do Brasil, em que um grupo é privilegiado com a manutenc¢éo da valorizagdo

de sua cultura e histdria nos documentos e préaticas escolares. A segregacédo do piolho.

Flgura 73 — Blackface como pratlca pedagoglca

Fonte: Silva, Rocha e Martins (2022, p. 149).



188

As imagens acima fazem parte da pesquisa sobre o blackface na escola intitulada: “Uso
do Blackface como pratica pedagogica nos anos iniciais da Educagdo Basica”. Segundo os
autores desse estudo, Andressa Queiroz da Silva, Flavia Rodrigues Lima da Rocha e Wallisson

Clister Lima Martins:

A pratica do blackface ndo pode ser enquadrada enquanto pratica de promogdo de
igualdade racial ou de valorizacdo da historia e cultura africana e afro-brasileira.
Quanto ao fato desta pratica ainda ser utilizada por alguns profissionais da educacéo,
ainda que de forma inconsciente, ela é resultado de uma construcdo e reproducéo
discursiva estrutural, mas também é consequéncia da auséncia de (IN)formacdes —
iniciais ou continuadas — para os professores em educacdo das relacGes étnico-raciais,
como prevé os dispositivos legais (SILVA; ROCHA; MARTINS, 2022, p. 161).

Logo, dentre os fatores de ndo promocao da igualdade racial, a reproducgéo de discursos
racistas e a desvalorizacdo da historia, cultura e identidade negra também estdo em discussao,
assim como a problematica quanto a formacdo inicial e continuada de professoras(es). Em
ambas as partes, comum € o projeto politico que se quer instaurar.

No caso da formacdo inicial de professoras(es), ha a organizacdo dos contetidos de
ensino que trate o legado epistemoldgico, cultural e histérico africano e afrodescendente dos
curriculos das diferentes areas do conhecimento do Ensino Superior. A formacdo continuada
de professoras(es), em rede e em loco (na escola), segue a mesma linha de pensamento, para
que se possa, efetivamente, implementar as préaticas didaticas e educativas na perspectiva da
Lei n.° 10.639/2003, incluso a &rea literaria. Vimos anteriormente uma pratica de leitura do
livro Menina bonita do laco de fita (2019), o que sugere, no minimo, a formacdo do(a)
educador(a) na area de Letras ou Pedagogia.

Quando observamos o blackface encenado por um professor da area da salde, a
medicina, fica também a reflexdo: esse professor teria 0 conhecimento das pesquisadoras, dos
pesquisadores, das estudiosas, dos estudiosos, das médicas negras e dos médicos negros que
fazem parte do legado da area médica africana ou afro-brasileira? Tem conhecimento de negras
e negros no campo das ciéncias? Qual a relacdo que podemos estabelecer entre o blackface e
0s cientistas africanos em nossas discussdes?

Como se observa, ha uma tentativa de apagamento das expressdes racistas e dos préprios
racistas, estes Ultimos acolhidos por um pacto entre eles; um exterminio e silenciamento proposital
das contribuiges africanas e afrodescendentes em diferentes areas do conhecimento, abrangendo

também documentagdes que retratam a histdria dos negros no Brasil. Do mesmo modo que se
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verifica esse apagamento, nota-se o crescente “realce” do discurso de 6dio, racista, sexista e
preconceituoso que ja existia e que foi incitado pelo governo Jair Messias Bolsonaro (2018-2022).

Acrescido de que ndo é somente a instituicdo escolar que educa, como insistimos,
estamos mergulhados em diferentes “materiais” (nao)educativos: midia, musica, literatura,
artes, de modo geral, etc. Consequentemente, negros e ndo negros cresceram e crescem em uma
perspectiva de eventos e expressoes violentas durante suas infancias e vida adulta e, talvez, ndo
tenham se dado conta. O programa Mais Vocé, apresentado por Ana Maria Braga, canal

televisivo da Rede Globo, se insere nas tematicas dessas discussoes.

Figura 74 — Programa Mais Vocé

Fonte: UAI (2016)

Durante um novo quadro do programa, o Jogo de panelas, dezembro de 2016, um
participante se veste de “Nega Maluca” e, consequentemente, ¢ acusado de racismo pelas redes
sociais. Willian, que teria a responsabilidade no comando do primeiro episédio, se caracteriza
de blackface usando vestido (modos de ser pela vestimenta), peruca (cabelo) e tinta preta no
rosto (pele).

“Em pleno 2016 eu sou obrigada a ver blackface no programa Mais Vocé”, comentou
uma usuaria.

“Blackface é f***, ja tirou 0 dai”, disse outra.

“Eu nem assisto a TV mas as duas vezes que eu ousei olhar pra Globo eu me deparei

com blackface. Que € que td acontecendo hein?”, reclamou, ainda, uma internauta
(UAL, 2016).

Nas redes sociais as manifestagdes continuam, contudo, numa outra linha de
posicionamento: “Nossa, ¢ uma fantasia como outra qualquer... Nao vi ele desrespeitar
ninguém”, defendeu uma usuéria do Twitter. “SOCORRRO! Vocés estdo problematizando até

a nega maluca? Voceés sao doentes!”, exclamou outra (UAI, 2016).
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Retomamos a fala do antropdlogo Kabengele Munanga: o racismo é sutil. E sutil,

J4

naturalizado, diverso e perverso. “Nega Maluca” ¢ racismo recreativo e caminha com
naturalidade no imaginario brasileiro.

Na pagina do site NEAB-UEM, encontramos as seguintes consideracoes:

Trata-se de exacerbagdo e da utilizacdo dos corpos negros para fins de uma
representacdo negativa, permeada por uma falsa comicidade, ou seja, 0 hegro como
entretenimento, entretanto, é o negro representado através de um ideal de pessoa
negra através de um corpo hegemonico, isto é, um corpo ndo-negro. Vale lembrar que
esse ideal de pessoa negra € sempre negativo, estereotipado e, que coloca todos os
negros como sendo Unicos, sem considerar as especificidades de cada negro enquanto
humano.

Na mesma pagina do site, 0 texto continua:

As representagdes sobre a populagdo negra ou suas lacunas, que surgem no ambito
midiatico e popular ao longo dos anos no Brasil, ndo contribuiram em nada para uma
desconstrucéo dos esteredtipos deixados pela escravidao sobre as mulheres negras, na
verdade eles reforcaram um imaginario popular [...] entretanto, quando adentramos o
universo das representacdes midiaticas, principalmente a televisdo, ganhou miseros
espacos como empregadas domésticas, escravas do periodo colonial e, cozinheiras.
Em uma esfera contemporanea, ela passa a ser representada como uma mulher
malandra, que danca, fala alto, é agressiva, é hiperssexualizada (aquela mulher tida
para 0 sexo casual, mas nunca para um matriménio) e novamente apresenta pouco
senso critico sobre a prépria realidade.

Os corpos negros de mulheres, de homens e de criancas desde o sequestro de africanos
na Africa vem sendo violentados. Os corpos negros da Diaspora Negra, simbolicamente ou néo,

continuam sendo violados, estereotipados, segregados, etc.

Na antevéspera, alojados em barracdes, chogas ou armazéns no ancoradouro oficial,
permaneciam homens, mulheres e criancas até que fosse reunido um numero
suficiente de pegas para a viagem. Procurava-se alimenté-los e melhorar as condi¢des
fisicas, de modo a prepara-los para a longa travessia. Enquanto aguardavam o
momento de embarque, viam-se obrigados a plantar mandioca e realizar servicos para
irem se adaptando as atividades que exerceriam na América. Muitos eram batizados
nesse periodo, outros a bordo.

Nesse local recebiam das marcas corporais: geralmente o brago, a regido do
estbmago ou o rosto — ela era untada com sebo antes de receber o ferrete em
brasa. A seguir realizavam-se os registros nos livros da Fazenda, pagavam taxas e
aguardava-se 0 momento de embarque, que ocorria entre janeiro e marco, ocasido
prépria para os fins em vista.

Os navios demoravam para chegar aos ancoradouros africanos. As vezes, mesmo ja
tendo aportado, ali permaneciam semanas ou meses até completarem a carga.
Fechadas por detrds das cercas, as pessoas ficavam irritadicas, decorrendo disso
discérdias e revoltas. Frequente ocorréncia de doengas e epidemias levavam os
escravizados a morte. Muitas vezes 0s préprios donos mandavam assassina-los
para evitarem males piores e despesas inconvenientes (RIBEIRO, 1996, p. 235).
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Os corpos negros tém sido alvo de violéncias desde o século XV, continuando até os
dias atuais. Corpos negros de mulheres, homens e criancas continuam recebendo o ferrete, s6
que agora, na contemporaneidade. O ferrete, embora simbolico, fere da mesma forma, matando
por dentro, atingindo a alma e além dela. Os corpos que vivenciam o etnocidio, o genocidio, o
feminicidio e o infanticidio sdo todos de comunidades negras. Ainda no século XXI, manda-se
matar para evitar maiores despesas, utilizando-se instrumentos sofisticados no lugar do ferrete.
O ferro ainda arde no corpo-alma de muitos afrodescendentes. A violéncia persiste, nds negros
resistimos e persistimos. VIDAS NEGRAS IMPORTAM!

Em época anterior, 1950, também temos um exemplo da “Nega Maluca”. No mesmo
ano do evento em Recife (PE), intitulado “Primeiro Congresso do Negro Brasileiro”, a can¢ao
Nega Maluca, de composicdo de Evaldo Ruy e Fernando Lobo, gravada por Linda Batista, se
transforma no hit de carnaval, sucesso total! De acordo com Fernando Lobo, a letra fora baseada
num fato presenciado por Evaldo Ruy, que, ao invés de ajudar a jovem que fora abandonada
com uma crianga nos bracos, decidiu fazer chacota da situagdo (NETO, 2015, p. 76).

Em 1950, Evaldo Ruy contou a Fernando Lobo, uma cena que presenciou em um bar:
uma preta insistia em entregar uma crianga a um frequentador do recinto alegando que
o filho era dele. O rapaz, que estava jogando sinuca com colegas, se recusava a receber
a crianca repetindo, insistentemente, que o filho ndo era dele. Criaram o Samba “Nega
Maluca”

Tava jogando sinuca,

Uma nega maluca, me apareceu,

Vinha com um filho no colo,

E dizia pro povo, que o filho era meu.

H4 tanta gente no mundo,

Mas meu azar é profundo,

Veja vocé, meu irmao,

A bomba, estourou na minha méo

Tudo acontece comigo,

Eu que nem sou do amor...

Até parece castigo,

Ou entdo influéncia da cor!

(MATTQOS, 2012, n.p.).

Na verséo inspirada na composi¢édo de Evaldo Ruy e Fernando Lobo, complementa-se
com o seguinte esteredtipo: um vestido vermelho, com bolas brancas, que poderia ser
completado com uma carapinha com trangas e lagos vermelhos na ponta, o rosto pintado de
preto, meias pretas e sapatos baixos (MATTOS, 2012, n.p.). Nega Maluca, um sucesso nos
carnavais, € um exemplo do legado racista recreativo que mulheres negras enfrentam até hoje.
N&o apenas mulheres negras, mas também criancas negras cresceram sendo insultadas e

comparadas a essa figura.
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Durante muito tempo a mulher preta foi caracterizada com a imagem da ‘“Nega
Maluca” de Evaldo e Fernando. Durante muito tempo os pretos lutaram para desfazer
esta imagem desrespeitosa e acho escandaloso até quando em um programa de Tv,
que se diz adepto a diversidade, inserir um quadro de ‘humor’, que faz voltar a esta
época: Onde a imagem da mulher preta era totalmente deturpada, marginalizada e
inferiorizada (MATTOS, 2012).

Nas consideracfes de Marcolino Gomes de Oliveira Neto, no artigo “Entre o grotesco e

o risivel: o lugar da mulher negra na histéria em quadrinhos Brasil™:

Ruy assume o papel do suposto pai e adota a posicdo de vitima tratando a mée da
crianca de maneira depreciativa como “nega maluca”.

A atitude de Evaldo Ruy tomando partido de um homem branco que ndo conhecia
evidencia que as relagcdes de poder entre esses homens e as mulheres negras na metade
do século XX mantinha uma estrutura similar as observadas no regime escravista,
onde ndo havia, por parte deles, outro interesse com essas mulheres que ndo apenas o
sexual, e negar a paternidade de criangas que nasciam desses relacionamentos era
natural (NETO, 2015, p. 76-77).

A mae, no contexto depreciativo e na letra carnavalesca “baseada em fatos reais”, ndo ¢
mera coincidéncia com a realidade, ilustrando o processo cultural e histérico que faz parte da
memoria racial brasileira.

Marcolino Gomes de Oliveira Neto, no mesmo artigo e segundo seus estudos, afirma
ser Fernando Lobo o criador da fantasia Nega Maluca, uma encomenda de uma loja no Rio de
Janeiro chamada A Exposicao, tornando-se, consequentemente, uma explosao de vendas desde
1950 e usada, infelizmente, com muita frequéncia em carnavais brasileiros. A inspiracdo da
fantasia € gerada na personagem Topsy, no livro de 1842, A cabana do Pai Tomas, do autor
Harriet Beecher Stowe, descrita no livro como “uma garota de 8 a 9 anos com a pele muito

preta, maltrapilha, com os cabelos de 13 tracados em todas as dire¢des”.

Essa dificuldade de compreensdo de como o racismo afeta o cotidiano das mulheres
negras talvez explique, a0 menos em parte, a populariza¢do da blackface no Brasil,
identificada na figura da Nega Maluca, a blackface mais popular do pais, que, desde
a década de 1950, é presenca frequente no carnaval de rua e de clubes, em
apresentacdes de teatro profissional e amador, festas a fantasia etc., interpretada como
algo naturalmente aceito, inclusive pela comunidade negra, ja que se sustenta no
discurso de que nada mais que uma inocente brincadeira (NETO, 2015, p. 79).

O blackface teve e ainda tem um significado extremamente racista e estereotipado com
a imagem do negro. Criangas, jovens e adultos ao se representarem com esta personagem,
reproduzem o racismo (recreativo) acrescido de uma historia social e cultural de preconceito.
Quando nos referimos a imagem da “Nega Maluca”, violentamos ainda mais o corpo e a morada

do ser da mulher negra.
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Oju Oba

E bonito Ihe ver

E tanto prazer

Que seu canto me da
Vou seguir sua luz
Sua forga conduz
Afoxé Oju Oba

Afoxé Oju Oba
Salvador vai se acender
Sua estrela vai brilhar
Meu olhar resplandecer
Reluzente Oju Oba
Ilumine o meu viver

Chegou, Xangb Aganju Obé& chegou
Foi povo de Zambi quem chamou

Eu quero ir com vocé

(PINHEIRO; PACHECO, 1988).

Saimos do tempo de 1950 com a Nega Maluca e adentramos em novembro de 2022: a

campanha da marca Guarani, “Respeito na medida,” criada pela agéncia F&MD, chama a

atencdo ao propor a mudanca de nomenclatura de doces que remetem ao preconceito e gera

ofensas as mulheres. Teta de nega, Nega maluca e Maria Mole sdo alguns nomes de doces que

entram na lista de alteragdo. Para serem “‘rebatizados”, contaram com uma votacao e cada voto

recebido foi convertido em doacdo para a ONG Maos de Maria, projeto social da comunidade

de Paraisopolis, que objetiva o empoderamento feminino de mulheres em situacdo de

vulnerabilidade social, além de capacitacdo profissional e promog¢édo do empreendedorismo.

A campanha também contou com um filme, em que criancas negras e ndo negras,

mulheres negras e ndo negras e homens negros participam. Conforme os doces séo apresentados

com seus nomes originais, 0s adultos e as criangas sdo questionados, mostrando suas reagoes,

como constrangimento.

E se eu te falar que 0o nome que o nome desse doce € teta de nega?

“EU NAO GOSTEI DESSE NOME!”
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Figura 75 — Nora e Helo

INSCRE
JisSE

Fonte: Guarani Mais Que Aculcar 52). h

Chamamos a atengdo sobre uma parte do video quando a entrevistadora faz algumas

perguntas a Nora.

“Nora, por que vocé ficou tao desconfortavel quando a Helo entrou em cena?”

Ah, eu achei um nome chato, né? Dar esse nome pro doce, um nome racista, machista e
quando ela entrou eu fiquei morrendo de vergonha, esse nome nem deveria existir, né?
As coisas que a gente fala influencia demais as criangas.”

“Nega maluca.”
“Eu ndo entendi por que deram o nome de nega maluca.”

Figura 76 — Respeito na Medida — crianca 2

« Guarani
b iy PG

Fonte: Guarani Mais Qu Acucar (2022).

“Maria mole, gostou do nome?”
“Ndo, achei estranho.”
2
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« Guarani
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Fonte: Guarani Mais Que AgUcar (2022).

“Que nome ¢ esse, espera marido? A gente tem que esperar o marido s6 pra comer
esse doce?”

Figura 78 — Respeito na Medida — crianca 4

Guarani
“—h‘n.w, P fgott

As criangas sugeriram os seguintes nomes: chocomellow para Teta de Nega, Chocolate
Maluco para Nega Maluca, Molenguinho para Maria Mole, Gravatinha de Coco no lugar de
Espera Marido. A campanha ultrapassou mais de 25 milhdes de pessoas impactadas e a
campanha foi premiada com o Ouro do FestVideo na categoria “Video Case”, que avalia videos
produzidos com o objetivo de apresentar uma solugéo para uma ac¢ao de marketing.

Em entrevista, o diretor comercial da Tereos, Gustavo Segantini, relata: “Receber este
reconhecimento reforca a importancia das marcas investirem em campanhas que promovam a
conscientizacdo de questdes fundamentais para a sociedade, trazendo reflexGes sobre
comportamentos que ndo devem ser mais aceitos, como é o caso dos nomes de doces
tradicionais com viés preconceituoso.” A campanha ¢ um exemplo de formas positivas em
(re)educar e promover mudangas em expressdes preconceituosas, sexistas, machistas e racistas

envolvendo criangas e adultos.
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Nesse contexto, a Ginga Literaria auxiliard na melhor compreensdo do que
apresentamos. Utilizaremos esses dados historicos e socioculturais com o posicionamento da
critica literaria de Conceicdo Evaristo (2009), ao refletir sobre a discussdo sobre o ato de fazer,
pensar e veicular o texto literario negro. Ao trazer esses apontamentos, permanecemos
alinhados a Evaristo, pois “fazer, pensar e veicular” o texto literdrio negro €, para nos,
igualmente, portar o proprio corpo negro, corpos de mulheres negras, corpos de homens negros,
corpos de criangas negras, corpos de todes negres.

Logo, com maior nitidez, entenderemos o motivo de corpos hegemonicos “encenarem”
Negas (ndo) Malucas em seus corpos negros, seus tragos negroides, seus cabelos crespos e
encaracolados e, por extensdo, o ensinar a pintar o corpo em préticas racistas de blackface. O
que é ensinado pode ser (des)aprendido. Ndo hd como ndo convocar género, raca e classe,
principalmente diante dos dados que o IBGE (Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica) e
a Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios* (PNAD Continua) 2021 nos fornece.

O mundo muda quando descobrimos os livros africanos, a cultura africana e afro-
brasileira. Descobrimos que meninas “de pele chocolate” podem estar na literatura.
Descobrimos, juntas, juntos e juntes com nossas escritoras, N0ssos escritores e as personagens
de suas obras, desde que retratadas de modo respeitoso. Sempre estivemos |4 e aqui na literatura,
nos livros, nas personagens. (Re)descobrimo-nos com Chimamanda Ngozi Adichie (2009). Mas
durante muito tempo nossos livros e nossas infancias eram habitados, principalmente nas
escolas, por brancos. Ainda tentam, levando em consideracdo os acervos das bibliotecas

escolares e as das livrarias. Sim, por muito tempo (0s nossos) os meus ‘“personagens eram

4 As variaveis que caracterizam a populacéo do Brasil podem ser analisadas pelos dados da PNAD Continua. Entre
2012 e 2021, a populacdo que se autodeclara como de cor branca apresentou reducdo na participagéo da populagéo
total (43,0% em 2021, enquanto representava 46,3% em 2012). As pessoas que se declararam como de cor preta
(9,1%) e parda (47,0%), por sua vez, tiverem maior participacdo na populacdo do que no inicio do periodo
analisado (em 2012, essas estimativas eram, respectivamente, de 7,4% para pretos e 45,6% para 0s que se
autodeclararam como pardos). Em 2020, 42,8% da populacéo se declarou branca, 8,8% preta e 47,5% parda. Em
termos absolutos, estima-se que, enquanto a populagdo residente no pais cresceu 7,6% entre 2012 e 2021, nesse
mesmo periodo a populacdo declarada de cor preta cresceu 32,4% e a parda 10,8%, ao passo que a populagao que
se declarava de cor branca ndo apresentou variacdo relevante.

Marcantes diferencas regionais foram verificadas no que diz respeito a composi¢do da populagéo por cor ou raca.
A Regido Nordeste tinha a maior proporcdo de pessoas declaradas da cor preta, 11,4%, seguida pelas Regifes
Sudeste (9,6%) e Centro-oeste (8,7%). A populagdo de cor parda apresentava os maiores percentuais nas Regides
Norte (73,4%), Nordeste (63,1%) e Centro-Oeste (55,8%). A Regido Sul tinha o predominio de populacéo de cor
branca (75,1%), seguida da Sudeste (50,7%), enquanto a Norte (17,7%) apresentava a menor estimativa dessa
populacdo. A participagdo da populagdo declarada de cor branca reduziu em todas as Grandes Regides entre 2012
e 2021. Na Regido Nordeste houve a principal expansdo da participacdo das pessoas declaradas pretas (2,7 pontos
percentuais) e na Regido Sul, das pessoas declaradas de cor parda (3,2 pontos percentuais).

Informativo PNAD CONTINUA 2020-2021 — CARACTERISTICAS GERAIS DOS MORADORAS, p. 06.
Disponivel em: https://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/livros/liv101957_informativo.pdf
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brancos de olhos azuis, brincavam na neve, comiam macas e falavam muito sobre o tempo e
sobre como era bom o sol ter saido” (ADICHIE, 2009, p. 07).

ImpG&em-nos uma cultura que nao é a nossa, um modo de ser e viver diferente dos nossos.
E muitas vezes “compramos” o pacote completo, esquecendo de nossa matriz étnica, e muitas
vezes indo contra ela. Falam e riem do nosso cabelo, e reproduzimos esse discurso. Compramos
e introjetamos um racismo, uma feiura criada pelo branco, que tem a seu favor a construgéo de
um ideal de beleza; e se desfazer disso, leva tempo.

Construir novas narrativas € outro tempo. Por isso, sempre cultuamos e estamos em
sintonia com 0 nosso ib, 0 nosso tempo orixa, nosso tempo filosofico, para termos a cura e
fortalecermos a cura de nossos corpos, cravados simbolica e materialmente para nés do axé. As
vezes, nunca saimos da nossa cidade, do nosso estado, do nosso pais, mas o discurso do outro
esta 14, como se fizesse parte das nossas identidades. Escrevemos e vivenciamos coisas que nos

ensinaram a ler e a reproduzir, nos curriculos escolares, nos curriculos das universidades.

Escrevia sobre isso apesar de eu morar na Nigéria. Eu nunca tinha saido do meu pais.
L4, ndo tinha neve, comiamos mangas e nunca faldvamos do tempo, porque nao havia
necessidade. Meus personagens também bebiam muita cerveja de gengibre, porque os
personagens dos livros britdnicos que eu lia bebiam cerveja de gengibre. N&o
importava que eu nao fizesse ideia do que fosse cerveja de gengibre. Durante muitos
anos, tive um desejo imenso de provar cerveja de gengibre. Mas essa é outra histéria.
O que isso demonstra, acho, € qudo impressionaveis e vulnerdveis somos diante de
uma histéria, particularmente durante a infancia (ADICHIE, 2009, p. 7, negritos
N0SS0S).

Por isso, cuidamos e cultuamos as infancias em sua diversidade para entendermos
melhor nossas infancias negras e as criangas negras que nelas vivem. Sdo poéticas de identidade
e de ancestralidade que, se bem construidas e solidificadas, poderao alicercar as identidades de
nossas juventudes e além dessa fase. E preciso se munir para enfrentar tudo isso, e do mesmo
modo parar e contemplar o que a arte e a histdria tem a nos ensinar, mas nao a historia Gnica.

Por isso, quando tocamos o0 nosso adja literario, tudo muda quando lemos os livros e as
historias afrodescendentes. Para comegarmos a falar e a produzir coisas que conhecemos, assim
como Josias Marinho e o seu Benedito, assim como Kiusam de Oliveira e sua Tayd, Akin e as
princesas africanas e Kika; assim como Nilma Lino Gomes e sua Betina; assim como Cidinha
da Silva e sua Kuami e Janaina, Manu e 0s netos e netos em Os nove pentes d’Afiica; assim
como Emicida e sua Amoras. Para as criancas se apropriarem de suas culturas e historias, como

Amora, é urgente mudar a nossa percepcao de literatura.
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Como eu s6 tinha lido livros nos quais 0s personagens eram estrangeiros, tinha ficado
convencida de que os livros, por sua propria natureza, precisavam ter estrangeiros e
ser sobre coisas com as quais eu ndo podia me identificar. Mas tudo mudou quando
descobri os livros africanos. N&o havia muitos disponiveis e eles ndo eram téo faceis
de ser encontrados quanto os estrangeiros, mas, por causa de escritores como Chinua
Achebe e Camara Laye, minha percepcdo da literatura passou por uma mudanca.
Percebi que pessoas como eu, meninas com pele cor de chocolate, cujo cabelo
crespo ndo formava um rabo de cavalo, também podiam existir na literatura.
Comecei, entdo, a escrever sobre coisas que eu reconhecia (ADICHIE, 2009, p. 7,
negritos nossos).

E assim vamos nos dando conta de que a(0) colega de quarto, a(o)colega de sala de aula,
a(o) colega de trabalho, a(o)colega que esté na fila do pao, colega ndo tdo colega assim... deveria
“[...] ter passado a vida inteira vendo e ouvindo versdes diferentes dessa historia Unica, assim
como um professor universitario que certa vez me disse que meu romance ndo era
‘autenticamente africano’” (ADICHIE, 2009, p. 11).

Nessa complexidade, vamos entendendo cada vez mais o porqué de ndo nos contarem
as outras histdrias. Por qual motivo estas ndo estdo nos curriculos escolares, mesmo diante de
uma lei. E um projeto de silenciamento e de apagamento das nossas historias. Assim como o
curriculo é poder, ter em mé&os outras historias contadas de modo critico, levando ao
empoderamento e fortalecimento de nossa negritude, é poder. E poder e liberdade. Poder contar

depende de poder, de saber, de conhecimento. Por isso, sor, é preciso falar.

E impossivel falar sobre a histéria Ginica sem falar sobre poder. Existe uma palavra
em igbo na qual sempre penso quando considero as estruturas de poder no mundo:
nkali. E um substantivo que, em tradugdo livre, quer dizer “ser maior do que outro”.
Assim como o mundo econdmico e politico, as histérias também séo definidas pelo
principio de nkali: como elas sdo contadas, quem as conta, quando séo contadas e
quantas séo contadas depende muito de poder (ADICHIE, 2009, p. 12).

Para Chimamanda Ngozi Adichie (2009), e compartilhamos de suas ideias: “A historia
Unica cria esteredtipos, e o problema com os esteredtipos ndo é que sejam mentira, mas que Sao
incompletos. Eles fazem com que uma historia se torne a tnica historia.” Nao queremos uma
unica historia, queremos desconstruir imagens distorcidas sobre uma linguagem literaria negro-
brasileiro construida, as vezes, de modo preconceituoso e racista. Acreditamos que a literatura
pode ser um suporte para tamanha propositura, com outros aliados! E, para isso, seguimos com
as nossas discussoes.

Ojul oba: os olhos do Rei Xangb nos cuidam e estdo conosco!

Os textos dessas narrativas, mesmo sendo ficticios, refletem parte da realidade. Mesmo
sem ter o rosto pintado, a opressdo do corpo branco sobre o corpo negro existe. A mascara esta

la por cima da pele branca. Opressao, racismo e discriminac¢do. Ha pouca sororidade, “vocé vai
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ser assim a vida inteira, precisa se preocupar”’, diz a médica “branca, mas tem um sei 14 quem
de ndo sei onde preto”. Nao, ndo somos € ndo seremos assim a vida toda; nunca fomos. Mas
esse discurso é frequente e naturalizado. Esses textos dentro dessas narrativas hegemonicas ndo
nos pertencem, nao sdo sobre nds, mas sobre ter pele branca.

Como diz o velho e atual ditado, a arte imita a vida, ou seria o contrério? As artes, a
masica e a literatura guardam memorias e histdrias que nos ensinam e aprendemos com elas.
Ha& varias vozes, ha diferentes instituices que ensinam e educam. Por ser a elaboracdo do
conhecimento uma acao ndo estatica, a constru¢cdo de uma epistemologia negra esta sempre em
movimento, é dindmica.

Nesse movimento, retomamos e avangamos mais sobre a constru¢do do conceito de
Ginga Literaria e Linguagem Kiussamiana. Por isso, insistimos. Concei¢do Evaristo também

insiste:

[...] na constatago obvia de que o texto, com o seu ponto de vista, néo ¢ fruto de uma
geragdo espontanea. Ele tem uma autoria, um sujeito, homem ou mulher, que com
uma “subjetividade” propria vai construindo a sua escrita, vai “inventando, criando”
0 ponto de vista do texto. Em sintese, quando escrevo, quando invento, quando crio a
minha ficgdo, ndo me desvencilho de um “corpo-mulher-negra em vivéncia” e que por
ser esse ““0 meu corpo, € ndo outro”, Vivi € Vivo experiéncias que um corpo nao negro,
ndo mulher, jamais experimenta. As experiéncias dos homens negros se assemelham
muitissimo as minhas, em muitas situag@es estdo par a par, porém ha um instante
profundo, perceptivel s para nds, negras e mulheres, para o qual nossos
companheiros ndo atinam. Do mesmo modo, penso a nossa condi¢cdo de mulheres
negras em relagdo as mulheres brancas. Sim, hd uma condi¢do que nos une, a de
género. H4, entretanto, uma outra condi¢do para ambas, o pertencimento racial, que
coloca as mulheres brancas em um lugar de superioridade — as vezes, sO
simbolicamente, reconheco — frente as outras mulheres, ndo brancas. E desse lugar,
muitas vezes, a mulher branca pode e pode se transformar em opressora, tanto quanto
0 homem branco. Historicamente, no Brasil, as experiéncias das mulheres negras se
assemelham muito mais as experiéncias de mulheres indigenas. E entdo, volto a
insistir a sociedade que me cerca, com as perversidades do racismo e do sexismo
gue enfrento desde crianca, somada ao pertencimento a uma determinada classe
social, na qual nasci e cresci, e na qual ainda hoje vivem os meus familiares e a grande
maioria negra, certamente influiu e influi em minha subjetividade (EVARISTO, 2009,
p. 18, negritos nossos).

Continua Evaristo:

A ficcdo ainda se ancora nas imagens de um passado escravo, em que a mulher negra
era considerada s6 como um corpo que cumpria as fun¢des de forca de trabalho, de
um corpo-procriacdo de novos corpos para serem escravizados e/ou de um corpo-
objeto de prazer do macho senhor.

[-]

Percebe-se que a personagem feminina negra ndo aparece como musa, heroina
romantica ou mae. Mata-se no discurso literario a prole da mulher negra, néo lhe
conferindo nenhum papel no qual ela se afirme como centro de uma descendéncia. A
personagem negra feminina é negada a imagem de mulher-mée, perfil que aparece
tantas vezes desenhado para as mulheres brancas em geral. E quando se tem uma
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representacdo em que ela aparece como figura materna, esta presa ao imaginario da
mae-preta, aquela que cuida dos filhos dos brancos em detrimento dos seus
(EVARISTO, 2009, p. 23-24).

Conceicao Evaristo tece imagens no artigo “Literatura Negra: uma poética de nossa afro-
brasilidade”. Sao questdes importantes sobre os personagens negros na literatura ¢ momentos
fundadores dessa nossa literatura brasileira. Traremos, por enquanto, a figura da mulher. Em
momento posterior, retomamos as discussdes da critica literaria construida por Evaristo.

As mulheres negras, em uma das criticas realizadas por Conceicao Evaristo, sdo aquelas,
dentro desse contexto em andlise, improdutivas, animalizadas e perigosas. Bertoleza,
personagem animalizada que tem seu fim focinhando. Rita Baiana € a mulher quente, perigosa,
sexualizada e ainda capaz de macular familia(s): esta é a imagem da mulher negra por Aluisio
Azevedo, em O Cortico (1980). H4, portanto, a desumanizacéo e a sexualizagao do corpo negro,
e, de outro lado, a sexualizacdo.

A tdo conhecida personagem Gabriela, de Gabriela, Cravo e Canela (1958), de Jorge
Amado, a “mulher-natureza, incapaz de entender determinadas normas sociais, [...] com a sua
postura de uma ingénua conduta sexual.” Traduz na literatura a mulher negra sem representacao
materna (EVARISTO, 2009, p. 24). Reformulamos as perguntas de Concei¢do Evaristo para
caminhar, até a conclusdo da escrita desta tese, as possiveis respostas. Estaria a literatura, e aqui
entendemos a sociedade, procurando apagar os sentidos de uma matriz africana na construcao
da nacdo brasileira? O imaginario da literatura (e fora dela) tenderia a ignorar o papel da mulher

negra na formacéo da cultura nacional?

4.1.1 Nossas imagens infanto-juvenis

O nosso corpo
é como uma divindade
e precisa ser cultuado.
(OX08ssSI, 2007, n.p.)

Tecemos nossas consideracbes no desenvolvimento desta tese chamando
frequentemente a atengdo para nos movimentarmos no sentido do adinkra Sankofa. Os
apontamentos que se seguem agora ndo serdo diferentes. Tal deslocamento € relevante por nos
permitir ativar a memaria ancestral e os principios de uma epistemologia negra, para juntos
entendermos o lugar que ocupa as infancias, infancia negra e juventude negra e suas identidades

na ambiéncia literéria (ndo) ficcional.
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As marcas das vivéncias e experiéncias infantis sdo diversas, por isso respeitar e
entender suas singularidades faz toda a diferenca. Criangas negras e ndo negras tém

experiéncias historicas e de construcdo de seu pertencimento étnico-racial distintas.

As experiéncias que marcam as histérias das meninas brancas, dos meninos brancos,
das meninas negras e dos meninos negros sdo distintas, e os/as colocam em lugares
sociais também diferenciados na estrutura hierarquica do sexismo e de classe. O
racismo se infiltra em todos os espacos, ecoando ideias que mutilam as possibilidades
de existéncia e construindo vidas encarceradas dentro de uma sobrevivéncia
subalterna. Para a efetivacdo desse processo, inimeras agdes cotidianas adentram
esteredtipos, fixando destinos preestabelecidos para as pequenas criangas negras, as
mulheres negras e aos homens negros (COPETE; RODRIGUEZ; SANTIAGO, 2023,
p. 162).

Nesse sentido, reflexdes mais complexas sdo urgentes para avancar qualitativamente o
olhar sobre a diversidade das infancias e das criancas e ter consciéncia de toda uma simbologia
no qual elas estdo inseridas, tomando todo o cuidado para ndo cair em armadilhas diante de um
posicionamento adultocéntrico. Ter o cuidado na interpretacdo dos diferentes materiais que
dialogam e fazem parte da linguagem literaria, especialmente das narrativas em estudo, é
essencial para articularmos nossas diferentes escolhas tedricas atreladas a literatura no qual nos
propormos analisar e acreditamos servir de base para a leitura de outras obras literarias. Logo,
entender e articular diferentes conhecimentos no processo da construcéo identitaria das criangas
é de uma complexidade gigantesca.

Tomamos igualmente o cuidado para alinhavar as trajetdrias e as consequéncias de uma
colonizacdo e po6s-colonizacdo para esta discussdo. Sendo assim, acreditamos na possibilidade

de um processo

[...] de colonizagdo acerca da infancia, que produz uma imagem que define o que ela
é e 0 que ela ndo é pautada numa l6gica brancocéntrica. A infancia ocidental é
invencdo de adultos brancos, que pensam 0 que sdo criancas, como elas devem
construir suas relagfes para com os seus pares e como devem estabelecer as rela¢fes
de afeto de aprendizagem (COPETE; RODRIGUEZ; SANTIAGO, 2023, p. 164).

Do mesmo modo, quando provocamos ao perguntar sobre a imagem que se desenha em
nossas mentes em relacdo as infancias e as criancas que habitam a nossa memdria, repetimos
esta discussdo. Quando pensamos a histdria sobre a infancia e a imagem desta (na literatura),
de quais teoricos lembramos? Provavelmente, nossa anamnese carrega o registro de Philippe

Aries e sobre o seu trabalho de pesquisa. Neste, o historiador,
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[...] ao resgatar fontes habitualmente desconhecidas pela historia tradicional, como
iconografia, lapides, os diarios de educadores da nobreza francesa, a pesquisa néo so
indicou novos sujeitos historicos, cuja presenca na cena social era ignorada, mas
contribuiu para o alargamento do leque das fontes utilizadas pelo historiador
(GOUVEA, 2007, p. 19).

No entanto, o trabalho de Philippe Ariés demonstrava limites, pois privilegiava o estudo
e a pesquisa das classes abastadas. E digno de nota informarmos que no contexto da publicacio,
historicamente, “ndo havia uma publicacdo substantiva de estudos que resgatassem fontes
relacionadas a vivéncia dos grupos populares” (GOUVEA, 2007, p. 19). Tais informacdes,
também, justificam a recusa, em nossa pesquisa, em tecer discussfes alinhavadas ao
pensamento daquele.

Devemos considerar, ainda, que a ideia de infancia é algo da modernidade. A Idade
Média, durante muito tempo, considerou as criangcas como simples seres biolégicos, sem lugar
social, isto €, sem estatuto social e autonomia existencial. Eram, portanto, um suplemento do
lugar do feminino, um anexo do gineceu, pertencentes até que soubessem ou tivessem
capacidade para trabalhar, de participarem da guerra ou de reproducéo, ou seja, até que fossem
incorporadas integralmente em um mundo adulto precoce, a precoce adultez. Em decorréncia,
apesar de sempre existirem criangas, “[...] seres biologicos de geragdo jovem, nem sempre
houve infancia, categoria social de estatuto proprio” (SARMENTO; PINTO, 1997, p. 11). O
sentido e a percepc¢do da infancia a contar com a historiografia desde Philippe Aries sdo um
acontecimento a ser revelado com o Renascimento, para ser automatizado inconscientemente
com o século das luzes. E como estamos realizando as leituras das infancias das criancas

negras?

O modelo eurocéntrico é evocado recorrentemente para ler a trajetdria da crianca
negra, que geralmente responde a outra realidade: as criancas negras se perguntam ao
mesmo tempo “quem sou eu?” Quais sdo as implicacdes e os disturbios na
consolidacdo de uma resposta inicial a esta pergunta para uma crian¢a negra que sofre
as mazelas do racismo? Qual € o peso real da influéncia da prdpria cultura eurocéntrica
na identidade da crianga negra, quando o universo simbdlico é disputado, desafiado
pela cultura hegemdnica branca? Essa influéncia coletiva é forte o suficiente para
garantir a construcdo da identidade de um sujeito? (COPETE; RODRIGUEZ;
SANTIAGO, 2023, p. 165).

Pelo perfil das nossas discussdes, € importante trazer, em nossas consideracfes, a
multiplicidade das vivéncias e experiéncias das infancias e, consequentemente, do ser crianca
marcada(s) pelos seus pertencimentos sociais, raciais, culturais, étnicos, espirituais, entre
outros. Portanto, nossos discursos sao atravessados pelas relacGes raciais, infancia e juventude,

dialogando assim com as narrativas das literaturas em estudo.
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Ao tratarmos de pontos importantes entre infancias e crianca, pretendemos dar
seguimento a compreensdo destas historias entrelacadas as questdes sociais e de cultura, bem
como a relacdo das criancas entre si e com o outro, de modo a melhor assegurar a compreensao
da literatura para criancas e jovens negros, suas identidades e ancestralidade nesta linguagem
poética literéria. Justificamos, dessa forma, retomarmos eventos historicos e culturais para
atingirmos ao maximo camadas mais profundas de leituras criticas étnico-raciais e étnico-
culturais afro-brasileiras, e a literatura nos auxiliara neste processo.

Nesse sentido, ao nos debrucarmos sobre as fontes, a literatura, os livros, os artefatos e
producdes voltadas as criangas e aos jovens (brinquedos, cang¢des, desenhos, histdrias), estamos
alinhavando o que mais nos interessa e, por isso, 0s recortes dos inscritos, especialmente das
culturas bantu e ioruba e afro-brasileira, seus contextos historicos mais significativos, “[...]
expressao material e simbdlica da originalidade da cultura infantil que, como alerta Sarmento,
expressa fendmenos sociais que o olhar do adulto ndo contempla” (GOUVEA, 2007, p. 22).
Logo, a compreensdo dos nossos estudos e desses materiais considera as criangas em sua
diversidade, com especial atencdo para as criangas negras e jovens negros, destacando seu
protagonismo na producdo literaria e como sujeitos histéricos.

Ao assumirmos a crianga negra como ator historico, exercitamos a escuta dos “discursos
e praticas de socializacdo que, ao se dirigirem a crianca, constroem um imaginario sobre a
infancia, produzindo modelos de gestos, habitos, comportamentos que sdo material de
socializagdo nos processos de formagéo de tais atores” (GOUVEA, 2007, p. 21).

Tracar uma rota, um caminho nesta encruza, ou um desenho sobre essas (nossas) infancias
e criangas negras, e compreender esse processo histdrico na linguagem literaria, na literatura e
fora dela, é grafar periodos histéricos que marcaram e definiram rumos da histéria negro-

brasileira. O periodo de escravizacdo dos corpos negros, por exemplo, € uma dessas fases.

As criangas negras, durante a escraviddo, sabemos pelos depoimentos de viajantes
estrangeiros, com frequéncia eram tratadas como ndo fossem seres humanos.
Inventarios, dos que as tinham como propriedade, as listavam entre semoventes.
Nesses documentos, assim como em registros, em igrejas, de que foram batizadas,
estdo marcadas com um nome, mas ndo como sobrenome (RIZZOLI, 1994, apud
SILVA, 2015, p. 163, negritos nossos).

No trecho supracitado hé, no minimo, trés reflexdes: (i) a questdo de um “batismo”, com
nome e (sem) sobrenome; (ii) a vida de criangas escravizadas e (iii) a significativa maioria de
afro-brasileiros que desconhecem, precisamente, de onde vieram 0s seus antepassados. Estas

reflexdes levam-nos ao memoricidio e ao etnocidio, pois os africanos, desde 0s seus sequestros
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da Africa e ao chegarem em terras brasileiras perderam o direito de usar seus nomes de origem,
bem como praticar suas crencas e tradi¢des: eram batizados com nomes que seguiam a fé crista
recebendo nomes portugueses, como Jodo, Maria e Antonio.

O memoricidio acontecia tanto com 0 nome quanto com o sobrenome. Por isso, a
maioria dos afro-brasileiros ndo guarda em seus nomes e sobrenomes a matriz africana, o que
os impossibilita de investigar com maior profundidade suas origens ancestrais. Provavelmente,
0s sobrenomes de muitos afro-brasileiros estdo ligados ao contexto de seus senhores e suas
propriedades. Também é possivel que tenham recebido o nome do porto africano onde foram
embarcados. Nesse caso, encontramos nomes como Maria Mina e Jodo Cabinda, em referéncia

aos principais portos da Costa de Mina, de Luanda, de Benguela e de Cabinda.

A imposicao e a apropriacdo de nomes foram, aliés, questBes presentes no processo
de escravizacdo desde a captura em solo africano. Os africanos que migraram forgados
para a América ndo foram apenas coisificados e transformados em mercadorias, mas
também estavam sujeitos ao poder e a légica da burocracia montada em torno do seu
comércio. O império portugués, durante a ocupacao de parte do territério africano,
montou uma enorme estrutura burocratica para organizar os seus negocios, com a
criacdo de registros documentais capazes de identificar e controlar o fluxo de cativos
para a col6nia americana (PALMA; TRUZZI, 2018, p. 314).

E também relevante enfatizar que durante o apresamento e o comércio, bem como a
passagem pelo Atlantico, ja ocorria o processo de negacdo e apagamento do nome de origem
africano, o antigo nome. Existia um documento elaborado pelo monarca e enderecado as
autoridades metropolitanas, ou das col6nias, que continham ordens de cunho permanente e

poder de lei, as cartas régias. A existéncia de

[...] uma carta régia que dizia que todos os escravos capturados, antes de serem
embarcados, deveriam ser catequizados e batizados ainda em solo africano, haja vista
que a conversdo para o cristianismo era um dos pilares da legitimac&o da escravidao
nas monarquias ibéricas. O batismo era oficializado, primeiramente, por meio da
atribuicdo de um bilhete, o qual logo foi substituido pela marca de uma cruz, feitacom
ferro quente, na pele do escravizado. Nesse batismo, os escravos somente recebiam
essa marca, sem nenhuma imposicéo de nome (PALMA; TRUZZI, 2018, p. 314).

Quando chegavam ao Brasil, depois de serem batizados por um padre, recebiam um
nome cristdo, numa tentativa de memoricidio e etnocidio aos africanos escravizados e,

consequentemente, dos seus descendentes.

Em quimbundo, uma das linguas faladas na regido de Angola durante o auge do
comércio transatlantico de escravos, a palavra “marca” pode ser traduzida como karimu.
Karimbo era o ferrete oficial, de prata ou ferro esquentado na brasa, com que se
marcavam 0S negros no momento do embarque, no ato da cobranca dos direitos de
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exportacdo. Dai as palavras carimbo e carimbar. Em sendo assim, o substantivo e o
verbo —mais usados na lingua portuguesa do Brasil — definindo as hierarquias, o escopo
da propriedade, a validade dos documentos, a autoridade publica exercida pelo Império
e pela Republica brasileira, derivam do gesto, do instrumento que imprimia chancela
legal ao comércio de humanos. Da palavra que situava 0 momento preciso de reificacdo
do africano (ALENCASTRO, 2000, apud PALMA; TRUZZI, 2018, p. 335).

Em relacdo ao nome de santos, destaca-se:

Nomes de santos — predominado o de Jodo — que livrava a casa de menino com esse
nome, do diabo vir dancar a porta: e os de Antdnio, Pedro, José, nomes de santos
poderosos que impediam o sétimo filho da familia de virar lobisomem. Mesmo sem ter
havido diferenciacéo ostensiva, podem-se considerar certos nomes — Benedito, Bento,
Cosme, Damido, Romao, Esperanca, Felicidade, Luzia — como caracteristicamente de
negros (FREYRE, 2006, apud PALMA; TRUZZI, 2018, p. 315).

Ainda, segundo Rogério da Palma e Oswaldo Truzzi (2018), o processo de apropriacao
do nome levava em consideracdo a individualizagdo da identidade e introduzia a pessoa nas
esferas juridicas e administrativa do Estado. Além disso, lembramos que a aquisicdo do nome
configura a existéncia humana como singular e de multiplas ordens sociais. O nome confere ao
sujeito a sua singularidade no tempo e no espago.

lone da Silva Jovino (2010, 2015), ao retratar criangas, infancia e raca na iconografia
do século XIX, afirma que, nas ruas, certas criancas poderiam ter experiéncias proéximas ao
brincar e interagirem com o0s pares e adultos. Distantes, em certa medida, de limitacoes,
negacdes ou obrigagdes, “[...] sozinhas ou como acompanhantes de diversas mulheres no
trabalho urbano do dia a dia, ou ainda em datas especiais, os folguedos infantis poderiam ter
algum espaco na vida das criangas negras, inclusive as escravizadas” (JOVINO, 2010, p. 72).

Retiradas do trabalho de pesquisa de Jovino (2010), tomamos emprestadas as
consideracBes acerca da descricdo de Debret, em Cena de carnaval, por ilustrar, de alguma

maneira, criancas negras brincando e, consequentemente, um tipo de infancia.

A negra sacrifica tudo ao equilibrio de seu cesto, ja repleto de provisdes que traz para
seus senhores, enquanto o0 moleque, de seringa de lata na mao, joga um jacto de agua
que a inunda e provoca um Ultimo acidente nessa catastrofe carnavalesca. Sentada a
porta da venda, uma negra mais velha ainda, vendedora de limdes e de polvilho [...]
segura dinheiro dos limBes pagos adiantado, que um negrinho, tatuado
voluntariamente, com barro amarelo, escolhe como campedo entusiasta das lutas em
perspectiva. Perto deste e da porta pequena da venda, outro negro, orgulhoso da linha
vermelha tracada na testa, adquire um pacote de polvilho a um pequeno vendedor de
nove a dez anos (DEBRET, 1989, apud JOVINO, 2010, p. 72).
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Fonte: Jovino (2010, p. 72).

Debret, ao descrever uma cena de carnaval, informa-nos, pela agédo de um menino negro,
0 contentamento em poder participar/brincar em uma festa carnavalesca e, outro menino, um
vendedor de 9 a 10 anos, interage realizando um trabalho.

Na aquarela O primeiro impeto da virtude guerreira, também de Debret, é possivel
observarmos momentos brincantes da infancia. Brincando do que sugere ser uma tropa,
meninos negros descalgos, orientados e comandados por uma crianca branca de chapéu bem
enfeitado, mais bem trajada e calgada. Ainda sob a analise de Jovino (2010, p. 72), “nota-Se a
presenca de mais dois meninos brancos, ambos descal¢os. Os que estdo no fundo parecem mais
maltrapilhos que os da frente e no canto a direita se pode notar um menino bem pequeno”.

Figura 80 — Meninos brincando de soldados, Debret
I
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Fonte: Jovino (2010, p. 72).

Nesses exemplos, observa-se modos de brincar e aspectos de uma cultura da infancia
particular dessa época. Tais representacfes sdo importantes por evidenciarem a producdo de
cultura a partir das singularidades das criancas, a interacdo das/entre as criangas e,
simbolicamente, demonstrar as posi¢fes hierarquicas quando se brinca, especificamente, na

situacdo do quadro da brincadeira de soldado, ou “[...] o primeiro impeto da virtude guerreira,
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que mostra 0 modo como simbolicamente representa uma institui¢éo e suas fungdes, inclusive
as hierarquias [...]” (JOVINO, 2010, p. 72). Lembramos, aqui, do que discutimos sobre as
relacBes hierarquicas do brincar, quando trouxemos uma situacdo experimentada e vivenciada
pela personagem Akin, de Kiusam de Oliveira (2020). Debret, naquela época, também nos
revela quem por muito tempo ficou no comando.

Essas sdo algumas camadas leitoras de um imaginério social brasileiro. Podemos, ainda,
tecer reflexdes quanto ao modo como a literatura e produtos culturais voltados para criancas e
jovens estdo sendo elaborados no processo afro-brasileiro. Essas memdrias também guardam
nossas proprias infancias, de certo modo, contribuindo para preencher 0 nosso ser, N0SSo Corpo
e para a construcdo tanto de uma identidade nacional quanto coletiva.

Para este sord trazemos ao nosso Xiré, especialmente, a antropéloga Heloisa Pires Lima
(2009). Tomaremos por base o artigo “Entre a orelha, a lingua e a méo: a origem africana para
o leitor infantil e juvenil”.

Segundo a antrop6loga, as bibliotecas sdo importantes fontes de informacéo, pois guardam
na memoria, além da obra propriamente dita, as ilustracfes, as quais conduzem o leitor para uma
ideia de Africa. Verificaremos, neste subcapitulo, que estas carregam, ndo de maneira ingénua e
simplista, um movimento de valores e de crencas embutidas nessa linguagem nao verbal.

As ilustracdes, ou as imagens, ao guardarem memadrias, falam sobre 0s corpos negros a
partir das personagens e contam historias por cravarem modos de como a humanidade foi sendo
edificada, construindo identidades sociais. Uma observacao das personagens permite-nos isolar
a postura corporal, a expressdo facial, as posi¢ées ocupadas no relacionamento entre as demais
figuras em cena, a qualificacdo atribuida ao cenario (LIMA, 2009).

O movimentar em Sankofa com Heloisa Pires Lima nos levard rumo ao século XIX,
ressignificando nossa biblioteca interna em busca dos livros e das narrativas que preencheram,
afetivamente, nossa(s) infancia(s). Como foi construida nossa biblioteca familiar? Quais imagens
fora dos livros e no acervo de uma producéo cultural habitam nossa memoria, participando da

construcdo de infancias e criancas e que estdo presentes em nossa percepgao coletiva?

Recordemos 0 ano de 1811, quando caixotes de livros e papéis da biblioteca da familia
real portuguesa completaram sua transferéncia de Lisboa para o Rio de Janeiro
formando a Biblioteca Real do Brasil. A censura e a proibicdo da instalagdo de
tipografias na colbnia cessaram com a criacdo da Impressdo Régia, possibilitando a
producdo e o comércio de livros, folhetos e jornais. Com a Independéncia houve a
instalacdo de editores-impressores e editores-livreiros na cidade do Rio de Janeiro.
Muitos estrangeiros, sobretudo franceses. Essa histéria editorial acompanha as
iniciativas para a instrucao publica no pais. A instrucdo dos principes e dos filhos de
uma elite letrada, como a dos alunos do Colégio Pedro |1, fundado no Rio de Janeiro
em 1837, utilizava obras em lingua francesa, lidas no original. O fomento de uma
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producgdo editorial local privilegiou tradugdes de textos de sucesso na Europa, €
mesmo de textos americanos — houve iniciativas locais como a de Paula Brito, 0
tipografo, editor e livreiro (LIMA, 2009, p. 94).

A viagem situa o periodo Oitocentista e nela recuperamos Julio Verne (1828-1905) e
aportamos em Cinco semanas em um baldo (1863): viagem de descoberta da Africa por trés

ingleses, especialmente por ter a tematica africana em sua novela.

Trata-se de um relato de viagem com detalhes minuciosos de coordenadas
geograficas, culturais e animais, sobre as quais decorrem as aventuras do eminente
Doutor Fergusson, membro da Sociedade Real Geografica de Londres. O escritor
intelectual toma como referéncia, neste texto, autores e membros das mais renomadas
instituigcdes cientificas da época: Livingstone, Clapperton e Denham, Burton e Speke.
Faz referéncia, também, aos Boletins da Sociedade Geografica de Paris, além da
inglesa citada. Para o baldo, o autor deu o nome de Vitoria, 0 que nos remete ao
contexto de interesses europeus sobre o continente negro.

Continua Lima (2009, p. 95, negritos da autora):

Os argumentos racistas veiculados para os leitores ficam evidenciados nos desenhos
em que os africanos sdo representados como macacos, ou seja, bestializados. A
construcdo da diferenca, nesse caso africana, além do ndo pertencimento como
humanidade, utilizou a férmula do idiotizar os africanos. Mesmo no século XX
encontramos exemplares dessa légica cultural, como o assinado pelo Conde Henri de
la Vaux e Arnald Galopin em A volta ao mundo por dois garotos (s/d), publicado
no Rio de Janeiro pela Editora Flores e Manos, com atualizagdo de texto e mapas por
Affonso Varzea, gedgrafo, e Francisco Acquarone.

Figura 81 — Bafoulos

3

Fonte: Lima (1996, p. 96).
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O rosto da personagem é representado de forma grosseira, deixando-o de aparéncia

estUpida. Seu rosto, queimado pelos fogos da terra, agora € reabilitado nas regifes divinas, e
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sua alma, negra, voltou a ser branca e agradavel a Vichnu “[...] Bafoulos que ndo compreendia

nada desse discurso...” (LA VAUX; GALOPIN, s.d., p. 122 apud LIMA, 1996, p. 96).

Figura 82 — Pinoquio na Africa

Fonte: Immagine dell'Africa (2013).

O prefacio do livro Pindquio na Africa remonta a narrativa do Pinoquio de Collodi. O
boneco, interessado por animais selvagens, inicia a sua aventura pela Africa, tornando-se
imperador. “Frente aos tolos suditos, o imperador deslumbra a todos com sua sabedoria.
Depois, se pinta de preto como um corvo” (CHERUBINI, 1929 apud LIMA, 1996, p. 97,
negritos nossos). Repetidamente, no percurso da narrativa, repete “que espécie de gente serad

esta? O que vale ¢ que sou feito de madeira!” (CHERUBINI, 1929 apud LIMA, 1996, p. 97).

Figura 83 — Pinocchio na Africa, Cherubini

t
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Fonte: Harpya (s/d).

Nas analises de Heloisa Pires Lima (1996) ha uma referéncia ao canibalismo e a figura

humana africana que segue os modelos de um chimpanzé da regido. Observamos, portanto, na
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ilustracdo do livro, a animalizacdo dos corpos negros. S& imagens que circularam, e
acreditamos que de alguma forma ainda circulam, no imaginario de leitores de diversas idades.
A ilustracdo constitui uma trama simbdlica que contribuiu para uma imagem de (corpos)
africanos e afrodescendentes, danificando construcdes identitarias e atingindo em cheio pessoas
reais, negros e ndo negros. Nas palavras de Lima (1996, p. 97), dentro de uma coletividade,
“sdo criadouros de correntes sociais, ou seja, argumentos que associam crencgas e, a elas,
valorizagdes ¢ desvalorizagdes™.

N&o poderiamos deixar de comentar as ilustracBes da Tia Nastacia, personagem de
Monteiro Lobato. Presente na memoria de geracGes de criancas, tanto negras quanto ndo negras,
jovens e adultos, uma personagem muito marcante e frequentemente citada nas histérias
contadas para as criangas, no cenario politico e como representacdo da republica, é o Sitio do
Picapau Amarelo.

Ambiente de uma metafora politica de uma pequena republica, o Sitio do Picapau
Amarelo tem suas histdrias contadas a partir de 1921, sob o governo de duas mulheres: D. Benta
e Tia Nastécia, esta Ultima representante da sabedoria popular, dotada de um jogo de cintura e
bom senso ao lidar com as “aventuras” da narrativa.

No entanto, a democracia ndo foi aplicada nas ilustracbes. Compararemos algumas delas
para orientarmos com melhor nitidez o que queremos discutir. Abaixo, retirado do artigo de
Heloisa Pires Lima, temos a versédo das ilustracdes de Voltolino, assinatura de Lemmo Lemmi
(1884-1926), referente a primeira edicdo de A Menina do Narizinho Arrebitado (1920).
Voltolino foi um ilustrador brasileiro e seu trabalho foi influenciado pelo estilo art-nouveau,
em voga no Brasil no inicio do século XX.

Sobre Voltolino, Magno Silveira (2021) argumenta:

A afiada antena de caricaturista, que tdo bem detectava o desfile de tipos da Sao Paulo
das primeiras décadas do século XX, estd por trds da humanizagdo dos impagaveis
“bichorocos”, atuantes desde o primeiro livro infantil de Lobato, pois habitam a
realidade de Narizinho e da boneca Emilia tanto o besourdo de éculos e bengaldo
como o peixe de casaco vermelho e cartola — o empertigado Principe Escamado, todos
“vestidos” com o humor e a elegancia das linhas decididas do ilustrador.

Primeiramente, apresentaremos os ilustradores Jean Gabriel Villin (1906-1979),
Belmonte, o paulistano Benedito de Barros Barreto (1897-1947), André LeBlanc (1921-1998)
Manoel Victor Filho.
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O ilustrador Jean Gabriel Villin (1906-1979) nasceu na Franga, mas naturalizou-se
brasileiro. Atuou como cartdgrafo lirico da geografia Monteiro Lobato, “concentrado ndo somente
na caracterizacdo dos personagens, mas na ambientacdo profunda do mundo caipira [...]”.

O paulistano Benedito de Barros Barreto (1897-1947), o Belmonte, foi caricaturista,
desenhista, pintor, jornalista e historiador. Segundo Lobato, era um “artista integral”.

André LeBlanc (1921-1998) ilustrou as obras completas de Monteiro Lobato, publicada
em 1947, em 17 volumes, tal como o escritor havia organizado. Somente o titulo Os Doze
Trabalhos de Hércules manteve as ilustracdes que J. U. Campos com trabalho realizado em

1944 (SILVEIRA, 2021).

Figura 84 — Narizinho arrebitado

Fonte: Blog Sitio do Picapau Amarelo (2014).

Figura 85 — Novas Reinag¢des de Narizinho

Foto: Luiz Paulo Lima

Fonte: Lima (2005, p. 110).
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Figura 86 — Minotauro, ilustrado por Belmonte

Fonte: Harpya (s/d).

Verificamos a imagem de “uma Nastacia mais jovem e menos gorda, porém, pintada de

um preto grotesco” (LIMA, 2005, p. 111).

Figura 87 — Tia Nastacia, ilustrada por André LeBlanc

A pobre negra, feridoa wo peito pela terceira seta de
Cupido, estara Gue nem berata tonta.

Foto: Luiz Paulo Lima

Fonte: Lima (2005, p. 111)
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Figura 88 — Personagens Sitio do Picapau Amarelo, desenho de Manoel Victor Filho

Fonte: Pinto (2015).

Percebam a correspondéncia entre os tracos das personagens, especialmente o contorno do
desenho da Tia Nastécia e do porco. No desenho de Manoel Victor Filho, hd uma correspondéncia
direta entre Nastacia e o porquinho, sugerindo uma animalizacdo dos tracos da personagem. As
ilustragdes “grosseiras” e “desumanizadas” sdo da personagem da Tia Nastacia. Como em Pindquio
na Africa (1929) e Volta ao mundo em oitenta dias, esses sdo exemplos de narrativas que,
especialmente ao focar na mensagem visual, apresentam de forma racista a cultura africana.

Portanto, sdo observacdes que nos permitem, a partir das personagens, analisar o “atributo
humanidade” como postura corporal, a expressdo facial, as posi¢des ocupadas no relacionamento
entre demais figuras em cena, a qualificacdo atribuida ao cenério (LIMA, 2009, p. 94).

Sdo narrativas verbais e ndo verbais, acompanhando trajetérias de infancias e juventudes
que, ao ‘“‘apresentar uma humanidade”, desumanizam, ridicularizam e animalizam um
especifico grupo étnico-cultural e racial. No caso da histéria em quadrinhos de Tintim na Africa
(1931, 1970), percebemos uma face grosseira, cor de carvao, da personagem negra. “No
entanto, o desenhista, ao representar uma humanidade branca ndo usa o recurso literal da cor
de pele branca como papel. Esse detalhe interfere no contraste para a idiotizagdo da figura
africana” (LIMA, 2009, p. 94). Na produgao brasileira, o nome da HQ nao ¢ alterado, mantendo

a originalidade do titulo, lancado em 1931, Tintin au Congo.
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Figura 89 — Hergé, As aventuras de Tintim

Compreendeu,Coco?.. Vocé
val ser 0 meu acompanhonte

Fonte: Lima (2009, p. 99).

Segundo Heloisa Pires Lima (2009, p. 100).

O projeto editorial, realizado num contexto colonialista, servia para anunciar aos
leitores europeus ideias acerca de um recém acoplado mundo africano. Difundir
noticias desse relacionamento entre a Bélgica e uma desconhecida regido chamada
Congo também envolvia o pablico juvenil do reino europeu. Encontramos cenas como
a do protagonista Tintim ensinando matematica aos africanos com um mapa, ao fundo,
a dizer: “Hoje vamos falar de vossa patria: a Bélgica”.

Continua a antropologa:

A difuséo de clichés ao publico-alvo demonstra que o racismo é um produto da
histéria e de certas relagBes sociais e econbmicas, internacionais e interiores. Essa
construcdo de uma Africa bocalizada, passiva, serve de argumentos racistas para
enaltecer o pueril jornalista europeu. Temos a versdo, aparentemente ingénua, da
mensagem de uma incapacidade das sociedades nativas, pois estdo na mesma seara de
pensamentos como o da Africa ndo ter historia, 0 marco zero civilizacional ser
atribuido a presenca européia no continente, e a pratica de atribuir a influéncia externa
qualquer evidéncia de inteligéncia africana.

Produtos culturais para a infancia e juventude sdo veiculos de mensagem, e esta se
manifesta pelo texto escrito ou ndo, a linguagem verbal e ndo verbal. Imagens, ilustragdes,
palavras, transmitidas de forma positiva ou negativa podem cristalizar percepc6es equivocadas,
preconceituosas e racistas. E dissolver toda essa perspectiva, de pensamentos coloniais e
hegemdnicos, leva tempo. E uma travessia de tempo em que criancas e suas infancias crescem,
se tornam jovens e adultas e, nem sempre foi possivel outra narrativa de vivéncias e
experiéncias mais saudaveis, afetivas, amorosas, respeitosas.

Palavras e imagens carregam percep¢des de um mundo imaginado, representado,
sonhado, materializado. Carregam percepgdes de uma dada sociedade “ideal” ou idealizada, pois,

em seu conjunto, escancaram culturas de uma sociedade ou o projeto que ela pretende construir.
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Séo, portanto, valores, crencas, arquiteturas simbdlicas que pela linguagem literéria e fora dela,
isto é, pela linguagem vai apresentar um mundo, um projeto de mundo, uma nogédo de mundo.

Queremos auxiliar no projeto, que ja esta em movimento desde a Didspora Africana, da
descristianizacdo das linguagens racistas, coloniais e hegemdnicas para um imaginario
humanizado saudavel para todas, todos e todes, independentemente da idade e da raga. Todos
cabem! No entanto, neste lugar, ainda prevalece o enaltecimento de uma cultura, num pais como
0 N0sso que abriga uma gigantesca comunidade de descendentes de africanos da Diaspora; e
ainda somos um dos maiores centros sociais multirraciais.

Relembramos, nesta discussao, que em 2013 a producdo dos quadrinhos de Mauricio de
Sousa, a Turma da Ménica, fez alteracfes das imagens do personagem Pelezinho. Criado em
1976, foi publicado até 1986, retornando as bancas em 2012 com republicacdes das historias
classicas. Em 1990, ¢é lancado Pelezinho — 50 anos de Pelé, em homenagem ao Rei de Futebol,
Pelé — o Edson Arantes do Nascimento (1940-2022).

Pelezinho classico Novo Pelezinho

Fonte: Naliato (2013).

Cana Braba, personagem da turma do Pelezinho, também sofreu modificacfes em sua

ilustracéo.
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Figura 91 — Cana Braba

Fonte: Guia dos Quadrinhos (s/d).

Figura 92 — Cana Braba classico/Novo Cana Braba

Cana Braba Classico Novo Cana Braba

Fonte: Naliato (2013).

A linguagem, em seu contexto mais amplo, participa da producdo de conhecimentos,
representando sujeitos, periodos da historia e acBGes socioculturais, portanto, participa de
construgdes identitarias. Na alteracdo dos desenhos das personagens, Pelezinho “ganha” um
nariz, sendo retirado a “borda” ou o “contorno” rosa em volta de sua boca.

A literatura como produto cultural, com seu livro-objeto, imagens, palavras,
interseccionalidade etc., bem como outros bens culturais para a infancia e juventude, é
alimentada por discursos histéricos, politicos, sociais e, € claro, culturais. A partir dela, junto
com outras vertentes, construc@es identitérias individuais e coletivas sdo elaboradas, e em nosso
caso especificamos as identidades negras. Sao percursos que passam por processos individuais
e coletivos, isto ¢, elaborada individual e coletivamente na sociedade de forma diversa.

O contexto literario, como as outras artes, esta e faz parte da sociedade. E nesta,
ancestralidades e identidades, para criangas e jovens negras e negros, sdo elaboradas com o

entrelacamento e a articulagéo entre género, raca e classe. Sdo percepcbes de mundo que, como
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bem nos ensina Oxum e o seu abebé, e aprendemos com ela, nos mostram o reflexo do outro,
como criagdo divina. Nessa aprendizagem, vemos neste espelho o reconhecimento do eu, do
outro em mim; com 0s personagens e seus ambientes, as vezes ambientes da vida real.

Além disso, essa articulacdo € também analisada dentro de uma ambiéncia educativa,
onde podemos (re)pensar uma literatura que, em seus tragos, (re)produz conhecimento e
epistemologias negras, e aqui estamos refletindo sobre um legado histérico e cultural de
africanos e seus descendentes com suas lutas, resisténcias e empoderamentos ressignificados
em obras e narrativas literarias negro-brasileiras.

Nossa compreensdo, portanto, entra em consonancia com as epistemologias de Nilma
Lino Gomes (2011, p. 112), em que “nas agoes e lutas desenvolvidas pela populagdo negra nos
séculos X1X, XX e no comeco do seculo XXI, uma questdo sempre atraiu a sua atencao gracas
ao seu papel estratégico na sociedade: a educacao. Essa se tornou uma forte bandeira de luta do
Movimento Negro no século XX. Portanto, nossas poéticas de identidade e ancestralidade para
criangas e jovens negros se unem ao ativismo do Movimento Negro, a diversidade étnico-racial

no campo da literatura.

Os ativistas do Movimento Negro reconhecem que a educagdo ndo € a solucdo de
todos os males, porém ocupa lugar importante nos processos de producdo de
conhecimento sobre si e sobre “os outros”, contribui na formagdo de quadros
intelectuais e politicos e é constantemente usada pelo mercado de trabalho como
critério de selegdo de uns e excluséo de outros (GOMES, 2011, p. 112).

Assim, enfatizamos que sozinha a literatura ndo ¢ “capaz de tudo”, bem como a
educacdo. No entanto, elas contribuem para constitui¢cbes de identidades e de pertencimento
étnico-cultural e racial mais saudaveis, afetivas e respeitosas. Com tais proposituras,
conseguimos fazer uma melhor leitura dos produtos culturais para a infancia, nos distanciando
de expressdes que desumanizam.

A animalizacdo de ilustracbes na producgdo cultural para criancas com personagens
negros também acontece com personagens fora do eixo literario. No mundo do cinema,
criangas, jovens e adultos tém assistido personagens negros se transformarem em animais.

Baseado no conto O principe sapo, dos Irmdos Grimm, a animag&o A princesa e 0 sapo
(2009) nos apresenta a primeira princesa negra da Disney: Tiana. Em Um espi&o animal (2019),
Lance Sterling, personagem negro, é transformado em um pombo. Ambas as personagens
passam a maior parte do filme transformadas em animais, sapo e pombo — respectivamente. No
ano de 2020, o protagonista negro de Soul vira uma bolha azul, representacdo de sua morte.

Todas as animac6es pertencem a Disney.
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-Ifohtme: Andrade (2021).

A “tendéncia” em animalizar os corpos negros na animac¢do, consolidada em Soul
(2020), acabou virando uma peticdo on-line, langada por uma ONG americana: “Pare com
animagdes que desumanizam personagens negros’.

As “princesas da Disney” sempre encantam criangas, jovens e adultos. Branca de Neve
e os sete anfes, por exemplo, lancado em 1937, marca o império da Disney, encantando
meninas que querem se parecer e serem princesas como ela em suas infancias. E chamamos a
atencdo, apesar do trabalho, Branca de Neve ndo virou sapo, passarinho, pombo, borboleta, nem
mesmo uma poca ou bolha de agua. Em 2009, ou seja, 72 anos depois, “criangas negras sao
presenteadas” com Tiana, uma linda princesa negra que se transforma em sapo, sem contar 0s
esteredtipos presentes na anima¢do. Em comum, Branca de Neve e Tiana sao duas princesas
que “trabalham”.

Essas diferentes identidades da producdo cultural para criancas que estdo sendo
construidas e consolidadas nesse mundo de faz de conta das infancias. A representatividade no
mundo das princesas, dos principes, das rainhas, dos reis, das heroinas e dos herois faz com que
as criancas negras crescam se valorizando, fortalecendo o seu sentimento de pertencimento
étnico-racial, se enxergando nos produtos e producdes culturais para as suas infancias. 1sso vale
para a literatura, como estamos discutindo, para os filmes, as pecas teatrais, etc. As criangas se
enxergam, e como diz Emicida, a gente se vé. Por isso, é extremamente necessario o cuidado
quanto ao modo como essa representatividade esta sendo realizada e langada para o publico

infantil e juvenil.
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Diferentemente, ilustramos o trabalho de Kiusam de Oliveira (2009), em Omo-oba:
historias de princesas, em que a “princesinha Menina Oia” se “transforma em btfalo”, ou seja,

ndo é animalizacdo.

Fonte: Oliveira (2013, p. 14).
lustracdes de Josias Marinho.

Desde crianca, Oia tinha como atributos a beleza, a determinagdo e a genialidade. Era
de fato uma menina guerreira. Mas Oia tinha conhecimentos que ninguém mais
possuia: ela podia transformar-se em animais. Dentre eles, o blfalo era o que mais
gostava (OLIVEIRA, 2009, p. 9).

Rememorando as narrativas tradicionais do povo africano iorubano e afro-brasileiro,
Kiusam de Oliveira (2009), pela linguagem literéria e na performance mitoldgica, traz outra
forma de interpretar, representar e respeitar as personagens negras e seus corpos. O encantamento
de se transformar em bufalo carrega ancestralidade. Kiusam resgata o legado da Deusa da Africa,
como aponta Clyde W. Ford (1999), em O her6i com rosto africano. E a Mulher-Bufala
Vermelha, uma das faces da deusa ioruba Oid. Um mito africano de cura e fortalecimento, que
também ensina meninas e meninos, especialmente as criangcas negras, sobre suas historias
ancestrais, empoderamento e a forca do feminino. Trataremos essa analise com maior
profundidade no capitulo que tratara das obras e o ensino desta literatura de matriz africana.

Para a cineasta e mestre em Cinema e Audiovisual pela Universidade Federal Fluminense
(UFF), Rosa Miranda, ao falar da animacéo A princesa e 0 sapo, nota-se que a representatividade
€ muito importante na vida das criangas negras, ¢ completa: “O filme traz um conto de origem

alemao dos Irmé&os Grimm, mas € fato que colorir um desenho de negro néo basta para trazer
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a representatividade negra” (MIRANDA, 2016, n.p., negritos nossos). Quando refletimos

sobre a questdo da representatividade na tela e a sua importancia, é necessario

[...] pensar em como isso vai ser feito é importante também, ndo basta s6 colocar um
personagem negro. Muitas vezes, quando colocam personagens negros, ou Sao
animalizados, como é o caso da Tiana, que fica a maior parte do tempo como sapo,
ou perdem a voz —, [...] — O filme “A princesa e o Sapo”, por exemplo, tem varios
personagens negros, mas também tem varios estere6tipos reproduzidos ali, tanto sobre
a religido vudu quanto sobre os personagens com tragcos mais negroides, que sdo 0s
vildes (MIRANDA, 2023, n.p.).

Este cuidado com a representatividade negra que inevitavelmente contribui para a
construcdo das identidades e do respeito sociocultural de criancas negras e ndo negras, pode
alimentar um imaginario infantil que, em certa medida, pode empoderar de forma positiva ou
minar os alicerces protagonistas infantis negros, isto é, desempoderar e desOrientar criancas,
e/ou manter situacdes dentro de uma historicidade “criada” a partir de uma imagem que se tem
da Africa e dos afrodescendentes, tal como observamos anteriormente, como racista e
preconceituosa. Tanto nas discussdes anteriores como nessas, hd permanéncias de um
pensamento eurocéntrico na escrita e na producéo de literatura e da animacéo que fortalece a
escritura de um pensamento dentro da historiografia (afro-americana, afro-brasileira,
afrodescendente) mantenedor de discursos racistas e hegemonicos, de estereétipos e
preconceitos na representacdo das personagens. Especificamente, no caso da princesa que se
transforma em sapo, temos as personagens Tiana (a princesa), Naveen (o principe sapo) e Dr.
Facilier (o bruxo).

A construcdo da personagem Tiana segue as seguintes caracteristicas: pele negra e

cabelo afro, aproximando-se de um ideal de beleza mais aceito na sociedade.

Figura 95 — Tiana

Fonte: Agora Paparazzi (2022).
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Bem diferente da personagem Tay0, de Kiusam de Oliveira, com seus cabelos

ostentando o seu black power e seus labios grossos e escuros como o orob0.

Figura 96 — Tay0

lustracéo de Taisa Borges.

Amailton Magno Azevedo e Sheila Alice Gomes da Silva assim analisam a personagem

Naveen, da Maldonia, o principe sapo:

[...] chega a cidade procurando um casamento com uma garota rica, a fim de sair da
faléncia financeira que se encontra. E apresentado, diferentemente de todos os
outros principes conhecidos dos contos de fadas produzidos pela Disney, com
caracteristicas mais proximas dos vil6es, como: malandro, ganancioso, mulherengo e
aproveitador (AZEVEDO; SILVA, 2014, p. 19).

E o vildo? Dr. Facilier (denominado feiticeiro) representa o eixo vilao; também chamado
de Homem Sombra, é praticante de Vodum. Esta pratica de tradicao teista-animalista tem como
fundamento os ancestrais dos grupos das sociedades Ewe-Fon da Africa Ocidental (Benin). E

aqui também ha a representatividade apresentada de modo muito negativo.

Apresentado com um carater negativo, invejoso e ganancioso, tem sua primeira
aparicdo na animacdo costurada a uma mdsica que nos traz um olhar restrito e
universalista sobre suas praticas de Vodum, como: “Tem magia boa e ma”, trazendo
na palavra ma um close ao personagem, quando 0 mesmo jogava cartas para um
senhor branco na cidade. Outra parte da musica, é: “Consiga o que quer e depois perca
tudo...” classificando o Vodum uma pratica mentirosa e enganadora. Numa outra cena
Facilier promete almas aflitas as divindades do Vodum, sugestionando uma
demonizagdo da prética. Tiana (protagonista) refere-se ao Vodum como: “magia
negra” numa conotacao negativa (AZEVEDQO; SILVA, 2014, p. 19).

Mais uma vez, a construcdo de uma representatividade sob um olhar hegemonico, de
modo geral, representa o Vodum sob as lentes disciplinares da “Europa numa perspectiva central

no mundo do conhecimento, da cultura, entre outros” (AZEVEDQO; SILVA, 2014, p. 19).
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Tais discussdes permitem-nos, tambem, avangar nas reflexdes sobre 0 mundo magico
das sereias e fadas. O quanto, devido ao embranquecimento das culturas africanas, por um lado,
e a tentativa de apagamento das culturas africanas e afro-brasileiras, por outro, ha um incbmodo
em relacdo a personagens negras em producdes culturais. Seguimos com a reflexdo de Rosa

Miranda (2023) sobre a pequena sereia Ariel.

Eu gosto muito quando tem essas mudangas para as criangas se verem, mas a gente
ndo pode deixar de lembrar que a Ariel € uma personagem que fica sem voz pela maior
parte do filme, entdo os negros ainda estéo sendo silenciados, de certa forma, ainda
ndo tém voz suficiente durante um filme todo. E é um conto europeu entdo continua
tendo uma visdo eurocéntrica, mesmo tendo um corpo negro ali —, reflete ela
(MIRANDA, 2023, n.p.).

Traremos a reflexdo sobre as narrativas africanas e afro-brasileiras com maior
profundidade em discussGes posteriores. Concordamos com Rosa Miranda sobre o
“desconforto” de algumas pessoas quando se deparam com sereias negras, mesmo num mundo
de fantasia e faz de conta. Contudo, se tivéssemos em nossa educacdo um efetivo estudo sobre
as historias africanas, uma ampliacdo com os estudos das diferentes culturas, acreditamos, as
sereias ndo trariam tanto desconforto assim. E poderiamos, de um lado, pensar nessas producdes
dentro de uma cosmoperspectiva africana/afrodescendente, ou diante de uma (re)educacgéo
promotora da diversidade, o que traria mais “naturalidade” e “conforto” dentro da abordagem
real “do mundo da fantasia e do encantamento” de uma sereia negra, ou de outras formas de
encantamentos no mundo do faz de conta.

O ano € 1837 e o dinamarqués Hans Christian Andersen (1805-1875) escreve um conto
sobre uma sonhadora, uma jovem sereia que almejava seguir outra vida: abandonar a vida nos
mares € se tornar humana. Seu nome era Sereiazinha “e havia poucas informagdes sobre suas

caracteristicas fisicas, a ndo ser que tinha “a pele clara e delicada como uma pétala de rosa”

(CORREIO BRASILIENSE, 2019.).
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Figura 97 — Sereias

Fonte: respectivamente — Ilustragdo de “The Little Mermaid” para Fairy Tales, de Hans Christian Andersen
(1869); Brant (2019, n.p.).

Nas ilustragbes acima, temos a representacdo do conto de Hans Christian
Andersen (1805-1875) 1869 e, ao lado, talvez a mais conhecida, de Ariel. O “desconforto” nao

reside ai, mas na representacdo da ilustracdo logo abaixo.

Figura 98 — Halle Baile

Fonte: Agora Paparazzi (2022).

Desconforto para quem? O que poderia ter acontecido? Quando, em 1989, a Disney faz
a adaptacédo do cléssico da literatura na animacdo A Pequena Sereia, a protagonista Ariel tem
0s seguintes fenotipos: olhos claros, cabelos ruivos e cauda verde. Na memoria da atriz e
dubladora da personagem, Jodi Benson, nas “primeiras artes conceituais, ela era loira. Tinha
um rosto como o das sereias em Peter Pan, mais maduro e com mais glamour” (CORREIO
BRASILIENSE, 2019, n.p.). Sobre as “caracteristicas” da protagonista, a atriz-dubladora
comenta um fato curioso para a producao: “Estdvamos fazendo outra princesa loira, depois de

Cinderela e Aurora (A Bela Adormecida). Pouco depois, trocaram o cabelo para vermelho. E
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assim surgiu a primeira princesa ruiva”. No imaginario construido pela Disney, para a maioria
das pessoas, Ariel, a sereiazinha, é ruiva. O desconforto aparece quando a pele escurece! E
guem reclama, geralmente, é porque nao se sente representado. E o contrario? Durante muitos
e muitos anos o “Era uma vez” foi protagonizado por personagens brancos. Criangas negras ¢
jovens negros seguiram ouvindo, lendo e vendo personagens que n&o 0s representavam.

A representatividade é uma construcéo, e as questdes sociais e culturais estdo envolvidas
neste construto. A imagem de personagens em livros, nas animacdes, nos filmes, nas novelas,
nos seriados, nas diversas propagandas, € parte de uma constituicdo da representatividade. Por
esse motivo é que Pantera Negra (2018) fez tanto sucesso entre a comunidade negra,
especialmente entre as criangas; e mais recentemente o filme A mulher Rei (2022), com
Chadwick Boseman e Viola Davis — respectivamente.

A escolha de uma atriz afro-americana para interpretar Ariel no longa live-action é
desconfortavel para 0 mundo do faz de conta de muitas pessoas: Halle Bailey é negra! E ndo é
a primeira vez que assistimos a uma afrodescendente interpretando uma princesa da Disney. A
cantora Brandy Norwood representou a Cinderela (1997), sua fada madrinha foi representada

por Whitney Houston e a rainha por Whoopi Goldberg.

Figura 99 — Brandy Norwood, a Cinderela negra

Fonte: Alamy (s/d).

A polémica gerada pela indicacdo da cantora e atriz Halle Bailey ao papel de Ariel ficou
na lista do Twitter mundial como um dos temas mais comentados. Que desconforto. No entanto,
como observamos, o que tem se tornado “frequente” ¢ representacdo de corpos negros na

animacéo a partir de uma imagem animalizada, e ndo o contrario.
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“Sereias ndo existem, sdo seres mitoldgicos. Tanto faz ser negra, ruiva, branca, rosa
ou azul. Sem contar que o ponto mais importante da Ariel é sua belissima voz, e isso
Halle tem”, destacou outra. “Ariel era a branca de cabelo vermelho que conquistou
os coragdes de milhdes de criancas em todo 0 mundo. Elas esperariam que ela fosse
a mesma no filme live-action. Ndo entendo a decisdo da escalagio; lamentou um fa”.
“O racismo se destacou em vocés quando Halle Bailey foi escalada como Ariel.
Sereias sdo criaturas miticas. Quem te disse que elas eram apenas brancas?”, reagiu
outro (CORREIO BRASILIENSE, 2019, n.p., negritos nossos).

Quem te disse? N&o disseram! Ariel, Sininho, fadinhas negras sao permitidas, mas para
isso é preciso se despir do pensamento racista e colonial. Faz toda a diferenga. As culturas
africanas também tém suas deusas e entidades das aguas, sdo lindas e poderosas. Mas para
conhecé-las é preciso falar delas, mostré-las, apresentéa-las. E sor6, é preciso falar. Nos também

temos representacdes de afro-brasileiras.

gue banha

gt W

Figura 100 — O mar a ilhde Goré

LA —

.

' Fonte: Oliveira (2014)
llustracdo de Taisa Borges.

Acima temos a capa do terceiro livro da escritora Kiusam de Oliveira (2014). Na
narrativa, a personagem afro-brasileira Kika, de 10 anos, retorna para a llha de Goré, localizada
em frente a Dakar. Na narrativa, Kika, dialoga com a Mae Mar, “que lhe conta sobre os filhos
perdidos e satda nela o seu retorno” (MOORE, 2014, p. 07). A representacdo da Mae Mar é a

de uma sereia africana.
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— No Brasil, a agua salgada é Mée, é lemanja. Mae Mar, obrigada por ter acolhido
em seu ventre 0s pesares e 0s corpos dos meus ancestrais numa época em que
traficavam pessoas negras. Obrigada por ter dificultado ao maximo o trafego das
embarcacgdes. Agradeco pelo amor sem fim de seus filhos e filhas, amor que a fez
habitar, também, o lado de 14, nas bandas da minha terra chamada Brasil. Obrigada
pela devocgdo (OLIVEIRA, 2014, p. 12).

Verificamos no trecho supracitado a orixad lemanja no contexto literario, em uma
abordagem que, para Clyde Ford (1999, p. 207) “considera os orixas personificagdes daquelas
energias-arquétipo, que se manifestam na natureza e na vida humana”. Dessa maneira, nessa
linguagem literaria, lemanja é a manifestacdo da natureza, do mar e da agua salgada, com quem
Kika pode conversar e ser acolhida. Outras representacdes remetem as sereias, corpo metade

peixe e humano, como Olocum, também presente no itan de Kiusam de Oliveira (2009).

Olocum era uma linda menina, porém misteriosa e triste. N&o gostava de se enfeitar,
nem de usar perfumes, tinha uma beleza natural. Desde crianca, tinha atributos como
introspeccdo, a contemplagdo, a timidez e a quietude. Mas a princesinha Olocum
guardava um grande segredo: era anfibia (OLIVEIRA, 2009, p. 30-31).

Figura 101 — Anfibia Olocum

Fonte: Oliveira (2009, p. 30-31)
llustracdo Josias Marinho.
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Nos estudos de Ford (2009), Olokun era o Unico orixa que ndo vivia com 0s outros
deuses e deusas. “Ela governava as aguas primordiais da terra enevoada, um lugar de penumbra
sem plantas e vida animal” (FORD, 1999, p. 211).

Segundo Clyde Ford (1999), no inicio dos tempos, 0s orixas viviam acima do céu, em
um lugar governado pelo Orixa Supremo, Olorum ou Olodumaré. Cada um desses orixas tinha

atributos que se diferenciavam dos outros.

Por muitas eras esses dois reinos, o de Olorum, acima, e o de Olokum, abaixo,
coexistiam sem conflito, pois 0s outros orixas se contentavam em passar os dias sem
prestar muita atengdo ao reino primitivo abaixo deles.

Obatala, no entanto, ndo estava satisfeito com essa situacéo; ele acreditava que, se
emergisse terra no reino aquatico de Olokum, os orixas e outras formas de vida
poderiam habité-la. Ele expds essa preocupacéo a Olorum, e a entidade suprema o
incumbiu de empreender essa grande campanha para remodelar a terra e levar a vida
a esse ambiente estéril (FORD, 2011, p. 211).

Dessa maneira, temos, neste contexto, um fragmento da mitologia das divindades
iorubanas com os orixas e, na narrativa de Kiusam de Oliveira, verificamos de que forma esses
orixas no trato literario podem fazer parte da linguagem literaria pelos itans voltados para as

criangas.

— Vocé, anfibia? — espantou-se Oc6. — Isto é ridiculo. Como eu posso ser amigo de
alguém que, por um tempo, é mulher e outro é sereia? — e saiu, rindo, a espalhar a
historia para todas as pessoas do vilarejo.

Olocum, envergonhada, fugiu para o fundo mais profundo do mar, dizendo:

— E aqui que eu vou ficar para sempre, aonde ninguém vai poder chegar e me
encontrar. Pelo menos até eu me encontrar. Pelo menos até eu me recuperar e for capaz
de para a terra voltas (OLIVEIRA, 2009, p. 32-33).

A narrativa ensina sobre respeitar a amizade, a diversidade e a natureza do outro,
especialmente quando é fisicamente diferente de nés. No entanto, no mito, a sereia, ao confiar
seu segredo a Ocd, um amigo de quem gostava muito, é traida.

Também ha a sereia Janaina, de Cidinha da Silva (2011). Ela vive no reino Sereal, perto
da pororoca, “[...] onde se misturam olhos apascentados pelo rio e outros famintos de mar.
Plantas de agua doce e algas de agua marinha, seixos opacos trazidos pela maré e o ouro da
Mie d’Agua, vindo na corrente do rio” (SILVA, 2011, n.p.).
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Figura 102 — Kuami e a sereia Janaina
Cidinha da Silva

Fonte: Silva (2011).

As sereias aparecem na cultura de muitos lugares. Pertencem as crengas dos grupos
Sawabantu dos Camardes, como Duala, Bakweri, Malimba, Sabu, Bakoko, Oroki, dentre alguns
outros grupos africanos. A Simbi, por exemplo, pertence ao reino das aguas do Congo. Nas
consideracBes de Inzo Tumbansi e do professor Sérgio Paulo Adolfo (2009), os povos do
Congo, em especial os que habitavam o antigo Congo, idolatravam as divindades Simbi, Nkita
e Nkisi do universo cultural Bakpngo. Nessa perspectiva, o contexto da tradicdo negrro-
brasileira e Bantu, os deuses denominam-se Minkisi (singular Nkisi), tradi¢do angolana. Pela
religiosidade negro-brasileira, podemos conhecer a histdria, a ancestralidade e a cultura de
diferentes povos presentes nas mitologias, nos itans, nas cantigas, nos provérbios, ou seja, nos

géneros literarios africanos.

Figura 103 — Sereias Angolanas Quianda e Quicimbi
o)/ LLIVi

0s pescadores sabem que. homenageando Quianda e Quicimbe. terao

muita protecdo e pesca farta por todo o ano.

05 viventes..

Fonte: Lody (2009, p. 24-25).
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Para os estudiosos, a palavra Simbi, mesmo sendo ignorada pela maioria dos angolanos,
formalmente esta em diversas cantigas, sem contar a existéncia de um NKkisi de nome Kisimbi,
que significa um “NKisi aquatico”, encontradas, por exemplo, nos estudos e registros de Edison
Carneiro (19??), no livro Candomblés da Bahia, e de Luc de Heusch (2000), no livro Le Roi de
Kongo e les monstres sacres.

Modernamente, para Tumbansi e Adolfo (2009), a utilizacdo dos conceitos AKixi e
Mukixi, intitulando essas divindades, realizada por parte dos mais letrados, ndo corresponde ao

conhecimento da grande maioria.

Para esses, 0s angoleiros estribados apenas na tradicdo oral, existem os Minkisi,
conhecimento que receberam através dos ensinamentos orais transmitidos pelos mais
velhos como é de praxe nessa modalidade religiosa e continuam usando o termo NKisi
para nomear 0s deuses cultuados em seus templos. O NKisi é o Gnico que esta presente
nas rezas, cantigas e na conversa do cotidiano das casas-de-santo de congo-angola.

Figura 104 — Simbi

Fonte: Pan African Central Core (2024).

Segundo Luc de Heusch (apud TUMBANSI; ADOLFO, 2009), os espiritos Simbi e 0s
espiritos Nkita sdo conhecidos e cultuados em todo o mundo cultural do Congo, com apenas
duas excecbes. Inzo Tumbansi e o Prof. Dr. Sergio Paulo Adolfo, contudo, procuram, em suas
pesquisas, compreender o motivo de o NKita, tdo conhecido e cultuado no universo do Congo,
ndo ter realizado a travessia do Atlantico, ou, caso tenha vindo para terras brasileiras, o porqué
de ter sido esquecido pelos Bantus em solo brasileiro. Segundo o levantamento realizado por

esses estudiosos sobre essa entidade das aguas,
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[...] Kisimbe é cultuado no Brasil como uma entidade aquética e é do sexo feminino.
Ndo ha outros Minkissi com esse nome ou um nome semelhante. Mas o espirito
Kisimbe é encontrado entre os Villi povo habitante do nordeste de Cabinda. Também
entre 0s Mpangu-Ntandu, ele, o Kissimbe, é quem preside a cerimonia iniciatica do
Kimpasi (TUMBANSI; ADOLFO, 2009).

Notamos que as consideracGes acerca de divindades bantu-brasileiras, afro-brasileiras,
advém no amago das discussdes religiosas, das cantigas, itdn e de uma episteme negro-
brasileira. Tais suportes materiais foram e sdo até hoje forma de resisténcia, divulgacdo e
permanéncias da cultura e historia negra em diaspora por esse mundo afora. E importante relatar
que Simbi aparece, em alguns momentos, ambientado no ambiente aquético e, em outros, no

ambiente terrestre, conforme a tabela a seguir.

Figura 105 — Ambientes Nikita, Simbi, NKisi

"OVOS NKITA SIMBI NKISSI
Congo meridiona Aquatico errestre Desconhecido
Mpangu-ntandu Agquatico errestre Desconhecido
Ndibu Aquatico errestre Desconhecido
Mbata Agquatico Aguatico Desconhecido
Yormnbe Terrestre Aquatico Espiritos da terra
Mborma Desconhecido Aguatico Desconhecido
Woyo Desconhecido Aguatico Espiritos da terra
Desconhecido Desconhecido Esplritos da terra
eke/Tio Espiritos da terra Desconhecido Desconhecido
Kukuia Agquatico Desconhecido Desconhecido

Fonte: Tumbansi (2009, n.p.).

As “sereias” e divindades aquaticas também aparecem em vdrias culturas e também na
literatura, como em Qmg-oba (2009), conforme citamos, a partir da figura de lemanja e de
Olocum, e também Ajé Xaluga. Também esta presente no mundo mégico da sereia Janaina, em
Kuami, de Cidinha da Silva (2011). Angola com as sereias de Kianda e Kicimbe. Sim, temos

sereias negras na literatura para criancas e jovens.
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5 QNA DUDU: NOSSOS CAMINHOS PRETOS

No &mbito das oralituras,

0 gesto ndo é apenas uma representagdo mimética
de um aparato simbolico,

veiculado pela performance.

Ou, ainda, o gesto ndo é apenas

narrativo ou descritivo, mas,

fundamentalmente, performativo.

O gesto, como poiesis do movimento

e como forma minima,

pode suscitar os sentidos plenos.

O gesto esculpe, no espaco, as feicGes da memoria,
n&o seu traco mnemaonico de copia especular

do real objetivo,

mas sua pujanga de tempo em movimento.

Em Africa, assim como nas Américas,

“o bom dancarino é o que conversa com a musica,
que claramente ouve e sente as batidas,

e é capaz de usar diferentes partes do corpo

para criar a visualizac@o dos ritmos”.

Dancar a palavra, cantar o gesto,

fazer ressoar em todo movimento um desenho da voz,
um prisma de dicc¢0es,

uma caligrafia ritmica, uma cadéncia.

Assim se realiza a emissdo da textualidade oral,
nos diversos dispositivos pelos quais

€ Nos quais se compde.

(MARTINS, 2021, p. 83)

Quando nos movimentamos em Sankofa, abrimos possibilidades em voltamos nossos
olhares para a crianga (ndo) ficcional. Neste mundo infantil, torna-se mister deixar-nos levar ao
universo dos bebés, criancas bem pequenas e pequenas, jovens e até a crianc¢a e a infancia que
permanece em nds. Essas infancias sdo marcadas por corporeidades e oralituras que transitam
dentro e fora de instituicbes educacionais; pelo corpo dancante, brincante e aprendente de
tradicOes e culturas negrodiasporicas, inclusas as negro-brasileiras. Afinal, somos negras e
negros em Diaspora, portando nossas construcfes identitérias, ensinamentos e aprendizados
socioculturais diversos e sempre em modificacdo a partir da sua origem.

Logo, hd um construto de EducA(r)cdo de geragdes, reflexo de uma arvore matriz
ancestral as quais servem de ajeum, neste sentido sagrado de comermos juntos, no coletivo,
alimentando o corpo e a alma; de suporte, de Orientagdo e mudancas de caminhos, de
interpretacdo das experiéncias e vivéncias que acionam e permitem acesso as diversas formas
do viver, as diferentes camadas de leitura das narrativas negro-brasileiras, especialmente as de

estudo desta pesquisa. Portanto, € preciso Gingar. E aprendemos pela escuta sensivel, atenta e
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acolhedora, téo cheia de significados e de recursos presentes nas textualidades. Acreditamos
que a lingua(gem), por permitir construirmos uma realidade e experiéncias dentro das praticas
sociais, “[...] materializa discursos e esses, por sua vez, possuem processos de significacdo
especificos, pois sdo partes fundamentais da construcao social” (SANTOS, 2022, p. 04). Por
isso, a linguagem literaria ser tdo potente quanto um passeio ao pomar.

AMORas nos faz refletir sobre a narrativa e a linguagem literaria, um livro objeto
destinado a carregar as infancias para viagens do conhecimento e empoderamento. Este ¢ “um
livro que rega as criancas com o olhar cristalino de quem sonha plantar primaveras para colher
o fruto doce da humanidade” (VAZ, 2018).

Figura 16 — A peg

Fonte: Emicida (2018).
lustragdes de Aldo Fabrini.

E essa viagem e colheita humanizadora, por incrivel que pareca, pode acontecer ali no
quintal de casa ou no terreiro da casa da vovo, em um passeio com a pequena crianga no pomar.

Figura 107 — Amoras

Fonte: Emicida (2018).
lustracBes de Aldo Fabrini.



233

Seguimos viagem com Emicida, com sua linguagem cheia de referéncias, de
personalidades e de icones, de simplicidade entusiastica das infancias, especialmente para
criangas negras, com a finalidade de “chegarmos antes” do racismo.

Nestas leituras étnicas-raciais-culturais, bem como sociais, lemos e aprendemos com o
passado distante que, a0 mesmo tempo, € préximo, contemporaneo e, sem duvida, espiralar. Nesse
sentido, quando ouvimos e lemos uma narrativa, conseguimos sentir, dancar, cantar, construir
identidades, pois tocamos e invocamos, com o adj4, esta linguagem da oralitura que presentifica.
Olhamos para 0s N0SS0S corpos e reencontramos as nossas culturas saudando a nosso ib.

Por isso, ha a necessidade de redimensionar o tempo na corporeidade, como nos ensina
Leda Maria Martins (2023), em Performance do tempo espiralar. Aprendemos com Leda Maria
Martins a ter mais consciéncia e historia do nosso corpo-tela, gingando o corpo para as
oralituras, novas pedagogias performaticas e multimodais para o campo literario.

Portanto, esse tempo esta atrelado a corporeidade e a oralitura, nos (re)dimensionando
as extensdes das diferentes areas do conhecimento e das multimodalidades da linguagem. Para
Paul Gilroy (2001), o Atlantico Negro integra um espaco de intertrocas em que a cultura tem

forca colossal, por terem sido produzidas nos antigos percursos do trafego negreiro,

[...] para a perlaboracdo da experiéncia traumatica da escraviddo em producdo
artisticocultural de subjetividades que apontam na contemporaneidade para outras
formas de “negritude” que ndo se ancoram nem no dogmatismo étnico, nem no
relativismo “desrracializante”. Nesse contexto, a masica e outras produgdes culturais
diaspoéricas devem ser pensadas de forma rizomética, em vez de atreladas a idéia de
origem monolitica, ja que a questdo étnica passa a estruturar-se no campo fértil da
representacdo e do partilhamento de um imaginério étnico (SANTOS, 2009, n.p.)

Nesse sentido, a linguagem em Amoras, Emicida (2018), redimensiona, principalmente

aos jovens, a leitura do ritmo e da poesia, ou seja, do rap,

[...] como produto inicialmente de praticas de leitura e escrita autorais de migrantes e
afroamericanos dos guetos estadunidenses (que) passa a ser apropriado em outros
territérios do Atlantico Negro, possibilitando ndo sé a realizacdo de uma arte moderna
mundializada, mas de uma pedagogia que sustenta, na auséncia de um suporte formal,
uma aprendizagem vinculada desde ja a uma dimensdo politica de
empoderamento (SANTOS, 2009, n.p., negritos nossos).

Por isso, o fortalecimento das identidades e do sentimento de pertencimento étnico-
racial e cultural se tornam, inegavelmente, mais afirmativos. Sendo assim, a constituigdo desses
conceitos ultrapassa e nos redimensionarem as compreensfes e analises da Ginga e da

linguagem literaria negro-brasileira, como estruturante da presenca do sujeito historico negro.



234

Um tempo espiral cabe na literatura e redimensiona as interpretacdes e aprendizados dela, por
isso, “ndo esta somente na fundacdo dos conceitos, mas, também, e sobretudo, no ato de
redimensiona-los como estrutura de linguagem” (PASSO, 2023).

Nesta circularidade, nestas poéticas escritoras e leitoras negro-ancestrais, podemos ler e
nos sentar aos pés de Iroko, “o Orxa da arvore e a arvore do Orixa” (MARTINS; MARINHO,
2002), e (re)aprender com a sabedoria africana, tornando mais significativa e fortalecida a nossa
morada do ser, nosso corpo-memdria Bantu e ioruba, nosso Axé e Muntu, todos esses
integrados e trancados a ecologia e aos cosmos.

N&o importa o lugar da leitura literaria: em um passeio no pomar, debaixo ou em cima
de qualquer arvore. O importante é o prazer da leitura, é carregar o sentido de divulgacdo e de
aprendizagem de lendas, itan, orikis, filosofias, epistemologias. E relembrar as historias, tio
antigas quanto o tempo, no mundo do encantamento e faz-de-conta de quando os bichos
confiavam nos homens. A personagem Manu sabe muito bem, pois recorda as histdrias contadas

pela sua avo Baya.

Figura 108 — Manu, o tempo e a recordacoes das histérias

Fonte: Silva (2023, p. 20-21).
lustragdes de Josias Marinho.

Recorda-se de uma histdria sobre o desentendimento entre 0s homens e os animais
que a sua avo Baya havia contado. Muito antigamente, quando os bichos falavam e
confiavam nos seres humanos, um cacador especializou-se em enganar animais.
Usava a magia para se transformar no préprio bicho cacado. Sob a forma de um javali,
ela atraia os demais até uma clareira e 14, mantendo certa distancia, voltava a ser
homem e os abatia a tiros de espingarda (SILVA, 2023, p. 20-21).
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_Figura 109 — Manu, as Filhas da Noite e a estrela cadente

Manu pesca mais duas Filhas da Noite, transforma-as Antes do amanhecer, uma estrela cadente se

em travesseiro e reafirma a necessidade de dormir no alto
da arvore, mesmo sabendo que os amigos e parentes, na
vila, deviam estar preocupados, procurando-o.

joga do céu no colo de Manu para acordi-lo. € conta
que aluz da Lua tinha explicado aos javalis que ndo
havia parentesco entre ele e o cacador.

Fonte: Silva (2023, p. 20-21).
lustracdes de Josias Marinho.

Manu pesca mais duas Filhas da Noite, transforma-as em travesseiro e reafirma a
necessidade de dormir no alto da arvore, mesmo sabendo que os animais e parentes,
na vila, deveriam estar preocupados, procurando-o.

Antes do amanhecer, uma estrela cadente se joga no colo de Manu para acorda-lo. E
conta que a luz da Lua tinha explicado aos javalis que ndo havia parentesco entre ele
e o cagador (SILVA, 2023, p. 26-27).

Portanto, sdo os caminhos pretos, ona duda, que nos ajudam a revelar os ensinamentos,
as mensagens aprendidas, nesses cruzamentos pela textualidade oral, pelas oralituras, pela
linguagem na e da literatura. Assim, neste percurso, assistimos no século XIX o colossal
Embondeiro, para alguns Baob4, se levantar ainda mais glorioso na capital do reino do Zaire.
Segundo Leda Maria Martins (2021, p. 31):

Datada de aproximadamente quatro mil anos, a arvore assombrava 0s viajantes
ocidentais que nela grafavam os seus nomes e mensagens. Sinédoque e metafora do
corpus territorial e cultural dos africanos, esse baoba testemunha espetacularmente o
vigor das fundagdes e raizes africanas e a permanéncia dos seus textos, mesmo quando
atravessados pelo palimpsesto do outro. Na complexidade de sua textualidade oral e
na oralitura da memoria, os rizomas africanos inseminaram corpus simbdlico europeu
e engravidaram terras na América. Como o imbondeiro africano, as culturas negras
nas Américas constituiram-se como lugares de encruzilhadas, intersecc¢des, inscri¢fes
e disjuncdes, fusdes e transformacdes, confluéncias e desvios, rupturas e relacdes,
divergéncias multiplicidade, origem e disseminagges.

Nessas travessias forcadas, nds negros cruzamos e ainda continuamos atravessando,

mares, oceanos, trilhas, estradas, ona. Legados continuam sendo disseminados, nomes e gritos
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cravados do Orunkd. Com os antepassados, a ancestralidade e a arvore ancestral, vieram juntos
culturas, linguagens, divindades, deusas e deuses, herdis e heroinas, demonstrando e

expressando 0 modo particular de nos sentirmos pertencentes a vida, ao mundo, a nos.

Figura 110 — Manu agradece aos deuses infantis pela protecdo
———

O menino agradece aos deuses infantis por
té-lo protegido, segura as trés Filhas da Noitee a
‘ | dltima est:ela;despede»se delas e as coloca no ga-
Iho mais alto da drvore, para facilitar a vi
' ‘ | volta para casa. Desce da drvore da vid: ::?:g':.::
avila, pensando em uma maneira de os homens se
reconciliarem com os javalis.

Fonte: Silva (2023, p. 28-29).
lustracdes de Josias Marinho.

E, seguindo Manu, agradecemos as deusas e aos deuses todo o legado que nos deixaram,
gue nos possibilitam materializar sonhos presentes na literatura. Ampliamos e continuamos
ensinando olhares, pensamentos, nossa linguistica de palavras muitas vezes “arrumadas”, ou no
pretugués das literaturas negro-brasileiras, chamando e convocando para vivenciar outros
mundos, tio diversos e especiais. E a nossa identidade negra que se configura e ginga se

movimentando nas encruzilhadas da literatura. Isto porque

As culturas negras que matizaram os territorios americanos, em sua formulagdo e
modus constitutivos, evidenciam o cruzamento das tradicfes e memdrias orais africanas
com todos os outros cddigos e sistemas simbdlico, escritos e/ou orais, com que se
confrontaram. E é pela via dessas encruzilhadas que também se tece a identidade afro-
brasileira, num processo vital mével, identidade que pode ser pensada como um tecido
e uma textura, em que as falas e os gestos mneménicos dos arquivos orais africanos, no
processo dindmico de interagdo com o outro, transformaram-se, e reatualizaram-se
continuadamente, em novos e diferenciados rituais de linguagem e de expressao,
coreografando as singularidades e alteridades negras (MARTINS, 2021, p. 32).

Essas encruzilhadas negras epistemologicas, performaticas, historicas e culturais fazem-

nos atingir, experimentar e degustar os diferentes niveis de leitura pela literatura e a sua
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linguagem, bem como os aprofunda-las. Tais estimulos, animam movimentos relevantes e
auxiliadores, ndo de forma isolada a outros fatores, em construgfes e permanéncias de uma
identidade negra saudavel, potente e positiva em se orgulhar e assumir o pertencimento étnico-
cultural-racial, no entendimento e na organizacdo de uma Educacdo e Literatura para as
Relacdes Etnico Raciais em dialogo com a literatura negro-brasileira.

Sdo, portanto, saberes invocados presentes nas encruzas negras €, conforme estamos
demonstrando, sao “saberes de ginga, de fresta, de sincope, sdo mandingas baixadas e
imantadas no corpo, manifestaces do ser/saber inapreensiveis pela logica totalitaria” (Rufino,

2019, p. 73). E um movimento decolonial.

A partir do saber em encruzilhada, a transgresséo da colonizacdo das mentalidades
emerge como um ato de libertagdo, que produz o arrebatamento tanto dos marcados
pela condicéo de exploradores (colonizadores). A prética das encruzilhadas como um
ato decolonial ndo mira a subverséo, a mera troca de posigdes, mas sim a transgresséo.
Assim, responde eticamente a todos os envolvidos nessa trama, os envolve, 0s
“emacumba” (encanta), os cruza e os lanca a outros caminhos enquanto possibilidades
para o tratamento chamado de colonialismo (RUFINO, 2019, p. 75).

Ao “emacumbar”, nos encantamos e exercitamos o afroafeturar dentro da linguagem
literaria ao nos debrucarmos sobre as narrativas de poéticas de identidade e ancestralidade para
criangas e jovens. Nesta literatura potente, a leitura deve ser livre atingindo cada um de uma
maneira diferente, porque depende dos olhares de mundo, dos sentidos e sentimentos que a
linguagem literaria consegue, naquele momento, o leitor tocar e despertar. E a cada leitura, até
de uma mesma historia, a viagem pode ser outra, porque a arrumAcao das palavras tem e pode
tomar outro sentido! Por isso, a jornada desta literatura pode trazer estranhamento e
incompreensdes, devido a falta de “leitura de outros mundos.”

Sendo assim, além dos pés e das raizes sagradas e ancestrais das arvores de Iroko, dos
Embondeiros, A Arvore da Palavra, dos Pajés, das Samadmas, Arvore da Vida e de tantas
outras, ndo necessariamente sagradas, nos levam ao mundo dos sonhos e da ficgdo pelas
palavras e imagens literarias. As nossas leituras podem acontecer livremente: nas tertulias
literarias, nas leituras partilhadas na escola e fora dela, dentro do dnibus de viagem ou do metrd,
dentro do avido, aguardando uma consulta médica ou a circular do transporte publico, na
pracinha do bairro, no ambiente de estudo, sentados no banquinho do terreiro. O importante €
ter garantido o universo de Pitan, de contar e ouvir nossas historias das leituras de mundo, com

as lentes da magia, da imaginacdo, do encantamento e da diversidade.
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5.1 Herdis e Heroinas: historia de afroafeturar

Na participacéo dos processos de ensinar e de aprender, de sermos aprendizes potenciais
de uma poetica literaria de identidade e ancestralidade, rompemos com os ciclos de auséncias:
de afetos, de empatia, de sentidos, de criatividade.

A poeticidade das “escrevivéncias” cunhadas e alimentadas dentro da dimensdo de uma
experiéncia poética Eco-Ancestral fard sentido e podera ser experienciada se ndo forem
estaticas, isto ¢, “[...] como uma atividade criadora, de desenvolvimento de formas renovadas
de perceber e de imaginar, de pensar e de dizer a existéncia e 0 mundo. Essa dimenséo e esse
destino precisam ser recomegados. Redescobertos. Reinventados (ANTONIO, 2013, p. 112).

Por isso, nos aventuramos em terras além-mar, navegamos, conhecemos e caminhamos
com as personagens dos (nossos) livros nas facanhas literarias, as quais, muitas vezes, nos
confundem por estabelecerem didlogo com as nossas experiéncias reais.

Mas, até que ponto conhecemos nossos itans, orikis, contos, mitos, lendas, fabulas e
tantas outras narrativas que fazem parte do nosso legado e tradicdo afro, tanto nos ensinam,
para fazermos essa viagem e travessia? Nossas histdrias servem para nos vermos e
reconhecermos a rota heroica que desvela e reivindica a vitoria, frequentemente tdo
desconhecidas, ou mal percebidas. Nossas aventuras de heroinas e heréis sdao mais do que o

enredo de uma historia:

Elas falam, por metaforas, da aventura humana da vida. Os desafios do herdi sdo nossos,
as inevitaveis transices que cada um de nos enfrenta na vida: nascimento,
amadurecimento, entraves, conquistas, dor, prazer, casamento, envelhecimento e morte.
Assim, a coragem, a sagacidade, a sabedoria, a forca, a determinacéo, a fé, o amor, a
compaixdo e muitos outros tragos que o her6i demonstra para responder aos desafios da
jornada simbolizam os recursos pessoais que todos nds devemos recorrer para enfrentar
os desafios da vida (FORD, 1999, p. 31).

Essa procura interna, esta busca e travessia da heroina e do herdi ndo acontecem de modo
isolado, ou seja, a travessia ndo e solitaria. Nossas historias em terras Americanas sao escritas
“[...] numa narrativa de migragdes e travessias, nas quais a vivéncia do sagrado, de modo singular,
constitui um indice de resisténcia cultural e de sobrevivéncia étnica, politica e social”
(MARTINS, 2021, p. 30). Sendo assim, a historia pode ser cruzada e analisada como a viagem
das personagens, das heroinas e dos herois afrodescendentes. Portanto, ndo estamos sozinhos no
enfrentamento e nos desafios dessas experiéncias “[...Jcomo a morte e vida, bem e mal, dor e
sofrimento, triunfo e tragédia, trauma e cura, servidao e liberdade, desigualdade e justica — ndo

apenas como questdes abstratas [...] (FORD, 1999, p. 31). Logo, questdes que muitas vezes sdo
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e estdo associadas ao (ante)passado, demonstrando desconforto e inquietagdes cravadas num
tempo, relativo a vida e a jornada heroica a qual estamos atravessando a muito tempo. Esta viagem

mostra o protagonismo e a forca do feminino, a forca e a coragem carregada por todos.

E?I | 1255 PO
Fonte: Oliveira (2009, p. 25).
lustracdes de Josias Marinho.

lemanja era uma menina muito linda e também muito perfumada, mais conhecida
como a Rainha do Mar. Desde crianga, lemanja tinha atributos como a beleza, a
maternidade, a tranquilidade, o equilibrio e a determinagdo. Adorava enfeitar os seus
cabelos crespos com pérolas brilhantes e estrelas do mar. Mas a princesinha lemanja
tinha poderes especiais: podia criar, de dentro dela, as estrelas, as nuvens e 0s
orixas. Suas cores preferidas eram prata e azul-claro.

lemanjé era uma linda princesa menina que vivia sozinha no orun, no céu. Néo tinha
com quem brincar, ndo tinha com quem conversar e ndo tinha com quem se alimentar.
Vivia sozinha entra vapores, labaredas de fogo e rochas. Oludumare-Olofim olhava
para ela e ndo gostava do que via: a solidao da princesinha lemanja.

Certo dia, Olodumare pensou: “Vou dar um presente a princesa lemanja para que ela
ndo se sinta tdo s6.”

Estendeu as méos sobre a barriguinha da princesa e ela comegou a aumentar.

— O que esta acontecendo comigo, Olodumare?

Ele respondeu:

— Néo fale nada, apenas abra a boca.

Quando a princesinha lemanja abriu a boca, sairam dela milhares de estrelinhas. Eram
estrelinhas de todos os tamanhos. Estrelinhas que brilhavam mais e estrelinhas que
brilhavam menos.

N&o durou muito e a alegria de lemanja acabou, porque as estrelinhas nasceram e
foram todas embora rapidamente para o Orun, para 0o céu mais distante ainda de
lemanja.

Olodumare néo desistiu: estendeu novamente as maos sobre a barriguinha da princesa
e ela comegou a aumentar. lemanja, desta vez, ja sabia que nada deveria falar.
Quando a princesa lemanja abriu a boca, sairam dela milhares de nuvenzinhas. Eram
nuvenzinhas de todos os tamanhos. Nuvenzinhas que eram fofinhas e nuvenzinhas
que eram fofonas.

N&o durou muito e a alegria de lemanja acabou, porque as nuvenzinhas nasceram e
foram embora rapidamente para o orun, para 0 céu mais distante ainda de lemanja.
Olodumare pensou: “Preciso ser mais firme e mudar esta paisagem local.”
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Batendo palmas com forga, provocou uma rachadura numa rocha e dela comecou a
sair muita agua. A agua cortava a rocha com violéncia e ocupava diversos espagos. A
agua jorrava para todos os cantos.

Assim, criaram-se 0s rios, 0s lagos, mares e oceanos. Se contar a porcao de terras que
a dgua ndo conseguia ocupar.

— Que odara! Que bonito! — murmurou a princesa lemanja, — E la que eu quero morar.

[.-]

Aqui, minha princesinha, sera a sua morada. Para que ndo fique sozinha, estou lhe
ofertando saudaveis algas marinhas, diversas estrelinhas do mar, madrepérolas sem-
fim para que enfeitem seus cabelos e seu corpo, inimeras conchas de todos os tipos,
0s mais puros corais, fios de prata para tecer a sua nova roupa, enfim, tudo o que vocé
precisa. Cuide bem deste seu tesouro — disse Olodumare (OLIVEIRA, 2009, p. 23-28,
negritos nossos).

No itan da princesa lemanja, somos oferendados com o encantamento da LITERRAL-
KIU. No itan recontado por Kiusam de Oliveira (2009), Olodumare ainda continua a presentear
lemanja e da sua boca saem os orixas Ossain, Ox6ssi, Xangd, Obaluaiyé e os Ibejis, fazendo
companhia para a princesa e povoando o planeta Terra. Sdo os parentes de lemanja, tao felizes
por terem saido ori do dela, que fazem uma roda e a saidam: “Princesinha Iemanja, a Rainha
do Mar. Princesinha lemanj4, a rainha do nosso ori, da nossa cabega. Odo, Ya!” (OLIVEIRA,
2009, p. 29, negritos nossos).

Os orixas saudam lemanja referenciando o ori.

Figura 112 — Sistema de Orunmila
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Fonte: Noguera (2020, p. 69).

Pelo sistema de Orunmild, 5-6 a. C., ““as pessoas sdo formadas pelos quatro elementos: agua,
fogo, terra e ar. Esses elementos sdo organizados no ori [...] por meio de cem buzios que preenchem
quatro posigoes: a frontal, a esquerda, a direita ¢ a adjunta” (NOGUERA, 2020, p. 69).

lemanja e os orixas ficam felizes e demonstram amor e carinho por estarem

juntos, a importancia do companheirismo. O aprendizado somente acontece no estar com
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outros. “E por meio desse aprendizado que elas terdo acesso, por exemplo, a0 que é necessario

para conquistar o bem-estar e levar uma vida proveitosa para si e para a sociedade.”
Percebemos também no itan o quanto a princesa lemanja se sente bem no bioma de axé.

Ao estarmos conectados a Ecologia e aos biomas afetivos, como lemanja, os transformamos

em ambientes de energizacédo, axé e Orientacao.

Temos os biomas afetivos, que vao se constituindo e se transformando em ambientes
nos quais um ori cresce e se manifesta, isto é, ecossistemas formados por
vegetacdo, solo e clima em que determinados sentimentos, emocdes, ideias,
pensamento, comportamento e linguagem habitam. Eles podem surgir a partir de
interagBes sociais, politicas, histéricas e culturais. Podemos habitar os seguintes
biomas afetivos:

- Agua: Mar, rio ou lago;

- Ar: Brisa, ciclone, furacdo, tufao, tornado e vendaval,

- Terra: Arenosa, argilosa, humosa ou calcaria

- Fogo: Solar, vulcanico ou fogueira (NOGUEIRA, 2017).

Ao deslocarmos os apontamentos de Renato Noguera (2017, 2020) para as poeticas de
identidade e ancestralidade na literatura para criangas e jovens, percebemos que a literatura e a
sua linguagem podem auxiliar os pequenos e jovens leitores nas interagdes culturais, no
acionamento de seus biomas afetivos, especialmente para autoconhecimento e o conhecimento
da histdria, da cultura e do respeito ao outro. Por isso, insistimos: € necessario afroafeturar.

Nesta filosofia iorubd, percebemos presente a Linguagem Kiusamiana nos ensinando
sobre os seres humanos constituidos pelos elementos dos biomas afetivos, que, igualmente,

também sdo compreendidos pelos afetos configurando-se em uma

[...] espécie de equacdo afetiva, que almeja desvendar como a pessoa (ou as pessoas)
se movem nos biomas afetivos, configurando um conjunto de interacGes entre elas.
Num mundo composto por inimeras possibilidades de afetos, estas combinagfes
podem ser entendidas como uma forma de bem-estara partir das interagdes e contatos
(NOGUERA, 2017, p. 13)

Continua Renato Noguera sobre os afetos:

O afeto, alias, pode ser compreendido como conceito guarda-chuva que representa
tudo que nos mobiliza enquanto individuos, grupos e sociedades: as ideias, 0s
pensamentos, as emoc0es, 0s sentimentos. Todos eles estdo sob um registro pois é de
extrema importancia poder articula-los. A raiva, por exemplo, é um afeto que nos
ajuda a compreender e estimular a nocao de limites.

Ja o amor é um afeto catalisador que visa encontrar o bem-estar, mobilizando os outros
afetos em busca de um estado de equilibrio. O amor trabalha, entdo, para impedir que
uma inflamacao afetiva crie as condi¢des ideais para grandes explosfes e implosdes.
A medida que somos capazes de amar, nos mantemos mais equilibrados, ainda que de
forma provis6ria, ja que é uma caracteristica do ser humano cair em desequilibrio e
entrar em constante dindmica de desgaste, seja de uma forma explosiva
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(demonstrando afetos agressivos) ou através de uma exploséo afetiva que aja contra
nosso proprio corpo.

Logo, esta geopsicologia de Orunmild, que identificamos na LITERALL-KIU, torna-se
uma atividade de (re)conhecimento da esséncia afetiva, por perceber e entender os afetos
entrelacados ao modo de ser e estar no mundo, ou seja, a0s modos como existimos, interagimos,
interferimos e nos expressamos neste mundo e como nos relacionamos com as outras pessoas em
ambientes diversificados. “O itinerario proveniente da leitura dos diversos ambientes vai
contribuir para um percurso afetivo mais equilibrado, o estado de axé (NOGUERA, 2017, p. 13).

lemanja é um arquétipo de mae e ao retomar as tradicdes iorubas considera a fertilidade,
além da maternidade. Inicialmente, sua associacdo se ligava as aguas doce, por isso era cultuada
em trechos atravessados do Rio Ogum. Seu nome original € Yemonja e, segundo Renato
Noguera (2017), “é a aglutinagdo de trés termos: yeye, omo, eja, que juntos literalmente
significam “mae-dos-filhos-peixe.” Assim, a divindade hidrolatica, teria seu nome ligado a
pesca (NOGUERA, 2017, p. 76). Remete, ainda, a for¢a do feminino, pois o “clemento agua
simboliza uma energia feminina diferente da passividade (ibidem). Nossas princesas da
literatura negro-brasileira Oia, Oxum, lemanja, Olocum, Ajé Xaluga e Odudud, presentes em
Omo-oba, ndo sdo passivas.

A mitologia, por exemplo, pode ser um veiculo de busca da cura e do autoconhecimento
dos sujeitos, ajudando-os e tornando-os mais harmoniosos nos entendimentos de certas
circunstancias e inquietacfes da vida. Pelo viés das leituras afro-mitoldgicas, reaprendemos
sobre simbolos, imagens e palavras das historias que nos tocam e nos ajudam e entender sobre
a vida. Mas, para isso, é preciso contar a histéria, ouvir essa mitologia negra. Precisamos dar o

passaporte dessa viagem, precisamos dele!

Precisamos exatamente desses simbolos e dessas histérias hoje em dia. [...]

“Contar uma historia” [...] que “ndo seja daquelas que eles conhecem pela televisdo e
pelos andncios, nos quais o valor de uma vida humana é julgado pela posse ou pelo
consumo de produtos; nas quais o valor [...] da alma de alguém é proporcional aos
dolares do bolso.”

Contar uma historia para eles, [...] em que eles sejam herdis e heroinas capazes de
conseguir os passos dos herois e heroinas de todos os tempos, mesmo que defrontem
os implacéaveis monstros da fome, da pobreza, da injustica e do racismo. Melhor ainda,
conte-lhes uma histdria dos herdis e heroinas dos quais somos herdeiros (FORD,
1999, p. 39, negritos Nossos).

N&o era e ndo € isso que o pensamento hegemdnico e colonial tinha preparado para nés!
Contar sobre a (nossa) histdria negra herdada é ir para as mais diferentes Africas, pré-coloniais,

pos-coloniais e, principalmente, ndo ter a escuta de uma histdria Gnica, para que as construgdes
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das identidades para as infancias e juventudes, das criangas e jovens negros e ndo negros, sejam
cuidadas, alicercadas no respeito, no amor e na valorizagdo de toda uma cultura e tradi¢éo tdo
rica, como nas diferentes diversidades étnica-culturais.

No itan recontado por Kiusam de Oliveira, as criancas podem ser empoderadas,
especialmente as meninas. Estas viagens e aventuras informam e formam, como a literatura
generosa, ancestral e educativa de Kiusam de Oliveira ao nos devolver, relembrar e nos fazer
reconhecer a historia negro brasileira pelo poder das palavras e simbolos iorubanos, de uma
experiéncia de Ketu. Portanto, continuamos nos aventurando.

Nesse contexto, entrelagcamos a observacdo das narrativas literérias a area da arte negro-
brasileira, bem como outras areas do conhecimento negro-africano. Por isso, ao lermos as
narrativas de Omo-Oba, uma historia de princesas (2009), O Mundo do Black Power de Tayo
(2013) e O mar que banha a ilha de Goré (2014), Black Power de Akin (2020) e Os noves
pentes da Africa (2009), por exemplo, realizamos uma leitura literdria também de “objetos

africanos e negro-brasileiros”.

Como escreveu Jean Laude, “a forma ndo ¢ captada separadamente pelo africano: ela
é depositaria de um sentimento ao qual dé acesso [...]. N&o existe por um lado, um
elemento de significacdo que pode ser produzido separadamente e, por outro lado,
uma forma de concretiza a priori essa significacdo. Ha uma sintese do sentido e da
forma de tal modo que nem o sentido e nem a forma possa ser compreendida
separadamente” (ROGER SOME apud MUNANGA 2021, p. 66-67).

[lustramos com Oxum, em Omo-oba: histérias de princesas, de Kiusam de Oliveira
(2009):

Figura 113 — Omo-oba Oxum
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Fonte: Oliveira (2009, p. 16-17).
lustracdes de Josias Marinho.
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Na ilustracdo de Oxum, por Josias Marinho, a princesa esta com o seu adé, “sua coroa
toda de ouro, com penduricalhos em fios também de ouro, tendo as pontas no formato de
gotinhas de chuva. [...] um encanto, um brilho s6” (OLIVEIRA, 2009, p. 18). Além disso, Oxum
esta carregando o seu abebé, uma espécie de leque de metal, em dourado ou cobre, podendo ser
circular ou oval, contendo gravuras ou em alto relevo.

No itdn do livro infantil, o menino Ogum, amigo de Oxum, era responsavel pela
construcdo de objetos de ferro, como utensilios e ferramentas agricolas, que nem mesmo um
adulto conseguia produzir com tanta perfeicdo e habilidade. Contudo, Ogum se cansa de tudo
aquilo e vai embora, indo morar sozinho na floresta. Com o tempo, os utensilios comegaram a
fazer falta, pois somente Ogum sabia produzi-los.

Os amigos orixas de Ogum saem da cidade e vdo procura-lo, exceto Xang6, mas o
menino Ogum expulsa todos da floresta. Entéo, na cidade, uma assembleia é organizada para

discutir o que fariam com o menino Ogum.

Oxum muito atrevida, foi a assembleia e disse:

— Senhores, eu quero ir a floresta tentar trazer o meu amigo Ogum de volta para a
cidade.

Todos duvidaram do sucesso dela, mas resolveram deixa-la tentar.

[]

Quando a princesa Oxum avistou a cabana de Ogum, fingindo ndo ter visto nada,
comecou a dangar com a graca das dguas calmas, delicada...suave...num leve vaivém.
Dos movimentos que seu corpinho de princesa fazia, um perfume delicioso exalava e
este perfume chegou a cabana do Ogum.

[.-]

Conforme Oxum dancava para Ogum, que ja estava escondido entre os arbustos, cada
vez mais ela se aproximava dele. Quando Oxum estava bem pertinho dele, j&
hipnotizado por tanta graca e beleza, viu uma colmeia de abelhas e disse:

— Abelhas, abelhinhas. Derramem seu mel em minhas méos para que eu possa
adocar o coragdo de um menino que precisa voltar para a cidade.

[.]

Todos os amigos do menino Ogum, criangas e adultos, comecaram a aplaudir o seu
retorno; assim, os utensilios voltariam a ser feitos e Ogum reassumiria suas fungdes
de ferreiro.

[...] E todas as pessoas que la estavam gritaram:

— Ora, ié, ié, princesinha Oxum (OLIVEIRA, 2009, p. 18-22, negritos nossos).

Oxum, ao dancar no ritmo do vaivém, sugere 0 movimento das aguas, relacionada também
a maternidade: lagos, rios, cachoeiras, agua para beber, a agua do nascimento. Também representa
a resisténcia dos escravizados, vivendo “fortes suficientemente para carregar o ouro ndo somente
por causa do brilho, mas pelo peso do valor de todas nds intelectuais engajadas no feminismo negro,
bem longe de estereotipias da dondoca, fragil, superficial” (AKOTIRENE, 2019).
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Tratar Osun como sereia das aguas doces, narcisista, deusa vénus, portanto europeia,
faz parte das cosmovisOes etnocéntricas que ndo refletem a centralidade do
pensamento cosmosentido com cinco bdzios abertos, orikis e espiritualidade do povo
yoruba. A maternidade pertinente a Osun tem sido suprimida do carater iyal6de, agora
caricatura colonizada. Longe de Osun a imagem da mée chorona, parideira, contraria
aos direitos sexuais e reprodutivos das mulheres (AKOTIRENE, 2019).

Desse modo, ao lermos e analisarmos as obras literarias negro-brasileiras estamos
trazendo aspectos relevantes para as analises das culturas Bantu e ioruba e das brasileiras, no
sentido de mestigagem entre as culturas na interpretacdo das obras.

Aventuramos seguir em ritmo dancante e brincante com Josias Marinho e a personagem

Benedito.

E um novo dia

é um novo dia

deixa o dia clarear

com licenca

deixa 0 meu gunga passar, oia

Céntico de Mocambique (MARTINS, 2021, p. 26).

Josias Marinho (2014) brinda a Congada, brincando, emacumbando e gingando o
discurso literario e imagético das descobertas e do crescimento interior de Benedito, crianga
que representa o percurso e a construcdo identitaria das nossas infancias negras demonstrando,

ao som da gunga € do tambor, como nos tornarmos negros.

Figura 114 — Congadeiros mirins
P~ 14 *

Fonte: Lisboa (2022).
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Deixa 0 nosso gunga passar, da licenga, pois estamos passando nesse cortejo. E o divino
nasce! E divino, é cheganca, ¢ viver e sentir, é fortalecer negro. Tornarmo-nos conguinhos como
0 Benedito. Para Heloisa Pires Lima (2020):

Os deslocamentos humanos na contemporaneidade ndo param de lancar demandas
para a exceléncia educativa, atenta ao convivio na diferenca. Se os leitores sdo
diversos, a representatividade a ser contemplada na producdo de materiais para a
infancia pode ser sensivel a tal diversidade. A ficgdo é poderosa como fornecedora de
elementos para a percepcéao do real (LIMA, 2020).

Josias Marinho com que Benedito brincam e nos divertem com o divino enegrecer da
crianga ficticia. Mas para conseguir se aventurar com a Congada, é preciso ter a escuta e olhos
de ver, se deixar levar pelas sensacdes do livro e da narrativa. E necessario um olhar demorado

para ler as varias possibilidades da unido entre artes visuais e literatura presentes em Benedito.

A diferenca entre ver e olhar é tanto uma distin¢do semantica que se torna importante
em nossos sofisticados jogos de linguagem tomados da tarefa de compreender a
condicdo humana — e, nela, especialmente as artes —, quanto um lugar comum de
nossa experiéncia. Basta pensar um pouco e a diferenga das palavras, uma diferenca
de significantes, pode revelar uma diferenca em nossos gestos, acles e
comportamentos (TIBURI, s.d., negritos nossos).

Figura 115 — Benedito e o tambor

Fonte: Marinho (2014).
lustracdes de Josias Marinho.

Nossa cultura visual é vasta e rica, entretanto, estamos submetidos a um mundo de
imagens que muitas vezes nao entendemos e, por isso, podemos dizer que vemos e
ndo vemos, olhamos e ndo olhamos. [...] Mas se as artes nos ensinam a ver — olhar, é
porque nos possibilitam camuflagens e ocultamentos. S6 podemos ver quando
aprendemos que algo ndo est4 & mostra e podemos sabé-lo. Portanto, para ver olhar, é
preciso pensar (TIBURI, s.d., negritos nossos).
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Josias Marinho, com a personagem Benedito, ensina a pensar a imagem e a ginga que ela
carrega ao transmitir uma cultura e conhecimento pela performance da danca do congado e do
toque do tambor. Pela imagem, exercitamos a tarefa, nem sempre facil, de nos colocarmos e
entendermos o lugar do outro. Igualmente, demoramos no olhar para realizarmos a mediacéo pela
ilustracdo. Essa troca entre ilustracéo/ilustrador e o leitor/livro, pode sugerir bolinhas saltitantes
as quais marcam que a personagem do Congado esta rolando e brincando com o tambor.

Figura 116 — Benedito e suas gungas

Fonte: Marinho (2014).
lustracdes de Josias Marinho.

Essa mediacdo do olhar pelo pensar, pelo tempo de aprender, de ler, de oraliturizar,
também pode ser exemplificada nas bolinhas, no movimento de Benedito e na propria
construcdo identitaria e fortalecimento da negritude da personagem, ou seja, o corpo(reidade)

da crianca.

A lentiddo é do olhar, a rapidez é prdpria ao ver. O olhar é feito de mediacgdes
proprias a temporalidade. Ele sempre se d4 no tempo, mesmo que nos remeta a
um além do tempo. Ver, todavia, ndo nos d4 a medida de nenhuma temporalidade,
tal o modo instantdneo com que o realizamos. Ver nédo nos faz pensar, ver nos choca
ou nem sequer nos atinge. As mediagBes do olhar, por sua vez, colocam-no no
registro do corpo: no olhar — ao olhar — vejo algo, mas ja vitimado por tudo o que
atrapalha minha atencéo retirando-a da espécie sintética do ver e registrando- a num
gesto analitico que me faz passear por entre estilhagos e fragmentos a compor — em
algum momento — um todo. O olhar mostra que nédo é facil ver e que é preciso ver,
ainda que pareca impossivel, pois no olhar o objeto visto aparece em seus estilhagcos
de ser e s6 com muito custo é que se recupera para ele a sintese que nos possibilita
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reconstruir o objeto. E como se depois de ver fosse necessario olhar, para entio,
novamente ver. Ha, assim, uma dinamica, um movimento - podemos dizer - um
ritmo em um processo de olhar-ver. Ver e olhar se complementam, sdo dois
movimentos do mesmo gesto que envolve sensibilidade e atencdo (TIBURI, s.d.,
negritos nossos).

Olhar, refletir e (des)construir imagens preconceituosas, discriminatorias e racistas. O
pensamento critico direciona e amplia 0s nossos olhares, nos faz (re)pensar sobre as imagens,
as textualidades, as corporeidades e 0s eventos e letramentos socioculturais negros forcando-

nos, de alguma forma, a participar desse movimento.

Todavia, ainda que a mediacdo implicada no olhar faca dele um acontecimento
esparso, pois 0 olhar exige que se passeie na imagem e esse passear na imagem
traca a correspondéncia ao que nao é visto, é o olhar que nos devolve ao objeto —
mas ndo nos devolve o objeto - ndo sem antes dar-nos sua presenca angustiada
(TIBURI, s.d., negritos nossos).

Acrescentamos as citacfes supracitadas com imagens e nas imagens-corpos das
personagens das narrativas em estudo, bem como das diversas outras ilustragdes, em que a
semantica de Josias Marinho nos carrega em viagens pelos sentidos de sua arte-ilustragéo para
além de Benedito (2014) Omo-oba (2009) e Kuami (2011), bem como de Tais Borges com O
Mundo do Black Power de Tayo6 (2013) e O mar que banha a ilha de Goré (2014), llea Ferraz
nos Os noves pentes da Africa (2009), Mar de Manu, Rodrigo Andrade com o Black Power de
Akin (2020), Denise Nascimento com Betina (2009) e Aldo Fabrine com Amoras (2018). Eles
definem uma arte visual entrelacada a linguagem literéria.

Defendemos nessas literaturas que o dialogo com a arte literaria negro-brasileira
movimenta a performance da cultura negra, pois “envolve uma complexidade de outras
questdes remetendo ora a historia do escravizado africano no Brasil, ora a sua condicéo social,
politica e econdmica, ora a sua cosmovisdo e religido” (MUNANGA, 2021, p. 23).

Exercitamos olhares ndo miopes para que possam acompanham os tragos das ilustragdes
de modo contemporaneo, conduzindo o préprio movimento estético da arte na literatura e a
literatura na arte, e principalmente a etnoestética presente nas imagens das narrativas da tese.
Trazemos o pensamento de Kabengele Munanga (2021, p. 66), sobre a discussdo do livro Arte

afro-brasileira: o que é afinal?

[...] estudar os objetos em seu meio, corresponde o que alguns chamam de mesticagem
cultural ou unido. Esta abordagem remete ao que foi desde entdo chamado
Antropologia da arte, cujo objetivo resolver a velha oposicao entre os defensores do
funcionalismo e os defensores do formalismo. De fato, pela adocdo de uma démarche
contraditoria, consistindo em examinar o objeto ndo apenas segundo os dados
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culturais do observador, mas também segundo os dados da sociedade estudada,
realiza-se incontestavelmente a conciliacéo entre os que privilegiam o estudo da forma
e 0s que, pelo contrario, tomam partido do contetdo.

A arte e a literatura sdo produtos culturais, aquela por ser multipla em suas formas como
na “arquitetura, pintura, escultura, poesia, musica, danga, cinema, fotografia etc. (MUNANGA,
2021, p. 24), sdo consideradas produtora de fortes e profundas emocdes e de beleza. Quando as
escritoras e 0s escritores juntamente com as respectivas ilustradoras e ilustradores trazem uma
identidade e ancestralidade africana e afro-brasileiras em suas narrativas, e aqui esta claro que as
imagens falam, com suas linguagens corroboram para reter memarias.

A gunga de Benedito carrega memdrias e histdrias. Cada livro, cada narrativa, cada

ilustracdo é elemento da nossa histdria e faz parte da nossa memoria.

Para que os elementos culturais ou artisticos possam ser retidos na memoéria de um
individuo cortado de suas raizes é preciso que eles pertencam ao nucleo de sua
existéncia, pois é este Gltimo que sobrevive a ruptura. E ele que alimenta a
cristalizacdo de elementos na memoria individual e se torna mais eficaz quando
combinado com o conjunto de fatores sociais cujo efeito é também de suma
importéncia na preservacgao e especialmente na continuidade de elementos culturais
na nova sociedade (MUKUNA apud MUNANGA 2021, p. 27).

Portando, ao ampliarmos cenarios nos posicionamos criticamente e preservamos na
memoria histérias e performances ancestrais pelo viés da literatura. Ao viajamos

(re)aprendemos a brincamos e aprendemos com as nossas

Figura 117 — Benedito com suas varetas e o tambor

Fonte: Marinho (2014).
lustracdo de Josias Marinho.

A linguagem literaria brincante de Benedito, aproxima criancas na diversidade de suas

infancias sobre a cultura negro-brasileira numa leitura sem palavras, mas cheia de simbolos e
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significados, cores e linhas, luz e movimentos, tudo brinca com profundidade de significado
nessa leitura. E afetividade, afeto e afeicdo. Afroafeturamos com as personagens dos nossos
livros, com todas e todos eles. Afroafeturar é aprender com a docilidade de Betina, o sentido e
os valores de descobertas, perdas, desconstrucdo do etarismo, a beleza da estética do trancado

em cabelos crespos e a construcdo dos sonhos realizados.

Fonte: Gomes (2009, p. 07).
llustracdo de Denise Nascimento.

A unido das histérias dos netos de v Francisco e vo Berna, em Os nove pentes d’Africa,
de Cidinha da Silva (ano) sdo, na realidade, a mesma historia se somando e as experiencias de
nossas narrativas pessoais; a gente se vé, como diz Emicida. Afroafeturamos e nos aventuramos
com Manu, em seu mar, e reaprendemos sobre e como pescar sonhos. E se aventurar com o
elefantinho Kuami e a sereia Janaina, aprender sobre empatia e amizades decoloniais de busca
por fortalecimento identitarios. E se aventurar em rotas maritimas com Kika e a M&e Mar, que
nos levam de volta na travessia da histdria afro-brasileira, situando-nos de modo critico na
compreensdo da formagdo cultural e social brasileira, por vezes tdo traumatica. E fazer a jornada
do reconhecimento da mitologia negro-brasileira e aprender com os feitos de nossas heroinas e
herdis, reis e rainhas, principes e princesas, com Omo-Obé4, Tay6 e Akin. Todos saimos
ganhando, pois essas aprendizagens refletirdo por toda uma vida adulta, até o ponto de
enfraquecer as escutas e as reproducfes de racismo, preconceito e discriminacéo.

Como dissemos, frustramos o colonizador “[...] que é metaforicamente o homem
branco, o senhor da casa-grande. N&o era exatamente isso que ele tinha preparado para mim

(ROSA, 2022, p. 60). Portanto, ao afroafeturar aprendemos juntos com Sonia Rosa e sua
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Literatura Negroafetiva. Sua relevancia é tanta que auxilia formar mentalidades, para

empoderar criangas e infancias, pois esta Literatura vai

[...] desconstruir e desnaturalizar a questdo menor que foi imputada a populagéo negra,
naturalizando a beleza, os afetos, as relagdes, o protagonismo nas vidas das criancas
e personagens, mostrando outras existéncias, outras histdrias e também retratando as
dores, os sustos, os amores (DIAS et al., 2022, p. 40).

Essas narrativas, inseridas na linguagem de uma performance da corporeidade e da
Linguagem Cidinha-Silviana e a Linguagem Kiussamiana, nos devolvem os sonhos, a
criatividade, o prazer pela literatura e leitura, o faz de conta do infinito mundo da imaginagao,
nos trazem a cura. “Nada ¢ mais importante para uma crian¢a que um conto que a insira no
mundo dos humanos, dos animais e das coisas. Essa inser¢ao faz-se por meio do apelo a sua
imaginacdo. Como sabemos, sua faculdade de sonhar esta sempre desperta (MOORE, 2014, p.
06). E, para isso e por isso, é tdo importante resgatarmos a infancia e a crianga dentro de cada
um de nds, e se aventurar nessa jornada.

Enfatizamos e sinalizamos: percorrer e experenciar essa linguagem negro-literaria é ndo
ter idade, mesmo que aqui estejamos discutindo uma literatura (supostamente) para criancas e
jovens. Diante desse posicionamento, nos distanciaremos, por hora, da nog¢do de infancia em
seus aspectos juridicos, bioldgicos, enfermagem-pediatrica e médico-pediatrica, bem como no
campo da educagdo de modo institucional, para vivenciarmos uma experiéncia de infancias e

de crianca mais proxima de uma filosofia de matriz africana. Justificamos porque aquelas areas

convergem para sustentar a tese de que a infancia é uma fase da vida. Do ponto de
vista legal, no Brasil a Lei 8069/1990, o Estatuto da Crianga e do Adolescente (ECA),
em seu Artigo 2° estabelece que infancia ¢ a fase da vida de 0 a 12 anos incompletos
(Brasil, 2017, p. 10). No campo da psicologia, temos uma instituicio como a
Associacdo Brasileira de Psicologia do Desenvolvimento (ABPD) que reune
profissionais que promovem e trocam informacdes sobre pesquisas sobre estudos do
desenvolvimento humano. Uma perspectiva recorrente nessa subarea é de que a
infancia é uma fase dividida em etapas, geralmente trés. A primeira fase é a do
nascimento até os 3 anos, em seguida de 3 a 6 anos e, por fim, de 6 a 11 anos. Na
medicina, a Sociedade Brasileira de Pediatria (SBP) trabalha com as fases de 1 a 18
meses, 18 meses a 3 anos, 3a 4 ou 5 anos, 5a 9 anos e de 10 a 13 anos. A enfermagem
pediatrica estabelece outra divisdo em trés periodos: neonatal de 0 a 28 dias, lactente
de 29 dias a 2 anos, pré-escolar de 2 a 7 anos e escolar de 7 a 10 anos de idade
(NOGUEIRA, 2019, p. 03).

Ainda, no &mago da afroperspectiva de Renato Noguera:

Apesar das diferengas entre os periodos, 0 que todas essas areas tém em comum é
classificar a infancia como uma etapa da vida. Em outros termos, ser crianca aparece
como sindnimo da infancia. Por outro lado, a categoria analitica infancia é diferente,
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ela ndo é uma fase transitiva, mas uma categoria permanente (Qvortrup, 2011). Ora,
“[...] a infancia ¢ a condigdo social que unifica as criangas como grupo etario e as
coloca em experiéncias comuns, uma vez fazendo parte da mesma experiéncia
histérica e cultura” (Arenhart, 2016, p. 33), o que torna necessario diferenciar as
categorias crianga e infancia. Estamos diante de uma condicdo historicamente e
socialmente construida por praticas institucionais, o que desloca a infancia de uma
natureza biopsiquica para uma dimensao historico-cultural e socialmente produzida
(NOGUERA, 2019, p. 04).

Nesse sentido, as nogoes de infancias e de criancga, para que adultos consigam percorrer

as vivéncias infantis e das juventudes negras, sdo as de “escrevivéncia” de experiéncias

filosoficas marcadas conjuntamente em vivéncias afro-espirituais, que podem, ou ndo, dialogar

com a religiosidade.

Logo, é um sentir ser infancia(s) e crianca(s) do ponto de vista filos6fico negro-

brasileiro, porque, dessa forma, buscando nossa(s) infancia(s), conseguiremos alcancar a leitura

de uma experiéncia de Poéticas de identidades e de ancestralidades. E um lugar na compreens&o

de construc@es identitarias individuais e coletivas, ambas de extrema importancia para a

convivéncia saudavel de diferentes relagdes étnico-raciais e culturais na literatura e fora dela.

s0 assim, olhando para um horizonte provavel e esperangoso a partir das composicées
que nos formaram e nos fizeram chegar até aqui, poderemos (re)encontrar uma
sociedade melhor, mais limpa de amarguras, em que prospere 0 amor, a reestruturagdo
social e a capacidade de nos sabermos como irm&os e irmés — isso é a infinitude a qual
procuramos, essa € a ligdo da Calunga Grande, do Quilombo Grande, a que o machado
da justica dos povos nos adverte (JUBE, 2022, p. 05).

Portanto, as experiéncias poéticas de linguagem e da Ginga Literaria sdo o convite para

a travessia, para o conhecimento de um mundo outro para exercitar o pensamento decolonial,

imagético, sensivel e imaginativo, dancante e brincante, pelos simbolos, pelas imagens e pelas

palavras, pois

A palavra poética é um modo de narracéo do mundo. N&o s6 de narragdo, mas, antes de
tudo, a revelacdo do utépico desejo de construir outro mundo. Pela palavra poética,
inscreve-se, entdo, o que poderia ser. E, ao almejar o mundo outro, a poesia revela o seu
descontentamento com ordem previamente estabelecida (EVARISTO, 2011, p. 08).

Portanto, “ndo apenas o exercicio de um pensamento conceitual, 16gico e abstrato, mas

um pensar-concreto [...]. Um pensar por imagens, um pensar por ritmos, um pensar sentindo e

um pensar-pensando. Um modo outro de conceber e dizer um modo de viver (ANTONIO, 2013,
p. 113). Para Evaristo (2011, p. 08):

H& momentos em que a caracteristica subversiva da fala poética se torna tdo
perceptivel que seus criadores sdo considerados personae non gratae, e suas vozes sao
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forcadas ao siléncio, ou ignoradas como se ndo existissem. Entretanto, todo o
individuo e toda a coletividade tém o direito ao seu auto-pronunciamento, tém direito
de contar/cantar a sua prépria historia.

Para determinados povos, principalmente aqueles que foram colonizados, o poema
torna-se um lugar de transgresséo.

Para tornar esses processos de ensinagem, a aprendizagem precisa ser constituida como
lugar de transgresséo, lugar de posicionamento politico e de critica, de um protagonismo negro,
antirracista e de atitudes contra hegemonicas; ¢ fundamental “resistir a todas as estratégias
brancas de colonizagéo racista” (hooks, 2017, p. 10). A cria¢do poética, a escuta das historias,
ndo somente pela voz do colonizador-opressor, torna-se transgressora. Essa percepcéo abre

espaco para uma estética de linguagem literaria diverso do fazer poético imposto.

Ao se falar de uma poética transgressora, um dos exemplos mais contundentes, a ser
considerado, é o caso do africano, com sua poesia inscrita nas lutas de libertacdo
nacional. Recorrendo a poesia oral, fundamento das culturas tradicionais africanas,
poetas, contistas, romancistas, ensaistas e teatr6logos comprometidos com as lutas
anticoloniais, ndo sé alicercaram o momento de formacéao das literaturas nacionais,
como também lideraram as lutas de independéncia politica das na¢Ges que surgiam.
A poesia se constituia como uma estratégia de luta, tornando-se um dos lugares de
confronto entre colonizadores e colonizados (EVARISTO, 2011, p. 09).

Essa pedagogia e poética transgressora, praticada por militantes, especialmente o
Movimento Negro de uma educacdo antirracista, desenvolvem-se e se fortalecem com uma
constante préatica educativa critica. Esses movimentos revolucionarios séo perceptiveis dentro
e fora de eventos da ficcdo, como os textos literarios, e da ndo fic¢do. O direito a fala ocupa o
vazio dos silenciamentos e apagamentos, simbdlicos e representativos, nos mais diferentes
lugares. Ocupamos arte, literatura, simbolos e imagens em linguagem poética no interior da
propria poesia e das multinarrativas. Logo, “fazem-se ouvir novas vozes, novos modos e
contetidos discursivos representativos daqueles, muitas vezes, silenciados pelo poder”
(EVARISTO, 2011, p. 09).

As narrativas literarias em analise nesta tese assumem uma manifestacdo discursiva
proxima a corporeidade e a oralidade, bem como ao pensamento africano, especialmente no
que diz respeito a fase das lutas anticoloniais, em suas diferentes expressdes, infelizmente tdo
vivas e presentes em época atual. Nosso pensamento se une ao ja defendido por Conceigéo
Evaristo (2011, p. 09), sobre a palavra(acdo). Esta, ao se aproximar dos pressupostos criticos
de Silviano Santiago, coloca que a critica literaria faz refletir sobre o lugar da escrita “[...]

latino-americana como um espago de enfrentamento diante da cultura ocidental [...]” (apud
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EVARISTO, 2011, p. 09). Nessas pontuacgdes, o ato de falar e escrever tornam-se um gesto de

oposicao: falamos escrevemos e performamos contra.

Nesse sentido, varios textos africanos, criados no periodo anterior e durante os anos das
lutas revolucionarias, “falavam contra” a dominacdo colonial e se apresentavam como
um projeto de escrita que se confundia, que se mesclava com o projeto de construcdo da
nacdo. O texto se tornava um espaco de enfrentamento pelo contetdo, pelo projeto de
escrita ao qual ele estava filiado e pelo leitor virtual ao qual ele se dirigia, isto &, ao povo.
O texto se impunha como palavra(acéo) (EVARISTO, 2011, p. 09).

Acéo, por meio da palavra e imagem sdo, sem sombra de ddvidas, o que as autoras e 0s
autores dos livros analisados fazem. E uma escrita contra hegemonica & dominagio, ao
pensamento alienado e nao critico. Kiusam de Oliveira, Nilma Lino Gomes, Cidinha da Silva,
Emicida e Josias Marinho exercem e realizam essa performance de palavra(acdo)
contemporanea em territdrios de uma luta de libertacdo. Agem por ideais revolucionarios contra
uma hegemonia na literatura, na educacao de criangas e jovens negros, bem como na reeducacgao
da populacéo ndo negra.

Sendo assim, a comunidade negra passa a se empoderar mais pela palavra, simbologias
veiculadas, arte e imagens, e tem maior poder de fala, ancorada na oferta de recursos desse ato
da fala, por trazer a campo e refletir criticamente todos esses conteldos em que a palavra se faz
presente em diferentes formatos de territorios das lutas sociais, antirracistas, de protagonismo
negro e encantamento literario. Esse grupo, apesar de chamado de minoria e marginalizado,

encontra-se de posse desse sentido mais potente da acéo da palavra

[...] como ato de luta por autonomia politica e pelo direito de autorrepresentacéo. [...]
situa a linguagem dentro de um contexto social buscando apreender toda a série de
fatores que incide o ato da fala, permite(indo) uma compreensdo de qual ato
corresponde ao proprio fazer (EVARISTO, 2011, p. 9-10).

A critica Evaristiana ¢ edificada com o pensamento de John Austin, Silviano Santiago

e Eni Orlandi, sintetizados a seguir.

Apropriando-me das ideias de Santiago, quando o critico diz que “Falar, escrever,
significa: falar contra, escrever contra” e que “falar € a propria praxis”, como define
Orlandi e ainda que “dizer é fazer”, conforme postula Austin, quero acrescentar ao
pensamento dos trés, o significado do ato de enunciacdo, nas culturas tradicionais
africanas. Ali a palavra com seu valor performatico é a poténcia que rege o mundo. A
palavra tem a forca de fazer acontecer, sendo premonitdria, inclusive. Esse modo de
valorizacdo e de entendimento da forca do dizer, da poténcia da palavra foi
incorporado conscientemente, pelos autores, nos textos poéticos, [...]. Portanto, a
leitura dos textos literarios selecionados, em muitos momentos, aproveitara 0s
principios de interagdo e interseccdo de sentidos existentes entre:



255

falar/escrever/dizer/fazer e falar/fazer/acontecer conforme postula certa tradicdo
africana (EVARISTO 2011, p. 10).

Neste pensamento, a enunciagao e a corporeidade poética acontecem no movimento social,
cultural, artistico e politico de sua producao. As escritoras e 0s escritores selecionadas e selecionados,
com suas escritas e com a arte das ilustracdes, fazem acontecer, pois palavra e imagem sdo acoes que
representam a coletividade negra pela oralidade e pelo viés literario, rompendo formas cristalizadas
de aprisionamento e silenciamento historico, cultural e social da corporeidade afro-brasileira. S&o,

portanto, agdo e leitura de tradigdo, ruptura e novas costuras das imagens leitoras.

A literatura ndo é um texto historico, ela ndo é um texto religioso, ndo é um texto
socioldgico, ndo é um texto pedagogico. Entdo, por ndo ser isso tudo, o texto literario tem
essa capacidade de transitar aqui e ali. A literatura dialoga com vérias areas do
conhecimento. E mais do que isso, tem a capacidade de convocar as pessoas, de falar na
sensibilidade das pessoas. Eu gosto muito de dizer isso: ninguém chora diante de um
dicionario e as palavras estdo I, arrumadas bonitinhas. Mas elas s6 ganham sentidos, elas
s0 te tocam se vocé transformar em uma vivéncia possivel, que vocé ja observou, até em
uma ficgdo (EVARISTO, 2020, n.p.).

Por isso, nessa arrumacao, acreditamos que no campo literario, local por nés ocupado, a
construcao de sentidos ancora-se na imagem verbal que talha o signo e o referente, tornando-o mais
forte, ampliando significacdo e rede de leituras. Igualmente, por transitar aqui e ali, 1a e acol4, a fala
e a palavra, como praticas sociais e de politica libertadora, possibilitam o didlogo com o outro e

com o mundo, porque carregam memoria.

5.2 Tempos, ciclos e encontros

[...] nossas mulheres pariram a Africa nessa “patria pai
hostil”, por meio de nossa religiosidade, ao afirmar a nossa
ancestralidade. Ao tentarem dizimar a Africa, nds nascemos
ndo apenas no Brasil, mas em toda a diaspora e colocamos
a Africa em tudo o que tocamos, néo apenas em 56% da
populacdo de pretos e pardos, mas também, em toda a
identidade nacional. Por isso, estamos aqui, para manter
viva a memoria de nossas criangas. Pois Exu nos ensinou
que os simbolos podem viver! LAROYE

(SOUZA, 2022, p. 361).

Na visdo africana do fenémeno tempo, trés dimensdes sdo delineadas: a compreensdo
de que todos os fatos prestes a acontecer estdo ocorrendo ou acabaram de ocorrer; a
incorporacdo dos fatos passados 0s quais intercomunicam a origem das coisas a um presente
desdobramento de episédios no Universo. Nessa fluicdo ancestral, o tempo emana mais pela

predilecdo existencial humana do que outras causas e a coexisténcia, as experiéncias e as
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vivéncias, que incorporam a ancestralidade, sdo o ponto de conexdo catalisadora, longe de uma
visdo estanque e linear de concepgéo africana de tempo, pois 0 ser humano incorpora esses
mundos diferentes e diversos.

Logo, coexistem simultaneamente o passado, o presente e o futuro de modo a reorientar
as dimensdes para vivenciar os mundos da “[..] realidade concreta, o dos valores sociais e da
autoconsciéncia, que ndo se pode exprimir’ (LOPES; SIMAS, 2020, p. 24). Por isso, 0 ser
humano vive dimensdes de mundo com os seres vivos, a natureza cosmica e os fendmenos
naturais. O mundo “[...] dos valores que regem os processos espirituais e mentais dos humanos
e suas comunidades. O [...] das forcas incorporeas, inatingiveis e inexprimiveis” (LOPES,
SIMAS, 2020, p. 24). H4, portanto, uma harmonizacdo de forcas regentes do Universo que,
desequilibradas, ocasionardo desOrientacéo.

Ao redimensionarmos o tempo ocidental para o tempo filosofico africano(s), sentimos
0 ensinado, ensinamos e aprendemos. Por conseguinte, esse tempo nos coloca na mesma esfera
“ensinagens” e aprendizagens de estratégias de resisténcias, de lutas, de formacdo de
Kilombos/Quilombos, democracia e cidadania.

Em vista disso, no processo de entendimento desse tempo e das consequentes agdes
decorrentes dele, inclusive a palavra(acdo), é mister o redimensionamento de um pensamento
colonial, porque buscamos as reinterpretacdes, as experiéncias e as vivéncias africanas e negro-
brasileiras de valorizacdo de um passado e de um legado simbdlico que é Ginga Literaria,
Linguagem Cidinha-Silviana, Linguagem Kiusamiana — LITERALL-KIU, Afroafeturar,
Cultura (de Paz), Orientacdo e espiritualidade, em busca de uma cosmovisao negro-brasileira.
Esse tradicionalismo negro-brasileiro, ao ser inserido historicamente na formagé&o da sociedade
brasileira oferece

[...] em termos éticos ou religiosos, outra cosmovisdo da vicissitude civilizatdria do
escravo e seus descendentes. Dos simbolos, dos desdobramentos culturais de um
paradigma (a Arkhé africana, manifestada num sistema axiolégico em que se
articulam  valores éticos, cerimdnias, sacrificios, hierarquias), emergem
representacdes capazes de atuar como instrumentos dindmicos no jogo social de
estratos historicamente a margem da cidadania plena (SODRE, 2017, p. 172).

Nesse sentido, ao trazermos as questdes politicas, estamos afirmando

Né&o certamente a politica que define como fenémeno de Estado (politica partidaria,
politica social etc.) e sim uma politica de organizacao de reciprocidade dos seres
diferentes em comunidade, ou seja, politica como pratica de estar junto, ao lado
da luta pela inclusdo, no mundo comum, de excluidos histdricos. Um agir politico
grupal lastreia o pacto simbélico implicito nas formas de organizagdo comunitaria
dos descendentes de africanos. E uma politica que ndo costuma aparecer nas lentes
etnoldgicas e se faz visivel na mobilizagdo dos recursos para a consolidacdo das
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aliancas internas ao grupo e nas taticas de aproximagdo com a sociedade global
hegeménica (SODRE, 2017, p. 172, negritos nossos).

Percebemos um movimento negro unido politicamente para produzir discursos, bem
como “[...] reordena enunciados, nomeia aspiracdes difusas ou as articula, possibilitando aos
individuos que deles fazem parte reconhecerem-se nesses novos significados” (GOMES, 2011,
p. 135). Diante disso, estdo abertas reflexdes para interpretacfes antagénicas, nomeando-se
conflitos e ressignificando o sentido ndo somente de palavras, mas, também de préticas.

Nesta vertente, a cosmovisao afro-politica ocupa o lugar do “nds”, porque a agdo é
coletiva, articulada aos sentidos de ver e apresentar o mundo negro-brasileiro na literatura. O
“n6s” politico, nesse sentido, se funde as a¢des para a Democracia atreladas a questao racial,
revelando como o processo da conquista democréatica negro-brasileira foi e esta sendo realizado
pela acdo de coletivos, movimentos, sujeitos sociais, coletivos culturais diversos para garantir
direitos. Infelizmente, como frequentemente acontece na historia dos negro-brasileiros, esta
literatura no interior dos estudos sociais, politicos e educacionais sofre de pouca visibilidade e
auséncias. Segundo Nilma Lino Gomes e Tatiane Cosentino Rodrigues (2018), para
conseguirmos superar essas auséncias, que sobremaneira afetam a producéo e a disseminacgéo
das epistemologias negras, faz-se necessario um olhar analitico ¢ interpretativo da “sociologia

das auséncias e das emergéncias”.

A aplicacdo desse procedimento implica compreender como nos contextos das relacdes
de poder, do colonialismo, do capitalismo, do racismo e tantas outras formas de
dominacéo, determinados sujeitos, historias, participacfes politicas, conhecimentos e
conquistas foram invisibilizados no campo epistemolégico e politico e, mais do que isso,
muitos se tornaram ausentes.

Para superar essa situacdo é necessario reconhecer a existéncia desses sujeitos e processos,
bem como dos conhecimentos por eles produzidos, 0s quais sao tdo validos quanto o
conhecimento cientifico. Além disso, é necessario fazer emergir as experiéncias sociais,
culturais e politicas produzidas por esses sujeitos e construidas nesses processos, para
compreendé-las e traduzi-las culturalmente e, assim, entender a constelacéo de saberes que
é produzida nas mais diversas experiéncias sociais no mundo, as quais também sdo fonte
de conhecimento (GOMES; RODRIGUES, 2018, p. 929-930).

N&o por acaso, essa invisibilidade e auséncias também se aplicam as questfes literarias,
de producéo e disseminacdo/publicacdo, pois a discussao pertence e atinge 0 mesmo grupo: 0s
afro-brasileiros, tidos como grupo minoritario e pertencentes a uma politica para a cidadania.
Assim sempre chamamos a atencdo ao nosso imaginario, a familia literaria que fomos
construindo ao longo dos anos, ao que pensamos e desenhamos como uma poetica de identidade

e ancestralidade na literatura para criangas e jovens. E possivel caminharmos com a mesma
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reflexdo, a saber: quais grupos de cidaddos estdo incluidos na concepc¢do de cidadania, ou

constituicdo cidada?

No contexto das desigualdades sociorraciais, de género e econdmicas, sabemos que
determinados sujeitos sempre estiveram ndo somente fora do direito a cidadania. A
excluséo e a discriminacéo sobre eles impostas historicamente pelas relagdes de
poder os retiravam, também, do imaginério cidaddo. Eles sdo os negros, as mulheres,
os quilombolas, os indigenas, as pessoas do campo, as pessoas com deficiéncia, a
populacdo LGBT. Foram, no entanto, os préprios sujeitos excluidos da perspectiva
dos conservadores e do campo da direita, bem como de varios debates progressistas
sobre cidadania, que primavam apenas pelo olhar da classe social e se impuseram a
sociedade, ao Estado e a ciéncia, que se fizeram ser reconhecidos como cidadaos de
direitos. Porém, ndo de um direito abstrato, mas de um direito que os reconhega na
sua diferenga (GOMES, RODRIGUES, 2018, p. 930).

Reconhecemos e sabemos da existéncia e dos direitos garantidos pela Constitui¢éo
Federal de 1988, auxiliando na construcdo da redemocratizacdo brasileira ap6s a queda do
periodo da ditadura militar e no periodo da “queda e golpe politico” da entdo Presidenta da
Republica Dilma Rousseff e no periodo do mandato de Jair Bolsonaro (2019-2022).
“Vivenciamos” muito de perto o estremecimento da democracia brasileira. Essa democracia,
ainda que fréagil, € fruto de muita luta socias e resisténcia.

Este processo de redemocratizacdo, foi protagonizado sob a tenséo entre 0s grupos dos
partidos politicos, grupos sindicalistas, grupos religiosos e capitalistas. Nesta acdo, é possivel
observar um sujeito politico atuante, de forma intensa, contra a ditadura e o retorno da
Democracia: 0s integrantes e participantes dos movimentos sociais em um contexto de
clandestinidade.

Logo, “[...] foram protagonistas na luta contra o racismo, sofreram a opressao dos
governos autoritarios e do militarismo, viveram a violéncia e a dominacdo” (GOMES;
RODRIGUES, 2018, p. 930). E, assim como eles no campo politico, dentro de uma historia e
politica literdria negro-brasileira, estamos em consonancia ao pensamento de Nilma Lino
Gomes e Tatiane Cosentino Rodrigues (2018): nem sempre nossas historias sdo contadas e

reconhecidas, e isto engloba a histdria, a cultura e as literaturas africana e afro-brasileiras.

As negras e 0s negros que lutaram e lutam contra o racismo e 0 movimento negro
organizado sdo alguns desses sujeitos politicos atuantes socialmente; porém,
invisibilizados politica e epistemologicamente.

Negras e negros organizados politicamente no Brasil sempre reconheceram que a luta
contra o racismo ndo poderia acontecer separada da luta pela democracia (GOMES;
RODRIGUES, 2018, p. 930).
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Por isso, enfatizamos a perspectiva que se desenvolve na luta do Movimentos Sociais,
em especial o Movimento Negro: agdo afro-politica conjunta, porque coletiva, com um

pensamento de aquilombamento.

Os sentimentos mais profundos vividos pelos individuos negros sdo o aporte para a
verossimilhanga da literatura negro-brasileira”. [...] “O sujeito étnico negro do
discurso enraiza-se, geralmente, no arsenal de memoria do escritor negro. E a
memadria nos oferece ndo apenas cenas do passado, mas formas de pensar e sentir,
além de experiéncias emocionais” (CUTI, 2010, p. 80-82).

Nossas discussdes também dialogam com o pensamento de Renato Noguera (2019),
pois afroperspectividade ndo é somente um modo de estudo e leitura, mas também “[...]
investigar, pesquisar, filosofar, compor ensaios e sustentar alternativas diante de temas e
problemas que a vida nos impde” (NOGUERA, 2019, p. 128). Para ele, esta perspectiva, ao
operar articulando possibilidades oriundas de todos os sentidos, apresenta-nos o mundo.

Acreditamos que nossas discussdes possam orientar o aprofundamento ndo somente das
camadas leitoras, mas, também, no entendimento das poéticas de ancestralidade e de identidade

gingando na circularidade da filosofia africana contemporanea.

Para os acontecimentos, filosofia dos sentidos, do corpo-templo ancestral, da
diversidade, dos encontros /encantos, encontros com a diversidade cultural e a
diversidade que h4d em cada um de nés. Onde as diferencas sdo compreendidas como
possibilidades, como uma ética de sentidos e potencializa¢do da vida. Filosofia que
cria e encanta mundos, ressignifica e da sentido, ética implicada no cuidado de si
e das pessoas, filosofia do desejo por todos os seres existentes. Filosofia da
Natureza! Do ser em sua completude (MACHADO, 2020, p. 257, negritos nossos).

Ainda, nas consideracGes de Adilbénia Freire Machado (2020) esta filosofia tem cultura
em sua diversidade como fulcro da sua composicao e sua génese se expressa nas experiencias,
nas mais variadas travessias, na valorizacdo de si, da nossa comunidade, na busca e na
militancia por justica. Por contribuir com leituras de produgéo de sensagdes e de sentidos, a
construcdo dessa politica literaria negro-brasileira pode ser exemplificada com um trecho do

itdn de Ajé Xalug4, a irmdo cacula de lemanja.

Ela era muito bonita e vaidosa e todos os peixinhos do oceano eram apaixonados por
ela, pois conversava com todos eles porque conhecia a lingua dos peixes. Desde
crianca, Ajé Xaluga tinha como atributos a beleza, a vaidade, a impetuosidade, a
curiosidade, 0 empoderamento, o orgulho, a determinacéo e a coragem. Nadava como
ninguém e dominava a forca de todas as ondas e das marés. Mas a princesa menina
Ajé Xaluga possuia um outro segredo: o poder de fazer cada onda brilhar a partir de
sua espuma. Suas cores preferidas eram branco radiante e o brilho da luz.

]

— Como eu domino o segredo das mar¢s, ordeno que a mar¢ suba.
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E assim ocorria: quando a princesa menina ordenava, imediatamente a maré subia. E
quando a maré subia, Ajé Xaluga brincava de cavalgar na ponta das ondas. Sabe
como? Ela se disfar¢ava de espuma radiante e borbulhante, tdo radiante que o brilho
era capaz de deixar uma pessoa cega.

Um dia, Olocum voltou antes do que havia prometido e viu Ajé Xaluga cavalgando
as ondas e revelando o seu segredo: o brilho extremamente intenso. Aproximou-se
dela e perguntou:

— Menina, o que faz nesta parte do oceano que ndo lhe pertence?

— Minha querida Olocum, eu cavalgo as ondas e emito um brilho intenso para que
ninguém me reconheca — respondeu a princesa com atrevimento.

— Pois escute o que vou lhe dizer, e o farei apenas uma vez: “O que vocé der aos
outros retornara a vocé; este € o seu segredo, mas todo o segredo guarda um perigo,
nunca se esquega disso” — profetizou Olocum (OLIVEIRA, 2009, p. 35-39).

No dia seguinte, a princesa novamente volta a desbravar o mar, e ndo se preocupa em
esconder o seu segredo brilhando intensamente e deixando as pessoas cegas. Contudo, perde 0
equilibrio na onda e, sem enxergar, cai na agua. Sua irma lemanja, pressentindo que algo nédo
estava bem, procura pela irma. A encontra levando-a para ser cuidada no fundo do mar. Agora,
quando Ajé Xaluga quer cavalgar “[...] nas ondas, ela o faz em companhia da irma mais velha
Iemanja.” (OLIVEIRA, 2009, p. 40). A narrativa cheia de encantos, nos ensina também sobre
0 cuidado de si e do outro, exemplificado pelas irmas das aguas salgadas.

Por contribuir com leituras de producdo de sensac@es e de sentidos, a constru¢do dessa
politica literaria negro-brasileira também pode ser exemplificada com a narrativa de Oxum e
seus mistérios, em Omo-ob4, historias de princesas, de Kiusam de Oliveira (2009, p. 16-17):
“Oxum era muito linda e perfumada e todos os meninos e meninas desejavam ficar perto dela.
Desde crianca, Oxum trazia como atributos a beleza, a vaidade, o atrevimento, a genialidade, a
determinag@o e a maternidade. Sabia ser guerreira” [...]. Essa linguagem nos faz experimentar
sensagdes, assim nos ensina Renato Nogueira (2019, p. 129), porque permite olhares sobre um
mundo encantado que carrega “[...] olfatos de mundo, audi¢do de mundo, tato de mundo,
paladar de mundo. Dai, numa sinestésica articulacdo de sentidos de mundo, encontramos
caminhos para [...] espiritualidades e politicas que reestabelecem lagos com a Infancia.”

Nessa negropercepcdo é significativa a diversidade literaria potencializadora de

identidades, pertencimentos e culturas. Como nos ensina Cuti (2010, p. 12),

O surgimento da personagem, do autor e do leitor negros trouxe para literatura
brasileira questdes atinentes a sua propria formagdo, como a incorporagdo dos
elementos culturais de origem africana no que diz respeito a temas e formas, tragos de
uma subjetividade coletiva fundamentados no sujeito étnico do discurso, mudancas
de paradigma critico literario noc0es classificatorias e conceituacdes da obra de poesia
e ficcdo.

Continua o critico literario
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Destacar este veio da literatura brasileira tem 0 mesmo objetivo que tiveram outras
areas ao deitarem luz sobre aspectos importantes da cultura nacional que, por motivos
de dominacéo ideoldgica, restaram abafados durante séculos ou décadas. Afinal, o
Brasil é dos brasileiros, porém é preciso acrescentar que é de todos os brasileiros.

Nesse sentido as literaturas em andlises, ou seja, a “A literatura negro-brasileira, do
sussurro ao grito, vem alertando para isso, ao buscar seus proprios recursos formais e sugerir a
necessidade de mudanca de paradigmas estético-ideologicos” (CUTI, 2010).

A0 assumirmos esse pensamento critico, deixamos evidente a recusa de um
posicionamento Ocidental que percebe o mundo pela visdo: “A diferenciagdo dos corpos
humanos em termos de sexo, cor de pele e tamanho do cranio € um testemunho dos poderes
atribuidos ao “ver.” O olhar é um convite para diferenciar” (OYEWUMI, 2021, p. 29). A
compreensdo desta cosmovisdo, portanto, ndo faz sentido dentro das nossas reflexdes, pois,
compreender diferentes territorios ou realidades de mundo, sob essa égide de cosmovisdo, é
simplificar e sintetizar a ldgica cultural de uma dada sociedade os quais captura os privilégios
ocidentais do visual, ou seja, é “eurocéntrico usa-lo para descrever culturas que podem
privilegiar outros sentidos” (OYEWUMI, 2021, p. 29).

Ao adotarmos a cosmopercepcao, nos apropriamos de um lugar mais inclusivo ao
descrevermos o lugar do outro, isto é, os diferentes grupos culturais, como os povos bantu e
iorubas, 0s negro-brasileiros, outras culturas “que podem privilegiar sentidos que nao sejam
visuais ou, até mesmo, uma combinagéo de sentidos (OYEWUMI, 2021, p. 29).

Logo, arcamos com uma abordagem literaria de sensacGes e agBes conjuntas da
afroperspectiva, por entendermos a sua articulagdo com leituras diversificadas, “de modo que nos
debrugamos nos estudos e assumindo que os lugares de fala sdo compostos por: pertencimentos
étnico-raciais, géneros, orientagdes sexuais e perspectivas politicas” (NOGUERA, 2019, p. 129).

Reunimos em nossos estudos a espiritualidade e a religiosidade, pois entendemos, nesse
trato literario, a primeira nos remetendo a origem com a prépria humanidade e a segunda
contemplando contextos socio-historicos e culturais bem demarcados. Por isso, quando lemos
Omo-ob& e Amoras, ao citar Obatala e a motivagdo dos nomes dos netos de vo Franciso e vo
Berna em Os nove pentes D’Africa, Baya, a avd de Manu, estamos trazendo os orixas e 0s
niquinces para a literatura.

Percebemos e sabemos que o entendimento dos aspectos culturais, sociais e étnicos sao

importantes para a analise das obras, contudo essas se ddo nas obras literarias, tal como
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acontece, por exemplo, a leitura do livro da Arca de Noé, de Ruth Rocha (2006), uma narrativa

literaria de cunho cristdo. Essa reflexdo também se torna relevante porque

Consiste em que ndo se pode supor uma organizac¢ao social de uma cultura (inclusive
do Ocidente dominante) seja universal ou que as interpretacdes das experiéncias de
uma cultura expliquem a outra. [...], nas sociedades ocidentais, as categorias de
género, como todas as outras categorias sociais, sdo construidas com tijolos
bioldgicos, e sua mutabilidade é questionavel. A logica cultural das categorias sociais
ocidentais é fundada em uma ideologia de determinismo biolégico: a concepgdo de
que a biologia fornece a logica para a organizacdo do mundo social. Desse modo, [...],
essa logica cultural ¢, na verdade, uma “bio-logica” (OYEWUML 2021, p. 39).

Entender, portanto, a diversidade das infancias e resgatar na vida adulta a infancia dentro
de cada um de nos, atreladas a no¢do de espiritualidade/religiosidade, € “nunca perder de vista
o milagre cotidiano de existir, a mais-valia da vida que precisamos insistir em buscar”
(NOGUERA, 2019, p. 135). E, ao entendermos esse movimento, compreendemos 0 que as
escritoras e 0s escritores das obras estudadas trazem como discussao social, politica, assumindo
a literatura negro-brasileira, especialmente nas culturas bantu e ioruba.

Estas culturas, na literatura para criancas e jovens em estudo, apresentam vivéncias e
experiéncias as quais dialogam com um conjunto de percepcoes e de relacdes entre as sensagdes
que a linguagem literaria pode alcangar, combinando culturas, encantando e politizando leitores.

Da mesma forma, também orientam no percurso das melhores encruzilhadas a serem
trilhadas com o intuito em darmos continuidade ao movimento de producdo de uma critica
literaria das literaturas (negro) brasileiras voltadas para as criancas e jovens, deslocando ou
fazendo novos arranjos, em conceitos e nomenclaturas, as quais, as vezes, ndao conseguem
abarcar a complexidade das culturas negro-africanas. Esta arrumacdo que acreditamos ser
necessaria, caminha no sentido das historias contidas em nossos itan ndo serem contos de fadas,
ou fantéstico-maravilhosos. A Ginga Literaria é outra.

Compreender esse movimento distancia estranhamentos e incompreensdes quando nos
deparamos com uma princesa-rainha transformada em bdfalo, A Mulher-Bufala Vermelha Oia
entre 0s. iorubas, ou a Deusa do Cacador na cultura tonga. Os ignorantes das questdes culturais
negro-africanos na literatura brasileira e na leitura de livros infantis achardo que a deusa passa
por um processo de animalizacdo, no sentido de desumanizacao de seu corpo. Do mesmo modo,
racistas chamam um corpo negro de macaco ou de urubu, em um sentido de extrema violéncia,
atribuindo uma animalizac&o ao corpo negro.

Segundo Clyde W. Ford (1999), A Mulher-Bufala Vermelha Oia, ao investigar 0s

estudos da etnografa Judith Gleason, observou que os homens iorubds acham atraente nas
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mulheres o vermelho, o que justifica o uso de produtos de cosméticos dessa cor pelas iorubanas.

Além disso, o bufalo

regeneracdo da Deusa.

estd ligado ao simbolo da reprodugdo feminina, logo, ao poder de

A incrivel semelhanca entre a cabeca do bufalo e o aparelho reprodutor feminino
tem sido séculos a fio a razdo dessa associacdo do bufalo, do touro e de animais de
chifres similares com a Deusa em todo o0 mundo. Ao juntarmos a isso o fato de que a
forma dos chifres é de lua crescente, podemos perceber por que esses animais se
tornaram potentes simbolos da Deusa (FORD, 1999, p. 192, negritos nossos).

Figura 119 — Princesa Oia

Fonte: Oliveira (2009, p. 15).
lustracdes de Josias Marinho.

Ogum, com toda a forca que tinha em seu corpinho de menino, corria atrds do bufalo
para ver onde ele iria. Até que o bifalo parou. Ogum também parou e rapidamente
se escondeu. Viu o bufalo, olhou para os lados quando, de repente, o bifalo ficou em
pé apoiado nas duas patas traseiras e, com uma das patas dianteiras, pegou um dos
chifres e 0 ergueu na direcdo do céu. A pele de budfalo foi se soltando do corpo e por
baixo estava...

— Oia! - gritou Ogum, saindo do seu esconderijo.

—Ogum, seu danadinho. Vocé me seguiu — falou Oié.

— Quer dizer que este € o seu segredo de forca, de determinagao, de graca e beleza?
— perguntou Ogum.

Ao que Oia respondeu:

— Toda menina, toda mocinha e toda mulher tem dentro de si a forcae o
poder de um animal selvagem sagrado, que, devem se explodir para o universo
com a mensagem de que fazemos parte de tudo isso. Quando colocamos essa
forca para fora, muitos meninos e meninas, mocinhos e mocinhas, homens e
mulheres ndo compreendem e, por isso, devemos manter em segredo.

— Ent#o, este sera o nosso segredo, minha querida princesinha Oi&. Eu saddo.
Eparré, Oid! (OLIVEIRA, 2009, p. 13-15, negritos nossos).
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Os conhecimentos proporcionados pela mitologia negro-africana, pelos itan e orikis,
pela literatura-terreiro, pela Linguagem Cidinha-Silviana e a LITERRALL-KIU possibilita
compreender um espaco de construgdes identitarias que acontecem desde a infancia de criancgas
negras acompanhando-as até a velhice. Por isso, a infincia ¢ um “[...] continuum espaco-
atemporal, por atingir conhecimentos através de mitos vindos de tempos imemoriais, possivel
de ser vivida/sentida [...] (OLIVEIRA, 2020, p. 20).

A perspectiva baseada no campo filosofico da afroperspectiva, conforme Renato
Noguera, nos ensina refletir em uma articulacdo do quilombismo, afrocentricidade e o
perspectivismo amerindio. No quilombismo, encontramos o embasamento politico de “Abdias
do Nascimento com alguns aspectos da formulagdo intelectual feita por Molefi Asante,
articuladas com certas questdes suscitadas pela etnologia amazoénica de Eduardo Viveiros de
Castro resultam numa filosofia afroperspectivista (NOGUERA, 2022). A afrocentricidade pode

ser entendida como uma abordagem filos6fica

[...] que guia nossa fundamentagdo em favor da infancializagcdo como um principio
ético. A expressao afroperspectividade é herdeira de um debate a respeito da inclusao
de vozes africanas e amerindias nas areas de filosofia e educacdo. Dentre as
leituras e referéncias que delineiam o surgimento da abordagem afroperspectivista
podemos destacar a antrop6loga guarani nhandeva Sandra Benites; a antropéloga
branca Tania Stolze Lima; a soci6loga nigeriana Oyeronke Oyewumi; o filésofo
quilombola Anténio Bispo dos Santos; o xama e fildsofo yanomami Davi Kopenawa;
o0 pan-africanista e sistematizador da afrocentricidade Molefi Asante; o cientista social
e ativista negro Abdias do Nascimento; o antropdélogo branco brasileiro Eduardo
Viveiros de Castro e os pensadores brancos franceses Gilles Deleuze e Félix Guattari
(NOGUERA, 2019, p. 626-627, negritos nossos).

A afroperspectividade nos auxilia na interpretacdo das narrativas, pois opera
entrelacando as possibilidades dos sentidos do modo como o mundo se apresenta. Tomamos 0
cuidado em afirmar “[...] que ndo se trata de uma visdo de mundo; mas, langamos méo de olfatos
de mundo, audicdo de mundo, tato de mundo, paladar de mundo” (NOGUERA, 2019, p. 129).

Logo, somos atingidos pela sinestesia, na literatura, articuladas pelos sentidos do mundo.
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5.2.1 “n’ka-ma mia ntangu”’: as represas do tempo

A historia € um meio privilegiado para passar
acontecimentos a sucessivas geracfes. Se uma nova
geracao ndo estiver ao corrente dos factos da historia, ela
estara desfamiliarizada com os acontecimentos historicos
que foram preservados para ela, pela geracéo anterior.
Neste sentido devemos dizer que a cultura Yoruba, como
qualquer outra, preocupada com a explicacdo dos factos
histéricos, ndo encara o percurso histérico de animo leve.
(SUNDAY, s/d, n.p.)

Retomamos a arvore matriz genealOgica ancestral, as raizes ancestrais, para apreender
a Ginga e as Encruzilhadas epistemoldgicas dos processos afrodiasporicos da cultura Bantu e
iorubd e, consequentemente, as negro-brasileiras. Como exposto no primeiro capitulo,
linguagem e lingua sdo feixes de um mesmo prisma em diadlogo com a literatura. Tal
perspectiva, tem como resultado(s) poética(s) de identidade(s) culturais e étnico-raciais de uma
literatura de matriz africana para criangas e jovens.

Na educacdo da comunidade Bantu ha, por exemplo, dentro desse percurso, memarias
historicas, ideologias e conhecimento material, transmitido e ressignificados de geracdo a
geracdo. Nestas comunidades, 0 sucesso com a educagédo e o aprendizado das criancas e dos

jovens sdo almejados pelos pais:

Os jovens aprendiam habilidades que iam do conhecimento préatico ao esotérico. Nas
sociedades agricolas, as criangas aprendiam sobre clima e boténica, incluindo nogao
de biologia vegetal e quimica. Nas sociedades pastoris, 0s jovens se tornavam
especialistas em animais domésticos, seus cuidados, seus ciclos reprodutivos e suas
doencas. Os povos cacadores-coletores ensonavam as criangas, desde muito cedo, a
reconhecer grande variedade de plantas, peixes, insetos, e pequenos animais, além de
saber onde procurar por comida, em que época do ano os alimentos eram abundantes
e em quais condicBes eram comestiveis (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021, p.
152).

Além disso, as criancas também aprendem sobre o habitat dos animais, biologia e
métodos de caga. E, ainda, para os que vivem em territorios de préximos a corpos d’dgua valem-
se dos aprendizados da pesca, da fabricacdo e manuseio de armadilhas para os peixes, a
confeccdo de cestas de pesca em aguas rasas (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021).

Escutar, falar, assimilar ideias e praticas e realizar atividades em grupo certificavam
sabedoria e fortalecimento da percepcao de pertencimento. Nas regides Bantu, o tratamento as
questdes pedagadgicas se desenvolve com a participacao ativa dos alunos e dos professores, de
modo a garantir o aprendizado dos conteudos.
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Historia orais, contos, mitos, cancles, charadas e provérbios narrados ao redor de
fogueiras noturnas, ou em situagdes informais e formais, funcionavam como formas
comunitarias e educagdo. O publico era chamado a participar em determinados
momentos especificos (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021, p. 153).

Nesse processo educativo, 0s mais velhos sdo responsaveis pela correcéo e pela reflexao
da histdria, nas letras ou algo referente a tradicdo oral que julgavam ndo estar sendo considerada
ou interpretada de modo incorreto pelos aprendizes. As criancas aprendem com os mais velhos,
ouvindo e narrando histérias, provérbios e mitos. Também aprendem dancar, can¢fes e musicas
em espacos comunitarios. O aprendizado formal ocorre por volta dos dois anos de idade, quando

as criangas deixam a fase da amamentacéo. Essa performance publica educativa,

Seja na é&rea publica durante o dia, ou a noite, com as estrelas e uma fogueira
comunitéria como unica fonte de luz, ou reunidos em volta do braseiro da familia, as
criangas ficavam admiradas, assustadas, encantadas observando o conhecimento das
dancas e performances cerimoniais ou das sessdes de histdria. De repente, dangarinos
mascarados que incorporavam espiritos podiam aparecer de todos os lados,
rodopiando e saltando. Com as pessoas batendo palmas, as lendas, as licdes e a historia
eram apresentadas de forma dinamica (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021, p.
153).

Mais uma vez percebemos os “sentidos” culturais em vivenciar aprendizagens. Nao ¢
apenas ouvir narrativas, ou os fatos, mas, sobremaneira, estar imerso a uma imensiddo de
palavras, simbologias e imagens, sons e movimentos narrados, encenados e dangcados. Nesse
contexto, danca e musica ndo sdo concebidos de forma separada. Essas expressdes, portanto,
significam a combinagdo do movimento corporal e a arte da escuta.

O aprendizado dessas performances musicais, de danca e de canto, foi de extrema
importancia pois, entre 1.500 e 1900 d.C., a comunidade bantu escravizada e transportada no
transatlantico leva consigo essa cosmovisdo e praticas para as Américas. A palavra samba,
derivada do Bantu, € um exemplo dessas performances que carregam no nome (lingua) danca,
da Africa Oriental até Angola, denominando as principais dancas associadas & iniciagéo
feminina. Embora significados e movimentos possam ter sido alterados, 0 samba evidencia 0s
didlogos entre os falantes do Bantu na América e sua consequente contribuicao.

As performances ensinam as criangas habilidades e cultura, cosmovisdao de mundo de
dada sociedade. Outra danca, a ikoku, por exemplo, transmite e expressa alegria a partir do
movimento e habilidades como a pesca em aguas rasas. As masculinas dang¢as Sukuma instruem
sobre a técnica de livrar as areas cultivadas e habitadas de porcos-espinhos e cobras, além do

propdsito educativo de valores, como a bravura e forca.
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Quando os jovens estdo na puberdade, a educacdo toma outro rumo: privada e publica.
Os jovens passam por uma série de observagdes de cunho religioso e educativo, podendo durar
semanas, meses ou anos. Os ancidos informam, por exemplo, sobre as habilidades préaticas para
a vida, as historias dos clas e das linhagens, a historia local, o nascimento, cuidado com as

criangas, a criagdo dos filhos e educagéo sexual.

Embora as formas e praticas especificas variassem com o tempo e a regido, quando
um individuo era adolescente, ela ou ele, era submetido a estudos rigorosos e
especificos para se preparar intelectual, econémica, moral, emocional e
espiritualmente para a proxima fase da vida, a paternidade. A parentalidade, como
norma social, tornava-se uma aspiracgéo de todos os membros de uma comunidade. A
paternidade ndo excluia homens nem mulheres da esfera publica. Alguns optavam por
aprender o oficio como cagador, fundidor de ferro, ceramista, teceldo ou bordador de
tecidos de réfia. [...], enquanto outros desejavam se tornar curandeiros, herboristas ou
lideres espirituais (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021, p. 183).

Os povos de lingua Bantu desenvolveram tecnologias e formas variadas de transmissao
de conhecimento, educacdo e religiosidade, passando de geracdo a geracdo e em diferentes
regides. Nesse processo, a performance oral e as imagens visuais tém relevancia como forma
de comunicacao de ideias complexas. Dispositivos mnemaonicos sdo usados no aprofundamento
do ensino, bem como ferramenta para auxiliar os alunos na sistematizacao e consolidacéo de
suas aprendizagens. Arte rupestre, esculturas em madeiras, pecas de ceramicas, nds em cordas,
padrGes geométricos, cajados em madeira talhados sdo exemplos de preservacdo a miriade de
simbolos e significados (FOURSHEY; GONZALES; SAIDI, 2021). Essa organizagdo
sociocultural é possivel de ser observada na narrativa de Cidinha da Silva (2009), Os nove

pentes d ’Africa, com a personagem V& Francisco.

V& Francisco conheceu v6 Berna, quando ela passava para lavar roupa na bica. la
sempre cantando baixo, com um cesto enorme na cabeca. Aquela alegria serena o
contagiava e o trabalho na marcenaria rendia ainda mais. Era tanto encanto que uma
dezena de Bernas coloridas dangavam e cantavam na cabe¢a do vd. As maos
formigavam e ele sentia vontade de criar coisas diferentes dos méveis bonitos e todo
dia. Ele queria materializar na madeira, objeto cheio de vida, a vivacidade de Berna,
seu enredo maior de alegria. Foi assim que vé comegou a esculpir, para devolver o sol
a vo Berna.

[...] vinha o outro um Francisco, nascido no oficio de esculpir. Eram ideias e
lembrancas sem conta de tempos desconhecidos. Ele trazia tudo para a madeira, para
o tronco de arvore, para os galhos secos, para os retalhos dos mdveis.

V& Francisco esculpiu mil rostos, tdo diferentes da gente, tdo parecidos com os negros
do mundo [...]. Construiu também bancos e cadeiras, lindos, delicados, [...].

Ele construiu uma série de escudos com uma riqueza impressionante de
particularidades, adquirida por um empresario da ilha de Kuanza, em Angola. Nele
esculpiu as guerras de libertacéo dos paises africanos do século XX. [...].

Os deuses africanos também mereceram atengdo, suas comidas e utensilios de
cozinha. Dangas e festas foram cuidadosamente retratadas pelo vé. [...] O v parecia
um rio largo e profundo, como o Congo, [...] (SILVA, 2009, p. 05-07).
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Os dispositivos mnemaonicos presentes em vO Francisco, ativado por Berna, o faz criar
esculturas, pentes, cadeiras e artes. No olhar do neto, o avé era como o profundo rio Congo. O
conhecimento e as ideias contidas nesse trecho permitem-nos tecer algumas aproximacées com
a Cosmogonia Bakongo, entrelacando o sentido dos tempos divididos nos quadrantes: Musoni,
Kala, Tukula e Luvemba, respectivamente: os comec¢os, 0s nascimentos, a maturidade e a morte.

Antes, precisamos trancar algumas consideraces.

Compreender a cosmovisdo de um povo € o alicerce para entender-lhe a cultura. Se a
cosmologia Béantu sé foi mostrada ao mundo de fora em 1966, poucos anos depois da
libertac@o de parte consideravel da faixa territorial Bantu, entdo se pode dizer que o
mundo Béantu ainda ndo é verdadeiramente compreendido pelo mundo externo nem
cultural ou artisticamente, nem filosoficamente. Portanto a literatura ocidental sobre
a Africa prévia a esta data, necessariamente, contém muitas fantasias que devem ser
refutadas, caso se queira contribuir para o processo de “Construir um aprendizado
africano na Africa e na Diaspora”. Um aprendizado superficial, em qualquer lugar do
mundo, é muito perigoso, no que diz respeito as relagdes humanas. E sempre melhor
permanecer calado do que proferir declaragdes incorretas sobre outras culturas (elas
vém assombra-lo). Muitas das tensdes mundiais correntes sdo o resultado dessas
declaracbes (FU-KIAU apud SANTOS, 2024, p. 150).

Tais consideracGes sdo importantes para fazermos o exercicio de aprender com a cultura
do outro, no caso a Bantu e, da melhor forma possivel, compreender aproximacdes desta
cosmologia no movimento da linguagem literaria das narrativas em estudo, especialmente,
neste caso, as de Cidinha da Silva. Logo, acreditamos que um conhecimento, pelo menos inicial,
da cosmovisdo Bantu ou suas cosmologias nos orientam na leitura dessas narrativas.

Nesse sentido, enfatizamos a escuta sensivel e atenta as infancias negras, ainda tao
desconhecidas e negadas por muitos profissionais de espacgos institucionais educativos.
Atrelados aos valores civilizatérios afro-brasileiros, como apontado por Azoilda Trindade com
os cadernos A cor da Cultura (2006), os principios da Pretagogia, de Sandra Petit (2015), as
oralituras e a performance do corpo, como nos ensina Leda Maria Martins (2003, 2021), para a
construcdo de poéticas de ancestralidade e de identidades negras, compreendemos as nogdes de
NTU, MUNTU para maior fluidez interpretativa e de aprendizagem a partir das analises destes
ensinamentos de base filosofica e dos valores cosmoldgicos das sociedades bantu-kongo em
nossa Ginga Literaria.

Relembramos, segundo Henrique Cunha Janior (2010, p. 26): “O Muntu é a pessoa,
constituida pelo corpo, mente, cultura e principalmente, pela palavra. A palavra com um fio
condutor da sua prépria histéria, do seu proprio conhecimento da existéncia”. Nas

consideracOes de Tigana Santana Neves Santos (2019, p. 122):
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O termo muntu, em kikongo, com variantes, tais como mutu e ntu, em outras linguas
bantu, vem a significar “pessoa”. Mu-tnu indica ‘dentro da cabega’, ‘por cabega’, ‘o que
se manifesta e/ou é, a partir da cabega.” A ideia de pessoa, entre os bantu-kongo, esta
totalmente associada a concepgdo de que a cabeca (ntu) determina o “ser de modo
humano”.

Bunseki Fu-Kiau (2001), traduzido por Tigana Santana Neves Santos (2019, 2024),
viabiliza pressupostos “[...] “V” Kongo por ser ele uma parte integrante da cosmologia Kongo
(FU-KIAU apud SANTOS, 2024, p. 152). O “V” Kongo pode ser entendido como um dos

fundamentos mais importantes para o entendimento da

[...] vidana Terra e em corpos celestes (planetas) se neles houver vida. Ele é, de algum
modo, a vida em si (como a “tentamos” conhecer). Tudo € um “V” porque o principio,
ou o big bang, explodiu em forma de “V”; porque ¢ ele o “fio” de ligagdo entre a
matéria-pensante, 0 humano [mintu], e 0 mundo da matéria-impensada (mundo e
fonte das ideias e imagens “incompreendidas”). O “V” ¢ a base de todas as realidades
inspiradas, tais quais as grandes ideias, imagens, ilustragdes, invenc¢des de todas as
ordens (incluindo-se as obras de arte), guerras e concepcoes, tanto biolégicas quanto
ideoldgicas. Ele é o processo [dingo-dingo] para todas as mudancgas: sociais e
institucionais; naturais e ndo naturais; vistas e ndo vistas.

Falar do “V” ¢ falar das realidades, quer sejam bioldgicas, inspiradas ou ideologicas;
materiais ou imateriais. Todas elas estalam em nossas mentes nas formas do “V”
(feixe de extens@o do “V”’) dentro de nds, na zona do Musoni da cosmologia Kongo.
Buscamos ideias e imagens por meio do “feixe aberto do V”’ dentro de nossas mentes,
e, ao contrario, focalizamos os detalhes e especificidades sob o feixe reverso do “V”
(FU-KIAU apud SANTOS, 2024, p. 152-153)

Conhecido como Diekenga, o cosmograma Bakongo é uma representacdo simbdlica dos
ciclos do Sol, das fases da vida, do universo e do tempo. E muito parecido com a representacio
de um circulo: ao centro uma cruz que o divide em quatro etapas. A Kalunga, linha que corta o
horizonte, é o divisor entre 0s mundos espiritual e o ndo espiritual, ou 0 mundo dos vivos e dos
mortos, representando também o mar que faz o elo entre esses dois mundos.

Tigana Santana Neves Santos (2021), ao se debrugar para as cosmologias bantus, em
especial os bakongos, afirma a existéncia de temporalidades, histéria e memaoria como outras

maneiras e possibilidades do viver.

Nesse processo de aprendizado e estabelecimento de relacdo com a cosmologia dos
bakongo, é interessante perceber a encruzilhada — iowa, como se diz na lingua
kikongo, essa lingua tdo importante para o portugués brasileiro, mpambu a nzila. Na
lingua kimbundu, lingua irma do kikongo, diz-se pambu njila — palavras que d&do
origem a essa entidade tdo presente em praticas espirituais negras do Brasil:
pombagira, encruzilhada (SANTOS, 2021, p. 40).



270

Portanto, essas encruzilhadas nos fazem caminhar em experiéncias outras, maneiras em

sentir a vida e dela fazer parte, de vivenciar o mundo e dele se sentir parte integrante.

Figura 120 — Cosmograma Bakongo

COSMOGRAMA

BAKONGO

A posigao de tukula ocupa o centro de cone de

poder e lideranga. Apés a sua fase de tukula, o ser =

humano deve descer ao mundo mais profundo.

SRS LUVUMBA

O corpo no Mpemba tem que mudar (morrer) para
ser aceito a um corpo fisico do mundo superior.

TUKULA
Auge do poder fisico - Norte
PRESENTE, AMADURECIMENTO

o Através do processo de crescimento
e maturagao, torna-se tukulaKalaéa

vontade mais forte de existéncia
KALA NASCIMENTO,
PASSADO

Ao passar pelos acumulos de todas
potencialidades, a alma-mente esta
pronta para reencarnar.

MUSONI
Auge do poder espiritual - Sul
CONCEPCAO

Fonte: Santos (2022).

Segundo o filésofo, um modo de perceber e vivenciar 0 mundo é a partir de uma

“Gramatica” de interpretag¢do, ou melhor, de interpretacéo de ciclos e circuitos temporais.

Na gramética geral do cosmograma, tem-se esse radical “vemba”, que significa
agrisalhar-se, tornar-se grisalho e, em termos horarios, Ndimina, quando o sol mergulha
em Kalunga. Aqui a gente pode desdobrar as diversas invocagbes que esse termo-
experiéncia nos pode trazer: Kalunga, portanto, um mergulho do sol em Kalunga, nessa
linha horizontal que nos fala, informa e envolve dimens@es plurais de existéncia. Nesse
sentido, esse Tempo-sol e suas poéticas nos dizem sobre, recapitulando, o que ndo se da
a perceber, 0 que desponta, o que chega a seu cume e se despe de certa dimenséo de
materialidade ou de uma certa dimensdo de evidéncia para, de novo e de modo novo,
integrar-se ao que ndo se sabe (SANTOS, 2021, p. 40).

O cosmograma Dikenga dia Kongo ou Cosmograma Bakongo, chamado de “gramatica

do mundo” (SANTOS apud SANTOS, 2022) faz referéncia a posic¢éo do ser humano no tempo-

espaco. As experiencias e vivéncias no mundo sdo proximas do Cosmograma Bakongo, quando

realizamos as analises da narrativa pela Linguagem Cidinha-Silviana. Na construgéo da narrativa

literaria Os nove pentes d’Afiica, Cidinha da Silva leva-nos a perceber, durante a leitura dos

guadrantes Musoni, Kala, Tukula Luvemba (SANTOS, 2021, p. 40), o quanto Congo existe em

7

nos.
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Figura 121 — V1 Vangama etapa Musoni

Fonte: Santos (2019, p. 103).

Este primeiro V é caracterizado pelo processo de formacdo da vida. Esta etapa é
entendida, segundo Tigana Santana Neves Santos (2019), como sendo o inicio do processo de
formag¢do “[...] [mvangumunu] da vida bioldgica, todos os codigos genéticos [tambukusu] sdo
gravados [sonwa] no futuro “sol vivo” por ser, a crianga, A fungdo de Vangama ¢é realizada no
ato de conceber [yakwa]” (SANTOS, 2019, p. 102). Nesta perspectiva, ideologicamente, “todos
nos ficamos gravidos. E todas as gravidezes principiam dentro de “V1”, o jardim mais fértil de

todos (SANTQOS, 2019, p. 102). Ainda, do decorrer desse processo de Vangama,

[...] o ser [be/kadi], no processo de formacéo, transforma-se num ser-que-respira
[vimuni] em seu primeiro ambiente, o interno. A segunda palavra-chave deste
estagio, vimuni, o ser-que-respira, encontra sua raiz no verbo vimura — respirar. E o
processo de funcionamento de todos os “motores” bioldgicos, o coragdo (SANTOS,
2019, p. 103).

O segundo “V” conhecido como Vaika, 0 V2, é caracterizado pelo estagio de existéncia
da vida: etapa Kala — ser, existir, surgir. “Esse “V” ¢ a entrada para o mundo fisico. Nele “as
coisas” nascem, emergem ao mundo superior [ku nseke] como “séis vivos” na comunidade
bioldgica, ou ideologicamente (SANTOS, 2019, p. 104). O nascimento, nesse estagio, acontece
sob o Sol Kala. Logo, “a fun¢do de Vaika, do ambiente interno ao externo, ¢ realizado no ato
de nascer [butuka] (SANTQOS, 2019, p. 103). Este processo de formacéo da vida € expresso na
narrativa de Cidinha da Silva (2009, p. 50-54) no capitulo da renovacao da vida, pontuado no

trecho abaixo:
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A bolsa da Luciana rompeu enquanto apanhava amoras e, desnorteada, ela andava
de um lado para o outro, com uma bacia de frutinhas numa mao e a outra embaixo da
barriga, até engolir o susto e gritar para toda a casa: “Gente, meu menino vai nascer.”

[.-]

Cheguei em casa ansiosa e gritei para a dona Anésia, a eterna ruminante do tempo na
janela: “Oi dona Anésia, 0 menino da Luciana ta nascendo, a Black™... ela nem me
deixou terminar e avisou que ja sabia, v6 Berna tinha telefonado. D. Anésia me
mandou entrar. Segui 0os movimentos de Black Thousand, enquanto esperava a
finalizacdo dos preparativos. As contas de Kissimbi postas no pescoco, o boné
branco, as chaves da moto tiradas da mesa de som...[...]

[...] Luciana dormiu com o filho do lado, sonhando com os significados do pente-
peixe deixado pelo avd Francisco e com as palavras de Black ao cortar o cordao: “Este
menino trara abundancia para a sua familia, é ano de Mutalambd!” (SILVA,
2009, p. 51; p. 53 negritos nossos).

Os preparativos do nascimento sdo preparativos que se alicercam na cultura negro-
africana e negro-brasileira. No trecho “da renovagdo da vida” o entrelagamento entre os
ensinamentos do cosmograma fazem parte do entendimento desta leitura, bem como atua na
fundamentacdo do conceito da Linguagem Cidinha-Silviana colaborando, portanto, para uma
critica literaria da literatura para criangas e jovens.

O momento do nascimento do menino de Luciana em Os nove pentes d’Africa da
acionam os valores ancestrais renovadas pela leitura. Sdo preparativos de acolhida a quem aqui
estd chegando: no pescoco as contas, ou fios de conta, de Kissimbi, divindade cultuada no
universo da cultura Bakongo, e pela referéncia ao ano de Mutalambd, que trard abundéncia a
familia. Percebemos trocas culturais linguisticas entre a linguagem Bantu e a lingua portuguesa
envolvidas na escrita de Cidinha da Silva (2009).

O terceiro “V” se chama Vanga, e nas consideracdes de Tigand Santana ¢ derivado do
termo arcaico “ghanga”, o realizar, o fazer. Este € considerado o “V” fulcral da vida “[...]
representa o estagio da criatividade e dos grandes feitos ou a etapa Tukula, da raiz do verbo
kula — amadurecer, dominar (SANTQOS, 2019, p. 104).

Figura 122 — Terceiro “V”, Vanga

Fonte: Santos (2019, p. 104).
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A representacéo desse estagio se insere no mundo fisico, das invengdes, grandes obras
de arte etc. S&o realizadas enquanto se atravessa essa zona da vida. Neste contexto, a pessoa
torna-se um ‘“nganga”, um mestre, um executor, um especialista (SANTOS, 2019, p. 104).

Exemplificamos esse estagio com o trecho da narrativa Os nove pentes D Africa.

V6 Francisco conheceu a vo Berna, quando ela passava para lavar roupa na
bica. la sempre cantando baixo, com um cesto enorme na cabeca. Aquela
alegria serene contagiava e o trabalho na marcenaria rendia ainda mais. Era
tanto encanto que uma dezena de Bernas coloridas dangavam na cabeca do vo.
As méos formigavam e ele sentia uma

vontade de criar coisas diferentes dos mdveis bonitos todos os dias. Ele
gueria materializar na madeira, objeto cheio de vida, a vivacidade de
Berna, seu enredo maior de alegria. Foi assim que vo comegou a esculpir,
para devolver o sol a v Berna” (SILVA, 2009, p. 05, negritos nossos).

Ainda, segundo Tigand Santana Neves Santos (2019), essa piramide invertida, de
posicdo verticalidade, pontua a direcdo dos deuses, do poder e da lideranca. Tal posicdo, é
ocupada pela ancestralidade de V6 Francisco, também o executor das grandes invencgdes e da

arte, e da vo Berna, dotada de poder de lideranca.

Figura 123 — Quarto “V”, Viinda

Fonte: Santos (2019, p. 105).

A representagdo desse “V”, também conhecida como a fase de Luvemba, simboliza uma
da grandiosa mudanca, a morte. Neste estagio Luvemba, podemos compreender como a
desintegracdo do fisico, ou seja, a morte. Também esta relacionado ao “[...] findar comegar, as
grandes transmutagdes das coisas que sdo, o desintegrar-se da dimensdo tangivel e ir ao
insondavel. O radical vemba designa, entre outras acepgdes, ‘agrisalhar-se’. Tal estagio

conecta-se a cor branca (SANTOS, 2020, p. 06). Nos ensinamentos de Tigana Santana,

Metaforicamente, a partir do que explicita Fu- Kiau, Wyatt MacGaffey (1986, p. 43),
na perspectiva da vida humana, lembra que se trata esse estiagio, um ‘por-do-
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sol’, daquele que “significa a morte do homem e o despontar do seu
renascimento, ou a continuidade da sua vida”. Originalmente, eis o trecho citado:
signifies man’s death and its rising his rebirth, or the continuity of his life (SANTOS,
2020, p. 07).

Portanto, 0 corpo entra no repouso, esse processo de morte ou Vinda, ou seja, “[...]
repousar, extinguir, deixar o mundo fisico, para reentrar no mundo de energia viva, 0 mundo
espiritual, o mundo dos ancestrais” (SANTOS apud SANTQOS, 2019, p. 105).

Dentro desta tematica discutida, destacamos o trecho:

V6 Berna ao relembrar a conversa com Jodo achava um jeito de falar conosco sobre a
impossibilidade de evitar a morte e também sobre os recados que ela trazia. “A morte,
Jodo, chega a todos os vivos: animais, plantas gente, até para a 4gua. Quando ela
alcanca alguém préximo e querido é um sinal de corrigir coisas desandadas na jornada,
ou afirmar o caminho certo, se as coisas estivesses bem” (SILVA, 2009, p. 23-24).

Percebemos nesta travessia espiritual, o por do sol, expressa, poeticamente, na
Linguagem Cidinha-Silviana do tempo-sol (Ntangu). Neste tempo-sol, ou sol (Ntangu),
observamos uma distribui¢do marcada pela ideia de hora ““[...] conectada as posi¢oes solares,
reparte-se em quatro lo (hora) que se distinguem e se relacionam, diretamente, ao Dikenga dia
kongo (cosmograma kongo)” (SANTOS, 2020, p. 07).

Figura 124 — Dikenga, o0 Cosmograma Bakongo
Tukula

Luvemba Kala

Musoni

Fonte: Santos (2020, p. 07).

Assim, tem-se, em associacao a kala, a primeira hora principal, a saber, nseluka ou
n’suka (manhd). Trata-se, segundo Fu-Kiau (1978)8, em Makuku Matatu (conjunto
de manuscritos redigidos em francés com partes em kikongo), da chamada “hora de
mediacdo e de profecia, uma vez que une e separa o dia e a noite (bunda ye vambisa
mwini ye fuku)”. E essa, prossegue, a “hora deemergéncia a vida”. A segunda hora
principal liga-se ao estagio tukula do cosmograma e faz-se conhecer como ntangu-a-
mbata ou kunda. Fu-Kiau assevera que ¢ a “hora densa”, bem como das liderangas,
dos simbill e do “majestoso principio da vida”12 ou do “nkingu-nzambi”, isto ¢,
principionatureza / principio-mudanca / principiofluxo / principio-o-que-acontece.
Ndimina, o por-do-sol, € a terceira hora principal e presentifica o estagio
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luvemba, trazendo nova mediacio fundamental, visto que se trata da “hora de
submersdo de tudo para a morte fisica”, leia-se, “a hora em que a natureza é
abandonada as forgas e principios invisiveis que lhe inspiram uma nova vida
para o dia seguinte”. Encerra o ciclo das horas principais, o dingi-dingi ou » 'dingu-
a-nsi, marco temporal que corresponde a Musoni (tempo-morada dos ancestrais ou de
quem “fez historia”, como indica o pensamento de Bunseki Fu-Kiau) (SANTOS,
2020, p. 07, negritos nossos).

Ainda nas consideracGes da Linguagem Cidinha-Silviana, destacamos mais este trecho

sobre a questdo da morte, no didlogo de V6 Berna e com o neto Jodo.

O importante é encarar a morte como passagem para um tempo de melhor-viver.” Se as
estradas por onde andamos estéao feias e nubladas, sujas e espinhosas, é hora de mudar
de lugar, procurar o sol, os passaros as flores. Mas se estdo bonitas, floridas, ensolaradas,
além de permanecer nelas e desfrutar de todas as belezas e cores, devemos convidar
mais gente para fazer o caminho ao nosso lado” (SILVA, 2009, p. 23-24).

Neste contexto, no movimento das nossas consideragdes da cosmologia Bakongo na
narrativa Os nove pentes d’Africa, aproximamos o “V” do cosmograma para além da
experiéncia humana. Logo, também encontramos nestes ensinamentos a natureza e 0 universo.
Essa forma se expressa como a mais primitiva que se manifestou no amago “[...] da primeira
“matéria escura” [ndobe/piu], que é a sala de impressdao de todas as realidades, ndo apenas
visiveis e invisiveis, mas materiais e imateriais. Uma “sala de impressdo” para realidades que
foram e realidades por vir” (SANTQOS, 2019, p. 105).

Sendo assim, o “V” expressa energia viva [“V” 1 léndo kiaviimuna] e fundamenta a vida
que se reproduz [dingo-dingo diantdngila lukosi Iwa mdyo] (SANTOS, 2019, p. 105). Por isso,
cumprimentamos, homenageamos, elogiamos nossos amigos e pessoas amadas. “Que fofo era
0 v0. Os pentes se completam, ndo é vd? (SILVA, 2009, p. 25). Os pentes, as pessoas, a hatureza
em suas interagdes sociais se completam, tornando a experiencia humana mais significativa. “E
nesses “Vs de encontro” que o amor, o desejo ¢ a paixdo tornam-se parte da experiéncia
humana. [...] que amizades, parcerias e todos os tipos de ralacdo séo criados entre as pessoas,
comunidades, instituigdes e nagdes” (SANTOS, 2019, p. 105).

Essas sdo, portanto, performances e analises afrodiaspdricas que dao suporte ao
entendimento entre a cosmologia bakongo no universo da literatura negro-brasileira pela
Linguagem Cidinha-Silviana com analises com ressignificacdo de pessoa (muntu, e forca vital)
e do mundo material e fisico reinterpretados na ficcdo da linguagem literaria, isto é, em uma
“[...] mapa interpretativo do mundo e dos acontecimentos, da realidade existencial de todas as

coisas que sd30” (SANTOS, 2019, p. 127). E outro tempo, muito diferente do tempo Kronos nos
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modos de ser e experimentar o mundo. Na cosmologia apresentada ressignificada na literatura
de Cidinha as Silva (2009).

Esse pensamento circular nos apresenta uma relacdo muito forte com a ancestralidade dos
avos Berna e Francisco, e também com a memdria, porque o passado olha para tras e dialoga com
0 presente na narrativa. Sdo também performances de valores e contribui¢cbes dos mais velhos

para a literatura de uma ancestralidade viva, mesmo, ficcionalmente, do outro lado da linha.

o conceito Kongo do tempo aqui descrito”, nas letras de Fu-Kiau (1994), é
profundamente enraizado em nossa visdo de mundo, nossa cosmologia [a do Kongo]”:
trata-se de um alinhamento entre musoni, 0 momento da concep¢éo, quando as ideias
tém seu primeiro lampejo de luz, quando néo se é tangivel, fisico, 0 momento em que
se atinge o0 apice no mundo espiritual (ku mpemba), sua cor amarela é associada ao
conhecimento; em dire¢do ao amanhecer chegamos em kala, o nascimento, quando é
0 momento de tornar-se, de ser, é quando surge a vida no mundo fisico; no apice deste
esta tukula, quando a maturidade se efetiva e os grandes feitos acontecem; e, por fim,
temos luvemba, o mortal estagio em que tudo se finda, momento no qual se faz a
travessia até o outro lado da muralha, o mundo espiritual, & quando as grandes
transformagdes ocorrem e novo ciclos podem ter inicio (FU-KIAU, 2001 apud
SANTOS, 2019).

Os “Vs” que aparecem no cosmograma Bakongo dialogam nao somente com a narrativa
de Cidinha da Silva em Os nove pentes d’Africa, bem como com o modo de vida de muitos
afrodescendentes. Como afirma Tigana Santana Neves Santos (2019), “o ‘V’ é a vida e todas
as suas realidades”. Pois esta diretamente ligado ao centro de toda a existéncia, sendo caos,
equilibrio [kinenga] para o ser humano, o mdntu. Por incluir a terra, as plantas, 0s animais, 0s
passaros, 0s insetos, 0s repteis e 0s seres humanos torna-se forga obrigatéria: “E o ‘V’ que
diferencia os seres humanos dos animais. O miintu é fundamentalmente, um ser vertical.” Ele
pensa e ¢ espiritual. [...] “O animal, ao contrario, ¢ um ser horizontal.” O homem, neste
pensamento, pode descer ao nivel dos animais, contudo, o animal, ndo pode ascender ao nivel
do homem, ser vertical considerado pensante.

Nestas represas do tempo, de ciclos e aprendizagens, o dialogo da literatura de Poéticas
de ancestralidade e de identidade com a literatura para criangas e jovens também nos ensina.
Reaprendemos a amar, a afroafeturar, a Gingar dentro e fora da literatura. Aprendemos sobre
sonhos e a sua realizacdo, sobre amor e as diferentes formas de amar e ser amado, sobre
amizades e companheirismo, afetos com nossos familiares que deixam seu legado.

Aprendemos sobre a ancestralidade, cultuada e fortalecida pelo nosso ori, a qual, junto
com 0s nossos antepassados, abriram caminhos para que nds, povo preto, estivéssemos aqui,
apesar de tanto genocidio. Infelizmente, vivemos a cultura necropolitica, e as nossas criangas e

juventude negra estdo envolvidas nesse horror em todas as suas formas de violéncia. E urgente
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fortalecer nossas criangas negras, n0ssos jovens negros para que 0s seus sonhos e 0S N0SS0S Se
tornem presentes. E urgente sair da bestialidade politica naturalizada que segue matando nossas
criancas e jovens (SOUZA, 2022). Ainda mais no periodo da pandemia.

Também participamos desse genocidio e um etnocidio quando nos calamos diante o
racismo, quando deixamos de fazer a oferenda literaria negro-brasileira aos nossos alunos, as
nossas alunas, na formac&o inicial e continuada de professores, construindo a familia literaria
deles e delas, independente da raca, oferecendo gostos, cheiros, risos e sorrisos que a literatura
negro-brasileira carrega. A literatura como arte, humaniza, ajuda a confortar trechos de uma
jornada que pode estar em dor e conflito.

A literatura s6 podera ter sucesso em sua intencionalidade se forem planejadas e
oferendadas, oferendamos e emacumbamos. Essa oferenda pode ocorrer em varios locais
como leitura para aléem da fruicdo e na organizacdo dos processos de ensino e de
aprendizagem da literatura.

As criangas negras conhecem o racismo na escola. Ainda temos criangas que
desconhecem personagens, intelectuais, personalidades negras e negros em instituicGes de
educagio. “E preciso colocar a Africa em nds”, como afirma Ellen de Lima Souza (2022, p.
359). O legado africano chega de forma insuficiente: na matematica, na arquitetura, na quimica,
na fisica, na geografia, na histdria, nas letras, nas Ciéncias Humanas. O que deixa um grupo
muito confortéavel, ja que o curriculo Ihe fortalece e Ihe empodera, deixa grande parcela sem a
sua historia contada, ou quando contada é do ponto de vista do colonizador. Ainda riem das
nossas epstemologias ou tem ddvida se, de fato, elas existem. Ainda pensam nossos corpos
como objetos e ndo como sujeitos histdricos e de direito, direito de aprendizagem, direito a
literatura.

Realizada pelo Geledés Instituto da Mulher Negra e o Instituto Alana, em 2022, a
pesquisa intitulada Lei n.° 10.639/2003: a atuacdo das Secretarias Municipais de Educacéo no
ensino de histdria e cultura africana e afro-brasileira, apresentou o quadro indicativo sobre como
e se as secretarias de educacao construiram, ou ndo, conjunturas e condi¢cdes em suas estruturas
para implementar a lei inserindo-a em seus curriculos, contedos e praticas como é previsto
pelas Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagio das RelagBes Etnico-raciais e para o
ensino de historia e cultura africana e afro-brasileira.

A pesquisa constatou que: (i) 71% das Secretarias Municipais de Educacdo realizam
pouca ou nenhuma acdo para implementar a Lei n.° 10.639/2003, promulgada para combater o
racismo nas escolas; (i) Somente 29% das secretarias tém ac¢Oes de maior impacto e duradouras

para garantir a implementacdo da lei. Além disso, segundo a pesquisa, 42% dos 6rgdos
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responderam sobre a dificuldade dos profissionais na aplicagdo do ensino nos curriculos e nos
projetos e 33% relataram ndo ter informacGes necessarias sobre a tematica. Em relagdo a
periodicidade das atividades, 69% afirmam realizar, em sua maioria, como parte dos eventos
em novembro, més do Dia da Consciéncia Negra (BENEDITO; CARNEIRO; PORTELHA
2023).

A aboli¢do dos corpos negros ainda continua em processo. “Por isso, estamos aqui, para
manter viva a memoria de nossas criancas [jovens]. Pois Exu nos ensinou que os simbolos
podem viver! LAROYE” (SOUZA, 2022, p. 361).

Enguanto houver rios, cachoeiras, agua doce e salgada, vento, terra e fogo, nos, terreiro,
encruzilhada de terra, ferro, arco e flecha, plantas, arvores, natureza, ou seja, fauna e flora, nds
resistimos e reexistimos. O ecossistema e a ancestralidade € um percurso positivo de afirmacéo

saudavel para as nossas criangas e infancias negras.
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6 CONSIDERACOES FINAIS — RODA XIRE OXALA: GINGA LITERARIA DO
(IN)FINDO DO ESPIRALAR

Nananina

Das maos enrugadas de axé ancestral, nasci

Nand, me fez assim

Feita no barro, cheia de mistérios, de forte ori.

Quando nasci, Nand cantou para mim:

“Odudua separou a dgua e do saco da criagdo libertou a terra
Da agua e da terra liberta és simbolo da liberdade de toda forca feminina.
Nana, Nand, minha linda menina, Nana

Nana no colo de sua lya Agba

Nina, minha linda forte menina.

Nananina, menina dona dos ibas.

Representarés liberdade para todas as meninas,

em um tempo que ndo tem idade.

Es o toque da liberdade.

Nina, minha linda forte menina.

Nananina, menina dona dos ibas

Es menina, és mulher, és forca liberta femiNina

Do tempo sem reldgio, da liberdade dos corpos de ser e se sentir mulher
Quando a morte se fizer sentir, Agba

Néo tenhas medo, pois és inicio, meio e inicio

Voltaras a terra, como feto no ventremae lya Agba

Nana, menina Nina”

(PASSOS, 2024, n.p.)

Em 2019 Nilma Lino Gomes trazia uma fala muito importante sobre o papel da
Universidade na superacao do racismo, um brilhante discurso realizado na Universidade Federal
do Rio Grande do Sul (UFRGS). Nesta fala, a convocagéo de Kabengele Munanga logo no inicio
se fazia presente: somos um pais racista, sem racista. E um crime perfeito. E pelo discurso de
Nilma Lino Gomes que trancarei minhas consideracfes, que em momento algum posso afirmar
gue sao finais, como algo acabado. Sdo reflexfes sobre ancestralidade, oralidades, oralituras,
performances da corporeidade ao qual a literatura pode compartilhar. Fizemos escolhas, optamos
por encruzilhadas tendo a absoluta certeza de que ao ndo andarmos por certos caminhos, algumas
discussbes e compartilhamentos de saberes e conhecimentos ndo estariam presentes em nossas
consideracgdes. O discurso de Nilma Lino Gomes reflete sobre 0 acesso e permanéncia de jovens
negras e negros na universidade, o replanejamento dos curriculos, ainda tdo eurocentrado, o
quanto é preciso avancar fora do eixo Europa-ocidental sem desqualificar o conhecimento
produzido em relacido ao outro. E papel também das universidades formar subjetividades
democraticas. O discurso de Nilma Lino Gomes na integra se encontra no anexo.

Logo, compartilhar minhas (in)conclusdes desta tese com Nilma Lino Gomes é um

grande movimento politico e de fortalecimento as causas negras, de militancia, de também
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espaco literario. As reflexdes debatidas por ela, com brilhantismo e consciéncia de raga, género
e classe abrem muitos caminhos para discutir criticamente os eventos sociais e as institui¢coes
que dela participam.

Apesar de a aula magna ter ocorrido em 2019, sua tematica € atemporal e perfeita ndo
somente no compromisso das universidades com relagdo ao racismo, mas, sobretudo, sobre
como o curriculo € um mecanismo de manutencdo de poder sobre a agdo educativa e, neste
caso, nos aproximaremos da educacao literéria.

Nilma Lino Gomes é Pedagoga, mestra em Educacdo e doutora em Antropologia pela
USP. De seu mestrado publicou o livro A mulher negra que vi de perto: o processo de
construcdo da identidade racial de professoras negras. E fruto de seu doutorado o livro Sem
perder a raiz: corpo e cabelo como simbolos da identidade negra. Os livros Movimento Negro
Educador, Saberes das lutas do Movimento Negro educador também séo de sua autoria, bem
como outras varias publicagcdes como artigos, capitulos e organizacdo de livros.

Realizou estigio pos-doutoral na Universidade de Coimbra, supervisionada por
Boaventura de Sousa Santos, e um estadgio pos-doutoral em Educacdo na UFSCAR,
supervisionado por Petronilha Beatriz da Silva.

Em 2013 e 2014, foi reitora da Universidade da Integracao Internacional da Lusofonia Afro-
brasileira (UNILAB), tornando-se a primeira mulher negra a ocupar o cargo mais importante de
uma universidade federal no Brasil. Em janeiro de 2015, deixou essa fungéo para ser Ministra-chefe
da Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial da Presidéncia da Republica
(SEPPIR/PR). Em decorréncia da reforma administrativa de setembro daquele ano, a SEPPIR foi
incorporada ao recém-criado Ministério das Mulheres, Igualdade Racial e Direitos Humanos, do
qual a autora esteve a frente até 2016, durante o governo da presidenta Dilma Rousseff.

Sua estreia com um livro para criancas e jovens aconteceu em 2009, com o titulo Betina.
Na narrativa, ela aborda discussdes sobre o cabelo, simbolo identitério. Betina nos ensina sobre
muitas coisas, incluindo a relagdo com a sua avd, com uma afetividade tdo grande que nos
aproxima das lembrancas das nossas proprias avos. Por isso, considero que também é uma
narrativa contra o etarismo. A ligacdo entre as duas personagens é demonstrada com muito
encanto e forca pelas méos da ilustradora Denise Nascimento. O adjd do momento leitor nos
toca tdo profundamente que despertamos a nossa infancia e o0 nosso ser brincante desde a capa
do livro, porque, de pés descal¢os, traz a crianga brincando de boneca. Nas paginas sequentes
0 adja esta tocando tdo alto que nos sentimos voar ao pular, mesmo de um pé sé: “Senhoras e
senhores, pulem de um pé s6... senhoras e senhores deem uma rodadinha... e vao para o olho da

rua!!!” (GOMES, 2009, p. 2-3). A Rua Minervina torna-se a nossa rua também.
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Quantas meninas negras ndo se sentaram ao chao para serem penteadas por uma mulher
mais velha, seja mde, tia ou av6? Muitas. Trancar os cabelos € um momento de grande
compartilhamento, empoderamento e valorizacdo dos cabelos crespos com 0s mais belos
penteados. E uma partilha de afroafetividade. E 14 vai Betina, representando muitas criancas
negras com suas trancinhas.

E é assim que nos sentimos: orgulhosas de nossas trancgas, de nosso cabelo e do nosso
corpo. Do mesmo modo, queremos que nossas criancas se sintam orgulhosas quando olham
para si. Mas esse olhar para si € um complexo processo, como é conflitiva a construcdo da

identidade, pois

Qualquer processo identitario é conflitivo na medida em que ele serve para [me] afirmar
como “eu” diante de um “outro.” A forma como esse “eu” se constroi esta intimamente
relacionada com a maneira como ¢ visto € nomeado pelo “outro.” E nem sempre essa
imagem social corresponde & [minha] autoimagem e vice-versa. Por isso, o conflito
identitério é coletivo, por mais que se inicie individual (GOMES, 2006, p. 20).

Esta construcdo da identidade negra, que tem como icone identitario o cabelo crespo, é
também “[...] um movimento que nao apenas que ndo se da apenas pelo olhar de dentro, mas
também na relacdo com o olhar do outro, do que esta fora. [...] O cabelo e o corpo sdo pensados
pela cultura” (GOMES, 2006, p. 20).

— Que trancas lindas!

— L& vai a Betina, de trangas novas!

— Parecem rendas!

— Parecem bordado!

— Que cabelo cheiroso!

Na escola, a professora comentava:

— Uai, jd mudou o penteado de novo, Betina. Essa menina é mesmo impossivel!
Betina sorria com suas bochechas salientes e respondia, orgulhosa:

— Foi a minha av6 que fez (GOMES, 2009, p. 10, negritos nossos).

Por ser pensado pelo viés cultural, cabelo e corpo ndo podem ser refletidos e
simplesmente considerados como dados bioldgicos. Dessa forma, o corpo e o cabelo crespo
“podem ser considerados expressdes e suportes simbolicos da identidade no Brasil. Juntos eles
possibilitam a construcdo social, cultural, politica e ideoldgica de uma expressao criada no seio
da comunidade negra: a beleza negra” (GOMES, 2006, p. 20).

Nilma Lino Gomes, com a narrativa de Betina, também nos ensina sobre um ‘“‘tornar-se
negro”, ancorado no pensamento de Neusa Santos Souza (2006, p. 21, negritos nossos), em que

“[...] ser negro no Brasil é tornar-se negro. Assim, para entender o “tornar-se negro”, num clima
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de discriminacdo, é preciso considerar como essa identidade se constr6i no plano simbdlico.
Refiro-me aso valores, as crencas, aos rituais, aos mitos, a linguagem).

Esta linguagem do plano global se expressa na linguagem literaria, de modo que
conseguimos identificar, na realidade e na ficcdo, o quanto as interacfes sociais sao marcadas
por processos complexos e tensos no Brasil. Jacques d’Adesky (2001, apud GOMES, 2006, p.
21, negritos nossos) destaca que a identidade,

[...] para se construir como realidade, pressup8e uma interacédo. A ideia de um
individuo faz de si mesmo, de seu “eu”, ¢ intermediada pelo reconhecimento obtido
dos outros em decorréncia de sua a¢do. Nenhuma identidade é construida no
isolamento. Ao contrario, ela é negociada durante a vida toda por meio do dialogo,
parcialmente interior, com 0s outros.

Percebemos que quando Betina esta no ambiente familiar, interagindo com a sua avo, ndo
ha conflitos ou acéo discriminatoria e racista com as caracteristicas de seu pertencimento étnico-

racial. No entanto, quando a crianca esta na instituicéo escolar, o contexto saudavel ¢ alterado.

No recreio, vérias coleguinhas perguntavam como as trangas eram feitas e Betina dava
explicacOes toda cheia de pose.

— Da para fazer no meu cabelo, Betina? — perguntava uma menina.

— Da sim, mas tem que ver o tamanho do cabelo. Se o cabelo estiver muito curto ou
for muito liso, é preciso emendar com um pouco de cabelo comprado na loja.

— Mas ai vai colocar um cabelo de mentira! Credo! — diziam outras colegas.

— Calma gente! — alertava a garota. — E um tipo de emenda que aparece no cabelo,
mas quase ninguém nota. Muita gente usa, sabia? Gente negra, gente branca... As
pessoas que tém cabelos crespos e muito curtos também precisam emendar. Emendam
os cabelos com fios posticos e todo mundo acha lindo. Minha avé até acha que elas
aprenderam com a gente.

Mas havia também quem n&o gostasse das trancas de Betina. Menino e menina
torciam o nariz e puxavam as trancas da garota quando ela estava distraida.
Betina respondia, de forma enérgica, ndo deixava passar nada:

— Para com isso! T4 com inveja, é?! Se quiser, peco a minha avd para fazer trancinha
no seu cabelo também (GOMES, 2009, p. 12).

Esta realidade ficticia aparece no discurso de Nilma Lino Gomes quando fala da situacéo
de negras e negros que transitam na sociedade, em que as pessoas se sentem autorizadas,
“agredindo jovens negros e negras nas ruas, impedindo clientes negros de andarem livremente
no supermercado negando a entrada de uma crianga negra na escola por causa do seu cabelo
estilo Black Power” (GOMES, 2019).

Esse mesmo contexto racista acontece com outra crianga de seis anos na escola, Tayo,

ilustrada por Taisa Borges. Personagem que ostenta o seu black power:
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Bem-humorada, quando seus colegas de classe dizem que o seu cabelo é ruim, ela
responde:

— MEU CABELO E MUITO BOM porque é fofo, lindo e cheiroso. Vocés estio
com dor de cotovelo, porque ndo podem carregar o mundo nos cabelos como eu posso
(OLIVEIRA, 2013, p. 26-27).

Para Nilma Lino Gomes (2006, p. 21):

O cabelo do negro visto, como cabelo “ruim”, ¢ uma expressdo do racismo e da
desigualdade racial que recai sobre esse sujeito. Ver o cabelo do negro como “ruim”
¢ do branco como “bom” expressa um conflito. Por isso, mudar o cabelo pode
significar a tentativa do negro sair de um lugar de inferioridade ou de introjecdo deste.
Pode ainda representar um sentimento de autonomia, expresso nas formas ousadas e
criativas de usar o cabelo.

No entanto, prestemos atencdo na situacdo negativa, pois a tensdo que ela gera esta
relacionada a um padrdo de beleza (cabelo liso). No entanto, no Brasil, temos mais cabelos

crespos e cacheados. Além disso, ndo podemos deixar de considerar que

A consciéncia ou o encobrimento desse conflito, vivido na estética do corpo, marca a
vida e a trajetdria dos sujeitos. Por isso, para 0 negro, a intervengdo no cabelo e no
corpo é mais do que uma quest&o de vaidade ou de tratamento estético. E identitéria.
[...] essa identidade é construida historicamente em meio a uma série de mediacgGes
que diferem de cultura para cultura. Em nosso pais, o cabelo e a cor da pele sdo mais
significativos. Ambos sdo largamente usados no nosso critério de classificacdo racial
para apontar quem é negro e quem é branco em nossa sociedade, assim como varias
gradacGes de negrura por meio das quais a populacdo brasileira se autoclassifica nos
censos demogréficos (GOMES, 2006, p. 22).

Sdo, portanto, conflitos de uma construcdo identitaria que se inicia na infancia. Dai a
importancia de escolhas de bons livros literarios que carregam, em sua linguagem, a identidade
afirmativa saudavel, com personagens que ndo estejam estereotipados, subalternizados e
desumanizados em sua ilustracao.

As instituicdes de ensino, dentre elas a escola, sdo compreendidas como espaco de
formacgédo de saberes e conhecimentos, incluindo os ndo escolares, pela formacdo social e
cultural. Dessa forma, a cultura escolar e universitaria também participa do processo de
construcdo das identidades sociais, em especial a escola, pelo complexo processo de
humanizagdo. Logo, sdo vistas como um “[...] espagco em que aprendemos e compartilhamos
ndo sé contelidos e saberes escolares, mas também valores, crengas, habitos e preconceitos
raciais, de género, de classe e de idade” (GOMES, 2002, p. 40).

A questdo racial na escola, e também fora dela, é tangenciada por muitos mitos, por

representacdes e por valores, “[...] formas simbolicas por meio das quais homens e mulheres,
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criancas, jovens e adultos negros constroem a sua identidade [...]. dentro e fora do ambiente
escolar” (GOMES, 2002, p. 40).

A jornada na etapa basica de tantas criancas e jovens negros € assinalada, infelizmente,
por construcdes de processos identitarios, muitas vezes marcados pelo reforco e reproducéo de
esteredtipos e representacfes negativas sobre o pertencimento étnico-racial e cultural,

especialmente sobre o padréo de beleza do negro.

Na instituicdo escolar, assim como na sociedade, nos comunicamo-nos por meio do
corpo. Um corpo que é construido biologicamente e simbolicamente na cultura e
na histdria. A antropologia mostra-nos que as singularidades culturais sdo dadas néo
somente pelas dimensdes invisiveis das relagdes humanas. Séo dadas, também, pelas
posturas, pelas predisposic¢des, pelos humores e pela manipulagéo de diferentes partes
do corpo. O corpo fala a respeito do nosso estar no mundo, pois a nossa localiza¢éo
na sociedade da-se pela sua mediagdo no espago e no tempo. Estamos diante de uma
realidade dupla e dialética: ao mesmo tempo que é natural, o corpo € também
simbdlico (GOMES, 2002, p. 41).

Por isso, a articulacdo entre educacdo, antropologia e a literatura, na compreensao das
relagBes raciais, nos orienta ndo somente na elaboragdo de uma critica literéria da literatura
voltada para criangas e jovens, mas, sobretudo, sobre como a linguagem literaria pode auxiliar
na humanizagéo, intervencgéo e mediagdo dessas tematicas tdo complexas. Por isso, enfatizamos

a relacdo do homem com o corpo, pois nesse processo encontramos experiéncias culturais:

Manipular, adornar, alterar, pintar, escarificar, tatuar, cortar sdo agdes que fazem parte
da dinamica cultural e dos diferentes rituais de toda e qualquer sociedade. A medida
que o corpo vai sendo tocado e alterado, ele é submetido a um processo de
humanizagdo e desumanizagdo. A experiéncia corporal é sempre modificada pela
cultura, segundo padrdes culturalmente estabelecidos e relacionados a busca de
afirmacdo de uma identidade grupal especifica (GOMES, 2002, p. 42).

Figura 125 — O trancado de Betina

Fonte: Gomes (2009, p. 09).
llustracdes de Denise Nascimento.
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O uso de trangas é uma técnica corporal que acompanha a histéria do negro desde a
Africa. Porém, os significados de tal técnica foram alterados no tempo e no espago.
Nas sociedades ocidentais contemporaneas, algumas familias negras, ao arrumarem o
cabelo das criangas, sobretudo das mulheres, fazem-no na tentativa de romper com 0s
esteredtipos do negro descabelado e sujo. Outras fazem-no simplesmente como uma
pratica cultural de cuidar do corpo. Mas, de um modo geral, quando observamos
criangas negras trangadas, notamos duas coisas: a variedade de tipos de trancas e o
uso de aderecos coloridos. Tal prética explicita a existéncia de um estilo negro de
pentear-se e adornar-se, o qual é muito diferente das criangas brancas, mesmo que
estas se apresentem enfeitadas. Essas situagdes ilustram a estreita relacdo entre o
negro, o cabelo e a identidade negra. A identidade negra compreende um complexo
sistema estético (GOMES, 2002, p. 44).

Betina também nos ensina sobre os sinais da despedida, sobre o passar do tempo, quando

guem amamaos envelhece e a hora é chegada, como no ciclo do sol do Cosmograma Bakongo.

O tempo foi passando e Betina foi crescendo. Sua avé foi envelhecendo...
envelhecendo... Um dia a avo falou para a netinha:

— Betina, sinto que, daqui a pouco tempo vou me encontrar com 0S N0Ss0s ancestrais.
— Quem s&0 0s nossos ancestrais, vo? Ih! Acho que ja sei. E gente morta, né?

— Mais ou menos, querida! Sao as pessoas que nasceram bem antes de nds e ja
morreram. Algumas nasceram aqui mesmo no Brasil, e outras viviam em uma terra
bem longe, chamada Africa. Elas nos deixaram ensinamentos e muita historia de luta.
A forca e a coragem dessas pessoas continuam até hoje em nossas vidas e na historia
de cada um de nés.

[..]

O tempo voou mais um pouco. Daquele dia em diante, a avd passou a ensinar Betina
atrancar. [...]

O tempo passou ainda mais (ta tempo que voa, né?). A avé de Betina foi se
encontrar com o0s ancestrais e Betina tornou-se uma mulher adulta em com uma
energia contagiante.

[.]

Quem passava pelo saldo da Betina saia de la com os cabelos bem tratados, com
penteados diferentes, trancas criativas e cheio de energia boa! Parecia magica!
Betina pensava: “Se minha avo estivesse aqui, ela ia ficar orgulhosa!”, e 0s olhos
derramaram lembrancas (GOMES, 2009, p. 14; p. 18, negritos nossos).

Fonte: Gomes (209, p. 19).
lustracdes de Denise Nascimento.
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A passagem do tempo é marcada nas palavras e nas imagens de Betina adulta. A tessitura
do tempo que representa a passagem da avo de Betina para o0 mundo ancestral, bem como a
lembranca da avod: representada por andorinhas. Esta circularidade espiral € uma forma poética
de registrar na literatura o tempo e a temporalidade. Através da linguagem literéaria, cria-se
poeticamente, nesta narrativa infantil, performances de um tempo espiral em que a morada do
ser fisico, ao envelhecer, retorna a ancestralidade. Esse acesso ancestral na Ginga Literaria
acontece na literatura, marcada também pelas ilustracdes das andorinhas, conforme Leda Maria
Martins (2021, posicdo 13), pela experiéncia filosofica de que o tempo também pode estar

expresso

[...] uma inscricdo ndo necessariamente discursiva e mesmo ndo narrativa, mas néo
por isso menos significativa e eficaz: a linguagem constituida pelo corpo em
performance, pelo corpo vivo que, em si mesmo, estabelece e apresenta uma nogao
césmica, ontoldgica, tedrica e também rotineira da apreensdo e da compreensao
temporais.

Quando na narrativa ha o recorte do tempo no passado, as andorinhas sinalizam este
movimento de lembranga ¢ memoria da avd, também marcado pela expressdo “os olhos
derramaram lembrancas”.

Esse voltar ao tempo e deixar 0s olhos se derramarem em lembrancgas também faz parte
do percurso de Josias Marinho, principalmente quando relata os processos de criacdo e de
nascimento da personagem Benedito e o seu tornar-se negro, assim como nas.

Josias Marinho de Jesus Gomes nasceu em Rondénia, as margens do rio Guaporé, na
cidade de Real Forte Principe da Beira, no dia 19 de novembro de 1979. E o filho cacula de
nove irmaos. Quando bebé, apds a morte do pai, foi aprendendo muitas coisas com 0s seus

irmaos e a mae.

Para mim, como para todo mundo que gosta das artes visuais ou tem alguma facilidade
com a imagem, com o tratamento da imagem, além de quando pequeno eu ja riscava
o0 chdo de casa a gente tinha um terreiro muito grande. Eu gosto sempre de destacar a
minha mae nisso tudo, um episédio que tinha e tem em tempos até hoje ai em alguns
lugares, que é para afastar a chuva. Quando a minha mée, ali cuidando da casa,
lavando roupa, era um servigo pra mim. Segundo ai reza, a coisa toda, o cagula, o mais
novo, tinha o poder maior. Entéo ela me convidada para riscar ali no ch&o, desenhar
um sol para espantar ali a chuva e chamar o sol que ela precisava. Entdo eu acho que
0 meu desenhar, a minha lida, com o trato da imagem comeca ai. E dai nasce a minha
vontade de lidar com os livros, eu riscava todos os livros dos meus irm&os, procurando
escrever também, que eu ndo sabia escrever e acabava colorindo. E acabei, quando
cheguei em Belo Horizonte acabei descobrindo que tinha a possibilidade de uma
graduagdo em artes visuais, que eu ainda ndo sabia, no meu tempo em Rondénia. [...]
Entdo eu acho que € a principal referéncia que eu tenho: a minha mae nesse desenhar
com o sol, ali nessa brincadeira, nessa simpatia toda nossa do povo negro. E no curso
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de gradacdo quando professora me apontou ali um caminho a seguir, que era 0 que eu
ansiava, desejava ali por ali também (MARINHO, 2022).

Josias Marinho é professor efetivo de Artes Visuais no Colégio de Aplicacdo da
Universidade Federal de Roraima (CAP/UFRR), e doutorando no Programa de Pds-graduacao
em Educacdo: Conhecimento e Inclusdo Social, da Faculdade de Educacdo da Universidade
Federal de Minas Gerais (PPGE/FaE/UFMG). E graduado em Artes Visuais, bacharelado e
licenciatura, pela Escola de Belas Artes da Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG),
especializacdo em Historia do Brasil: Diversidade Cultural pela Pontificia Universidade
Catolica de Minas Gerais (PUC-MINAS) e mestrado em Literatura e Cultura Regional pela
Universidade Federal de Roraima (UFRR). Sua atuagdo profissional caminha entre ser artista,
professor e pesquisador, se debrugando, principalmente, no ensino de arte, desenho, ilustracéo
e plasticidades populares.

Trés de suas publicacbes foram contempladas com a Selection of Brazilian writers,
illustrators and publishers da Bologna Children’s Book Fair em 2014, 2012 e 2010: Zumbi dos
Palmares em cordel (Madu Costa. Mazza Edi¢bes, 2013), O principe da beira (Mazza Edicdes,
2011) e Omeg-oba: historias de princesas (Kiusam de Oliveira. Mazza Edicdes, 2009).

Quando Josias Marinho assiste a Congada de Minas, vendo uma crianga muito especial
participando desta festividade, relata: “Eu precisei chorar e sentar”. Nos nos sentamos e
choramos quando, nesse processo de afroafeturar, tomamos mais consciéncia do encantamento
das oralituras e da corporeidade transmitidas e ensinadas tdo proximas da gente. Benedito é
uma homenagem a S&o Benedito, um dos santos pretos celebrados pelo congado. Assim, pela
linguagem literaria ilustrada, percorremos as relacfes das Irmandades do Rosério, a heranca e
o aprendizado com os mais velhos, pela ancestralidade, pela danca, pela musica e por tantos
outros saberes mantenedores da cultura negra, nos ajudando a evidenciar a construcdo de uma
poética de identidade e de ancestralidade negro-brasileira nas obras para criancas e jovens,
revelando como a linguagem literaria e a literatura podem contribuir para desconstruir
metanarrativas preconceituosas e racistas.

A literatura de Josias Marinho dialoga conosco pelo livro-imagem carregado de
possiveis interpretacbes sobre a crianca Benedito no Congado. Uma leitura afetiva, de
construcdo identitaria negra e de sensibilidade para criancas, jovens, adultos, idosos. Ndo tem

idade, como ndo teve para Josias Marinho, que chora ao ver o Congado e a crianga no cortejo.

A primeira vez que eu vi 0s congadeiros em cortejo ali cantando, dangando, rezando,
eram mulheres. Tem uma rainha Conga muito, muito, muito velhinha com pele ali
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enrugada, com a pele mais escura que a minha. Homens negros também muito velhos
ali, cheio de energia, dancando ou rezando. E o que me chamou a atengdo também na
Guarda de Congo que tinham familias ali, [...] um casal com filhos, por exemplo. Eu
observando determinada situacdo, tinha uma mulher com uma crianga no colo, ou de
maos dadas, assim, naquele cortejo e, em algum momento, ela corria la na frente para
pedir auxilio, eu penso que seria para o pai da crianga. Entdo, nisso tudo, eles ndo
deixavam de participar, eles ndo deixavam de estar ali como familia, como
comunidade, como uma familia congadeira. Entdo isso, além do som todo né, a
cantoria, isso me tomou de uma emoc¢do assim muito grande, ndo sei explicar
detalhadamente o que é que foi. Eu precisei sentar, assim no meio fio da calcada, e
chorei, chorei assim compulsivamente né. Quem ja me ouviu falar, quem ja me fez
essa pergunta, ja ouviu essa histéria, e ndo conseguia me controlar, entdo eu precisei
de sair dali de perto dos congadeiros, me afastar um pouco para tentar respirar e voltei.
E o Benedito tinha nascido ali, ainda ndo sabia, mas o Benedito tinha nascido ali,
nessa efervescéncia toda de emocéo, de choro, de lembrancas... Porque passa muitas
coisas na nossa cabeca, principalmente para nds negros vivenciando aquilo, nossa,
essa coisa é vival T4 aqui na minha frente, é uma coisa que a gente sé via, quando a
gente v&, em alguns livros que vai falar que existia foi sendo transformado aqui na
construgdo do que a gente entende hoje como o Brasil (MARINHO, 2021).

Naquele momento, Josias Marinho ndo consegue explicar tamanha emog&o ao estar tao
perto das tradigdes e ancestralidades negras. E, em seu processo de afroafeturar, chora e se
emociona, da mesma forma que nos, leitores, independentemente da idade, choramos e nos
emocionamos com a narrativa ilustrada, pois fala da gente, da nossa corporeidade, de maneira
afirmativa. E Benedito nasce e chega em nossas maos sem nenhuma palavra escrita,
contribuindo para as poéticas de ancestralidade e de identidades negras. Como afirma Emicida
(2018): se a gente acredita no que a gente esta falando, a gente precisa chegar mais cedo. A
gente precisa encontrar meios para chegar mais cedo na vida das pessoas. E esta literatura
negro-brasileira, tdo cheia de referéncias negro-africanas, de amor, de despertar e estimular
sinestesias afetivas pela linguagem da literatura esta chegando.

O rapper, cantor, compositor, produtor musical, desenhista e apresentador de programa:

Emicida estabelece um dialogo bastante proficuo entre a tradicdo do rap nacional —
marcada pela abordagem de temas sociais — e a emergéncia de linguagens e propostas
estéticas exteriores a esse universo, provenientes em sua maioria do universo pop
internacional e da cultura popular brasileira. [...] Forma-se em desenho pela Escola
Arte S&o Paulo. Durante dois anos, atua como desenhista e roteirista de historias em
quadrinhos. Em paralelo, escreve poesias e letras de rap e comeca a frequentar
batalhas de freestyle (improvisagdo), como a da Santa Cruz, no bairro da Vila
Mariana, em Sdo Paulo. Em 2005, ganha o apelido de Emicida, fusdo da sigla MC
com a palavra homicida, pois os colegas consideram que Leandro “assassina” seus
concorrentes nas batalhas de freestyle. O apelido se transforma em nome artistico que
também funciona como sigla: E.M.I.C.I1.D.A (Enquanto Minha Imagina¢do Compor
Insanidades Domino a Arte) (ENCICLOPEDIA, 2024).

Emicida também escreveu o livro E foi assim que eu e a Escuriddo ficamos amigas,

também com ilustracdo de Aldo Fabrini. Mas a sua estreia na literatura infantil acontece com
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Amoras, narrativa que nasce de uma cancéo. Infelizmente, em 2023, esta uUltima obra foi
vandalizada pelo racismo religioso. O livro foi encontrado vandalizado pela escola particular
Clubinho das Letras. A instituicdo de ensino usa o livro nas préaticas de ensino, indicada como
sugestdo para o projeto Ciranda Literaria. Sobre o livro, as indica¢Bes sugeriam a leitura de
passagens biblicas, além de afirmar que as religides de matriz africana eram “ideologias
anticristas e blasfémias contra o Deus vivo, vulgo o criador”, que as intervengdes consideravam
falsa a informac&o sobre a origem da raca humana na Africa, além de colocar os escritos dos
orixas fakes (ver ANEXO I).

Relembramos que, em 2018, a leitura do livro QOmg-oba: histérias de princesas, de
Kiusam de Oliveira, foi proibida na escola SESI, em Volta Redonda (RJ).

A obra, que conta histérias de princesas africanas, inicialmente incluida no curriculo
da escola, foi posteriormente vetada, supostamente em resposta a reacdo de alguns
pais de alunos e grupos vinculados a igrejas pentecostais. A escola reconheceu o que
considerou um erro e readmitiu o livro no curriculo escolar.

O veto ao livro ganhou repercussdo diante da reacdo de alguns pais, considerando que
a censura a adocdo do livro constitui desrespeito e ndo reconhecimento a importancia
da cultura africana para a formacdo cidadd do povo brasileiro. Vale ressaltar que a
incluséo da obra no curriculo cumpre determinacéo da Lei de Diretrizes e Bases da
Educacéo e suas complementagdes, que torna obrigatdrio o estudo da histéria e da
cultura afro-brasileira e indigena. Ademais, numa democracia, as instituicbes de
ensino devem estar comprometidas com a diversidade cultural e respeitar as
diferengas presentes na sociedade (UFES, 2018).

A direcdo da escola reconheceu que promoveu uma acdo, posteriormente avaliada como
precipitada, quando recorreu a censura e recomendou obra alternativa a da escritora e
pesquisadora Kiusam de Oliveira.

Para Sidnei Nogueira (2020), Babalorixa e doutor em analise do discurso, ha a possibilidade
da afirmacdo de que a intoleréncia religiosa ndo seja algo recente na historia da humanidade e na
historia do Brasil. Segundo o pesquisador, o que foi alterado foram as formas de manifestagdes

decorrentes da organizacgéo politica, cultural e econdmica presentes na sociedade.

O preconceito, a discriminacéo, a intolerancia e, no das tradi¢6es culturais e religiosas
de origem africana, o racismo caracterizam pelas formas perversas de julgamentos
que estigmatizam um grupo e exalta outro, valorizam e conferem prestigio e
hegemonia a um determinado “eu” em detrimento de “outrem”, sustentados pela
ignorancia, pelo moralismo, pelo conservadorismo e, atualmente, pelo poder politico
— os quais culminam aces prejudiciais e até certo ponto criminosas contra grupo de
pessoas com uma crenga considerada ndo hegemdnica (NOGUEIRA, 2020, p. 35).

Emicida, ao se pronunciar sobre o ocorrido, relata ao ser entrevistado por Halitane
Rocha (2023), no site Mundo Negro:
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“Eu confesso pra vocés, que as minhas reagdes com relagédo a isso ja foram varias. No
comeco, um pouco mais imaturo, fiquei com raiva, levei pro pessoal. Mas era maior
que uma questao pessoal, entdo depois eu fiquei triste. Porque é de entristecer viver
entre radicais, que se prop8e a proibir e vandalizar livros infantis. Livros. Sobretudo
um tdo inofensivo como esse: Amoras. Quer dizer, inofensivos pros ndo-racistas”,
conta o rapper, que relata sentir tristeza neste momento.

Continua o rapper:

Eu sei da luta que voceés [professores] enfrentam. Das pessoas de todas as cores e de
todas as fés, que decidiram afirmar através desse gesto que o pais é imenso, e nos
enquanto brasileiros, por consequéncia, precisa ser. Vocés sdo gigantes e as nossas
criangas, gragas as posturas de vocés, também serdo. Deixamos essa pequenez
sordida, aqueles que sdo barulhentos, mas sdo vazios”, afirma. [...]

“Se Deus ¢ amor em sua crenga e eu ndo duvido disso, por que tantas manifestagdes
de odio encontram abrigo e seguranga entre os seus? [...] Vocés sdo capazes de criar
um ambiente que respeite a fé alheia? Viva o Candomblé! Viva a Umbanda! Viva as
religiGes de matriz africana e indigena”.

Viva. “Veja s, veja so, veja s6”, como o pensar infantil fascina, mas nio fascina a todos.
“Veja so, veja sd, veja s0”, como o pensar infantil, puro como Obatala, da inveja. Que possamos
ter nossos olhares, pensamentos, acfes e movimentos mais puros para desconstruir, ainda mais,
narrativas intolerantes, preconceituosas, discriminatdrias e racistas dentro e fora da literatura.
Isso se aplica as relagdes raciais, a diversidade étnico-cultural e religiosa, bem como a cultura
negro-africana e negro-americana, junto com seus lideres. Sigamos ensinando as criangas € 0s
jovens a enganarem a morte como Tay0 e Kaiodé, e como E.M.I.C.I1.D.A (Enquanto Minha
Imaginacdo Compor Insanidades Domino a Arte). A literatura como arte humaniza.

Nas palavras de Oswaldo Faustino, se a religiosidade existe em cada um de nos, e em
todos os seres humanos, o que justificaria a postura de quem se diz religioso, mas cria embates
com outros — para além dos campos filoséficos e dogmaticos — a ponto de alimentar o 6dio de
seus seguidores contra adeptos de outras religides? N&o sdo as religides, em geral, baseadas no

amor mutuo e no enriquecimento existencial, a partir da Fé?

Professoras/es transmitirem esteredtipos é algo ainda recorrente, assim como
elas/es manifestarem que descendemos de escravos, sem sequer conhecer a
nomenclatura de escravizadas/os. Se essa é a ideia, ela/e ndo consegue entender
que a Africa é o berco da humanidade. Algo precisa anteceder isso: trata-se dos
processos de formagdo continuada, que precisam acontecer, no caso, pensando em
profissionais da educagdo. Caso contrario, ndo irdo saber que as ferramentas estdo la:
no caso, os livros com personagens negros, historias focadas nesses mesmos temas
(OLIVEIRA, 2023, n.p., negritos nossos).
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O estranhamento e o incomodo com obras que retratam a cultura africana e negro-
brasileira nas escolas nos levam a pelo menos quatro encruzilhadas criticas de reflexdo: (i) a
formacéo inicial de professores e professoras (Ensino Superior), e aqui retomamos a fala de
Nilma Lino Gomes sobre o compromisso das universidades no combate e no enfrentamento do
racismo; (ii) a organizacdo dos processos de ensino e de aprendizagem da literatura que néo
esteja fundamentada na monocultura, excluindo a literatura negro-africana e negro-brasileira;
(iii) a formagdo continuada de professores e professoras nos municipios e 0 posicionamento
politico das (0s) gestoras (es) ; (iv) 0 cumprimento nos estabelecimentos de ensino publico e
privado da historia e da cultura afro-brasileira, a Lei n.° 10.639/2003, alterada para a Lei n.°
11.645/2008; (iv) a educacdo democréatica, uma educacao antirracista e inclusiva.

Entendemos que os profissionais da Educacdo e professoras (es) das licenciaturas, que
atuam na formacdo inicial e continuada de outros educadores, muitos dos quais seguirdo suas
carreiras em instituicbes educacionais, devem reconhecer que ndo é possivel conceber um
espaco de educagdo democréatica sem incluir a educacdo antirracista. Esta deve ser convocada
ndo apenas no més de novembro ou quando uma violéncia racista ocorre dentro das institui¢oes,
mas de forma continua e integrada ao cotidiano escolar. Essas reflexdes também cabem para a
organizacao curricular das universidades e no estudo e aceitacdo de projetos de pds-graduacao
que incluam a cultura africana e afro-brasileira.

Kiusam de Oliveira (2023) reforga com o0s seguintes movimentos:

Profissionais da educacdo precisam entender que tém autonomia para o trabalho
antirracista — esta na Constituicdo Federal de 1988. Alids, 0 Movimento Negro
Unificado (MNU), do qual fago parte, ajudou na sua elaboragdo. Por isso, se ha
direitos de criangas, mulheres, negros e negras e indigenas, é por conta da presenca
de negros nesse processo. H& a CF88, a LDB e seus artigos 26A e 79B, que obrigam
0 ensino sobre histdria e cultura afro-brasileira e indigena, e a Lei 10.639/03.

H& o ECA, segundo o qual educadoras/es sdo responsaveis pela protecdo integral de
criangas e jovens no espaco escolar. Se somos responsaveis, falamos de qualquer
assunto que atinja os corpos delas, inclusive racial e de géneros. Ha o Estatuto da
Igualdade Racial, a Lei Cad e um aparato de leis, diretrizes curriculares nacionais para
educagdo das relagdes étnico-raciais. Ndo estamos criando roda nenhuma e estamos
dentro da lei. Ou seja, profissionais da educacdo devem se dar conta disso.

Em 2023, por exemplo, a pesquisa “Lei 10.639/03: a atuagdo das Secretarias Municipais
no ensino de histdria e cultura africana e afro-brasileira”, langada pelo Instituto da Mulher
Negra (Geledés) e pelo Instituto Alana, com o apoio da Imaginable Futures, Uncme e Undime,
obteve a resposta de 21% de todos 0s municipios do pais, ou seja, 1.187 secretarias municipais

de Educacdo, mostrando também que 18% deles ndo realizam nenhum tipo de acdo para


https://nosmulheresdaperiferia.com.br/saiba-qual-foi-o-projeto-de-pais-do-movimento-negro-na-constituinte/
https://nosmulheresdaperiferia.com.br/saiba-qual-foi-o-projeto-de-pais-do-movimento-negro-na-constituinte/
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/l9394.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/l9394.htm
https://fundacaotidesetubal.org.br/atuacao/programas-de-influencia/raca-e-genero/
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2007-2010/2010/lei/l12288.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2007-2010/2010/lei/l12288.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/l7716.htm#:~:text=LEI%20N%C2%BA%207.716%2C%20DE%205%20DE%20JANEIRO%20DE%201989.&text=Define%20os%20crimes%20resultantes%20de,de%20ra%C3%A7a%20ou%20de%20cor.
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assegurar um curriculo racialmente justo e que proporcione uma experiéncia escolar digna para

todas as criangas e adolescentes. Além disso, demonstrou que:

A diversidade cultural é o tema citado por 60% dos gestores como 0 mais importante
de ser trabalhado nas escolas, enquanto temas relacionados a construgdes de
privilégios historicos e letramento sobre questdes raciais sdéo menos priorizados e
foram citados por somente 3% das secretarias.

A pesquisa traz ainda que aauséncia de apoio é o principal desafio para a
implementacédo da lei 10.639. Esse desafio € citado por 53% das secretarias e 13%
mencionam ainda que a tematica racial ndo esta na agenda de prioridades das
Secretarias Municipais de Educacao.

A pesquisa revela que apenas 5% dos municipios brasileiros afirmam ter
implementado uma area técnica dedicada a agenda da educacdo para as relagdes
étnico-raciais e somente 8% das secretarias dizem ter orgcamento especifico.

Trazemos esses dados por acreditarmos que a literatura € uma ferramenta valiosa e
poderosa quando falamos de humanizagdo, da educacdo das relacBes étnico-raciais e da
diversidade cultural. Como demonstramos nesta tese, a literatura colabora para a constru¢éo
das identidades ao trazer, em sua linguagem literaria, elementos como ancestralidade, oralidade,
corporeidade e as performances do corpo, historia e respeito ao outro. E, portanto, uma
colaboradora das poéticas de identidade e ancestralidade. Afinal, a literatura também é cura.

Quem afirma ser a literatura cura, é Kiusam de Oliveira, que nasceu em Santo Andre,
na Grande S&o Paulo. Artista e capoeirista desta pequena, aos 14 anos ingressou no Colégio
IESA para cursar magistério de segundo grau. Em seguida, foi para a Fundacdo Santo André
cursar Pedagogia, habilitando-se em Administracdo Escolar e Orientacdo Educacional. Kiusam
de Oliveira é mestra em Psicologia Escolar e do Desenvolvimento Humano e doutora em
Cultura, Organizacdo e Educacdo, ambos pela USP. Até 2019, atuou por 38 anos como
professora e gestora publica, sempre na perspectiva antirracista. Como especialista da Educacédo
Especial, atuou como chefe da Educacdo Especial de 2005-2008, em Diadema (SP). Nesse
mesmo municipio, formou profissionais na perspectiva antirracista, implantando e
acompanhando a Lei n.° 10.639/03 (2005-2016), como gestora publica.

Kiusam de Oliveira iniciou o ballet classico aos 6 anos; arte e movimento com o corpo
gue seguiu estudando por 18 anos, tornando-se, ainda na adolescéncia, professora para turmas
de baby class. Estudou com Madame Toshie Kobayashi, Alfredo Valderrama, Vania Motta,
Joyce, Lennie Dale, entre outros. Aos 16 anos, teve seus primeiros contatos com a danca-afro,
na Escola de Samba Unidos do Peruche, com Marcelo (in memoriam). Desde 2007, é integrante

como bailarina e coredgrafa do show Tecnomacumba, de Rita Benneditto, onde danca e
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interpreta Oxum. Em S&o Paulo, de 2002 a 2007, comeca a ministrar a oficina Ara Ayo,
Dancando e Cantando com os Orixas e Igba-lw4, O feminino na criacdo do Universo.
Kiusam de Oliveira sempre esteve envolvida na militdncia das questBes negras,
enfrentando e ensinando educadoras a lidar com o racismo, tendo ela mesma sofrido essa
violéncia muitas vezes, mesmo na infancia. Além disso, através de sua literatura, ela ensina o
empoderamento e o0 protagonismo de meninas e meninos, criangas e jovens. A LITERALL-

KIU atinge todas as criancas, todos os leitores. A multiartista considera

[...] esse tipo de leitura como algo extremamente importante quanto a educagao para
relagdes étnico-raciais e de género — 0s temas com os quais trabalho. Isso ocorre, pois
as criangas se deparam com episddios de discriminacéo desde muito cedo no espago
escolar. Ampliar repertorios torna-se algo fundamental. O com o livro, por ter algo
associado ao ludico, a crianga aprende algo muito importante ao ter acesso a esse
instrumento. Ou seja, mesmo com o livro sendo colorido e tendo ilustragdes incriveis,
o0 texto traz uma mensagem que chegara até ela de forma suave, de forma ludica,
ilustrada e alegre. Além disso, a mensagem vai diretamente para o coragdo e para 0
cérebro da crianca, onde ela comega a articular (OLIVEIRA, 2023).

Por isso, 0s seus livros ndo sdo somente para as criangas negras, mas para todas as

infancias e juventudes.

As pessoas entendem que somente escrevo para criangas negras, mas na verdade é
para criancas. Tenho foco nas criangas negras, pois sei do buraco existente na
literatura infantil pensada para elas. Autoras/es de literatura infantil ndo pensam em
termos de ilustracdo e conteldo. Por isso, trazemos essa questdo para embate,
conversa e discussdo, ampliando a qualidade discursiva em relacdo a diversidade. A
partir de um olhar e vivéncia proprios, sabemos, pois, que se trata de experiéncias
pelas quais nossos corpos passam no cotidiano brasileiro. Como resultado, a
contribuicdo para ampliar o repertério de criangas negras e ndo negras na literatura
precisa ser pensada, reconhecida e valorizada. Ou seja, 0 mérito da minha literatura,
para além da escrita, é o cuidado com a ilustragdo. As criancas negras precisam se ver
bonitas, belas e encantadoras na literatura. As ilustracGes devem ser a imagem delas
e isso é fundamental. Desse modo, acho que tenho contribuido para a ampliacdo de
repertorio das criangas ndo negras. Isso vale também para o desejo de elas também
representarem personagens negros que tenho trazido na literatura (OLIVEIRA, 2023).

Nas consideracdes de Kiusam de Oliveira (2023):

A crianca precisa poder qualificar o que é ouvido, dito, repetido e vivenciado por ela.
Para mim, a literatura € uma oportunidade para ela qualificar discussdes que nao
conseguimos fazer no cotidiano. Contudo, nem percebemos comportamentos tdo ruins
que temos ao lado delas, pois isso se tornou um vicio. Repetimaos formas de falar e de
se portar, e ndo conseguimos ver que a crianga estd em processo de construgdo e
observa 0s nossos comportamentos. E 0 momento de podermos, a partir da literatura,
de uma brincadeira ou de uma mdsica, tratar de assuntos importantes para o
desenvolvimento integral delas enquanto cidadas.


https://ea9vhhuzko5.exactdn.com/wp-content/uploads/2023/04/Geledes_Lei10639-03_iMatheusAlves-2589.jpg?strip=all&lossy=1&quality=90&webp=90&avif=80&w=2560&ssl=1
https://ea9vhhuzko5.exactdn.com/wp-content/uploads/2023/04/Geledes_Lei10639-03_iMatheusAlves-2589.jpg?strip=all&lossy=1&quality=90&webp=90&avif=80&w=2560&ssl=1
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As criangas e 0s jovens estdo imersos no mundo, com todas as suas qualidades e com
tudo aquilo que precisamos melhorar. Por isso, é essencial ter uma escuta sensivel e atenta
para esse universo que nos fala, assim como reconhecer o papel da literatura em operar com
essa diversidade.

Acreditamos que a literatura para criancas e jovens, na perspectiva das poéticas de
ancestralidade e identidade discutidas nesta tese, tece contribuigdes importantes na discusséo do
lugar da literatura nas questdes raciais, culturais e historicas. E uma ginga literaria que percebemos
operar na linguagem, comunicando historias e construcdes da realidade brasileira. O pretugués da
Linguagem Cidinha-Silviana nos insere nesta mistura de cores, formas, saberes, conhecimentos e
performances que transitam pelo livro. E uma linguagem de amor e lideranca, como a presente em
Os nove pentes d’Africa, que realiza sonhos, amizades e amores — tudo de forma poética.

Com Cidinha da Silva, no enredo de Kuami, carregado de personalidades do nosso
Brasil, cantigas de caboclos, lendas, amizades. Metaforicamente, lemos como uma gigantesca
mde elefante protege seu filho dos ataques mercenarios — e aqui também se pode incluir
ataques racistas. Alias, a jornada da mde de Kuami representa tantas maes que cuidam e
protegem seus filhos, chegando até a se sacrificar por eles. Conhecemos que o amor
LGBTQIAPN+ € possivel com as personagens Naomi e Tia Helena. Todas as pessoas estdo
incluidas. O amor vence.

Ainda temos muitos preconceitos linguisticos, de raca e de género. Nao aceitamos 0
pretugués e as diferentes formas de sexualidade e de amar o outro, nos incomodamos com 0s
“todes”, com uma determinada religiosidade presente na literatura, com o trato literario dos Orixas
e Nkisis na linguagem literdria. Sim, temos a macumba e as divindades negro-africanas e negro-
brasileiras na instituicao e na literatura. Sim, temos. A macumba do couro do tambor convocando
com o adja literario nos chama para apreciar diferentes familias literarias e suas construcdes. Alis,
é pela literatura que formamaos o leitor literario, e é preciso, ainda, explicar essa importancia.

Cidinha da Silva é escritora, editora com reconhecimento na literatura brasileira de autoria
negra, aborda com profundidade as experiéncias afrodiasporicas em suas obras. Suas narrativas
destacam as performances que constroem nossa identidade negro-africana, transcendendo as
molduras tradicionais e desenhando a presenca negra brasileira. Assim como a minha jornada

com os livros quando crianca, Cidinha da Silva inicia o gosto pela literatura ja na infancia.

O interesse pela literatura surge na infancia, quando se torna uma leitora dedicada,
frequentadora assidua de bibliotecas na cidade mineira de Contagem, onde vive com
a familia desde os seis anos. Incentivada pelo pai e encantada pelas obras dos
escritores mineiros Carlos Drummond de Andrade (1902-1987) e Fernando Sabino


https://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoa12894/carlos-drummond-de-andrade
https://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoa1617/fernando-sabino
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(1923-2004), ainda crianca comega a escrever oS primeiros textos autorais que
confirmam o desejo em se tornar escritora. De volta a Belo Horizonte, gradua-se em
histéria pela Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG) no inicio da década de
1990 e passa a exercitar a sua escrita publicando artigos e ensaios no Brasil e no
exterior — em paises como Itélia, Estados Unidos, Costa Rica — sobre questdes raciais
e de género, educacdo e juventude. Em 1996, muda-se para a cidade de S&o Paulo e
integra a equipe do Geledés Instituto da Mulher Negra, criado em 1988 pela filésofa
e ativista Sueli Carneiro (1950). Atua por quase uma década no instituto, tendo sido
presidenta da instituicdo entre os anos de 2000 e 2002 (ENCICLOPEDIA, 2023).

Ja em 2005, Cidinha da Silva funda o Instituto Kuanza. Neste instituto, o objetivo é
“fomentar e promover agdes de enfrentamento ao racismo e ao apagamento das herangas africanas
na sociedade brasileira” (ENCICLOPEDIA, 2023). Herangas africanas que tao brilhantemente se
expressam em seus livros para criancas e jovens. O movimento da editora Kuanza também é Gira
Literaria, com publicacbes de obras de autoria negra e da formacéo critica de professores, sob a
perspectiva da Lei n.° 10.639/2003. Os nove pentes d’Africa (2009), O mar de Manu (2011),
Kuami (2019) (infantojuvenil) e A arara de muitas cores (2024) séo os livros para criangas e
jovens de Cidinha da Silva.

A Linguagem Cidinha-Silviana nos ensina sobre a analise da linguagem e da sociedade
presentes no pretugués, nossa crioulizacdo falada no Brasil. Aprendemos com a autora o
entrelacamento entre as culturas, nas crencas, nos ritos, na musicalidade tdo presentes em nossa
comunidade, linguistica, de terreiro, de literatura de vivéncias. A personagem Sete Lajedos
expressa essa linguagem em Kuami pois, seu nome aparece em casa de 11é axé de candomblé, de
toque de umbanda e das encantarias.

Vamos encerrando estas discussdes compartilhadas, como nos ensina Antdnio Bispo dos
Santos, 0 Nego Bispo: compartilhando saberes e conhecimentos pelo mundo. A base da troca

exige, como o proprio termo carrega, uma troca.

Porque a troca significa um relégio por um rel6gio, um objeto por outro objeto, enquanto
no compartilhamento temos uma acdo por outra agdo, um gesto por outro gesto, um
afeto por outro afeto. E afetos ndo trocam, se compartilham. Quando me relaciono com
afeto com alguém, recebo uma reciproca desse afeto. O afeto vai e vem. O
compartilhamento € uma coisa que rende (SANTOS, 2023, p. 36).

Nos afroafeturamos. E afroafeturar. Compartilhar saberes e conhecimentos é coisa que
rende e de rede. Acreditamos que em nossas discussdes cumprimos com 0s objetivos da tese,
trazendo a literatura para criancas e jovens tendo o corpo como saber, nossas epistemologias
como conhecimento legitimo. E, nesse sentido, a contram3o, um movimento contracolonial.
Quantos discursos evidenciam a negacdo da existéncia de uma epistemologia negra, dos valiosos

saberes e conhecimentos negro-africanos e negro-brasileiros? Quantos tentam diminuir o valor e


https://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoa1617/fernando-sabino
https://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoa641373/sueli-carneiro
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a poténcia da oralidade e das oralituras como formas legitimas de conhecimento e producgdo de
conhecimento? Quantos negam e reprovam projetos académicos de mestrado e doutorado que
objetivam os estudos das tradicGes e conhecimentos negro-africanos e negro-brasileiros na
literatura independente para criancas e jovens? E quantos ainda negam e reprovam projetos de
pesquisa que saem fora do seu mundo quadrado e confortavel do ar-condicionado?

Negam a diversidade da literatura na escola e fora dela, muitas vezes negando a prdpria
literatura negro-brasileira em um pais onde 56% da populacéo se autodeclara negra. As bibliotecas
e 0s processos de ensino e aprendizagem da literatura frequentemente ndo incluem essa
comunidade, confinando-a a uma pequena fileira nas estantes educacionais. Como estamos
organizando os saberes e conhecimentos da literatura negro-brasileira em nossos cursos de
formac&o? Ainda precisamos aprender e tornar cotidiana a ginga literaria, os letramentos negros, a
ancestralidade, a corporeidade, as oralituras, e o legado negro-africano e negro-brasileiro mais
presentes em nossas acdes e em nossa literatura brasileira. Por isso, é preciso se movimentar. Esses
letramentos e gingas sdo tdo importantes e representativos quanto os de outros grupos que estéo na
literatura, produzem critica literaria, escrevem livros e encantam com a linguagem literaria.

Embora a area de Letras tenha contribuido significativamente para a critica literaria e
estudos sobre identidades e “pertencimentos”, notamos uma caréncia de trabalhos que se
debrucem sobre a literatura para criancas e jovens de autoria negra, especialmente quando
comparada a Educacdo. Este campo, por sua vez, tem sido fundamental na valorizagdo e
disseminacéo dessas obras, oferecendo um espaco de dialogo que vai além da analise estética e
linguistica, incorporando questdes urgentes como a representatividade e a construcdo de
identidades étnico-raciais e culturais desde a infancia.

Enquanto os estudos em Letras mantém-se frequentemente voltados para perspectivas
classicas, a Educacdo tem ousado abrir caminhos ao explorar a relevancia social e cultural da
literatura negro-brasileira, promovendo reflexdes pertinentes e oportunas que transformam a sala
de aula em um espaco de emancipacao. Agradecemos as estudiosas e aos estudiosos da Educacao,
gue, com coragem e comprometimento, tém ajudado a preencher as lacunas deixadas por outras
areas e oferecido um olhar sensivel e critico & producdo literdria de autoras negras e de autores
negros, especialmente ao que comumente se referem o universo da literatura infantil e/ou
infantojuvenil.

Essa critica ndo pretende desconsiderar as contribuicfes da area de Letras, mas sim tocar
o0 adja literario para provocar e convidar no sentido que possamos redimensionar as pesquisas
gue se voltem para esses debates tdo necessarios, ampliando seu escopo e, consequentemente,

colaborando para uma abordagem mais inclusiva e plural da literatura e o seu ensino.
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A dissertagio de Fernanda Martins D’Avila, pelo Programa de Pés-Graduagdo em
Ciéncia da Informacédo da UFSC, por exemplo, mapeia a producéo bibliogréafica sobre literatura
infantil brasileira nas areas de Educacdo e Letras entre 2009 e 2018. Ela identificou 23
dissertacdes e 9 teses em Letras, o que evidencia a existéncia de trabalhos na area, mas ainda
em menor nimero se comparado aos desenvolvidos na Educagdo. Esse levantamento destaca a
relevancia dessa literatura para o desenvolvimento emocional e cognitivo das criangas, além de
sua funcdo pedagdgica, especialmente no contexto escolar brasileiro.

A pesquisadora Débora Cristina de Araujo, da Universidade Federal do Espirito Santo
(UFES), orienta diversos trabalhos académicos, principalmente voltados para temas relacionados
as relagdes étnico-raciais, educacdo e literatura infantil e juvenil. Ela tem se destacado por anélises
sobre a presenca e representacdo de personagens negras em obras infantojuvenis e o impacto
dessas representacdes no ambiente escolar. Tem a tese de doutorado com o titulo Literatura
infanto-juvenil e politica educacional: estratégias de racializacdo no Programa Nacional de
Biblioteca da Escola (PNBE) (2015) pela Universidade Federal do Parana.

Sua producdo inclui uma série de artigos e orientacGes de dissertacdes e teses,
principalmente em duas categorias principais: analise literaria, que investiga as obras de autores
individuais com foco em contextos histdricos e socioldgicos; e escolarizacao da literatura, que
analisa como a literatura infantojuvenil é recebida e trabalhada em ambientes educacionais.

Além disso, Débora Cristina de Aradjo desempenha um papel ativo na implementagéo
e discussdo da Lei n.° 10.639/2003, que obriga o ensino de Histdria e Cultura Africana e Afro-
Brasileira nas escolas, algo que ela promove por meio de orientacBes e pesquisas académicas
na area de Educacdo. Além disso, a pesquisadora coordena e participa de importantes grupos
de pesquisa que focam nas relacdes étnico-raciais e na literatura infantil e juvenil. Um dos
principais grupos que ela coordena é o LitEREtura — Grupo de Estudos e Pesquisas em
Diversidade Etnico-Racial, Literatura Infantil e Produtos Culturais para as Infancias. Esse
grupo tem como objetivo discutir e promover estudos sobre a representatividade étnico-racial
na literatura voltada para o publico infantil e juvenil, explorando como essas narrativas
impactam a formagdo identitéria e social das criangas.

Vale destacar também a pesquisadora Eliane Santana Dias Debus, professora da
Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC), vinculada ao Departamento de Metodologia
de Ensino e aos Programas de P6s-Graduacgdo em Educacéo e Estudos da Tradugédo. Sua atuagédo
académica concentra-se na area da Educacdo, principalmente em literatura infantil e juvenil,
com destaque para questdes etnico-raciais e culturais nas narrativas literarias, abordando como

essas obras podem influenciar a formacao de leitores desde a infancia. A pesquisadora também
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coordena o grupo de pesquisa LITERALISE — Grupo de Pesquisa em Literatura Infantil e
Juvenil e Préticas de Mediacdo Literaria, no qual orienta dissertacfes e teses que exploram
temas como a representacdo de meninos e meninas negras na literatura infantil brasileira e a
mediacdo literaria em ambientes educacionais.

A pesquisadora Maria Anodria de Jesus Oliveira da Universidade do Estado da Bahia
(UNEB) destaca-se pela atuacdo voltada principalmente para a literatura infantojuvenil negro-
brasileira. Suas pesquisas concentram-se na analise de personagens negros e na valorizacao das
culturas africanas e afro-brasileiras nas narrativas literarias. Ela adota uma abordagem afrocentrada,
explorando como a oralidade e as tradi¢Ges culturais sdo representadas na literatura para criangas e
jovens. Maria Andria orienta trabalhos que discutem a importancia de narrativas que promovam
uma educacao antirracista e identitaria. Possui tese na area de Letras intitulada Personagens negros
na literatura Infanto-juvenil no Brasil e em Mocambique: entrelacadas vozes tecendo negritudes
(2010) pela Universidade Federal da Paraiba (UFPB). Atua no Programa de Pds-Graduagéo em
Critica Cultural/Po6s-Critica da Universidade do Estado da Bahia.

A professora Nilma Lino Gomes demonstra uma trajetoria notavel na orientacdo de teses e
dissertacdes, especialmente no campo da educacéo e das relacBes étnico-raciais, com um enfoque
particular na literatura negro-brasileira para criangas e jovens. Entre seus trabalhos, ela orienta
pesquisas que investigam como a literatura pode ser uma ferramenta poderosa para a construcao da
identidade negra desde a infancia, promovendo representatividade e combatendo estere6tipos raciais.

Nilma Lino Gomes se destaca por seu envolvimento na implementacdo da Lei 10.639/03.
Muitas de suas orientacfes analisam como essa legislacdo impactou a incluséo de obras literarias
negras nos curriculos escolares, especialmente aquelas voltadas para o publico infantojuvenil. Ela
também explora a importancia dessas narrativas para o desenvolvimento de uma pedagogia
antirracista e inclusiva, incentivando o dialogo sobre identidade e diversidade racial nas escolas.

A pesquisa de seus orientandos muitas vezes parte da analise de obras de literatura
negro-brasileira, refletindo sobre como esses textos podem influenciar positivamente o
desenvolvimento social e emocional das criangas negras, aléem de promover uma visao critica
da sociedade em geral. Nilma Lino Gomes tem contribuido de forma significativa para expandir
0 campo da educacéo e da literatura com uma perspectiva afrocentrada, focada na emancipacgéo
e no reconhecimento das contribuicdes culturais afro-brasileiras. Atua no Programa de Pos-
graduacdo em Educacdo da Universidade Federal de Minas Gerais — UFMG. Convém citar a
relevancia da sua tese de doutorado: Corpo e cabelo como icones de construgdo da beleza e da

identidade negra nos saldes étnicos de Belo Horizonte.
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Petronilha Beatriz Goncalves e Silva, doutora em Educacgdo, também é uma referéncia no
campo da Educacio das Relagbes Etnico-Raciais e tem uma importante atuacio no
desenvolvimento de estudos sobre literatura de autoria negra para criangas e jovens. Suas
pesquisas estdo fortemente ligadas a valorizacéo das africanidades brasileiras, explorando como
a cultura africana e afro-brasileira pode ser incorporada ao curriculo escolar para combater o
racismo e promover uma educacdo mais inclusiva. A pesquisadora desenvolve o conceito de
“africanidades”, que abrange as raizes africanas presentes no cotidiano dos brasileiros,
independentemente de sua origem étnica. Seus estudos abordam como essas africanidades podem
ser inseridas na literatura infantil e juvenil, reforcando a identidade negra e promovendo o
enegrecimento, que é a forma como as pessoas negras se posicionam e se reconhecem no mundo.

Entre suas contribuicGes, Petronilha destaca a importancia da Lei 10.639/03 e como a
literatura infantojuvenil negra pode ser uma ferramenta poderosa na construcdo de uma
consciéncia racial positiva desde a infancia. Seus trabalhos promovem uma visdo critica sobre
0 racismo estrutural e como a literatura operar como uma forma de resisténcia e
empoderamento. A professora também atuou no desenvolvimento das Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Educacéo das Relacdes Etnico-Raciais, o que reforca sua influéncia na forma
como a literatura afro-brasileira é abordada no sistema educacional brasileiro. Atuou no
Programa de Pds-graduacdo em Educacao da Universidade Federal de Sdo Carlos (UFSCar).

Vale comentar a tese de lyaguna Dalzira Maria Aparecida, intitulada Professoras Negras:
Género, Raca, Religides de Matriz Africana e Neopentecostais ha Educacéo Publica, por ser uma
importante referéncia para a presente tese, pois lyaguna aborda a construcdo de identidades negras
a partir de perspectivas interseccionais de raca, género e religido. No trabalho, lyaguna Dalzira
Maria Aparecida discute como professoras negras, especialmente aquelas envolvidas com religiGes
de matriz africana, constroem suas préaticas pedagogicas para valorizar as mulheres negras e suas
historias. Essa valorizacdo € crucial para pensar a literatura infantil e juvenil como uma ferramenta
de resisténcia e empoderamento.

A mestra e doutoranda em educagdo Ayodele Floriano Silva (2022), em sua dissertacdo de
mestrado intitulada Personagens negras infantis: retalhos de historias analisou e interpretou as
experiéncias das personagens infantis negras dos livros de literatura infantil contemporanea
presentes no acervo do projeto Literatura Infantil Negra e a Primeira Infancia, alem de realizar a
discusséo sobre os estudos sobre as relagdes étnico-raciais na literatura infantil e juvenil no Brasil.

Ao pesquisarmos na Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertacoes (BDTD)
trabalhos com a palavra-chave “literatura negro-brasileira” encontramos 45 resultados de

instituices de defesa, nenhuma delas consta a instituicdo UNESP. A lista compreende a UFRR,
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UERJ, USP, UFBA, UNIFESP, UFRN, UEPB, UNICAMP, UFJF, UFRGS, KROTON
EDUCACIONA S.A., PUC-SP, PUCRS, PUC-RIO, UFF, UFPB, UFCG, UFPE, UFSC, UFS,
UFU, UNIPAMPA, UnB, UNIGRANRIO.

Quanto aos programas, encontramos: Programa de Pos-graduacdo em Letras (7),
Programa de Pds-graduacdo em Estudos da Linguagem (3), Programa de Pds-graduacdo em
Letras: Estudos Literéarios (2), Pés-graduacdo em Literatura e Cultura (PPGLITCULT) (2),
Mestrado Profissional em Ensino de Linguas (1), PPG em Literatura, Cultura e
Contemporaneidade (1), Programa de Estudos Pés-graduados em Literatura e Critica Literaria
(1), Programa de Mestrado Profissional em Letras (PROFELETRAS) (1), Programa de Pds-
graduacdo em Letras (1), Programa de Pds-graduacao em Ciéncias Criminais (1), Programa de
Pds-graduacdo em Educacdo, Contextos Contemporaneos e Demandas Populares (1), Programa
de Pés-graduacdo em Ensino de Histéria (1), Programa de Pds-graduacdo em Letras e em
Ciéncias Humanas (1), Programa de P6s-graduacéo em Politicas Publicas e Formacdo Humana
(1), P6s-graduacdo Profissional em Letras (1).

Com esse levantamento, concluimos que essa tese de doutorado intitulada Poéticas de
identidade e ancestralidade negra para criancas e jovens torna-se o primeiro trabalho académico
da UNESP ao trazer em suas palavras-chave “Literatura Negro-brasileira”, bem como
acreditamos ser a primeira discussdo a partir desse posicionamento tedrico “literatura negro-
brasileira” para criancas e jovens, conforme a intelectual negra, critica literaria e escritora
Kiusam de Oliveira (2017, 2019, 2020), o critico literario e escritor poeta Luiz Silva (Cuti,
2010) entrelacada ao conceitos e as consideracdes de literatura-terreiro, conforme José
Henrique de Freitas Santos (2011, 2014).

Vamos tocar o adja de toda essa literatura de poéticas de ancestralidade e identidade para
criangas e jovens. Recolhemos Oxala desse xiré literario para um proximo compartilhamento de

saberes e conhecimentos.

Narrativas para criangas ouvirem

Oxalufan, Baba mi, Ko sohun ti o le da,

Oxalufan, meu pai,

Ndo ha nada que Ele ndo possa fazer,

O que se encerra sempre se reinicia

O que comega, Laroyé, ndo tem fim

E de axé, é de ondzanga, é de Lemba Dilé

E de banto, é de ioruba, é de Yalodeé:

Eeeeita Eré...

(Poema de Leandro Passos composto para esta tese)
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ANEXO A — Majina (nomes) de NKisi e seus dominios

NKkinsi

Nkosi mukumbi, Roxi mukumbi

NKisi esse senhor da guerra, da estrada, NKisi que abre

caminho

Kabila, Mutalombd, Gomgobira,

Lambaranguangue

NKkisi cacador, das florestas, traz a fartura na frente.

Katendé

Dono dos segredos das “isabas” (folhas, ervas)

Nzaze, Zazi, Luango, Panzu

NKkisi responsavel pela justica

Kaviungo, Kafunjé, Kingongo

NKisi responsavel pela satde

Angord, Hongold, Angoromeia, Hongolo Mean

Representado pelo arco-iris, traz a fertilidade do solo.

Kitembo, Tempo

NKkisi responsavel pela mudanca climéticas, como chuva
sol, vento. E o rei da casa de Angola, representado pela

bandeira branca

Tere-kompenso

Jovem cacador, que ora caga, ora pesca

para se sustentar.

Matamba, bamburusema, Kaiango,

Nunvurucemavula

Nkisi feminino guerreira, ligacdo com

“mvumbi” (mortos).

Aluvaia, Njila, Mpambu Njila, Nzila, Bombogira

Senhor da comunicacéo, encruzilhada, rua,

caminho.

Aluvaia

Guardido, é a divindade que faz acordos com
0 inimigo, se faz passar pelo mesmo, sendo
o0 senhor que se infiltra entre os outros, que

fecha acordos.

Mavambo, Jiramavambo

Senhor das andangas, conquistador, grande

mensageiro de Nkosi.

Sinzamuzila

Senhor dos malafos, marafa que séo arriadas

nos Unzés, encruzilhadas

Fonte: CHAGAS, Ana Gualberto Camila. Nagdo Angola: das influéncias banto no Brasil. Rio de Janeiro:
Koinonia Presenga Ecuménica e Servico, 2022, p. 8-9. (Colecdo Saberes Pretos). Disponivel em:
https://kn.org.br/wp-content/uploads/2022/07/Cartilha-Nacao-Angola-Final.pdf. Acesso em: 04 ago. 2024.



ANEXO B - Registro lexical negro-africano e negro-brasileira para Zaze

Laze*

1. No Brasil

Na comunidade

Zaze ¢ o senhor do trovio. Representa o equilibrio do cosmo.

Bibliografia de referéncia

Cacciatore (1988) e Pessoa de Castro (2001) registram os vdrios nomes

pelos quais a divindade é conhecida nos ritos:

a) Zaze: Divindade angola do raio, correspondante ao Xangd dos nagd.
Também Zaze-Kambaranguanje. F. — kimb.: "nzaji" - raio, corisco.

by Zaze-mambembe: Raio de lansi, mais fraco que o de Xangd (U.). F.
— kimb.: "nzaji" - raio, corisco; mambembe — (inferior, sem
importincia?).

¢} Zaze-zaze: Raio de Xangd, muito forte (U.). F. — kimb.: "nzaji” -
Taio.

(Cacciatore, 1988:235)

ZAZI (banto) (P5) —s. inquice dos raios, equivalente a Sobd e Xangd.
Var. Inzazi.

Momes: Cafelempango, Impango, Luango, Lumbambo, Lumbombo,
Quiagubanga, Quiagubenganga, Quibucoe, Quiburo, Tata-Muile, Tiburo,
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Zaziguelempongo. Nomes inicidtices: Queinguengue, Quigubanganda,
Quigubangango, Umbanguanje. Simbolo: wiema. Saudagdo: quibuco-
quiagubanga. Kik./Kimb. Nzazi.

(Pessoa de Castro, 2001:3356)

2. Na Africa

Heusch (1972:47-96), descreve no cap.ll, o pensamento cosmogdnico banto,
sustentado pelo mito do arco-iris (Nkengolo) e do reldmpago (Nzazi). O
mito conta a histdria, entre vdrios povos do grupo linglistico banto: Lunda,
Luba, Kuba, Venda, Holoholo, Yombe, bacongo, dentre outros, sobre as
estactes das secas e das chuvas. O mito revela as desavengas entre
Nkongole, divindade ligada as dguas das chuvas e o arco-iris e Nzaczi, o
chefe do céu, divindade dos raios, dos relimpagos. Sio as lutas, as querelas
¢ 05 pactos de alianca entre esses dois personagens que explicam, para

esses povos, o porqué dos longos periodos de seca ou de chuvas torrenciais.

Pedro (1993:130) registra o termo quimbundo, gue corresponde
formalmente 4 classe nominal 9 sing., prefixo zero:

Nzaji “faisca, raio’
E ip.133) a classe 10 que corresponde. formalmente, ao prefixo nominal pl.
fji-f

Ji + nzidji = jinzaji  “faiscas, raios’

Nsondé (1999:167) registra o termo do quicongo Nzazi ‘raio’.

Comentarios

Na comunidade, o termo aparece em textos escritos com a grafia Zazi, mais
préximo do termo luba registrado por Heusch Nzazi e quicongo registrado
por MNsondé Nzazi. Heusch apresenta o termo como sendo o nome da
divindade chefe do céu, cujo dominio sdo os relimpagos, os raios; ele tem o
poder de colocd-los em agldo para que a chuva caia sobre a terra, mas para
iss0 precisa entrar em acordo com Nkongolo, o arco-iris. Nsondé registra o
termo quicongo apenas com o significado ‘raio’. Pedro registra o termo do

guimbundo e apresenta as suas caracleristicas puramente linglistas.

Assim, o termo luba Nzazi e quicongo Nzazi foram os que permaneceram,

sem a pré-nasal apenas. O sentido permaneceu mais proximo do registro de

Heusch que o identifica como a divindade dos raios, dos relimpagos.

Fonte: BARROS, Elisabete Umbelino de. Linguas e linguagens nos candomblés de nacéo
Angola. Tese (Doutorado em Linguistica e Semiética), Programa de pds-graduacao em
Linguistica e Semidtica — Universidade de Sao Paulo, S&o Paulo, 2007, p. 259-260.
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ANEXO C - Aroni: Amido de Ossain

Conta a lenda que Aroni (amigo e parceiro do orixa Ossain), 0 verdadeiro encantador das
folhas (Ewe) e das porcbes magicas feita por Ossain. Comanda as folhas medicinais e liturgicas,
chamadas de folha sagrada, que s&o utilizadas numa mistura especial chamada de abd. Muitas
vezes, é representado com uma Unica perna. Cada orixa tem a sua folha, mas s6 Ossaim detém seus
segredos. E sem as folhas e seus segredos ndo ha axe, portanto sem ela nenhuma ceriménia é
possivel. Aroni vivia pelo mundo e gostava de se aproximar das cidades e se esconder no mato
perto do povoado esperando que alguém passasse por ali, quando uma pessoa passava Aroni se
escondia atras de uma arvore para atacar com sua lanca, Aroni tinha o habito de cegar os olhos das
pessoas a quem ele atacava, isso divertia Aroni.

O tempo foi passando e quase todo o povo da cidade ja estava cego devido aos ataques de
Aroni. O povo, ja sem muitas esperancas, resolveu procurar um Adivinho (Orunmila) para que o
oraculo pudesse dar uma solucdo para interromper os ataques de Aroni, o adivinho lhes disse que
fosse feito um eb0, assim os habitantes fizeram o eb6 que dizia assim:

“Faga Ebo, pois Aroni ¢ um ser mal, e com o ebo ele ird encontrar alguém pior do que ele”.

Entdo um belo dia na floresta Aroni passeava esperando que alguém passasse por ali para
que pudesse cegar as pessoas, entdo Aroni escutou um barulho no meio do mato, entdo pensou “irei
me esconder para atacar de surpresa”, foi quando uma pessoa aproximava-se, quando chegou perto
Aroni pulou de tras da arvore quando viu que era um homem bem alto e negro com uma espada
que brilhava, era Ogun, Aroni tentou atacar Ogum, mas Ogum o golpeou de baixo para cima com
sua espada cortando-lhe uma das méos, um dos pés, metade do Saco escrotal, depois disso Aroni
fugiu e esconde-se na floresta esperando, mas com muita cautela devido ter quase morrido ao
atacar Ogun.

Entdo a moral da historia é de que ndo importa 0 quao poderoso e mau seja uma pessoa,
sempre havera outro pior.

(por isso a semelhanga com o Saci, entdo Ossain ndo pode ter uma sO perna, pois como

conta a lenda que perdeu parte de uma das pernas, maos e seu 6rgdo genital foi Aroni).

Fonte 1:https:/Awww.juntosnocandomble.com.br/2011/02/aroni-amigo-de-ossain-lenda.html. Acesso em: 04 ago. 2024.

Fonte 2: https://ocandomble.com/2015/01/08/aroni-a-divindade-gue-mora-no-amago-da-floresta/. Acesso em: 04 ago. 2024.



http://juntosnocandomble.blogspot.com/search/label/LENDAS
http://juntosnocandomble.blogspot.com/
http://juntosnocandomble.blogspot.com/2008/10/ossain.html
http://juntosnocandomble.blogspot.com/search/label/Ervas%20-%20Ewe%20-%20folhas%20-%20Plantas
http://www.juntosnocandomble.com.br/2014/05/sem-folha-nao-ha-orixa-importancia-de-ossain-no-candomble.html
http://juntosnocandomble.blogspot.com/2009/09/oruminla-cansou-de-viver-na-terra.html
http://juntosnocandomble.blogspot.com/2009/08/ogum-enganado-e-mata-as-pessoas.html
http://juntosnocandomble.blogspot.com/2009/08/ogum-mata-seu-inimigo-orixa-ogum.html
https://www.juntosnocandomble.com.br/2011/02/aroni-amigo-de-ossain-lenda.html
https://ocandomble.com/2015/01/08/aroni-a-divindade-que-mora-no-amago-da-floresta/
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ANEXO D — A forga e a protecdo de Ajaguna na musica d’Os Tincoas

A mausica 'Ajagund’ do grupo Os Tincods € uma expressdo artistica profundamente
enraizada na cultura afro-brasileira e na religiosidade de matriz africana. A letra invoca
Ajaguna, uma figura associada a guerra e a justica dentro do pantedo dos orixas, pedindo sua
protecdo e intercessdo (‘gha wa o' significa 'nos proteja’ em iorubd). A repeticdo do nome
‘Ajagunan’ ao longo da masica reforca a invocacdo e o pedido de amparo.

O grupo Os Tincods, conhecido por sua harmonia vocal e por trazer elementos da cultura
afro-brasileira para suas musicas, utiliza a lingua ioruba em vérias partes da can¢éo, criando
uma conexao direta com as raizes africanas. A musica também faz referéncia a Oxaguian, uma
manifestacdo jovem de Oxala, orixa da criagdo, sugerindo uma busca por orientacdo e
purificacdo (‘Sentir cheiros agradaveis / Separar seu corpo da terra’).

A cancdo termina com uma celebracgéo da forca, beleza e pureza divinas, reconhecendo
a luz que vem do céu como um presente de Deus. A mencdo de 'Nigéria, € Brasil' destaca a
conexdo transatlantica entre a cultura africana e a afro-brasileira, reforcando a ideia de que,

apesar da distancia geografica, hd uma unidade espiritual e cultural que liga os dois povos.

Fonte: https://www.letras.mus.br/os-tincoas/ajaguna/significado.html. Acesso em: 04 ago. 2024.
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ANEXO E - Oxaguia Ajaguna

Oxaguid Ajaguna é o mais novo dos Oxalas, o Oxala da Guerra, que nasceu de um
ighim (caramujo) sem um ori (cabeca), e assim andava desgovernado pelo mundo Ajaguna se
revoltou quando nasceu porque ele ndo tinha cabeca e andava desgovernado pelo mundo em
completa aflicdo.

Mas Ori, 0 orixd que representa a cabeca, fez para Ajagund uma cabeca de inhame
pilado, toda branca, buscando dar a Ajaguna equilibrio para seguir na vida.

Mas Ajagund sofria demais com esta cabeca que era quente e trazia insuportaveis dores de
cabeca a Oxaguia.

Oxaguid em sua busca pelo equilibrio encontrou com Orixa Ika, a morte, que
convenceu Ajagund a aceitar da morte outra cabeca, dessa vez negra, e que fosse fria,
terminando com os calores terriveis que Ajagund vinha sentindo.

Mas com esta cabeca negra Oxaguid continuou a sofrer, mas dessa vez com o frio de
sua cabeca feita pela morte que também fazia Oxaguia sentir-se perseguido pelas sombras dos
espiritos das sombras. Apavorado e com medo andava Oxaguid pelo mundo quando foi
socorrido por seu irmdo Ogum. Ogum trouxe a Oxaguid Ajagund uma espada com a qual ele
afugentou a morte de seus caminhos. Ogum tentou ajudar Oxaguid Ajagund de todas as
maneiras possiveis, tentando retirar aquelas cabecas, a fria e a quente.

Nesse momento, as cabecas se fundiram uma a outra tornando o ori de Oxaguia Ajaguna
azulado, nem quente pois uma cabeca quente ndo funciona assim como a cabeca fria demais
também ndo pode funcionar. Assim, com a ajuda de Ogum, Oxaguid Ajaguna encontrou o
equilibrio em sua vida e tornaram-se companheiros em muitas batalhas.

Oxaguid era estrategista com sua cabeca equilibrada e Ogum trazia a tecnologia e as

artes bélicas para defender o reinado, vencendo muitas batalhas.

Fonte: https://www.raizesespirituais.com.br/oxaguia-ajaguna/. Acesso em: 04 ago. 2024.
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ANEXO F — A Lenda do Jacaré: Mae-do-Terremoto

Uma velha lenda conta que € um jacaré que sustenta o Mundo, e que quando cansado da
posicdo em que estd procura outra e se mexe, faz tremer o Mundo. Por via disso 0 chamam
jacaré tyrytyry manha, Jacaré mae-do-terremoto. Conde Stradelli, em Os Vocabulérios (p.
447), conforme registro de Luis da Camara Cascudo, em Geografia dos Mitos Brasileiros,
Editora Global, 2001.

Pesquisa: Redacéo Xapuri
Uma outra versdo da lenda do Jacare, atribuida a Célio Reginaldo Calikoski, conta a seguinte
estoria:

Eu sou o Paje Cajuru, sou da grande nacao Tupi. Sempre conto uma lenda aos curumins
da tribo. Essa lenda chegou até nés contada de boca em boca pelos meus ancestrais. A historia

r

é: “A Lenda do Jacaré”. Ela comega assim:

O indio Piata era um jovem bonito, saudavel e muito alegre. Ele era brincalh&o e todos
na aldeia gostavam dele e se divertiam com suas histérias, principalmente os curumins. Mas,
como todo jovem bonito, ele despertava muita paixdo nas indias. Piatd, porém, estava
encantado pela india Jandira, filha do guerreiro Irai. Jandira era muito linda, com os cabelos
negros, lisos e a pele morena. Tinha uma irma mais velha, chamada Anaud, que gostava muito
de Piatd. Anaué sabia do interesse de Piatd por Jandira e resolveu matar a irma.

Anaué preparou uma armadilha para Jandira, na beira do grande rio: o Iguacu, e

convidou Jandira para irem la, tomar banho. Jandira aceitou o convite.
Piata viu as duas se dirigindo para o rio e as seguiu. Quando chegaram ao rio, Anaué levou
Jandira para perto de um formigueiro de formigas venenosas e empurrou Jandira para cima
do formigueiro. Jandira bateu a cabeca num galho e desmaiou. Nao demorou muito, as
formigas comecaram a atacar Jandira. Piatd, vendo aquilo, saiu correndo para salvar a
amada, mas tropecgou e, também batendo a cabeca, desmaiou e as formigas o atacaram. Assim,
os dois morreram. Anaua se arrependeu e ficou desesperada pela morte de seu amado e de sua
irma.

A Mée D’Agua, vendo o desespero de Anaud, enfeiticou-a, dizendo:

— Vou transformar vocé num jacaré e vocé vai proteger os rios da polui¢ao provocada
pelo homem. Enquanto houver rio sujo vocé ndo vera seu amado e sua irma viva novamente.

Fonte: https://xapuri.info/lenda-do-jacare-mae-do-terremoto/
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ANEXO G - Discurso de Martin Luther King (28/08/1963)

“Eu estou contente em unir-me com vocés no dia que entrara para a histéria como a
maior demonstracdo pela liberdade na historia de nossa nacao.

Cem anos atras, um grande americano, na qual estamos sob sua simbdlica sombra,
assinou a Proclamacéo de Emancipacdo. Esse importante decreto veio como um grande farol
de esperanca para milhdes de escravos negros que tinham murchados nas chamas da injustica.
Ele veio como uma alvorada para terminar a longa noite de seus cativeiros. Mas cem anos
depois, o Negro ainda ndo € livre.

Cem anos depois, a vida do Negro ainda é tristemente invalida pelas algemas da
segregacdo e as cadeias de discriminacéo.

Cem anos depois, 0 Negro vive em uma ilha sé de pobreza no meio de um vasto oceano
de prosperidade material. Cem anos depois, 0 Negro ainda adoece nos cantos da sociedade
americana e se encontram exilados em sua propria terra. Assim, n6s viemos aqui hoje para
dramatizar sua vergonhosa condicao.

De certo modo, n6s viemos a capital de nossa nacao para trocar um cheque. Quando os
arquitetos de nossa republica escreveram as magnificas palavras da Constituicdo e a Declaracdo
da Independéncia, eles estavam assinando uma nota promissoria para a qual todo americano
seria seu herdeiro. Esta nota era uma promessa que todos os homens, sim, 0s homens negros,
como também os homens brancos, teriam garantidos os direitos inalienaveis de vida, liberdade
e a busca da felicidade. Hoje é 6bvio que aquela América ndo apresentou esta nota promissoria.
Em vez de honrar esta obrigacdo sagrada, a América deu para 0 povo negro um cheque sem
fundo, um cheque que voltou marcado com "fundos insuficientes".

Mas nds nos recusamos a acreditar que o banco da justica é falivel. N6s nos recusamos
a acreditar que ha capitais insuficientes de oportunidade nesta nagdo. Assim nds viemos trocar
este cheque, um cheque que nos dara o direito de reclamar as riquezas de liberdade e a seguranca
da justica.

No6s também viemos para recordar a América dessa cruel urgéncia. Este ndo é o
momento para descansar no luxo refrescante ou tomar o remédio tranquilizante do gradualismo.
Agora é o tempo para transformar em realidade as promessas de democracia. Agora é o tempo
para subir do vale das trevas da segregacdo ao caminho iluminado pelo sol da justica racial.
Agora é o0 tempo para erguer nossa nacao das areias movedicas da injustica racial para a pedra
solida da fraternidade. Agora é o tempo para fazer da justica uma realidade para todos os filhos

de Deus.
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Seria fatal para a nacdo negligenciar a urgéncia desse momento. Este verdo sufocante
do legitimo descontentamento dos Negros ndo passara até termos um renovador outono de
liberdade e igualdade. Este ano de 1963 ndo é um fim, mas um comeco. Esses que esperam que
0 Negro agora estard contente, terdo um violento despertar se a nacao votar aos negocios de
sempre.

Mas hé algo que eu tenho que dizer ao meu povo que se dirige ao portal que conduz ao
palacio da justica. No processo de conquistar nosso legitimo direito, nds ndo devemos ser
culpados de acgdes de injusticas. Nao vamos satisfazer nossa sede de liberdade bebendo da
xicara da amargura e do 6dio. NO6s sempre temos que conduzir nossa luta num alto nivel de
dignidade e disciplina. N6s ndo devemos permitir que nosso criativo protesto se degenere em
violéncia fisica. Novamente e novamente nds temos que subir as majestosas alturas da reunido
da forca fisica com a forca de alma. Nossa nova e maravilhosa combatividade mostrou a
comunidade negra que ndo devemos ter uma desconfianga para com todas as pessoas brancas,
para muitos de nossos irmédos brancos, como comprovamos pela presenca deles aqui hoje,
vieram entender que o destino deles é amarrado ao nosso destino. Eles vieram perceber que a
liberdade deles é ligada indissoluvelmente a nossa liberdade. N6s ndo podemos caminhar so.

E como nds caminhamos, nés temos que fazer a promessa que n6s sempre marcharemos
a frente. Nés ndo podemos retroceder. Ha esses que estdo perguntando para 0s devotos dos
direitos civis, "Quando vocés estardo satisfeitos?"

NOs nunca estaremos satisfeitos enquanto o Negro for vitima dos horrores indiziveis da
brutalidade policial. N6s nunca estaremos satisfeitos enquanto nossos corpos, pesados com a
fadiga da viagem, ndo poderem ter hospedagem nos motéis das estradas e os hoteis das cidades.
NoOs ndo estaremos satisfeitos enquanto um Negro ndo puder votar no Mississipi € um Negro
em Nova lorque acreditar que ele ndo tem motivo para votar. Ndo, ndo, nés ndo estamos
satisfeitos e nds ndo estaremos satisfeitos até que a justica e a retiddo rolem abaixo como aguas
de uma poderosa correnteza.

Eu ndo esqueci que alguns de vocé vieram até aqui apds grandes testes e sofrimentos.
Alguns de vocé vieram recentemente de celas estreitas das prisdes. Alguns de vocés vieram de
areas onde sua busca pela liberdade Ihe deixaram marcas pelas tempestades das perseguicoes e
pelos ventos de brutalidade policial. Vocés sdo os veteranos do sofrimento. Continuem
trabalhando com a fé que sofrimento imerecido é redentor. VVoltem para o Mississippi, voltem
para o Alabama, voltem para a Carolina do Sul, voltem para a Georgia, voltem para Louisiana,
voltem para as ruas sujas e guetos de nossas cidades do norte, sabendo que de alguma maneira

esta situacdo pode e sera mudada. Nao se deixe caiar no vale de desespero.
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Eu digo a vocé hoje, meus amigos, que embora nds enfrentemos as dificuldades de hoje
e amanhd. Eu ainda tenho um sonho. E um sonho profundamente enraizado no sonho
americano.

Eu tenho um sonho que um dia esta nagéo se levantara e vivera o verdadeiro significado
de sua crenca - nds celebraremos estas verdades e elas serdo claras para todos, que os homens
séo criados iguais.

Eu tenho um sonho que um dia nas colinas vermelhas da Georgia os filhos dos
descendentes de escravos e os filhos dos desdentes dos donos de escravos poderdo se sentar
junto a mesa da fraternidade.

Eu tenho um sonho que um dia, até mesmo no estado de Mississippi, um estado que
transpira com o calor da injustica, que transpira com o calor de opressao, sera transformado em
um oasis de liberdade e justica.

Eu tenho um sonho que minhas quatro pequenas criangas vao um dia viver em uma
nacdo onde elas ndo serdo julgadas pela cor da pele, mas pelo contetido de seu carater. Eu tenho
um sonho hoje!

Eu tenho um sonho que um dia, no Alabama, com seus racistas malignos, com seu
governador que tem os labios gotejando palavras de intervencao e negagdo; nesse justo dia no
Alabama meninos negros e meninas negras poderdo unir as maos com meninos brancos e
meninas brancas como irmas e irmédos. Eu tenho um sonho hoje!

Eu tenho um sonho que um dia todo vale sera exaltado, e todas as colinas e montanhas
virdo abaixo, 0s lugares asperos serdo aplainados e os lugares tortuosos serdo endireitados e a
gléria do Senhor serd revelada e toda a carne estar junta.

Esta € nossa esperanca. Esta é a fé com que regressarei para 0 Sul. Com esta fé nos
poderemos cortar da montanha do desespero uma pedra de esperanca. Com esta fé nds
poderemos transformar as discordias estridentes de nossa nacdo em uma bela sinfonia de
fraternidade. Com esta fé nos poderemos trabalhar juntos, rezar juntos, lutar juntos, para ir
encarcerar juntos, defender liberdade juntos, e quem sabe nos seremos um dia livre. Este sera o
dia, este serd o dia quando todas as criancas de Deus poderdo cantar com um novo significado.

"Meu pais, doce terra de liberdade, eu te canto. Terra onde meus pais morreram, terra
do orgulho dos peregrinos. De qualquer lado da montanha, ougo o sino da liberdade!" E se a
Ameérica ¢ uma grande nacgdo, isto tem que se tornar verdadeiro. E assim ouvirei 0 sino da
liberdade no extraordinario topo da montanha de New Hampshire. Ouvirei o sino da liberdade
nas poderosas montanhas poderosas de Nova York. Ouvirei o sino da liberdade nos

engrandecidos Alleghenies da Pennsylvania. Ouvirei o sino da liberdade nas montanhas
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cobertas de neve Rockies do Colorado. Ouvirei o sino da liberdade nas ladeiras curvas da
California. Mas ndo € so isso. Ouvirei o sino da liberdade na Montanha de Pedra da Gedrgia.
Ouvirei o sino da liberdade na Montanha de Vigilancia do Tennessee. Ouvirei 0 sino da
liberdade em todas as colinas do Mississipi. Em todas as montanhas, ouviu o sino da liberdade.

E quando isto acontecer, quando nos permitimos o sino da liberdade soar, quando nos
deixarmos ele soar em toda moradia e todo vilarejo, em todo estado e em toda cidade, nds
poderemos acelerar aquele dia quando todas as criangas de Deus, homens pretos e homens
brancos, judeus e gentios, protestantes e catélicos, poderdo unir maos e cantar nas palavras do
velho spiritual negro:

‘Livre afinal, livre afinal.

Agradeco ao Deus todo-poderoso, nds somos livres afinal.””

Fonte: https://www.palmares.gov.br/sites/000/2/download/mlk2.pdf. Acesso em: 04 ago. 2024.
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ANEXO H — Aula Magna com Nilma Lino Gomes: “O papel da Universidade na
superacao do racismo na sociedade”

O racismo é um crime perfeito, € um crime perfeito porque a0 mesmo tempo que nés
temos uma sociedade extremamente racista, as pessoas dizem que ndo sdo racistas, ou seja, €
uma sociedade de racistas sem racistas. E o que os diz Kabengele Munanga. E o professor
Kabengele ainda diz que ndo vemos o carrasco do racismo porque ele ndo se assume como tal,
entdo é uma morte fisica e também da consciéncia do negro e da negra. A segunda morte se da
pelo siléncio, pelo ndo dito, que impede que a vitima e a populacdo tomem consciéncia de que
0 racismo existe. O racismo tem, portanto, em ultima instancia, um contetdo de dominacéo.
Uma dominagdo que ndo é apenas étnica, ou um contetdo de dominagdo que ndo € apenas
étnico, mas também é ideoldgico, mas também é politico. E é por isso que é ingenuidade,
segundo pensamos, combaté-lo apenas através do seu viés académico e estritamente cientifico,
uma vez que ele transcende as conclusfes da ciéncia e funciona como um mecanismo de
sujeicdo e de ndo explicacdo antropologica, socioldgica, pedagdgica. Pelo contrario, o racismo
ele superpBe-se a essas conclusdes, com todo um arsenal ideoldgico justificatorio da
dominacdo, e quem nos diz isso € Clovis Moura. Os autores decoloniais Quijano, Castro-Gémez
e tantos outros também tém nos ajudado a compreender como o sistema colonial alimentou a
violéncia nas Américas ao aplicar, na dominacdo, a ideia de que aqui nas Américas
encontravam-se ragas inferiores — inferiores porque diferentes. Foi a forma de ver, por exemplo,
as populacgdes indigenas e as populacBes autoctones da América Latina. Da experiéncia de
dominacdo em outros lugares, esses europeus eles ja traziam a ideia da diferenca inscrita na
pele igual inferioridade, por exemplo, no contato com os povos do continente africano. E de 1a
trouxeram levas de africanas e africanos para serem escravizadas e escravizados nas Ameéricas.
Com a organizacdo do antigo sistema colonial e a expansdo das metropoles colonizadoras,
construiu-se uma ideia negativa da raca, nao a ideia ressignificada de raca que hoje nds usamos
inclusive para aplicar as politicas de a¢Oes afirmativas. Entdo, essa ideia negativa da raca, que
é a base do racismo, ela se desenvolveu com uma arma justificadora da invasao e do dominio
das areas consideradas béarbaras, das areas consideradas inferiores, das areas consideradas
selvagens, e que, por isso mesmo, elas seriam beneficiadas com a ocupacéo dos seus territorios
e a destruicdo das suas populagdes pelas nacdes “civilizadas”. E, ainda, Clévis Moura nos alerta
para o fato de que o racismo moderno pode ser considerado como uma ideologia de dominacao
do imperialismo, em escalada planetaria, e de dominacéo de classes de cada pais, e em cada

pais de forma particular.



334

Entdo, nesse ponto, eu, Nilma, reflito que racismo e capitalismo se encontram, um
reedita o outro. O trafico negreiro, da Africa para as Américas, que possibilitou uma
acumulacdo de capital e méo de obra gratuita, se justificava pelo fato de que no continente
africano havia um imaginario, da época, de que nao havia pessoas, mas havia antropdides, havia
espécies que estavam distantes do género humano e mais proximas dos primatas. E o
capitalismo, ele possibilitou transformar coletivos humanos diferentes, cuja diferenca néo era
sO de costumes, ndo era soO de cultura, ndo era s6 de religiosidade, ndo era s6 de visdo de mundo,
mas essa diferenca estava inscrita na pele daqueles e daquelas que tinham a cor da noite e que
traziam a marca de Cam, portanto, amaldigoados.

Os portugueses, a época, consideravam negros e negras descendentes de Cam — a cor
erasinal de maldicdo e justificativa para a escraviddo. E por que € importante que a universidade
reflita sobre isso? Primeiro, porque a ciéncia, ela tem um débito com a humanidade e com as
pessoas negras do mundo. Ora, foi a ciéncia, 0 meio ilustrado, usado para atestar a suposta
inferioridade racial dos negros e das negras, transformando ideologias racistas em teorias,
supostamente teorias raciais do século XIX e inicio do século XX, cujos efeitos nés vivemos
até hoje, na ciéncia e na sociedade brasileira. E a ciéncia brasileira da época bebeu nessa fonte
para justificar a suposta inferioridade racial dos negros e das negras: Nina Rodrigues, Oliveira
Vianna, de alguma medida e em alguma medida, Arthur Ramos, em alguma medida também
Gilberto Freyre, mesmo que nédo trabalhassem com a ideia necessariamente de raca, mas de
cultura. Mas havia ai uma desigualdade, um olhar de inferioridade entre culturas civilizadas
superiores e culturas inferiores.

A informacdo cientifica da época serviu para subsidiar uma politica de Estado: o
branqueamento por meio da imigracdo dos europeus, considerados mais civilizados, mais
trabalhadores, mas também explorados naquele contexto. Mas, aqui, esses imigrantes europeus
foram recebidos com o status, sim, de pobres e explorados nas grandes fazendas, mas, mesmo
assim, a eles era dado o status de humanos, coisa que ndo acontecia com a populagéo negra.

Os imigrantes e as migrantes em imigracdo europeia, por mais que a exploracao tenha
sido uma marca da instalagdo de uma maioria no Brasil, ndo eram vistos como coisa,
mercadoria, animal, ndo humano, como as negras e 0s negros — e até hoje sdo vistos assim,
porque € isso que o racismo faz: o racismo tenta nos animalizar, nos retirar do lugar da
humanidade.

Nao se trata aqui de medir quem foi mais explorado, de forma alguma, trata-se de
entender os ardis da dominagdo e como a raga € to estrutural e tdo estruturante que determina

até quem vai ser mais explorado, quem vai ser mais violentado, quem vai ser mais maltratado.
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E ndo é s0 isso que nds vemos hoje, nds vemos hoje, ainda persistir, de forma inaceitavel, nas
relacfes sociais e econdmicas, esse tipo de imaginario, ndo vemos? Esse tipo de pensamento,
ndo vemos? Bom, na forma rebuscada e na forma cruel como as desigualdades incidem sobre
0 sujeito, que vao sendo organizadas em diferentes camadas, e n6s vamos percebendo, mesmo
nos dias de hoje, que as desigualdades incidem de forma mais contundente de acordo com a
raca, de acordo com o0 género, de acordo com a diversidade sexual, ou seja, as desigualdades
incidem e ndo somente por meio dos aspectos socioecondémicos. Ha4 um pull, uma articulacéo
perversa na forma como elas incidem sobre nos e a sociedade brasileira.

Tomemos, como exemplo, os dados das pesquisas académicas e das pesquisas oficiais
que trabalham com as categorias “raga” e “cor” para compreender o que eu estou chamando
dessas “desigualdades perversas”, dessa articulagdo, e cujo resultado ¢ a violéncia. Os
movimentos juvenis negros tém denunciado, eles tém alertado a sociedade para a violéncia e 0
genocidio que incidem sobre os jovens negros. Serd que nds discutimos isso na universidade?
Seré que nds discutimos essas estatisticas nos cursos de estatisticas? Esse alerta e essa denuncia,
sentidos na pele por essa juventude, sdo atestados quando, por exemplo, o Atlas da violéncia
aponta que a cada 23 minutos um jovem negro é assassinado no Brasil. Sdo 63 mortes por dia
que focalizam e totalizam 23 mil vidas negras perdidas pela violéncia letal por ano, conforme
destacado na Campanha Vidas Negras, lancada pelas Na¢6es Unidas em novembro de 2017. E
a minha pergunta é: serd que essas vidas ndo poderiam e ndo deveriam estar aqui na
universidade? O feminismo negro denuncia a situacdo de racismo e de desigualdades estruturais
vividas pelas mulheres negras, e essa denuncia é atestada pelo mapa da violéncia. Quando
revela os seus dados, é possivel dizer que hoje, sim, no Brasil, o feminicidio no Brasil ele
também tem raca, ele também tem classe.

O Atlas da violéncia de 2018, organizado pelo IPEA e pelo Forum Brasileiro de
Seguranca Publica, relata que, no ano de 2016, foram assassinadas 4645 mulheres no pais. Sabe
0 que é isso, gente? O que representa uma taxa de 4,5 homicidios para cada 100 mil brasileiras,
0 aumento em dez anos foi de 6,4 %. Em 2006, foram mortas 4.030 mulheres no Brasil, e a taxa
de homicidio feminino ficou em 4,2 por grupo de 100 mil. Mas, o préprio Atlas da violéncia
ressalta: a situacdo se agrava quando consideramos apenas as mulheres negras, que inclui
mulheres pretas e pardas. Enquanto para as mulheres negras a taxa de homicidio ficou em 5,3
por grupo de 100 mil, em 2016, entre as ndo negras, englobando brancas, amarelas e indigenas,
a taxa foi de 3,1, uma diferencga de 71%. E por que estou levando e levantando todas as reflexdes
para falar da universidade? Porque ao democratizar 0 acesso e garantir a permanéncia de negras

e negros na graduacao e na pés-graduacdo, a universidade, sobretudo a universidade puablica,
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esta enfrentando o racismo. E a minha pergunta €: sera que nds estamos superando o racismo?
E néo so6 o racismo, ela estd, a universidade, enfrentando os racistas e a forma odiosa bélica
covarde por meio da qual os racistas e as racistas, no momento atual, vdo tirando as suas
mascaras, saindo da frente do computador, no qual se apresentam, via comentarios horriveis
nas redes sociais, e comegcam a aparecer publicamente, comegam a se sentir autorizados e
autorizadas a aparecer publicamente em funcao de um clima politico de muito conservadorismo
que vivemos: agredindo jovens negros e negras nas ruas, impedindo clientes negros de andarem
livremente no supermercado negando a entrada de uma crian¢a negra na escola por causa do
seu cabelo estilo Black Power assassinando a jovem Claudia e arrastando seu corpo preso a
uma viatura pelas ruas do Rio de Janeiro, dando um mata ledo em um jovem indefeso e
transtornado em um banco, executado com tiros na cabeca a vereadora Marielle Franco. Os
racistas e o racismo se manifestam na universidade. Ndo mais ensinando teorias racistas, mas
duvidando que os estudantes negros e negras, cotistas ou ndo cotistas, principalmente os pobres
de escola publica, sejam capazes de produzir e, mais, que sejam sujeitos de conhecimento.

Ao fazer isso, permite o epistemicidio, como diz Boaventura de Sousa Santos, que é ndo
somente a morte do conhecimento, mas a morte dos sujeitos que produzem determinados
conhecimentos. O racismo opera na universidade quando docentes de diferentes areas entram
numa sala de aula, olham para turma, fazem uma verdadeira radiografia daquela turma que esta
diante de si, rastreiam 0s negros e as negras que estdo dentro daquela sala de aula e fazem piadas
racistas, perguntas desconcertantes, desqualificam as perguntas que os proprios estudantes e as
estudantes negras fazem, tratam as suas davidas sobre conceitos e temas como se fossem uma
ignorancia congénita, fruto da raca a qual pertencem. E duro, né? Mas isso acontece. O racismo
ele opera quando docentes, servidores e estudantes proferem discursos de édio racial
respaldados na onda conservadora fundamentalista de extrema direita e de perfil fascista que
tem corrido a nossa democracia, ainda tdo imperfeita. Mas, eu sempre digo e repito para as
novas geracgoes e para as velhas geraces também: qualquer democracia, por mais imperfeita
que seja, € melhor do que o fascismo; por isso temos pela democracia!

Mas a universidade néo precisa ficar nesse lugar. Ela pode e ela deve se contrapor ao
racismo: seja na discussdo e na producdo teorica, seja na forma como se estrutura por dentro,
nos curriculos que merecem ser revistos e atualizados a luz da dindmica do nosso tempo. VVocés
ja viram aqueles curriculos que desde que eu estudei sdo 0s mesmos? Isso tem que mudar. A
universidade publica enfrenta o racismo quando ndo se dobra ao pensamento Unico e
obscurantismo. Ela tem o dever de, junto com o0 ensino, a pesquisa, a extensdo, a

internacionalizacdo, renovar-se a luz do que de mais avancgado se tem produzido, ndo somente
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no campo do conhecimento, mas também nas lutas sociais. E reconhecer os conhecimentos
produzidos pelos sujeitos e coletivos diversos que dela hoje fazem parte por direito e ndo por
concessao. Negros e negras, indigenas, mulheres quilombolas, pessoas com deficiéncia, pessoas
do campo populacdo, LGBT, sujeitos e coletivos que estdo constitucionalmente inseridos na
universidade devido a uma historia democratica de luta por direitos, de resisténcia, de pressao,
de negociacdo que tem o Movimento Negro como um protagonista principal nessa discussao
com o Estado e que foi acolhido. E dessas demandas, desses resultados nos temos: a Lei n.]
10.639, de 2003, ensino de histéria da Africa e cultura afro-brasileira na Educacio Baésica; a
Lein.°12.288, de 2010, o Estatuto da Igualdade Racial; o Decreto n.° 4887, de 2003, que esteve
na berlinda quase sendo revogado e conseguiu ser aprovado pelo Supremo; a Lei n.°12.711, de
2012, as cotas nas universidades e institutos federais; a Lei n.° 12.990, de 2014, as cotas raciais
nos concursos publicos e outras mais. Ou seja, nés temos, hoje, no Brasil, politicas
institucionalizadas de igualdade racial e de a¢Oes afirmativas. E algumas dessas leis ndo foram
ainda cumpridas na sua totalidade, nds sabemos disso. Mas a sua existéncia, pressiona a
sociedade, pressiona a universidade e permite a presenca do diferente, da raca, de forma
resignada ficado em positivar por meio de acdes e politicas de acdes afirmativas — e a sua
principal e mais falada modalidade, as cotas.

Quando a universidade ndo nega a realidade do racismo e, em vez disso, se contrapde
explicitamente a ele por meio de politicas académicas, revisdes curriculares, criacdo de pro-
reitorias ou coordenacdes de acdes afirmativas, inser¢do da raca como critério para distribuicao
de bolsas de pesquisa e extensdo, estimulo a participacdo de estudantes negros e negras em
eventos, e insercao de professores e professoras negros nos espacos de deciséo, ela esta tomando
uma posicao firme. Além disso, ao levar adiante processos administrativos contra aqueles que
cometem racismo em seu interior e implementar cotas na pos-graduacdo, a universidade
possibilita espacos de formagdo académica e permanéncia bem-sucedida para os sujeitos das
acOes afirmativas. Quando a universidade faz isso, ela se redefine internamente e se posiciona
no campo politico e epistemoldgico do combate ao racismo. Superar 0 racismo requer,
primeiramente, enfrenta-lo, e isso é o combate ao racismo.

Nao se trata de aderir a um “mimimi” ou de ser “esquerdopata”, como alguns dizem.
Significa colocar em pratica uma circulagcdo necessaria entre justi¢a social e justi¢a cognitiva.
Significa questionar as linhas abissais que historicamente construiram o pensamento moderno,
como nos diz Boaventura de Sousa Santos, e superar essa divisdo abissal dentro da sala de aula,
na gestdo, na pesquisa, na extensdo e na internacionalizacdo, por meio de politicas e préaticas

discutidas nas instancias decisorias com a participacao dos sujeitos das a¢des afirmativas. Ainda
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precisamos aprimorar isso na universidade; ndo é nosso costume dialogar com movimentos
sociais e uma gama de representantes de estudantes nas instancias decisorias. 1sso ndo é tradigcdo
da universidade, mas as acdes afirmativas podem ajudar a universidade a se redefinir
internamente, ao nos colocar essas questdes e nos impulsionar a construir esse tipo de
experiéncia. Isso significa fortalecer o compromisso da universidade com a sociedade e com 0s
processos democraticos, articulando exceléncia académica, producéo do conhecimento e justica
social. Quando aperfeicoamos a democracia enfrentando e superando o racismo, aperfeicoamos
ainda mais nossa democracia. O enfrentamento do racismo é também um elemento fundamental
desse aperfeicoamento.

Uma sociedade e uma universidade que aplaudem o racismo e lhe d&o espago para existir
estdo, na minha opinido, politicamente e moralmente doentes. Sdo sujeitos coletivos que nédo
aceitam esse estado de coisas, aquelas e aqueles que podem ajudar a encontrar caminhos de
convivéncia, didlogo, acdo e articulacéo entre os diferentes. Um dos caminhos que podemos
construir juntos é nos contrapormos a toda e qualquer forma de discriminacdo, mesmo que eu
ndo seja o sujeito dessa discriminacdo, seja racismo, machismo, LGBTfobia ou xenofobia.
Assim, teremos uma universidade de fato democrética, laica e de exceléncia porque ela é
também antirracista. Muitas pessoas acreditam que as cotas raciais, por si so, inibiriam o
racismo na universidade e se assustam quando os estudantes negros denunciam casos de
racismo em sala de aula ou em qualquer outro lugar do ambiente universitario. Alguns
questionam: “Mas as negras € 0os negros agora ndo estdo em maior quantidade dentro da
universidade? N&ao é isso que o movimento negro queria? Entdo, por que é que eles estdo
reclamando ainda?” E preciso refletir sobre a perversidade embutida nessa fala aparentemente
ingénua, porque nela estdo contidas a crueldade e a displicéncia fomentadas pelo racismo.

Se discutirmos anteriormente, e eu no inicio da minha fala ja iniciei falando sobre o que
é o racismo e o que ele significa na sociedade, a universidade, ao implementar as cotas, se torna
responsavel por criar um ambiente académico antirracista. E isso que ainda temos que construir.
E preciso rever os espacos fisicos, inclusive, onde os estudantes se encontram: esses espagos
fisicos proporcionam o encontro da diversidade?

E preciso também rever atitudes, decisdes, curriculos e, o que é muito importante:
indagar o eurocentrismo que nos domina, a branquitude que define os curriculos, e torna-los
mais plurais, mais contextualizados social e culturalmente com a realidade diversa e a profuséo
de conhecimentos produzidos pelos sujeitos que vivem no Brasil e pela realidade latino-
americana, e ndo somente com uma referéncia como se a ciéncia fosse apenas aquilo que se

produz na Europa ocidental. E preciso, ent&o, descolonizar a universidade.
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Fazer isso, em tempos de retrocessos, é um desafio ainda maior. E um desafio que ndo
é s0 politico, ele é também epistemoldgico. As a¢Bes afirmativas sdo um desafio epistemologico
para as universidades e, na minha opinido, sdo a experiéncia mais radical que a universidade
publica tem vivido nesses Ultimos anos.

As cotas educam a universidade diante da dura realidade racial e do racismo. Uma prova
de que a universidade precisa superar 0 racismo é o proprio fato de que, ao entrarem mais
estudantes negros e negras no espago do conhecimento, setores da universidade e da sociedade
se ressentem, como se tivessem sido tirados de um privilégio de estar quase na totalidade
naquele espaco. Eles ndo compreendem que, se durante anos uma universidade inserida em um
pais tdo diverso como o Brasil ndo expressava essa diversidade no seu interior, na composi¢éo
do seu alunado, na gestdo dos docentes, entdo havia algo errado com o direito a educacao.

Uma postura antirracista seria buscar as causas dessa auséncia, dessa ndo
representatividade, dessa uniformidade racial e de género predominante, principalmente em
algumas areas do conhecimento, que ainda negam aos estudantes a possibilidade de estarem 14
convivendo com a diferenca e com a diversidade. Colocar os estudantes nesses espacos significa
trabalhar com a diferenca numa postura de horizontalidade, e ndo de verticalidade, como a
desigualdade nos coloca. E entender que todos nds somos produtores de conhecimento, sem
excecao.

As cotas raciais tém nos mostrado o qudo racistas nds somos; na realidade, elas fazem
cair mascaras, revelando aquelas e aqueles que discursavam sobre igualdade, mas que nédo
suportam pensar a igualdade junto com equidade.

Quando defendemos as cotas raciais, reconhecemos como sua adogao possibilitou uma
universidade mais diversa, com conflitos, incompreensdes, sim; com divergéncias, sim; mas
que tem se aperfeicoado em direcdo a uma democracia académica, ou ao menos tem sido
desafiada a fazé-lo. Ao fazermos isso, estamos corajosamente nos posicionando na luta pela
superac&o do racismo. E importante reconhecer que na ciéncia, a pluralidade de conhecimentos
vem junto com a pluralidade de culturas e sujeitos. Uma ciéncia que se limita a uniformidade
de conhecimentos, culturas e sujeitos é, na minha perspectiva, uma ciéncia inacabada.

Ndo desanimem, amigos e amigas. Superar o racismo € enfrentd-lo e construir
coletivamente, junto com o movimento negro, quilombola, juvenil, de mulheres, alternativas
epistemoldgicas e politicas para uma universidade cada vez mais diversa, para um
conhecimento que reconheca e compartilhe a ecologia do saber. Uma politica académica que
aprende com a diversidade e que sabe dialogar com ela deve ser uma via de médo dupla. Assim,

seremos uma universidade pablica que se orgulha ndo apenas de sua exceléncia académica na
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producéo de conhecimento de ponta, mas principalmente por ser uma universidade humana,

justa e antirracista.

Transcrigdo de Luana Passos. Fonte: https://www.youtube.com/watch?app=desktop&v=WJ kIVITRzs. Acesso em: 04 ago.

2024.
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ANEXO | — Racismo religioso e vandalizagdo nas obras de Emicida




342

ORIXAS:

AFRICA:

ALA:

MARTIN LUTHER KING:

e

ZUMBI DOS PALMARES:

QUILOMBO:




343

G1 (2023).

Fonte



