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RESUMO

Esta pesquisa se situa no ambito da construgcdo de uma psicologia aterrada, que
busca superar a colonialidade e o epistemicidio que historicamente constituiram a
psicologia brasileira, em funcdo de sua adesao a uma perspectiva de mundo eurocentrada,
consonante com a deslegitimacao dos saberes afropindoramicos. Tomamos tais saberes
e, especial, o Candomblé nagd, como oralitura e literatura de referéncia para pensarmos
os dilemas vivenciados no modo de vida contemporéaneo e na psicologia, marcados por
valores que fundamentam o colonial-capitalismo. No &mbito da psicologia praticada nos
terreiros, da psicologia do axé, destacamos como aspectos centrais o valor da troca -
tomado como contraponto para pensarmos o ideal de acumulo capitalista - e 0 modo de
viver ancestral - tomado como contraponto para pensarmos os efeitos do paradigma
individualista. Por fim, delineamos um campo de forcas que chamamos de subjetividade
colonizada, em que mapeamos o individualismo, o racismo, 0 eurocentrismo e 0
patriarcalismo como tragos caracteristicos de um modo de vida imposto pela heranca

colonial.

Palavras-chave: psicologia aterrada - candomblé - ancestralidade - terreiro - colonialidade

- epistemicidio - subjetividade colonizada



ABSTRACT

This research is located within the scope of the construction of a grounded
psychology, which seeks to overcome coloniality and epistemicide that historically
constituted Brazilian psychology, due to its adherence to a Eurocentered world
perspective, in line with the delegitimization of Afropindoramic knowledge. We take
such knowledge and, in particular, Candomblé Nag6, as reference oraliture and literature
to think about the dilemmas experienced in the contemporary way of life and in
psychology, marked by values that underlie colonial-capitalism. Within the scope of the
psychology practiced in the terreiros, the psychology of axé, we highlight as central
aspects the value of exchange - taken as a counterpoint for thinking about the ideal of
capitalist accumulation - and the ancestral way of life - taken as a counterpoint for
thinking about the effects of the individualistic paradigm . Finally, we delineate a field of
forces that we call colonized subjectivity, in which we map individualism, racism,
eurocentrism, and patriarchy as characteristic features of a way of life imposed by the

colonial heritage.

Keywords: grounded psychology - candomblé - ancestry - terreiro - coloniality -

epistemicide - colonized subjectivity



SUMARIO

1. Implicéancias e implicagdes — encruzilhadas do caminho

2. Forjando as ferramentas: a problemética metodoldgica
2.1 Psicologia aterrada: um caminho em construgéo
2.2 Apontamentos para uma psicologia antirracista
2.3 Branquitude — analise de implicacbes
2.4 Colonialidade e epistemicidio

2.5 A palavra tem forca: aprendizados na oralidade

3. Subjetividade colonizada e a vida em desencantamento
3.1 Constituicdo histdrica da psicologia brasileira
3.2 Subjetividade colonizada
3.2.1 Individualismo ou a vida em desencantamento
3.2.2 Eurocentrismo
3.2.3 Racismo

3.2.4 Patriarcalismo e misoginia

4. Uma psicologia do axé e dos encantamentos

4.1 O engodo da psicologia laica

4.2 Corpo, memdria e ancestralidade

4.3 Exu, senhor das trocas
4.3.1 O mercado é o mundo, 0 mundo é o mercado
4.3.2 Troca, luta e equilibrio como principios mediadores das relagdes
4.3.3 Igbadu: a cabaca tem duas metades
4.3.4 lalodés, matripoténcia e defesa da vida

4.4 Ancestralidade: viver com propaosito e pertencimento
4.4.1 Modo de vida ancestral
4.4.2 Ori, propésito e pertencimento

4.5. Terapéuticas da conexao

10

20
21
31
40
48
55

64
65
71
73
80
85
96

100
102
107
110
110
116
124
129
134
134
139
145



Considerac0es provisorias 149

Referéncias Bibliograficas 152



1. Implicéancias e implicagdes — encruzilhadas do caminho

Esta pesquisa nasceu a partir da minha experiéncia como psic6loga escolar, diante
da constatacdo dos fundamentos coloniais que regem nossas praticas educativas. Durante
0s anos de seu percurso, no entanto, a vivéncia no Candomblé foi tomando minha vida
por inteiro, abarcando também a pesquisa. A experiéncia escolar, por sua vez - da qual
me afastei através por licenca, no inicio do doutorado -, foi perdendo espaco.

Além da vivéncia do terreiro, orixa® me trouxe também o exercicio de cura através
das plantas e o encontro com um feminino adoecido, do qual eu precisava cuidar. Este
processo de cura trouxe de volta o interesse pela psicologia - com a qual havia “brigado”
tempos antes - e a vontade de buscar no trabalho como psicéloga ferramentas que nédo
estivessem alinhadas a colonialidade de nossas préaticas. A colonialidade, que esta na
escola e nos processos educativos que nos constituem, também esta na pratica e no ensino
da psicologia, em seus diversos enquadramentos institucionais.

Antes que toda esta elaboracdo possibilitada pela pesquisa pudesse acontecer,
passei alguns anos bastante insatisfeita profissionalmente. Esta insatisfacéo se dirigia a
psicologia, a educacdo, a vida académica, ao servi¢co publico - no qual me empregava
desde os 18 anos de idade. Por muito tempo tive com estes campos em que transitava uma
relagdo que posso caracterizar como de “implicancia”. Defino assim o mal-estar difuso e
pouco elaborado que me acompanhou no trabalho como psicologa por anos, expresso em
uma ma vontade, uma preguica, um constrangimento em me identificar como psicéloga
e falar a partir deste lugar. Por muito tempo tratei este sentimento como expressao de uma
insatisfacdo neurdtica ordinaria, expondo-o ao longo de infindaveis sessdes de

psicoterapia.

1 Existem diferentes nacdes de Candomblé, como Angola/Bantu, Ketu/Nago e Jeje/Fon. Cada nagédo se
organiza a partir de mitologias, linguas e ritualisticas préprias. Neste trabalho vdo predominar termos e
experiéncias narrados a partir da tradicdo Ketu/Nago, pois dela faco parte. Este grupo étnico foi 0 mais
recente a ser trazido na diéspora forgcada ao Brasil, nos seculos XV111 e X1X. Cabe aqui destacar que esta
classificacdo em etnias foi imposta pelo colonizador e ndo corresponde a uma autodeterminacdo dos
grupos africanos. Os ancestrais muito antigos, associados a elementos da natureza sdo chamados
orixa na tradigio Ketu/Nago, nkisi na tradicdo Angola/Bantu e vodun na tradigdo Jeje/Fon.
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Nos meus Ultimos anos de atuagio?, trabalhando como psicdloga escolar no
PROINAPE? - Programa Interdisciplinar de Apoio as Unidades Escolares -, havia
abertura para a realizacdo de trabalhos interessantes, através da coletivizacdo dos
problemas escolares, do questionamento dos processos de judicializacdo e medicalizacao
das queixas apresentadas pelos educadores, do debate sobre as problematicas racial e de
género, dentre outros. No entanto, havia um limite & nossa possibilidade de percepcéo
critica, que no doutorado foi se definindo para mim de maneira mais evidente: nossa
subjetividade colonizada. As ferramentas de que dispinhamos para atuar nas escolas
haviam sido forjadas no modelo de educacdo colonial - que se estende da pré-escola ao
ensino superior e perdura desde a Coldnia até os tempos atuais - construido a partir do
epistemicidio dos saberes afropindoramicos* e da imposicdo do modo de vida europeu

como modelo a ser seguido.

Pude pela primeira vez me dar conta da probleméatica da colonialidade, no
encontro com a narrativa de Ngtigi wa Thiong'o (2015), escritor, dramaturgo e professor
universitario queniano. Em sua autobiografia, ele conta sobre as estratégias e os dilemas
de uma crianca vivendo em meio a luta pela independéncia do Quénia. Seu maior prazer:
a leitura. Sua maior preocupacao: frequentar uma escola. Em um dos trechos do livro,
conta sobre um periodo de recrudescimento da repressdo do governo colonial inglés, que
acarretou na prisdo de lideres revolucionarios e na proibicdo de cancdes, conversas e

publicac6es sobre 0 movimento pela independéncia.

Dentre as acOes repressivas deste periodo, o autor destaca aquela que o afetou

mais diretamente: a intervencdo do governo colonial em todas as instituicdes

2 Minha licenga profissional para realizacdo do doutorado iniciou em 2017. Em 2019, estando decidida a
ndo retornar a este trabalho, pedi exoneracédo definitiva da Prefeitura do Rio de Janeiro.

3 Programa formado por equipes interdisciplinares, constituidas por psicologos, professores e assistentes
sociais, atuantes nas escolas municipais da cidade do Rio de Janeiro e em espacos diversos na Secretaria
Municipal de Educacdo (SME).

4 Bispo dos Santos (2015) nos ensina que as denominagdes genéricas “indios” e “negros” foram impostas
pelos colonizadores e que o ato de nomear povos e suas localidades, a despeito das nomenclaturas que
eles mesmos utilizam para autoreferir-se, é um recurso de domesticagao e desumanizacdo. Pindorama é
expressao tupi-guarani que significa Terra das Palmeiras e designa todos os territdrios situados no que
conhecemos hoje como América do Sul. Bispo propde chamar de pindoramicos aos povos originérios da
América do Sul e seus descendentes e de afropindordmicos a totalidade formada por estes somados aos
africanos trazidos escravizados para este continente e seus descendentes. Nego Bispo reconhece que,
ainda assim, a nomenclatura é inapropriada, pois refere-se de forma genérica a uma grande diversidade de
povos. No entanto, propde seu uso como um exercicio de descolonizagdo do pensamento e da linguagem.

11



educacionais. Até entéo havia dois sistemas educacionais paralelos e rivais: o0 do governo
colonial e o das escolas africanas independentes. Com a interdigéo, estas deixaram de
existir e foram transformadas. A mdsica, o teatro e os festivais esportivos foram
eliminados. A escola deixou de ser o centro das festividades populares. Na disciplina de
Historia, foram censurados contetdos sobre os reis e rainhas africanos que existiram antes
da chegada dos brancos. Foram introduzidas ideias sobre os beneficios das missdes
cristés, sobre como o Quénia e a Africa do Sul eram territorios desabitados e repletos de
guerras tribais, onde a chegada dos europeus trouxe progresso, conhecimento civilizado
e paz. No campo da lingua, também houve transformaces significativas. Até entdo, as
escolas independentes africanas ensinavam o inglés e o gikiyi, a lingua local. No referido
periodo, no entanto, o inglés era apresentado como a chave da modernidade e o uso do
gikityii era punido com castigos fisicos e humilhag6es. Na avaliacdo do autor, tais medidas
eram bastante eficientes em produzir nas criancas 0 anseio e 0 orgulho pela préatica do

inglés correto e a vergonha e 0 medo em praticar a lingua local.

Foi em principio inusitado o fato de que a historia narrada por Thiong’o tenha me
soado familiar em alguns aspectos. Acontecimentos que tiveram lugar no continente
africano, em um territorio que era colonia inglesa na década de 50, apresentavam
significativa similaridade com situacfes que eu presenciava nas escolas pablicas cariocas,
na atualidade. Com isso nao afirmo que haja identidade entre as colonizac6es do Brasil e
do Quénia. Os processos historicos que caracterizam a formacdo de cada pais sao
singulares. O que destaco como semelhante é o funcionamento da maquina colonial, que
opera de maneira epistemicida, atacando as memaorias do povo que pretende submeter e
impondo como modelo a ser seguido os valores e a historia do colonizador. Trata-se de
um processo gque ocorre no plano da producéo de subjetividades e, portanto, se caracteriza
facilmente como campo de interesse para a psicologia, tal como a conhecemos.

Apenas quando tomei conhecimento do funcionamento colonial experienciado
por Thiong’o, no Quénia, pude me dar conta do processo colonial no qual estamos
imersos também aqui, deste lado do Atlantico. Portanto, em meio a uma série de
descontinuidades presentes na historia brasileira, algo desta luta colonial permanece, ndo
como um fato histérico pontual, um detalhe secundario, mas como parte importante das
engrenagens que organizam nossa vida social, politica e econdmica.

Nas escolas brasileiras, as narrativas contadas através da disciplina Histéria tém

como protagonista 0 homem branco, portugués. Com sua chegada, a propria Historia
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brasileira teria sido inaugurada, como se antes disso ndo houvesse vida digna de nota.
Dentre os coadjuvantes, hd outros europeus, como os holandeses e franceses, 0s povos
indigenas e africanos. Assim como no Quénia, aqui também o progresso e a civilizacéo
teriam sido trazidos pelos europeus, de acordo com a historia oficial.

Mas ndo é apenas na Historia que o protagonista branco imprime suas marcas. O
humanismo que fundamenta a colonial-modernidade (QUIJANO, 2010) e suas
instituicbes tém como modelo 0 homem branco, europeu e heterossexual, que se pretende
universal. A escola de que dispomos hoje € uma instituicdo moderna, também baseada
neste ideal humanista. As habilidades valorizadas pela escola, a organizacdo do seu
espaco e tempo e 0 modo de selecdo e transmissédo do conhecimento que a compdem sao
baseadas nas experiéncias que se pretende normais para este modelo humano.

Outras culturas e formas de organizar e transmitir o conhecimento, perspectivas
diversas de se conceber as relacBes entre as pessoas e entre estas e a natureza, diferentes
experiéncias de relagdo com o tempo, o trabalho e 0 espaco ndo integram a organizagéo
do universo escolar. A pretensdo de universalizar o modelo humanista, que serve aos
anseios de producdo e consumo capitalistas, foi perseguida as custas do exterminio de
outras culturas. Nesta empreitada, a escola moderna - enquanto instituicdo encarregada
da formacdo das massas - tem um dos papéis mais importantes ao transmitir a populacao
0 padrdo normalizado de vida e operar a partir dele uma selecdo social, econdmica e
politica.

No entanto, antes que eu pudesse me dar conta das problematicas da colonialidade
e do racismo - aspectos que compfem uma mesma engrenagem -, passei sete anos
trabalhando na Secretaria Municipal de Educacao do Rio de Janeiro (SME-RJ) sem tomar
em consideracdo a importancia que o pertencimento racial tinha na minha vida, nas vidas
das criancas, adolescentes, familias e educadores com os quais eu trabalhava e nos
desdobramentos do trabalho na escola. Isso aconteceu apesar de eu ter passado dois desses
sete anos pesquisando no mestrado a producdo de discursos acerca da violéncia e da paz
nas escolas publicas cariocas. Eu, como a grande maioria das psicélogas, ndo tomava em

consideracdo as questdes raciais e coloniais.

A virada nesta questdo se deu no fim do mestrado, as vésperas da defesa de
dissertacdo, quando passei a fazer parte do Kitembo — Laboratério de Estudos da
Subjetividade e Cultura Afrobrasileira, do Programa de Pés-graduacdo em Psicologia da

Universidade Federal Fluminense (PPGP/UFF). A critica ressentida que na dissertacdo
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eu fazia a “pacificagdo” implementada no campo educacional - que tinha como efeito
pratico a criminalizacdo dos jovens estudantes das escolas publicas - e que me fazia sentir
triste e impotente, deu lugar a uma metafora propositiva de guerra representada pelo orixa
Oxaguid - um dos caminhos de Oxala.

O itan de Oxaguia me foi contado por Denise, psicologa que também frequentava
0 Laboratério Kitembo, em uma de nossas reunides de estudo. Em resumo, o itan dizia
que Oxaguid foi encarregado por Olodumare de promover o progresso. No entanto, ele
apenas espalhava guerra e discordia por todos os lados. Quando indagado por Olodumare,
que o acusou de estar desviado do seu propoésito, Oxaguid defendeu-se dizendo que é o
conflito que possibilita o progresso e o crescimento das pessoas e dos povos.

Oxaguié é o elogio da guerra. Ele nos lembra que vida € movimento e que este
também é gerado pelo conflito e pelo desconforto. Talvez seja uma perspectiva que nos
cause estranhamento, quando a tomamos a partir de nossa formacdo cristd, afeita a
obediéncia e hipocritamente afirmada como contraria a violéncia. H4& muitos orixas no
pantedo loruba e cada um deles representa aspectos diferentes e necessarios a vida. Juntos
eles se complementam e formam uma grande roda: o xiré da vida, onde cada energia tem

sua razao de ser.

Foi também nos encontros de estudo do Laboratorio Kitembo que conheci o texto
Contributions To the Sociology of Knowledge From an African Oral Poetry (1986), do
sociologo nigeriano Akinsola Akiwowo. Nele me encantou a discussdo do conceito
asuwa (traducdo aproximada: comunidade, viver comum) e 0 seu oposto aisuwa (auto-
alienacdo gerada pelo ato de ignorar a comunidade). Ao longo do artigo, Akiwowo conta
uma historia para explicar os conceitos apresentados. Era uma histéria que se assemelhava
ao mito de Adao e Eva e que também tratava do primeiro grande erro cometido pelo ser
humano, mas trazendo uma diferenca fundamental em relacdo ao mito cristdo. Nela, a
primeira de todas as faltas também teve a ver com o fato de alguém ter comido um fruto:
o0 iru. No entanto, o grande problema ndo foi a desobediéncia a Lei que proibia a
degustacdo daquele fruto. O problema foi que alguém resolveu comé-lo sozinho, sem

dividir com o restante da comunidade.

Akiwowo e Oxaguid me indicavam caminhos, me mostravam que havia outras

matrizes de pensamento, que afirmam valores sociais diferentes dos que sustentam o
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colonial-capitalismo® e que me pareciam mais justos e igualitarios. No mestrado estive
focada no Estado, em estratégias de controle pautadas em uma pedagogia da obediéncia,
da resiliéncia e do conformismo, através da qual sdo construidas condigdes para a
manutengdo das préaticas histéricas do uso privado do bem comum, de expropriacdo e
exploragdo. Para o Estado brasileiro, o pecado maior € a desobediéncia, ainda que esta
seja uma reacdo a espoliagdo do bem comum. Pessimista e impotente, apds dois anos de
estudo acerca do controle exercido pelos discursos de pacificagdo sobre 0s jovens e suas
familias, a perspectiva de elogio a guerra me encantou. Enquanto eu percebia que a
pacificagdo operava um silenciamento sobre os atos de contestacdo a ordem colonial-
capitalista, Oxaguid me mostrava que o conflito estava vivo e legitimava a possibilidade

de luta por uma vida melhor.

Assim, meu percurso de pesquisa no doutorado foi o de uma passagem das
implicancias - das queixas sobre o mal-estar difuso quanto a psicologia, a educagéo, a
universidade - as implicacdes. Ou seja, realizar essa pesquisa foi um processo de me
implicar como mulher, branca, académica, Candomblécista, psicologa, artesd,
comerciante, lésbica e entender que no meu corpo se encruzilham todas estas poténcias
de ser, em um percurso singular, no qual desejo me sentir realizada e (til as pessoas que

me cercam, minha comunidade.

Neste percurso de implicacdo, de elaboracdo dos encontros, deslocamentos e
descobertas que vivenciei, foi fundamental o trabalho que desenvolvemos no Laboratério
Kitembo, que aconteceu nos grupos de ORlentacdo, nos encontros de estudo, nos
seminarios que organizamos, nas festas e almocgos que partilhamos, nos sambas e
carnavais que brincamos juntos. Dizemos que, além de grupo de pesquisa, o Laboratério

Kitembo é também um quilombo académico, um espaco de cura.

Ori® significa cabeca, em suas dimensdes fisica e espiritual. N&o é apenas racional,
comportando também sentimentos, intuices, conexdes infinitas com o mundo visivel e
invisivel. Ori marca nossa singularidade, mas também abriga o prop6sito que nos conecta

a comunidade. Por isso é pertinente definirmos o trabalho que realizamos no Laboratério

5 As expressdes colonial-capitalismo e colonial-capitalista serdo usadas para questionar a percepgao
naturalizada sobre o estabelecimento do capitalismo como sistema econémico mundialmente dominante,
ressaltando que o mesmo foi imposto a grande parte dos povos através do processo de colonizacao.

6 A cabega € nomeada como Ori na tradicdo nagb e, na tradicdo bantu, recebe o nome de Mutué.
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Kitembo, coordenado pelo professor Abrahdo Santos, como um lugar de ORlentagéo.
Quando comecei o doutorado, havia decidido escrever na primeira pessoa do singular,
pois achava bobo escrever no plural por mero formalismo académico, como havia
aprendido. No decorrer da pesquisa, no entanto, foi ficando cada vez mais dificil escrever
como eu, pois o trabalho era sempre nosso. Por isso sou grata por todas as pessoas que

contribuiram nesse trabalho coletivo, sem o qual este texto ndo seria possivel.

Beatriz Nascimento (2018) afirma que os quilombos s&o espagos-tempo
comunitarios, onde pessoas negras constituem sistemas sociais alternativos ao
hegemonicamente imposto. Trata-se de espacos-tempo em que - apesar de haver
continuidades’ em relagdo a0 modo de organizacdo do restante da sociedade -, a
comunidade constitui um “respiro” em relagdo ao poder colonial, praticando relagdes

baseadas em valores afrodiasporicos.

Apesar de também ser atravessado por valores caracteristicos do colonial-
capitalismo, impregnados em nossa formacdo e na organizacgdo institucional em que o
Laboratorio esta inserido, o Kitembo é um espago de encontro, respiro e cura no meio
académico. Nele aprendemos conjuntamente a perceber o epistemicidio, o0 racismo e a
misoginia nas entrelinhas do instituido, bem como a entender a violéncia que permeia a
constituicdo do saber cientifico brasileiro e, mais especificamente, a psicologia. Com isso,
apuramos nossa percepcao critica e nos lancamos em busca de epistemes contracoloniais
(Bispo dos Santos, 2015), que nos possibilitem a construcdo de outras perspectivas de
salde e cuidado, afinadas a cosmopercepcdes afropindoramicas. Creio que, ndo por
acaso, o Laboratdrio € coordenado por um filho de Kavungo, nkisi que tem dominio sobre

0S processos de cura e adoecimento, vida e morte.

Estou neste coletivo desde 2015, periodo que tem sido de intensa transformacao
e ressignificacdo da vida. Os anos de 2015 e 2016 foram uma grande encruzilhada neste
percurso, onde experiéncias se entrelacaram, encontros se deram e novos rumos foram

tracados. Em marc¢o de 2015, eu chegava ao Laboratorio Kitembo. Poucos meses depois,

7 Em sua pesquisa sobre os quilombos, Beatriz Nascimento (2018) alerta sobre os maleficios tanto do
apagamento das memdrias, quanto de sua demonizacao ou idealizagdo. Ela afirma que narrar os
quilombos como locais constituidos apenas por valores “positivos”, amorosos € harmonicos ¢ irreal e
representa a mistificacdo da histdria do homem negro pelo viés do “mito do bom selvagem”. Por isso, ela
ressalta que carateristicas da sociedade hegem®dnica estavam também presentes na organizacdo dos
quilombos, sem que isso os invalidasse como espacos de construcdo de sistemas sociais alternativos,
baseados em valores afrodiasporicos.
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eu chegava também no meu terreiro: o I1é Axé Iya Mangele’O, comandado por Mie Tania
de lemanja, onde 3 anos depois eu viria a ser iniciada para o Orixa Ogum. Ao final de
2016, apos ter ingressado no doutorado, eu me afastava do trabalho como psicologa
escolar da SME-RJ e comegava a realizar um trabalho de cuidado a partir da energia das
plantas: a Ervas e Afins. Acredito que enlagando todos esses acontecimentos e marcando

0 inicio de um novo ciclo, por volta de junho de 2015, tomei meu primeiro Bori.

No Candomblé Nag6, Bori é um ritual através do qual damos comida a Ori, a
cabeca, orixa individual que todos tém, para além dos orixas que regem nossa cabeca.
Xang06, Ogum, Oxum, lans&, dentre outros, sdo donos da cabeca de seus filhos e filhas.
Ori é a propria cabeca. E uma espécie de ser psicoldgico, entidade pessoal que traz nosso
caminho, o proposito de nossa existéncia, os desafios e potencialidades que temos para
buscar nossa realizacdo enquanto pessoa pertencente a uma comunidade. Quando Ori esta
em desequilibrio, nos sentimos perdidos, cansados, desgastados, sem for¢as para avancar
em nosso caminho. Esquecemos do proposito firmado com os ancestrais quando do nosso
nascimento e dele nos afastamos. Isso gera o sentimento de vazio e de falta de sentido na
vida. De fato, este era o sentimento que me acompanhava ha tempos, especialmente em

relacdo ao meu trabalho como psicologa.

Depois que tomei o Bori, 0 mal-estar que me paralisava na atuacdo como
psicologa se transformou em motor para a construcdo de uma perspectiva critica da
psicologia brasileira e de caminhos para uma pratica que ndo seja eurocentrada. O Bori
inaugurou esta nova fase em que, por caminhos que podem parecer pouco convencionais,
tenho encontrado meu propdsito e exercitado um modo de cuidado a partir da
fitoenergética, da qual ndo havia tido noticias na minha formacdo como psicologa. A
descoberta destes caminhos de cuidado revitalizou minha relagdo com a psicologia e tem

alimentado o desejo de contribuir, através da pesquisa, para sua transformacao.

Sendo assim, no capitulo 2 trarei problematizagdes metodologicas que estiveram
presentes de maneira mais evidenciada ao longo da pesquisa, situando-a no ambito da
psicologia aterrada que temos construido no Laboratério Kitembo. Nesta proposta, temos
feito o exercicio de perceber as marcas da colonialidade e do racismo no modo de
producdo do conhecimento académico e buscado caminhos a ele alternativos, que
aprendemos a partir das referéncias afropindoramicas. Vale ressaltar que o lugar que estes

saberes ocupam neste estudo séo de oralitura (MARTINS, 2003) e literatura de referéncia
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para pensarmos os dilemas vivenciados na psicologia e no modo de vida contemporaneo.
Neste sentido, alguns conceitos que se destacam marcando campos de problematizacdo

sdo o antirracismo, a branquitude, a colonialidade, o epistemicidio e a oralidade.

J& o capitulo 3 ganhou corpo em um terceiro momento da pesquisa. No inicio, o
estudo tratava sobre a colonialidade na educagdo. Mais adiante no percurso, a experiéncia
no terreiro ganhou destaque, ainda com alguma indefinicéo sobre o lugar que ocuparia no
estudo. Por fim, desenhou-se o formato atual da pesquisa, em que 0 encontro com 0S
saberes de terreiro desencadeou uma série de reflexdes sobre nosso modo de vida
contemporaneo e sobre como nossas praticas de psicologia nele se inserem. Sendo assim,
no capitulo 3 sdo discutidas a constituicdo historica da psicologia brasileira - que traz
importantes implicagbes para suas tendéncias politicas e teoricas - e a subjetividade
colonizada, na qual destacamos como aspectos constituintes o eurocentrismo, 0 racismo,

o individualismo e o patriarcalismo.

Por fim, no capitulo 4, dentre uma diversidade de aspectos que fundamentam as
cosmopercepcoes afrodiasporicas, escolhi o valor da troca e o modo de vida ancestral
como referenciais que sdo representativos da psicologia do axé - desse modo de
compreender a existéncia, a saude, a doenca e delas cuidar -, praticada nos terreiros de
Candomblé. O fato dos terreiros serem um tipo de aquilombamento produzido na diaspora
negra e se organizarem como um sistema social alternativo, baseado em valores préprios
(NASCIMENTO, 2018), fez com que o movimento de contraposi¢édo entre tais valores e
aqueles que sustentam a sociedade colonial-capitalista fosse para nds inevitavel. As
diferencas existentes entre estes modos de vida e as consequéncias que trazem para 0s
processos de salde/doenca que afetam a populacdo sdo um campo de investigacao
importante para a psicologia, que temos como objetivo evidenciar, colaborando para o

processo de reparacdo do epistemicidio que esta no cerne do conhecimento cientifico.

Por dltimo, gostariamos de ressaltar o desafio que tem sido pensar “fora da caixa”
(SANTOS, 2015), construir uma psicologia aterrada, quando praticamente a totalidade
dos conceitos que temos operando neste campo foram importados a partir da matriz de
pensamento moderna eurocentrada. Agravando esta dificuldade, salientamos que nao
apenas o saber cientifico especificamente tem esta génese, mas também nosso proprio
modo de perceber o mundo, as relagdes, o sentido de nossa existéncia. Metaforicamente,

podemos dizer que o problema ndo estd apenas nas informagdes que o livro transmite,
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mas também nos limites do que conseguimos ler. Por isso, pesquisar nestes termos exige
um trabalho que, além de se dedicar a construir, também precisa se ater significativamente
a tarefa de desconstruir, criticar muita coisa, tentar se distanciar para perceber de maneira
mais nitida e contar com o auxilio de parceiros e parceiras de pesquisa, que sdo parte

fundamental nesse delicado processo.

Por isso, o trabalho de pensar fora da caixa € lento, por vezes tenso, caminhando
entre a necessidade de se ter ousadia para propor novas possibilidades e os pés no chao
para ndo se perder na vaidade da criacdo de novas palavras e expressdes vazias, que nao
ajudam no avan¢o da pesquisa como um movimento coletivo. Neste contexto complexo
que situamos a presente pesquisa, afirmando sua precariedade, sua transitoriedade como
uma reunido de reflexdes iniciais e contingentes, destinadas a serem ponto de apoio para

pesquisas que ainda estdo por vir.
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2. Forjando as ferramentas: a problemética metodologica

Ogum é popularmente conhecido como orixa da guerra, mas este ndo é seu Unico
dominio. Foi Ogum que transformou terra em ferro, através do fogo e da forja. Gracas a
ele se pdde criar ferramentas para arar, semear, cacar e guerrear. Por isso agricultores,
cacadores e guerreiros rendem homenagens ao senhor da tecnologia e do trabalho. Ogum
tornou mais faceis e produtivos todos esses oficios, pois com as ferramentas corretas,

qualquer trabalho se torna mais eficiente e apresenta melhores resultados.

Hoje entendo que esta pesquisa se iniciou em funcdo de uma problemaética de
ferramentas. As ferramentas que a formacéo em psicologia me deu ndo serviam: eu me
desgastava e ndo obtinha resultados satisfatorios. Por muito tempo soquei a ponta dessa
faca, até me render aos caminhos que intuitivamente se mostravam e segui-los, sem saber
onde iriam dar. Oxaguid jogou tudo para o alto, fez uma bagunca danada na minha vida.
N&o € que este orixd tenha apreco pela destruicdo, mas ele ndo lida bem com a
imobilidade, a impoténcia. Eu ja marcava passo ha muito tempo, quando Oxaguid passou.
Junto dele veio Exu, com sua infinidade de encontros e possibilidades. E aqui estou,
buscando alinhavar fragmentos, tecer sentidos, construir novas estradas. Ogum chega
para me acompanhar, pois ele zela pelo trabalho que exige esforco e perseveranca, como

é 0 caso da confeccdo de uma tese.

Falar sobre uma psicologia do axé e dos encantamentos nao tem a ver com a
pretensdo de formular uma nova linha, corrente ou abordagem em psicologia. Nossa
intencdo aqui é questionar a divisdo de saberes que da sustentacdo a Modernidade,
elevando o conhecimento cientifico ao estatuto de verdade e subalternizando outros
saberes, como 0s populares, tradicionais e afropindoramicos. Neste paradigma, apenas o
discurso cientifico tem legitimidade para enunciar a verdade e 0s outros saberes sao
relegados a lugares considerados menores: como 0s de mito, crenca, feitico, magia,
culturae folclore. Isso quer dizer que, ainda que possam ter algum reconhecimento e valor
no Ocidente, a tais saberes é vedada a possibilidade de servir como referéncia para a
construcdo de nossa vida em sociedade - para propor diretrizes politicas e econémicas,

programas educacionais, orientacdes de cuidado em saude, dentre outros.

Nossa proposta, portanto, visa construir um caminho, dentre tantos outros

possiveis, para que possamos reconhecer na psicologia brasileira saberes oriundos das
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cosmopercepgOes afropindordmicas - presentes na constituicdo do nosso povo, mas
silenciadas pelo epistemicidio colonial. A articulacdo entre estas perspectivas de mundo,
nos possibilitou uma série de problematizacdes acerca do préprio modo de producdo de

conhecimento na academia, as quais apresentaremos nos pontos a seguir.

2.1 Psicologia aterrada: um caminho em construgéo

A proposta de uma psicologia do axé e dos encantamentos se situa em um esfor¢o
conjunto para a construcao de uma psicologia aterrada (SANTOS e SILVA, 2018), que
temos desenvolvido no Laboratorio Kitembo. Uma psicologia aterrada, como temos
considerado, é uma psicologia localizada no tempo e no espago, convergente com a
diversidade de matrizes culturais que compdem a populacéo brasileira, alinhada com
nossa singularidade histérico-cultural e critica a colonialidade que satura o campo

académico:

A nossa proposicao, o nosso cuidado é de estar mais conectado com a nossa
realidade e as dificuldades colocadas pelas comunidades do que propriamente
a gente se colocar como pesquisadores das comunidades. A gente estd
chamando isso de pesquisa aterrada. (...) As comunidades precisam pautar e
construir junto conosco os caminhos da pesquisa, 0s caminhos das
metodologias, 0s assuntos e questdes a serem pesquisados. E em um encontro
de fato, num pais construido no apartheid entre negros e brancos, que queremos
afirmar, de onde a gente quer comecar essa psicologia aterrada (SANTOS e
SILVA, 2018: 18).

O elemento Terra nomeia essa busca - esse anseio que tem sido para nos a
psicologia aterrada -, em funcdo de uma diversidade de sentidos que ele articula. E da
Terra que brota a vida em toda a sua exuberancia vegetal, fornecendo alimento, remédio,
ar limpo e fresco e compondo nossos rituais de conexao com o sagrado — sem folha, nédo
tem orixa®. Além disso, para habitarmos um lugar e nos sentirmos a ele pertencentes,
precisamos de um pedaco de chdo, ndo € mesmo? A Terra também € via de conexdo com
a materialidade ligando, através dos pés, nosso corpo singular ao mundo, a totalidade
imanente e sagrada da vida. E a Terra, ainda, que recebe nosso corpo depois que

concluimos nossa passagem por esta vida, sendo para os iniciados no Candomblé

8 Provérbio iorubd, frequentemente referenciado no &mbito do Candomblé.
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imprescindivel que o corpo sem vida seja guardado sob a Terra, conforme designio de
Olorum.

Diz um itan que Olorum pediu aos orixas que apresentassem um material
adequado para a criacdo do ser humano. Muitos materiais foram tentados, sem sucesso.
Cogitaram a lama, mas nenhum orixa teve coragem de pegar dela um punhado, pois ela
chorava diante de qualquer tentativa. Iku, a Morte, ndo teve pena da lama e nao se inibiu
com seu choro. Pegou dela um punhado e Olorum teve sucesso em fazer da lama o ser
humano. Olorum ent&o encarregou Iku de pegar a lama para a producgéo da vida, mas sob
a condicdo de que se comprometesse a sempre devolver a matéria a lama apds a morte.
Assim, é Iku quem devolve a Terra a lama que lhe foi tirada, fazendo sua restituicdo. A
partir desta lama ancestral sdo possiveis 0s renascimentos, os ciclos de vida e morte. A
lama e a Terra s@o elementos associados a familia a qual pertencem Obaluaé e Nana, na
mitologia loruba. Esta familia guarda os mistérios da vida e da morte e zela pelos
processos de adoecimento e cura.

Para além de toda essa simbologia espiritual, ndo menos importante é o sentido
historico da Terra, ja que a colonizagéo teve inicio com o roubo da Terra — Pindorama,
Terra das Palmeiras - e com o sequestro dos africanos de sua Terra-mée. N&o é por acaso
gue 0s povos originarios e os quilombolas tém a Terra como elemento central na sua luta.

Assim, uma psicologia aterrada visa conectar nos psicélogos com a nossa propria
Terra, com toda histéria e energia que ela abriga. Com ela, precisamos aprender a quebrar
o feitico da colonialidade, que nos impele ao eurocentrismo, a pensar as pessoas e as
relacGes a partir do paradigma individualista e da transcendéncia metafisica. Precisamos
aprender com a radical imanéncia da Terra, com a sabedoria da Terra, como nos mostra

Abrahdo Santos (2019), ao relatar uma conversa com seu Tata:

113

Recentemente meu pai de santo tata Luazemi Roberto Braga me disse: “o
Candomblé é energia pura, filho”. “O que é essa energia, meu pai?” aproveitei
a oportunidade de perguntei. E ele: “Olhe isso ai em volta, a energia das folhas,
da agua, do bori”. Surpreendi-me, pois esperei a explicacdo de uma energia
transcendente, impalpavel. A energia espiritual, segundo tata Luazemi,
encontra-se na seiva e no cheiro das folhas, na natureza, na 4gua que vem da
terra (SANTOS, 2019: 164).

O processo de elaboracdo dessa psicologia aterrada dura ja alguns anos, mas
apenas recentemente recebeu esta denominacdo (SANTOS e SILVA, 2018). Este
percurso teve diversos pontos importantes, mas para mim o mais marcante foi a realizagao

do Il Encontro Kitembo — Povos afroindigenas, saberes tradicionais e pesquisa em

22



dialogo com a universidade® e todo o trabalho de elaboragio metodoldgica que antecedeu

e sucedeu o evento.

Nas primeiras conversas que tivemos nos encontros de estudo do Laboratério
Kitembo, em 2017, entendemos que pesquisar subjetividade e cultura afro-brasileira ndo
era para n6s uma escolha de tema ou objeto, mas a necessidade de buscar referéncias para
a construcdo de um modo de pesquisar. Esta demanda surgiu quando percebemos que
nosso compromisso em produzir uma psicologia que pudesse acolher as demandas das
populacdes afropindoramicas sé teria chances de se efetivar se repensassemos o proprio
modo de produzir conhecimento nesta area. De inicio, isso exigiu que puséssemos em
questdo as metodologias de pesquisa de que dispinhamos até entdo e trouxéssemos a cena

a historia do encontro entre os saberes académicos e afropindoramicos.

Este exercicio critico nos colocou diante de um grande problema, pois a historia
deste encontro € marcada por processos de exterminio, dominacdo, apropriacdo e
exploracdo, os quais certamente ndo tinhamos a intencdo de reproduzir. No entanto,
sabiamos que confiar em nossa intenc¢ao de ndo reproduzir mecanismos tdo arraigados em
nossa formacdo subjetiva ndo seria suficiente. Teriamos que realizar um trabalho
permanente sobre n6s mesmos, voltado a transformacéo ndo apenas do que em nos estava
colonizado, mas também daquilo que em nds queria colonizar o outro, domina-lo,
submeté-lo, inferioriza-lo, pois esta é a regra do que ocorre historicamente no encontro
entre 0s saberes académicos e populares. Era preciso que avangassemos nas criticas que
vinhamos fazendo a colonialidade da psicologia e pudéssemos propor alternativas,

possibilidades que nos levassem além da constatacdo de uma psicologia que ndo serve.

Pouco tempo antes de tomarmos esta como uma problematica central do trabalho
em nosso grupo de pesquisa, enderecamos ritualisticamente a Nkosi - nkisi que zela pelo

trabalho arduo e pelas tecnologias - o pedido de que nos orientasse na construcdo das

9 O Il Encontro Kitembo: Povos Afro-indigenas, Saberes Tradicionais e Pesquisa em Di&logo com a
Universidade foi realizado na Universidade Federal Fluminense (UFF), Campus Gragoata, nos dias 09 e
10 de novembro de 2017. No dia 11/03/2020, em meio a uma crise de maltiplas dimensdes gerada pela
pandemia da COVID-19, tivemos a alegria de langar um livro que redne os debates realizados no 11
Kitembo. Infelizmente, o evento s6 pdde ser realizado online. Estiveram presentes o professor Abrahdo
Santos, que organizou o livro, alguns dos outros autores, professores do Instituto de Psicologia da UFF,
estudantes, dentre outras pessoas. O livro se chama: Saberes plurais e epistemologias aterradas: caminhos
de pesquisa na psicologia e ciéncias humanas. Pode ser acessado através do link:
http://mww.eduff.uff.br/index.php/catalogo/livros/971-saberes-plurais-e-epistemologias-
aterradas?highlight=WyJzYWJIcmVzI10=
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ferramentas de que precisdvamos e que ndo encontrdvamos no arcabouc¢o da psicologia
cléassica. Nosso pedido vem sendo atendido e, desde entdo, trabalhamos muito para forjar
nossas ferramentas. Por um lado, o trabalho da forja é incandescente, apaixonado, movido
pelo fogo que transforma tudo. Por outro, exige também muita paciéncia e determinagéo
para sustentar os golpes ritmados e continuos que aos poucos vdo moldando a massa
incandescente. Esse é o trabalho bracal, por vezes mondtono, que da consisténcia e
consequéncia a exploséo inicial proporcionada pelo fogo. 1sso nos ensina NKkosi.

A macumba j& produzia efeitos no ato mesmo de sua feitura: afinal, quantos
grupos de pesquisa ttm o eb6 como ferramenta de trabalho, intervencdo e producédo
académica? Naquele momento ndo era para nos evidente, mas o ato ritualistico ndo
acontecia fora do trabalho de pesquisa, mas dentro dele. Ao mesmo tempo em que se
destinava a operar uma transformacdo em nossa trajetdria, constituia também um efeito
desta transformacdo. Atualmente, apds alguns avangcos em nossos percursos de
elaboracdo, podemos reconhecer que ali ja& produziamos uma nova metodologia de

pesquisa académica.

Pouco tempo depois de feito nosso ato ritual a Nkosi, tivemos a ideia de realizar
o Il Encontro Kitembo. Organizamos este evento com o objetivo de aprendermos com
pesquisadores organicos sobre como nossos estudos poderiam contribuir com as lutas
quilombola, indigena, das religibes de matriz africana e das favelas. Com o termo
“pesquisadores organicos” remeto a diferenciagdo que o quilombola Antonio Bispo dos
Santos - um dos convidados de nosso evento - estabelece entre conhecimento sintético e
organico. Bispo afirma que o primeiro da sustentacdo a racionalidade capitalista da
propriedade e seu aparato socioinstitucional, valorizando o ter. JA o segundo da
sustentacdo a vida e se desenvolve na relacdo entre as pessoas e a natureza, priorizando o
ser. Este é resolutivo, pois a vida ndo se desenrola apenas no mundo das ideias: exige
acdo. Em uma palestra sobre direito organico e sintético, Nego Bispo cita como exemplo
de concepcdo organica do direito o fato de que nas comunidades quilombolas ndo ha
cadeias, pois se alguém age de maneira equivocada, deve ser corrigido na relacdo social:
ndo ha como ressocializar fora da sociedade. Para o direito/saber organico, o que vale séo
os efeitos praticos nas vidas das pessoas, no sentido de garantir a sobrevivéncia e o melhor
viver (BISPO DOS SANTOS, 2016).
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Os dois dias de encontro do 111 Kitembo foram muito intensos. As falas de grande
parte dos convidados - carregadas de memaorias sobre seu povo e suas lutas, de um modo
de vida marcado pela ancestralidade, pelo pertencimento e pelo propdésito - contagiaram
a todos e nos levaram a reconhecer nossas proprias implicacGes e responsabilidades
enquanto pesquisadores. Tais aprendizados nos marcaram profundamente e reverberam
até hoje em nossas discussdes de estudo, em nossos textos, em nosso trabalho e vida.
Posso dizer que o 111 Kitembo, para nés, ja dura alguns anos.

Discutindo o livro de Nego Bispo (BISPO DOS SANTOS, 2015) em uma de
nossas reunides de estudo, entendemos que a producdo académica hegemonica - afinada
com o conhecimento sintético - exige que o pesquisador se afaste da comunidade e do
trabalho bracal para se tornar um trabalhador intelectual. J& na perspectiva dos saberes
tradicionais negro e indigena - afinada a producdo de conhecimento orgéanica - temos o
pertencimento & comunidade e o trabalho pratico como bases para a construcédo de
qualquer saber util e valido. Como afirma Eduardo David Oliveira (2005), tecendo uma
filosofia da ancestralidade: “[sabedoria] ¢ executar com maestria as acdes que fazem bem
a comunidade. Sabedoria ndo se reduz a conhecimento. Sabedoria € conhecimento
vivenciado, ou seja, € uma experiéncia refletida e solidificada ao longo dos anos, dai a
importancia e a valorizacdo dos ancidos e da ancestralidade” (p.277).

Isso ficou muito evidente nas falas de Nego Bispo, Capitdo Potiguara, Hosana
Santos, Guilherme, Bruno, Mc Garcia, Pai Roberto Braga, Mée Arlene de Katende,
Estela, Ricardo Moura, Dona Nilza e Ekedi Maiah, no I1l Encontro Kitembo. Entre as
diversas experiéncias narradas, um traco em comum: nenhum deles estava ali sozinho.
Estavam ali com um povo e por um povo: um povo encarnado, que vive em suas

comunidades de origem, e também um povo ancestral, que 0s protege e inspira.

Esta perspectiva de luta ancestral na ocupacdo do espa¢o universitario pode ser
percebida na histéria do indigena Guila Xucuru (2020), um dos fundadores da Ororuba
Filmes. Apaixonado pelo campo audiovisual, o rapaz queria ter feito cinema, mas cursou
a faculdade de direito em funcdo das necessidades do seu povo naquele momento. Por
outro lado, tal forma de engajamento ndo implica em martirio, como mostra o caso de
Bruno Potiguara (2020), que iniciou graduacdo em engenharia em fungdo das
necessidades de seu povo, mas ndo suportou a dureza das relagdes naquele curso. Acabou

migrando para a graduacdo em ecologia, campo que também atendia as demandas da
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comunidade e que considerou mais suave e possivel de habitar. Académicos como Bruno
e Guila estdo em conexdo com a luta de seu povo e a partir dela definem o propdésito de

sua propria existéncia.

Sobre 0 uso da pesquisa como ferramenta de luta contra o racismo e o
epistemicidio, temos aprendido muito também com a historiadora Beatriz Nascimento.
Seu trabalho € uma referéncia preciosa para a elaboracdo de uma pesquisa aterrada, ja que
propunha, décadas atras, a constru¢gdo de uma ‘“histéria do homem negro” em
contraposicdo a uma abstracdo produzida pela histéria oficial, através do estere6tipo do
negro-escravo. Movida pela indignacdo diante da disseminacao de tal estereétipo - nas
escolas, na literatura, na midia e em todos os meios de registro e disseminagdo da historia
brasileira -, Beatriz conduziu sua pesquisa sobre o0s quilombos, pensando-o0s nas
dimensdes historica, geografica, existencial e de luta (NASCIMENTO, 2018).

Em sua metodologia, a historiadora subverteu seu campo - e constituiu referéncia
para tantos outros - ao propor uma pesquisa engajada, orientada pela luta antirracista e
comprometida com aquilo que a Histdria produz no mundo, ou seja, com a producao
subjetiva que advém a partir da producao historica académica. Esta é outra caracteristica
de seu trabalho que nos encantou, ja que ela estabelece relacbes entre 0s processos de
producdo subjetiva e de producdo historica na formacéo do Brasil, apresentando-os como
expressdes de um mesmo movimento simbdlico. Assim, sua pesquisa nao se limita ao
que habitualmente se situa no campo da Historia, mas transita também pela filosofia,

sociologia, psicologia, em uma perspectiva transdisciplinar.

Em uma das reunibes de estudo conjunto dos Laboratérios Kitembo e
Oralidades®®, a professora Luiza Oliveira apontou a proximidade entre a psicologia
aterrada que temos produzido, o movimento quilombistico que Beatriz Nascimento
promoveu no campo da Histdria e a escrevivéncia, proposta por Concei¢do Evaristo no
ambito literario. Ela afirmou que todos esses movimentos partem de uma constatacdo
inicial da falta de ferramentas que contemplem a diversidade humana e cultural que

compdem a populacdo brasileira. Tais movimentos vém se desenvolvendo em diferentes

10 O Laboratério Oralidades € coordenado pela professora Luiza Oliveira, no Instituto de Psicologia da
UFF. No primeiro semestre de 2021, no contexto da pandemia de COVID-19, decidimos reunir 0s
laboratérios Kitembo e Oralidades em encontros online para estudarmos textos de Beatriz Nascimento.
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campos de producao de conhecimento, partem da critica ao eurocentrismo, a branquitude
e ao epistemicidio e propdem o reconhecimento e a construcéo de outras epistemologias.

Retomando um dos ensinamentos de Nego Bispo, uma pesquisa organica deve ser
resolutiva, produzindo efeitos que atendam aos interesses de todas as partes envolvidas.
Nesse sentido, uma das perguntas que dirigimos aos convidados do Il Kitembo foi
“Como a universidade poderia contribuir na luta dos povos afropindoramicos?”. Diante
dessa questdo, o lider indigena Capitdo Potiguara (2020) respondeu, de forma direta e
precisa, que o que a universidade poderia fazer por seu povo era abrir espaco para que
pudessem estar nela, pesquisando também.

Ja Nego Bispo - que dividia a mesa de abertura do Encontro com Capitdo
Potiguara - comparando a universidade a uma grande chocadeira, afirmou que nédo era
necessario destrui-la, mas sim “gorar os ovos dos monstrengos ¢ colocar os nossos”
(BISPO DOS SANTOS, 2020). Os monstrengos aqui sdo aqueles que alimentam o
racismo, o epistemicidio, a excluséo dos povos ndo-brancos desse espaco privilegiado de
producédo de conhecimento e que fortalecem as relagdes coloniais de saber e poder a fim
de garantir a continuidade de seus préprios privilégios. Para reverter esse processo, muito

terd que ser destruido.

Estes ensinamentos me possibilitaram o entendimento sobre a complexidade das
Ac0Oes Afirmativas e 0 quanto elas se fazem urgentes e necessarias. Por um lado, povos
indigenas, quilombolas e outros ndo-brancos nao precisam e ndo querem ser tutelados,
uma vez que séo os mais indicados para produzir conhecimento que de fato atenda as suas
necessidades. Por outro lado, € evidente que o modelo universitario, pautado na
branquitude, reproduz violéncias e desigualdades, servindo para manter o status quo. As
AcOes Afirmativas, portanto, sao uma via de rompimento com este ciclo vicioso de
manutencdo dos privilégios da branquitude, para a construcdo de uma realidade mais justa

e equanime. A este respeito, ja na década de 50, Guerreiro Ramos (1995) previa:

A tradicdo da brancura que ainda sobrevive, entre nds, tera de ser ultrapassada
por outra tradi¢do, tradicdo que estamos assistindo nascer e que representa
novas condicdes objetivas da vida brasileira. Nos dias de hoje, a idealiza¢io da
brancura, na sociedade brasileira, é sintoma de escassa integragdo social de
seus elementos, é sintoma de que a consciéncia da espécie entre 0s que a
compdem mal chegou a instituir-se. Este, porém, é um processo social normal
que ndo poderd ser definitivamente obstaculizado. Apenas uma situagdo
colonial temporaria tem embaragado este processo (p. 235).
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A ampliagdo desta “outra tradicdo” a que se refere Guerreiro Ramos tem
atualmente como um de seus caminhos mais promissores a consolidacéo e expanséo das
Acdes Afirmativas nas politicas publicas. No &mbito académico, elas sdo estratégicas no
combate ao racismo e ao epistemicidio. Por isso, na medida em que no Laboratério
Kitembo buscamos conduzir nossas pesquisas de maneira resolutiva, a implementagéo
das Acbes Afirmativas na pos-graduacdo tem sido uma parte importante de nosso
trabalho, desde 2016.

O debate acerca da implementacdo das A¢bes Afirmativas no PPGP/UFF teve
inicio em funcéo da Portaria Normativa N° 13 do MEC, de 11 de maio de 2016, que
dispunha sobre a inducgéo de Politicas de Ac¢bes Afirmativas na pos-graduacao, em todo
o territorio nacional. Assim se iniciou um percurso de construcdo que foi marcado por
alguns pontos cruciais, de grande tensionamento, como 0s processos de redacdo dos
editais de selec@o das primeiras turmas com reserva de vagas do programa - ocorridos em
2016 (mestrado) e 2017 (doutorado) - e o debate e decisdo sobre a reserva das bolsas para

estudantes cotistas.

Apesar do discurso habitualmente progressista de grande parte dos docentes do
programa, em toda esta trajetdria o racismo se mostrou bastante presente, sobretudo nas
falas proferidas durante o debate sobre a questdo, nas reunides de colegiado. Mesmo que
ninguém tenha afirmado ser contra as cotas, a rejeicdo as mesmas se mostrava através de
“davidas” sobre a pertinéncia das Ac¢des Afirmativas e fantasias sobre o prejuizo que
trariam para a qualidade da producao cientifica do programa. Um professor chegou a, em
tom irritado, colocar em uma das reunifes a preocupacao sobre se teria que dar aulas de

portugués para seus alunos cotistas.

Outra queixa colocada por alguns docentes era de que alunos e professores pro-
cotas teriam muita pressa em implementar as transformacdes e que isso poderia destruir
o programa. Essa sensacdo de ameaca e o desejo de que este processo ocorra “mais
devagar” sdo indicios do lugar de enunciagdo deste tipo de fala: um lugar de privilégio,
que se quer manter. SO quem se sente contemplado por esta estrutura pode ter medo de
que ela venha a ruir. Quem ndo se sente por ela acolhido, tem urgéncia de que mude.

Afinal, trata-se de um anseio que ja se estende por séculos.
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Apesar das dificuldades, gracas a pressédo e apoio de estudantes e, em especial, da
Ocupagcéo Preta®!, aprovamos a reserva de 50% das vagas para estudantes cotistas: 30%
para pessoas negras, 10% para indigenas, 5% para transexuais e 5% para pessoas com
deficiéncia. Apesar de tais nimeros mostrarem conquistas animadoras, elas foram
possiveis a partir de muito desgaste nas relacdes estabelecidas no programa, ao longo dos
altimos anos. Por diversas vezes, cheguei a testemunhar o adoecimento das pessoas diante

do estresse emocional ocasionado pelas disputas em torno das Agdes Afirmativas.

O fato desta questdo trazer tensionamentos e transformagdes tdo intensas, por
vezes tdo sofridas e duradouras - ja que seus efeitos, ainda hoje, continuam repercutindo
nas relacdes entre as pessoas do programa -, aponta 0 quanto o racismo e o epistemicidio
sdo estruturantes do espaco académico e que as mudancas geradas pelas AcOes
afirmativas sdo profundas e tém repercussdes que se multiplicam no tempo. Um exemplo
destes desdobramentos foi a reforma curricular do programa, ocorrida pouco tempo
depois do inicio da primeira turma com estudantes cotistas. Os debates produzidos e a
chegada de novos atores neste campo, evidenciaram o eurocentrismo do referencial
bibliogréafico até entdo utilizado, o que gerou a demanda por sua reforma, que foi definida
em colegiado, com a inclusdo de autores negros e negras e autoras feministas criticas as

estruturas hegemdnicas de producéo de conhecimento.

Vivendo e acompanhando este processo, pude compreender a complexidade das
Acbes Afirmativas e sua importancia como politica de reparacdo a divida que, desde a
abolicéo, as elites nacionais se recusam a pagar. Percebi também que a reserva de vagas
¢ apenas um aspecto na implementacdo das Acdes Afirmativas e que sua efetivacao
demanda uma série de outras transformacdes, ja que toda a estrutura do ensino superior

no Brasil esta construida sobre bases racistas, eurocéntricas e excludentes.

Além disso, esta experiéncia também me fez perceber, de maneira muito nitida,
0os mecanismos de funcionamento da branquitude e da colonialidade, bem como
compreender a importancia de té-los em analise em meu proprio processo de pesquisa.

Quando se iniciou a implementacdo das Acbes Afirmativas no PPGP/UFF, eu pensava

11 A Ocupacéo Preta foi uma ocupagdo constituida por estudantes negros e negras de diversos cursos da
UFF, no contexto das Ocupagdes Estudantis realizadas em &mbito nacional, no ano de 2016, que tinham
como objetivo protestar contra a PEC 241/55, que propunha o congelamento de investimentos no setor
publico por um periodo de 20 anos. A Ocupacdo Preta foi organizada para fomentar debates relevantes
para a populacdo negra, uma vez que estes eram silenciados em outros espacos.
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que as acdes a elas relacionadas - como a participagdo nas reunibes de colegiado e
comissdes - ocorriam “fora” da minha pesquisa. Logo, o tempo e a energia dedicados a
estas tarefas “roubariam” tempo e energia do estudo e da escrita, sendo a falta de tempo
uma desculpa para me isentar dos embates. Foram os companheiros do Laboratério
Kitembo e, em especial, Alline Pereira - mestranda cotista da primeira turma com reserva
de vagas do programa -, que me ensinaram que evitar o tensionamento racial era um
privilégio branco, do qual eu podia usufruir. Para pessoas negras ou indigenas, que sao as
mais vitimizadas pelo racismo em nosso pais, ndo ha escolha: ainda que queiram se afastar
de debates e embates relacionados a questdo racial, a violéncia do racismo as persegue,
prejudica e faz sofrer.

Alline foi quem me falou diretamente sobre a importancia de eu estar junto -
sobretudo nos momentos de conflito - e do quanto isso Seria coerente com a perspectiva
que eu defendia em minha pesquisa. O fato de ser uma mulher branca na universidade
fazia com que, apesar de ter criticas aos valores e ao modo académico de producdo de
conhecimento, eu ndo me sentisse impelida a expulsdo daquele espaco, como relatavam
os demais colegas, especialmente os ndo-brancos. Entendi que eu poderia usar o
privilégio de ndo me sentir tdo hostilizada naquele meio, para tentar contribuir com a luta

pela consolidagédo das Agdes Afirmativas.

Passei a estar mais presente nos colegiados e reunides afins, me pronunciando
quando parecia pertinente. Busquei estar mais atenta ao cuidado e apoio que 0s demais
colegas poderiam precisar, ainda que ndo os demandassem, em funcdo dos efeitos
nefastos do racismo e da violéncia que muitas vezes tém lugar nas relacbes académicas.
Tive também oportunidade de compor com outros doutorandos um grupo que acolheu
candidatos cotistas a selecdo para o doutorado em 2019, auxiliando-o0s quanto ao processo

de selecdo e a elaboracdo do projeto.

Enfim, percebi que ndo podia estar alheia ao fato de fazer parte dagquele curso em
um momento tdo especial, em que a universidade elitista era forcada a se abrir a grupos
que dela sempre estiveram excluidos, que traziam projetos potentes em questionar uma
psicologia racista e colonizada. O protagonismo daguele movimento ndo era meu, mas eu
poderia auxiliar em diversos momentos. Passei a estar atenta a eles e a melhor aproveita-
los. Este era, afinal, um modo resolutivo de conduzir minha pesquisa, uma vez que ela

estd comprometida com a produgdo de uma psicologia antirracista.
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Neste processo também fui cuidada, reorientei minha vida, aprendi perspectivas
de mundo que me fizeram perceber o quanto nossa sociedade é violenta e patogénica e
toda esta vivéncia me formou enquanto psicéloga e enquanto pessoa. Chegando ao final
desta pesquisa, me oriento a pratica de uma psicologia aterrada, que deve ser organica
(favorecedora da expansédo da vida), resolutiva (contemplando os interesses de todas as
partes envolvidas), comprometida com a luta ancestral dos povos afropindoramicos,
localizada no tempo histdrico e no espaco geogréafico. A psicologia do axé, a qual me
dedico neste texto, é um dos caminhos possiveis de realizacdo de uma psicologia aterrada.

2.2 Apontamentos para uma psicologia antirracista

Uma das pautas mais urgentes na construcdo de uma psicologia aterrada € o
reconhecimento do papel que a psicologia brasileira vem desempenhando, desde seus
primordios, no fortalecimento das estruturas racistas que constituem nossa sociedade
para, a partir deste reconhecimento, tecermos caminhos que contribuam efetivamente
para uma sociedade mais justa e igualitaria. Esse € um caminho de aterramento para a
psicologia, na medida em que possibilita sua conexdo com as condigdes sociohistdricas
de constituicdo da sociedade brasileira, como também com sua prépria implicacdo nesta
historia.

Na atualidade, ressaltamos trés formas de expressao do racismo na psicologia. Em
primeiro lugar, ele se evidencia na obstaculizacdo do acesso de pessoas negras a lugares
institucionais de poder e producdo de conhecimento na area, a comecar pelos cursos de
graduacéo e pos-graduacdo. Em segundo lugar, o racismo pode também ser observado no
ambito das teméticas abordadas nas pesquisas, que tém por finalidade produzir
conhecimento que respaldam nossa atuacao profissional. Tais estudos raramente abordam
a tematica do racismo e seus impactos na producdo de saude/doenca da populacdo
brasileira, ao mesmo tempo em que se afinam com o mito da democracia racial, ao
negarem a importancia do racismo como determinante da salde e das condicdes de vida.
Por fim, destacamos uma terceira face do racismo na psicologia brasileira, expressa no
epistemicidio dos saberes e praticas afroindigenas. Com isso, tais conhecimentos foram

excluidos do escopo de matrizes culturais a partir das quais se pode formular o
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conhecimento psicoldgico, que acaba tendo apenas o referencial eurocéntrico como
norteador da sua producao.

Ressaltamos que esta divisdo tem apenas finalidade didatica, ja que os trés pontos
mencionados atuam conjuntamente, fortalecendo-se em uma mesma engrenagem racista.
Isso € demonstrado, por exemplo, a partir da experiéncia que temos vivenciado no
PPGP/UFF, onde a entrada de um nimero maior de estudantes negros e negras, a partir
das Acbes Afirmativas, vem fortalecendo uma perspectiva antirracista. 1sso desencadeou
uma série de questionamentos acerca dos referenciais bibliograficos adotados até entdo
no programa, que culminaram na reforma curricular do curso, com a inclusdo dos
trabalhos de autores e autoras negros e negras, quilombolas, feministas, dentre outros. Ao
mesmo tempo, todo este movimento tem possibilitado também a pesquisa de temas
diretamente relacionados a subjetividades ndo brancas, a partir de suas proprias vivéncias
e perspectivas.

Um ensinamento muito conhecido de Angela Davis diz que em uma sociedade
racista, ndo basta ndo sermos racistas, temos que ser antirracistas. Isso significa que, como
o racismo € um fendmeno estrutural, caso simplesmente tentemos ser “neutros” quanto a
esta questdo, fatalmente participaremos do funcionamento da maquina racista,
colaborando na sua reproducdo. Ser antirracista, portanto, € combater esta maquina de
maneira ativa e propositiva e, para isso, 0 primeiro passo € reconhecer seu funcionamento
e como nele nos implicamos. Esta orientacao € valida no nivel pessoal e também no nivel
institucional, adquirindo importancia ainda mais determinante no caso da psicologia que,
como veremos adiante, firma-se no Brasil como ciéncia a partir da construcdo do
“elemento negro” como sujeito perigoso (MARTINS, 2009).

No Laboratério Kitembo pudemos vislumbrar uma amostra do racismo estrutural
que permeia a psicologia brasileira através de uma uma pesquisa que realizamos em
periddicos académicos. O objetivo do estudo era sabermos qual a prevaléncia da tematica
das relacGes raciais e de questBes relacionadas a populacdo negra nesses meios de
divulgacdo cientifica. As categorias de analise utilizadas para classificar os artigos
encontrados foram trés: 1. artigos que abordam a populacdo negra e problematizam as
relacbes raciais; 2. artigos que abordam a populacdo negra e ndo problematizam as
relagbes raciais - como aqueles que tratam de temas relacionados a salde publica,
encarceramento, jovens em conflito com a lei, educagdo publica, dentre outros, que

afetam diretamente a populagdo negra, mas ainda assim ndo trazem a discussao a
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problematica racial; 3. artigos que ndo abordam a popula¢do negra, nem problematizam
as relacdes raciais.

A primeira etapa da pesquisa abrangeu as revistas Qualis Al e A2, publicadas
entre 2010 e 2015, totalizando 15 revistas e 749 artigos analisados. A segunda etapa
abrangeu as revistas Qualis B1, B2 e B3, publicadas no ano de 2015, totalizando 25
revistas e 468 artigos analisados. A distribui¢do percentual dos artigos nas trés categorias
analisadas foi bastante préoxima em ambas as etapas, 0 que nos mostra que ndo ha
diferencas significativas em relacdo a tais categorias nas publicacdes Qualis A e B. Os
percentuais encontrados foram, respectivamente, nas A1/A2 e B1/B2/B3: artigos que
abordam a populacao negra e problematizam as relagdes raciais: 1,5% e 1,3%; artigos que
abordam a populacao negra e ndo problematizam as relacdes raciais: 7,1% e 6,6%; artigos
que ndo abordam a populacdo negra, nem problematizam as relagdes raciais: 91,4% e
92,1% (SANTOS; OLIVEIRA e cols, 2020).

A partir dos dados apresentados, podemos concluir que menos de 10% dos artigos
publicados nos periddicos de psicologia considerados mais relevantes pelo meio
académico, no periodo indicado, se dedicaram a populacdo negra ou a questbes
relacionadas a ela. Isso mostra um campo cientifico indiferente as especificidades da
saude mental da populagdo negra e leva os autores a concluirem que “A produgao técnico-
cientifica do apagamento da questéo racial e do protagonismo negro na nossa historia e,
portanto, da propria formacao social brasileira em sua complexidade, tem total amparo
da academia, comprovadamente branca” (SANTOS; OLIVEIRA e cols, 2020: 14).

No entanto, a atual versao do cddigo de ética profissional que orienta psicologas
e psicologos brasileiros, publicada em 2005, traz como principios fundamentais os

seguintes pontos:

I. O psicologo baseard o seu trabalho no respeito e na promocédo da liberdade,
da dignidade, da igualdade e da integridade do ser humano, apoiado nos valores
gue embasam a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos.

I1. O psicologo trabalhara visando promover a saude e a qualidade de vida das
pessoas e das coletividades e contribuira para a eliminagéo de quaisquer formas
de negligéncia, discriminacdo, exploracdo, violéncia, crueldade e opressao.

I1l. O psicdlogo atuard com responsabilidade social, analisando critica e
historicamente a realidade politica, econémica, social e cultural. (...)

VII. O psicélogo considerard as relacdes de poder nos contextos em que atua
e 0s impactos dessas relacbes sobre as suas atividades profissionais,
posicionando-se de forma critica e em consonancia com os demais principios
deste Codigo. (CFP, 2005: 7)

33



Considerando os resultados da pesquisa acima citada, cabe perguntarmos: como
poderia a psicéloga ou o psicdlogo no Brasil escutar e acolher verdadeiramente os
sofrimentos, conflitos e singularidades das pessoas de que cuida, ou mesmo combater
desigualdades e violéncias, ter uma compreensdo historica destes processos e agir com
responsabilidade social, como determina nosso Codigo de Etica, se ndo se implica em
relagdo a problemética das relacGes raciais? Ou ainda, no que tange especificamente ao
cuidado oferecido a populacdo negra, cabe a questao primordial colocada pela professora
Luiza Oliveira?: “Que pode a psicologia fazer diante da populagdo negra, se nem nome
para falar dos danos do racismo nds temos?” Estes questionamentos nos ddo dimensdo da
gravidade do problema ético, politico e tedrico-conceitual que precisamos enfrentar.

Importante ressaltar que o fato da psicologia, de um modo geral, ndo denunciar
ou combater o racismo estrutural em nossa sociedade néo significa que esteja neutra em
relacdo a problematica das relagbes raciais. Muito pelo contrario, este posicionamento
demonstra seu engajamento historico no fortalecimento desse mecanismo de opressao.

Segundo Martins, Santos e Schucman (2012), a formacdo do pensamento
psicoldgico brasileiro remonta ao final do século XIX, portanto, a um periodo bem
anterior a regulamentacdo da profissdo no pais, ocorrida apenas em 1962. A génese deste
pensamento estaria no modelo médico-psicologico de base eugénica, que ganhou forga
no Brasil no final do século XIX. Apesar de ja estarem desacreditadas na Europa, as
teorias eugenistas foram importadas pelo Brasil por se mostrarem interessantes as elites
na construcdo de mecanismos de controle da populacdo negra, deixada a mingua apos a
aboli¢do. Neste contexto, se produziu “o negro” como sujeito psicologico e objeto da
ciéncia, marcado como elemento perigoso para uma parte da sociedade.

A partir de 1930, afirmam os autores, ganharia forca uma perspectiva
sociocultural das diferencas, critica ao modelo determinista bioldgico eugenista. Apesar
de deslocar o foco da biologia para a cultura, este novo modelo mantém uma relacéo de
hierarquia evolutiva entre brancos e negros, pressupondo estes como seres humanos
primitivos e inferiores.

Por fim, desde 1990 até os tempos atuais, ganha for¢a no ambito da psicologia
uma perspectiva relacional de estudo do racismo, em que ndo apenas a negritude é

problematizada, mas também a branquitude. Este periodo é marcado pela evidenciacdo

12 Fala proferida na banca de qualificacdo de Ayana Sisi (Nathalia Nascimento), realizada em
17/04/2020, em que Luiza Oliveira era uma das professoras examinadoras.
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dos privilégios da branquitude e pelos debates e a¢bes voltados a promogéo da igualdade
étnico-racial (MARTINS, SANTOS e SHUCMAN, 2012).

A partir deste percurso evolutivo, se evidencia a ndo-neutralidade da psicologia
no campo das relacGes raciais, bem como sua filiagdo a perspectivas racistas, a fim de se
fortalecer enquanto ciéncia e profissdo a partir da resposta as demandas das elites e dos
governantes por mecanismos de controle da populacéo. O ponto de virada nesta trajetéria
sdo os estudos da branquitude, onde a tomada da problemética por um viés relacional
sinaliza a condicdo racializada também da populacdo branca e ressalta a dinamica de
privilégios que Ihe sdo garantidos através da manutencdo das desigualdades raciais.

Outro marco institucional importante na construcéo de uma psicologia brasileira
antirracista, tem sido o posicionamento do Sistema Conselhos de Psicologia sobre esta
tematica, nas duas Ultimas décadas. Este movimento foi oficialmente iniciado em 2002,
através da campanha Preconceito Racial Humilha, Humilhac&o Social faz Sofrer, lancada
pela Comissdo de Direitos Humanos do Conselho Federal de Psicologia (CFP). Essa
campanha foi pioneira ao propor, no @mbito do Sistema Conselhos - e, portanto, em todo
o territdrio nacional -, uma discusséo acerca do racismo e das implica¢fes da psicologia
na sua producédo e reproducdo. O debate e a criacdo de conteudos sobre o tema foram
incentivados atraveés de publicacdes diversas e da criacdo de grupos de trabalho e
comissdes especificas nos conselhos regionais de diferentes estados (CFP, 2017).

Em entrevista sobre a referida campanha, Marcus Vinicius de Oliveira Silva -
entdo presidente da Comissao de Direitos Humanos do CFP - afirma que a psicologia é
uma disciplina que se omitiu quanto ao enfrentamento do racismo em nossa sociedade,
sendo por isso cumplice do mito da democracia racial. Por isso, seria seu dever resgatar
essa responsabilidade, essa divida para com os afrodescendentes do pais. Sendo assim, o
objetivo principal da campanha seria sensibilizar os proprios profissionais de psicologia
para essa omissdo (CRP/SP, 2002).

Na mesma entrevista, Edna Roland - psicologa, presidente da organizacao “Fala,
Preta!” e membro da Comissao de Direitos Humanos do CFP, a época do langamento da
campanha - alertou que, apesar da importancia deste movimento, temos que atentar para
as limitacdes de se trabalhar as relacBes raciais a partir de termos como humilhacgéo e
sofrimento. Segundo ela, isso reforga a perspectiva de vitimizacdo e objetificacdo das
pessoas negras, ndo contribuindo para o fortalecimento de sua posicdo de sujeito, sua

humanizagdo. Ao contrario, Edna apontou que mais efetivo seria evidenciar o polo que
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comete a violéncia racial: a branquitude. Além disso, a psicdloga ressaltou também que
ndo seria correto afirmarmos que a psicologia se “omitiu” do debate racial no pais, pois
isso poderia transmitir a impressdo enganosa de que ela se manteve neutra quando, na
verdade, participou dele ativamente contribuindo para o fortalecimento dos mecanismos
racistas em nossa sociedade (CRP/SP, 2002).

Mesmo com as limitagdes apontadas, portanto, 0 movimento iniciado em 2002
pela referida campanha tem reverberado nas ultimas décadas, fortalecendo e respaldando
0 debate sobre psicologia e relagdes raciais em todo o Brasil. Neste percurso, alguns
acontecimentos de destaque sdo: a Resolucdo n°18/2002, que estabelece normas de
atuacdo para as(0s) psicélogas(os) em relagdo ao preconceito e a discriminacéo racial; a
elaborac&o do terceiro Codigo de Etica (2005) da categoria, onde o debate sobre relacdes
raciais encontra-se presente como pauta relacionada aos Direitos Humanos; e o apoio do
Sistema Conselhos na realizacdo do | Encontro Nacional de Psicologas(os) Negras(os) e
Pesquisadoras(es) sobre Relacdes Raciais e Subjetividades, ocorrido em outubro de 2010
e organizado por pesquisadores da tematica racial e ativistas do Movimento Negro (CFP,
2017).

Apesar dessas importantes iniciativas do Sistema Conselhos, realizadas ao longo

das duas Ultimas décadas, o proprio CFP reconhece quao tardio foi seu posicionamento:

Por assim dizer, o Sistema Conselhos demorou a abracar a causa. Se, nos anos
1970 e 1980, engajou-se ho Movimento de Reforma Sanitaria, nos anos de
1980 e 1990, no Movimento da Reforma psiquiétrica e Luta Antimanicomial
e nos anos 1990 instituiu o compromisso social da Psicologia e criou a
Comisséo de Direitos Humanos no CFP e nos CRPs, foi somente nos anos
2000 que incorporou a discussao sobre racismo e igualdade racial (CFP, 2017:
p.73-74).

Apesar das dificuldades, os avancos nesse debate sdo de grande importancia, uma
vez que este € um campo estratégico para a problematizacdo do racismo e de seus
impactos na saude mental da populacdo. No prefacio ao livro Psicologia Social do
Racismo, o antropdlogo e professor brasileiro-congolés Kabengele Munanga (2016)
afirma que o preconceito racial é um fendmeno de grande complexidade, que pode ser
comparado a um iceberg: a parte visivel corresponderia as manifestacdes de preconceito
observadas nos comportamentos individuais e a parte maior e submersa corresponderia
aos preconceitos ndo manifestos, presentes nos pensamentos e sentimentos, e as suas

consequéncias na estrutura psiquica das pessoas. Por isso, considera que a psicologia seria
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a ciéncia mais indicada para se ocupar dos fendmenos psiquicos gerados pelo racismo e
do sofrimento que acarretam. Apesar disso, afirma ele, é notorio o pouco espago que a
psicologia no Brasil tem reservado a estes estudos, que considera surpreendente,
sobretudo nestes tempos de globalizagdo, “que por toda parte provoca movimentos de
afirmacgéo de identidades, contrariamente aos mecanismos de homogeneizacdo ditados
pela mundializacdo do mercado do capital, das técnicas e meios de comunicacdo de
massas” (MUNANGA, 2016: 12).

Em direcdo semelhante, a lider espiritual e educadora Makota Valdina (PINTO,
2014) afirma que o racismo € uma doenca que esta na base de constituicdo de nossa
sociedade, contribuindo para a naturalizacdo das desigualdades extremas que a
caracterizam e para o exterminio da populacdo negra, em suas multiplas dimensdes.
Ressalta ainda que esta doenca ndo prejudicaria apenas as pessoas negras, mas toda a
sociedade ja que, na perspectiva Bantu, o problema de uma pessoa afeta toda a sua
comunidade. Trata-se de uma perspectiva em que a comunidade € a menor parte social,
ndo havendo ninguém que esteja dela isolado ou independente. Sendo assim, uma doenca
que acarreta condicdes adversas de vida e intenso sofrimento a mais da metade da
populacdo brasileira, certamente prejudica a todos nos. Makota Valdina chama atencao
para a necessidade de que a psicologia se atente a essa doenca que temos produzido,

afirmando ainda a doengca como um desequilibrio do viver.

Em Pele Negra, Méascaras Brancas, o psiquiatra martinicano Franz Fanon (2008)
descreve a complexidade de ser negro em uma sociedade racista e transmite como se da
o tagarelar do racismo estrutural internalizado na experiéncia subjetiva da pessoa negra,
sempre aprisionada a narrativas historicas de submissdo e caréncia, através dos
esteredtipos de escravo, pobre, delinquente, incivilizado, hipersexualizado, dentre outros.

Acerca do trabalho clinico relacionado as vivéncias de racismo, Fanon ressalta
que seu manejo deve considerar a sociogénese da problematica racial, ou seja, as
condicBes materiais de sua producéo e as formas praticas de seu enfrentamento. Assim,
o trabalho terapéutico deve se desenvolver no sentido de evidenciar as estruturas
opressivas ao paciente e apontar-lhe a possibilidade de enfrentamento as mesmas.

Desta maneira, ele faz uma critica a clinica de tendéncia intimista, que trata o
sofrimento mental como resultado de uma disfuncéo individual, que deve ser modulada

no trabalho terapéutico. Mais especificamente, sua critica se dirige a uma perspectiva que
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considera o sentimento de inferioridade frequentemente vivenciado pelas pessoas negras,
como resultado de uma constitui¢do subjetiva que lhes seria inerente. Ao contrério, ele
afirma que esta inferioridade é socialmente produzida e internalizada pelas pessoas

negras.

S6 ha complexo de inferioridade apds um duplo processo: — inicialmente
econdmico; — em seguida pela interiorizagdo, ou melhor, pela epidermizacéo
dessa inferioridade.... Veremos que a alienagdo do negro ndo é apenas uma
questdo individual. Ao lado da filogenia e da ontogenia, h4 a sociogenia
(FANON, 2008: 28).

A partir das consideragdes de Fanon, podemos afirmar que é imprescindivel que
pautemos as relagdes raciais onde quer que estejamos atuando e que nédo tratemos casos
de racismo como situacGes isoladas, mas como uma problematica que diz respeito as
coletividades e a sociedade como um todo. Esta € uma orientagdo que também consta no

documento Relagdes Raciais - Referéncias Técnicas para a Atuagdo de Psicdlogas(os):

A Psicologia cabe contribuir para o desmantelamento dessa modalidade de
dominacdo. Cabe ao Sistema Conselhos, aos sindicatos da categoria, as
universidades de Psicologia e as(os) psicologas(os) ajudar a pensa-la, a
denuncié-la e a colaborar com o desvelamento de mecanismos sociais e
subjetivos que a legitimam, o que exige a realizacdo de acBes em diferentes
ambitos, todos os possiveis. Sdo préticas a serem realizadas no campo e na
cidade, na rua e nos servigos publicos (juridico, de saude, de educacéo, de
cultura, de trabalho etc.), no consultério particular, na pesquisa e ao lado do
Movimento Negro (CFP, 2017: 17-18).

Quando comecei a me dedicar ao estudo das relagdes raciais, trabalhava em
escolas publicas na cidade do Rio de Janeiro e percebi que minha pratica foi modificada
de maneira muito evidente. Lembro de uma situacéo relacionada ao atendimento a um
aluno, que os professores apontavam como tendo dificuldades de aprendizagem e
comportamento. Em uma de nossas conversas, ele falou que os colegas estavam sempre
zoando seus cabelos, seu nariz, falavam de seu corpo e o ofendiam. Disse ainda que esse
tipo de coisa sempre tinha acontecido e estavam em suas mais remotas lembrancas da

escola. Tratava-se de um menino negro, que tinha 13 anos de idade.

Este aluno trazia um sofrimento que costuma ser banalizado no universo escolar,
onde ¢ comum serem naturalizadas as “brincadeiras” e ofensas racistas. Como psicologa,

eu poderia realizar mais alguns atendimentos com o menino e trabalhar sua “resiliéncia”,
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potencializando recursos para que superasse aquelas vivéncias desagradaveis e se
dedicasse aos estudos e ao convivio com os colegas bacanas, que ndo o tratavam daquela
maneira. Com isso, eu estaria dizendo implicitamente que o problema era dele, que ele
ndo estava adaptado as condices por vezes desfavordveis do mundo e que precisaria
encontrar maneiras de se adaptar. Estaria reforcando, provavelmente, sentimentos de
soliddo, desamparo e inadequagéo.

No entanto, tomei outro caminho. Disse a ele que aquilo ndo poderia acontecer,
que seus colegas estavam tendo atitudes racistas e que eu precisaria falar com eles sobre
isso. Realizei um encontro com a turma, usando videos como disparadores de uma
discussédo sobre corpo negro e padrdes de beleza e isso causou grande rebulico: algumas
atitudes hostis ou indiferentes, outras de grande interesse. A atividade foi dificil: quase
nada eu sabia das discussdes sobre negritude, branquitude e racismo. Era a primeira vez
que propunha uma atividade sobre este tema e estava muito insegura. Pela reagdo da turma
naquele momento, avaliei que ndo foi uma boa atividade, sobretudo por inabilidades
minhas. Ainda assim, alguns alunos me informaram depois que 0 menino andava mais
tranquilo e cuidadoso com sua aparéncia. Em conversas posteriores, ele me disse que
havia passado a sentar em carteiras proximas ao professor, pois ali prestava mais atencéo
e ficava menos suscetivel a implicancia dos colegas. Disse também que ja ndo era tdo
dificil ignorar as provocacgdes dos outros - 0 que antes beirava o impossivel, fazendo com
que fosse taxado como alguém que sempre causava confusao.

Dificil mensurar os efeitos que a atividade com a turma pode ter acarretado nas
vivéncias daquele menino, mas a partir dos estudos e experiéncias que desenvolvi
posteriormente, considero que a possibilidade de ser reconhecido e acolhido pelo outro -
no caso, a psicologa - em relacdo a uma vivéncia tdo violenta como o preconceito racial,
por si s, € uma situacao produtora de saude mental. Sentir que o outro minimiza, banaliza
e individualiza o problema, por sua vez, € enlouquecedor. Ao propor a atividade com a
turma como um desdobramento do atendimento em que me relatou os problemas
vivenciados com o0s colegas, mostrei ao aluno que o que me relatava ndo era um
“problema dele”, mas do mundo. O mundo precisava ser consertado e nao ele.

A partir desta experiéncia, desenvolvi um projeto de debate com as turmas,
abordando sobretudo questfes relacionadas ao racismo, ao machismo e a Igbtfobia. Até
eu me licenciar para a realizagéo do doutorado, este foi o enfoque do meu trabalho nas

escolas.
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Além disso, tive também a oportunidade de criar, juntamente com outras
psicélogas interessadas pelo tema, um grupo de trabalho sobre relagdes étnico-raciais.
Este grupo tinha como objetivo incentivar o debate e a proposicéo de agbes no ambito das
relagdes raciais no PROINAPE e nas escolas da rede municipal. O grupo foi iniciado por
5 psicdlogas brancas, o que acredito estar relacionado a propria dindmica do racismo, que
faz com que pessoas brancas que tenham interesse por esta tematica se sintam mais a
vontade para propor um trabalho do que pessoas negras - 0 que ndo quer dizer que estas
ndo queiram realiza-lo ou ndo percebam a importancia do mesmo. Inclusive, depois que
demos o passo inicial na criacdo do grupo, outras psicélogas, professoras e assistentes
sociais também passaram a integra-lo, muitas delas negras. Vale também ressaltar que a
proposta teve grande apoio da geréncia do Programa - chefiado a época por uma
professora negra -, que se mostrou muito empolgada com o trabalho.

Como sinaliza Fanon, a compreensdo da sociogénese do sofrimento oriundo do
racismo me direcionou a buscar formas de trabalho que envolvessem as coletividades e
permitissem por em questdo a estrutura racista que constitui nossa sociedade, favorecendo
a construcdo de relacBes mais justas e igualitarias. Neste percurso, passei a desenvolver
um modo de atuacédo antirracista como psicologa, reconhecendo minhas possibilidades e
limitacGes nesta luta por ser uma pessoa branca e percebendo a importancia de que me
posicionasse, considerando o lugar de poder que representa o titulo de psicologa.

Quando fui aprovada para a sele¢do do doutorado, senti necessidade de me afastar
do trabalho na Prefeitura para vivenciar de maneira plena a pesquisa e acredito que esta
foi uma escolha muito acertada, que me permitiu reformular a vida como um todo,
conforme relatado em alguns pontos desta tese. Nesta nova fase da vida, as possibilidades
de atuacdo antirracista se concentraram na universidade, através da contribuicdo no
trabalho que realizamos no Kitembo e da propria elaboracdo da tese que, espero, possa

subsidiar pesquisas que ainda estao por vir.

2.3 Branquitude — analise de implicactes

Eu me considero uma mulher branca, pois nunca senti diretamente o prejuizo da

violéncia racial em minha vida. Digo desta forma, por considerar a complexidade das
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relagBes raciais em nosso pais, onde a ideologia do branqueamento impele todos a
negarmos nossas ascendéncias ndo brancas. Sendo assim, a entrada no Kitembo e a
chegada no terreiro, dois movimentos que compdem a constru¢do de minha experiéncia
ancestral, me permitiram indagar sobre meus antepassados e perceber que ndo tenho
informacdes para além de meus avds paternos e maternos e que, mesmo a respeito desses,

sei muito pouco.

O que sei é que Silvio Pereira da Silva, meu avé paterno, veio de Goias - atual
estado do Tocantins - para 0 Rio de Janeiro na primeira metade do século XX. Casou-se
com Nair Pinto Pereira da Silva e com ela teve 16 filhos e filhas. Ele era funcionario
administrativo da Marinha do Brasil e ela cuidava da casa e dos filhos. Da parte de meu
avo, hd rumores de uma ascendéncia indigena, mencionada vagamente por meu pai e tios.
A partir de textos historicos, onde vi a associacdo do sobrenome Pereira da Silva com a
historia do cangaco, tive noticias de que meus antepassados dela fizeram parte. Perguntei
sobre isso a um tio e ele confirmou a relagéo, apesar de ndo ter trazido novos elementos.
Meu pai nada sabia sobre isso. Talvez estas informacdes tenham ficado mais disponiveis

a este tio e outros parentes, que voltaram a morar no Tocantins.

Curioso € que, antes de buscar essa informag¢do com meu tio, nunca tinha ouvido
esta historia, apesar da parentada ser dada a contar muitas historias. Parece haver um
silenciamento sobre estas memorias na familia. Nao sei nada sobre minha avo paterna,
além do fato dela ter ascendéncia portuguesa. Ela e meu avo criaram os filhos com muita
dificuldade financeira em Senador Camard, bairro da Zona Oeste do Rio de Janeiro que,
naqueles tempos e ainda quando eu era crianca, tinha caracteristicas rurais. Hoje é

fortemente urbano e favelizado, dominado pelo trafico de drogas.

Sobre Arlindo Francisco da Silva e Alice de Jesus Ferreira da Silva, meus avos
maternos, sei que se conheceram trabalhando como balconistas na mesma loja. Minha
avo chegou a morar na Rua Bambina, em Botafogo. N&o sei como foi parar em Senador
Camara. O que eu conheci da histdria da cidade do Rio de Janeiro me faz crer que foi
removida nas a¢des de higienizacdo realizadas no Centro e Zona Sul da cidade, que deram
origem as favelas Vila Alianca (em Senador Camara), Vila Kennedy, dentre outras. Desde
que me entendo por gente, meu avd era “faz tudo”, trabalhando com reparos elétricos,
hidraulicos e pequenas reformas em residéncias e minha avo era “dona de casa”. Juntos

tiveram apenas minha mde como filha, ja que perderam muitos bebé&s. Meus pais,
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Hamilton e Alice, se conheceram em Senador Camara, onde casaram, moraram e tiveram
eu e meus 2 irmaos mais novos. Meu pai faleceu em 2020 e minha mée ainda mora la.
Meus irmaos atualmente moram em outras cidades do estado do Rio de Janeiro e eu, na

Taquara.

Sei que venho de familias de origem pobre, que buscam melhores condigdes de
vida através do estudo, do comércio e do emprego no servigo publico. Sou bem distante
da familia materna, da qual praticamente nada sei. Tive maior convivio com a familia
paterna, que é muito numerosa. Tenho uma infinidade de primos. De toda essa parte da
familia, fui a primeira a cursar uma universidade publica. Sei também que venho de uma
familia miscigenada - como devem ser quase todas as familias brasileiras -, que foi
desprivilegiada em muitos aspectos. No entanto, nunca senti que oportunidades me foram

negadas ou que tive meu valor diminuido pelo preconceito racial.

Assim, pelo modo como se definem as relagGes raciais no Brasil, me considero
uma pessoa branca, cuja trajetoria foi facilitada por privilégios da branquitude. Ao mesmo
tempo, a partir da experiéncia ancestral, penso ser importante evidenciar 0s mecanismos
de branqueamento que nos constituem, marcando minha ascendéncia ndo branca difusa e
fragmentada, acreditando que faz diferenca saber quem somos e de onde viemos, para

saber para onde vamos.

Tendo explicitado meu pertencimento racial, vamos agora as suas implicac6es na
pesquisa. Fui aprovada na selecdo do doutorado com um projeto de pesquisa sobre a
colonialidade no campo educacional, uma vez que o tema vinha de minha experiéncia
como psicologa escolar. No entanto, com o afastamento deste campo em funcdo da
licenca para estudo, a proposta inicial foi perdendo forca. Ao mesmo tempo, meu
pertencimento ao Candomblé se intensificava. A experiéncia no terreiro, somada as trocas
e elaboracdes realizadas no Laboratorio Kitembo, foram ressignificando minha vida e

possibilitando a construcdo de outra leitura de mundo.

Estes caminhos me fizeram perceber que muito conhecimento se produzia nos
terreiros sobre bem viver, ancestralidade, satde, doenca e cura e que todo este saber ndo
era reconhecido na academia como verdadeiro - ou seja, como um saber legitimo para
orientar praticas profissionais e politicas publicas, por exemplo. Tudo isso remetia a
minha formag&o universitaria e o desejo de seguir interpelando a psicologia a partir de

perspectivas africanas e afrodiasporicas se consolidou como suleador da pesquisa.
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Essa mudanga de rumos, no entanto, foi acompanhada de uma série de receios e
insegurangas relacionados ao meu lugar de fala como mulher branca e a possibilidade de
que viesse a reproduzir relagdes violentas de apropriacao, objetificacdo e mistificagdo, na
interlocucdo com saberes e préaticas de matriz africana. Tais receios se devem ao fato de
que a branquitude e a colonialidade s&o mecanismos inconscientes de producdo de
subjetividade, que nos formam desde que chegamos ao mundo e que, por mais que

tenhamos um posicionamento antirracista, ndo estamos isentos de reproduzir.

No primeiro texto da coletanea de Beatriz Nascimento (2018) - intitulado Por uma
Historia do Homem Negro -, ela narra um episodio em que um intelectual branco disse
que era mais preto do que ela, porque havia escrito um trabalho sobre religido afro-
brasileira, enquanto ela ndo usava cabelo afro, nem frequentava Candomblé. Em seguida,
a autora enumera uma série de situacfes que mostram como a populacéo negra brasileira
vem sendo, desde o periodo da colonizacgdo/escravizacdo, explorada em sua forca de
trabalho e expropriada em sua producédo intelectual e cultural. Diante desta situagédo
historica, afirma, sé pode haver um grande sofrimento psiquico partilhado pela populacéo

negra.

A historiadora caracteriza o episodio narrado como uma nova mistificacdo sobre
0 negro, uma forma de racismo sutil e sofisticada, que poderia ser ainda mais perigosa,
expressa no anseio dos brancos em se apropriar e demonstrar apre¢o por aspectos das
Histdria e culturas africanas e afrodiasporicas. Segundo ela, este movimento estaria
fundamentado na culpa pelo processo de escravizagdo - no fato dos brancos saberem que
suas riquezas e privilégios existem as custas do prejuizo dos negros - e no medo de que

essa situacdo opressiva e violenta seja cobrada ou retorne para eles de alguma forma.

Por outro lado, ela também associa a atitude narrada a grande crise que
vivenciamos na cultura ocidental, no ambito das formas de pensamento, de
relacionamento e das instituicGes. Neste caso, as elites intelectuais de paises que tém parte
da populacdo negra procurariam saidas para esta faléncia cultural nas maneiras de ser,
sentir e pensar gque consideram tipicas dos negros, reproduzindo assim - de maneira
consciente ou inconsciente - o0 mito do bom selvagem do século XVII1I. Nas palavras de
Beatriz Nascimento (2018):

Os artistas, intelectuais e outros brancos, diante da crise do pensamento e da
prépria cultura do Ocidente, voltam-se para nds como se pudéssemos mais uma
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vez aguentar as suas frustracdes historicas. E possivel que agora, no terreno
das ideias e das artes, continuemos a ser “os pés ¢ as maos” dessa Sociedade
Ocidental? (NASCIMENTO, 2018: 46)

O tipo de dindmica denunciado pela historiadora era justamente o que eu nédo
gostaria de reproduzir, mas sabia que os riscos de falhar neste prop6sito eram grandes.
Com o tempo, entendi que seria necessario um trabalho permanente sobre mim mesma e
uma atencdo especial as perspectivas negras que me chegavam através dos encontros
cotidianos e das leituras escolhidas para a tese, para que assim eu pudesse minimizar as
chances de reproducdo das dindmicas opressivas da branquitude em meu percurso de

pesquisa e de vida.

Segundo Shucman (2018), quando pessoas brancas indagam sobre seu papel na
desconstrug¢do do racismo, muitas vezes estdo movidas pelo receio de cometer “gafes”
em situacdes publicas, ou pelo desejo de serem amadas pelas pessoas negras com as quais
convivem, mas poucas vezes estdo interessadas em encontrar formas de atuar no combate
as estruturas racistas. Ressalta ainda, que o combate ao racismo ndo é um problema que
compete apenas as pessoas negras, mas a todos nos, tratando-se do comprometimento
com um projeto mais justo e igualitario de sociedade.

Para que pessoas brancas contribuam com esse projeto, no entanto, € necessario
que se engajem em um processo de letramento racial, que consiste em cultivar préaticas
baseadas em alguns fundamentos: 1. reconhecer que a condicdo de branco Ihe confere
privilégios; 2. entender que o racismo € um problema atual e que as consequéncias da
escraviddo se estendem até os nossos dias; 3. saber que, se ndo trabalhamos ativamente
sobre nossa branquitude, fatalmente contribuimos para a reproducédo e legitimacao do
racismo; 4. racializar nosso discurso, ter coragem de falar abertamente sobre relacdes
raciais com pessoas negras e brancas, mesmo que possamos expor a formacéo racista que
nos constitui; 5. ser capaz de interpretar e apontar codigos e praticas que sejam expressao
de racismo e ndao camuflar tais acontecimentos como “mal-entendidos”.

Quando comecei a tomar parte no debate racial, meu primeiro impulso foi de
querer me livrar da carga que o corpo branco traz, mas isso nao é possivel. Na sociedade
racista brasileira o0 corpo branco encarna privilégios, opressdes e violéncias que
independem de nossa vontade. A maioria das pessoas brancas tem dificuldade em
reconhecer isso, mas goza dos privilégios que este sistema proporciona. Sendo assim, 0

letramento racial tem a ver com a atitude de desnaturalizar a estrutura racista em nossa
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sociedade, reconhecer nela os privilégios brancos e trabalhar ativamente para o desmonte
desse sistema.

Ainda que os referenciais bibliogréaficos tenham auxiliado na compreensdo da
complexidade histérica e politica das relacbes raciais em nosso pais, as experiéncias
formativas em coletivos negros foram determinantes em meu processo de letramento
racial. Além do percurso no Laboratério Kitembo - que foi central nesta trajetoria -, outra
vivéncia significativa ocorreu no Laboratério de Estudos sobre Intelectuais Negras,
realizado na Casa das Pretas e coordenado pela professora Fatima Lima, entre os meses
de maio e julho de 2017.

O Laboratorio durou alguns encontros e eu era uma das poucas pessoas brancas
presentes. As dindmicas propostas e os relatos das participantes, quase todas mulheres
negras, eram ricos, potentes, mas também muito dolorosos. Suas narrativas traziam
dificuldades e sofrimentos impostos pela dupla opressdo racista-sexista, pela vivéncia
constante da soliddo, pela associacdo frequente com o estigma do trabalho doméstico,
dentre outros. Todas relatavam viver sofrimentos intensos e permanentes, relacionados a
internalizacdo do racismo estruturante de nossa sociedade, a0 mesmo tempo em que
lutavam para construir projetos de vida préprios e galgar lugares sociais que ndo fossem

determinados pelos esteredtipos racistas.

Como psicdloga, senti quédo grave é o fato de nossas praticas ainda ignorarem 0s
fantasmas da branquitude e do branqueamento, que sdo determinantes nas dinamicas
psiquicas de qualquer pessoa brasileira, como sera desenvolvido a seguir. Participar da
partilha daquelas mulheres me mostrou que o sofrimento oriundo do racismo é téo intenso
e generalizado na experiéncia de pessoas negras, que é impossivel oferecer-lhes de fato

algum cuidado sem considera-lo em sua importancia.

Além disso, a experiéncia no Laboratorio de Estudos sobre Intelectuais Negras
também foi importante para que eu percebesse como alguns aspectos da branquitude se
manifestam em mim. Sendo uma das poucas brancas presentes, senti o estranhamento de
estar em um ambiente em que o ponto de vista branco ndo era hegemdnico. Pude entdo
imaginar a intensidade do constrangimento existencial que sofrem pessoas negras ao fazer
parte de contextos sociais em que o ponto de vista da branquitude é hegemdnico, como é

0 caso da universidade.
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E vale ressaltar, que esta experiéncia ndo foi a de uma inverséo de posi¢oes na
dindmica racial, ja que eu ndo me sentia diminuida pelo fato de ser uma mulher branca
naqueles encontros. Ja no caso de espacos onde a branquitude é hegeménica, como a
universidade, seu modo de funcionamento esta relacionado ao estabelecimento de uma
hierarquia racial, em que as pessoas negras e seu legado cultural sdo inferiorizados, o que

certamente produz um intenso constrangimento existencial.

Ao longo dos anos de pesquisa, sinto que passei por diversas fases no
entendimento da branquitude, no reconhecimento da branquitude em mim e no modo de
perceber minha relacdo com saberes e praticas africanas e afrodiaspdricas. Por muito
tempo, tive o sentimento de que eu era uma pessoa branca lutando por uma causa negra
e isso ndo me convencia. Por vezes partilhava esta questdo com Abrahdo, meu orientador,
que sinalizava que certamente ndo era a dor do outro que me mobilizava, mas minha
propria dor. Assim, ndo estaria tentando salvar ninguém que ndo a mim mesma. Foi um

longo caminho até compreender o que ele dizia.

Por vezes, em nosso grupo de estudos/ORlentacdo, Abrahdo ressaltava que 0s
brancos sempre participaram da luta negra e que muitos deles viviam nos quilombos e
participavam de suas lutas porque passavam fome nas cidades. Em uma dessas ocasifes,
nos indagavamos sobre o que as pessoas brancas, pesquisadoras ou ndo, buscam no
Candomblé e em outros espacos fundamentalmente negros. Entendemos que isso se deve
também a uma espécie de fome: uma fome do espirito. Hoje, percebo que eu tinha uma
fome antiga, um vazio existencial, uma falta de sentido, uma tristeza que me
acompanhava. Ao mesmo tempo, havia uma insatisfacgio com a psicologia, com a
educacdo, com o meu trabalho e com as relacBes que nele construia. No entanto, essa
amargura vem dando lugar a construcao de uma vida com propoésito e pertencimento, em
conexao com a natureza, com meu corpo e com aqueles que me cercam. Isso foi o

Candomblé, a experiéncia ancestral, que me deu.

Existe na luta afropindoramica a busca pelo bem viver (CFP, 2019), por condic@es
de vida e formas de relacdo que nos permitam uma existéncia boa, farta e prazerosa. Para
iSS0 € necessario que todos tenham satisfeitas as necessidades basicas de alimentacao,
moradia, educacao, lazer e que possamos viver em integragdo com a natureza e com nossa
comunidade, em uma dindmica de biointeracdo (Bispo dos Santos, 2015). Este anseio se

contrap@e diretamente as bases da sociedade colonial-capitalista, que se consolidou, ndo
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por acaso, a partir do ataque aos modos de vida afropindoramicos. No paradigma
hegemonico, os corpos sdo objetificados e expropriados da riqueza que seu trabalho
produz, dindmica que se realiza de maneira ainda mais radical no caso de corpos néo-

brancos.

Nunca estive a vontade no modo de vida colonial-capitalista. Nunca mesmo.
Lembro de indagar meu pai, quando eu tinha uns 7/8 anos, sobre por que o fato de néo ter
dinheiro fazia com que as pessoas passassem fome. Afinal, ndo faltava comida, os
mercados estavam cheios dela, mas s6 quem tinha dinheiro podia usufruir do alimento.
J& mais crescida, na atuagcao como psicologa, me incomodava o fato de que, trabalhando
nos dispositivos de salde e educacdo, sempre havia uma demanda do Estado de que eu
promovesse 0 silenciamento das queixas e revoltas da populacdo através da

psicologizagdo e, assim, apaziguasse os efeitos colaterais de sua dindmica opressiva.

Precisei me afastar da atuacdo direta como psicologa para construir outras
perspectivas de mundo e de trabalho e encontrei solo fértil para este plantio nas préaticas
de matriz africana e, em especial, no Candomblé. Assim eu busco “me salvar”, ter uma
boa vida, como ja apontava meu ORlIentador Abrahdo, tempos atras. Mas a “salvagao”,
em uma perspectiva ancestral, ndo pode ser individual. Por isso, anseio por trabalhar com

as ferramentas que tenho construido no cuidado a comunidade a que pertenco.

Considerando os desafios acima mencionados, uma escolha metodoldgica nesta
tese foi a de utilizar bibliografia quase que exclusivamente constituida por autoras e
autores negras e negros. 1sso se deve ao fato de serem textos que trazem as perspectivas
africanas e afrodiasporicas - diferentes, em contetdo e forma, do referencial eurocéntrico
- e porque muitas destas referéncias vieram das partilhas e estudos conjuntos no
Laboratorio Kitembo, onde priorizamos a literatura e a oralitura (MARTINS, 2003)
negras. Além de contribuirem conceitualmente na composicdo deste texto, tais referéncias
também auxiliaram no trabalho de analise da branquitude e da colonialidade, no modo de

execucdo da pesquisa.

Por ultimo, destacamos também no ambito dos rumos metodol6égicos, uma
mudanca que se deu na forma como o Candomblé integra este estudo. J& ha muito tempo
0s terreiros sdo abordados em pesquisas académicas, sobretudo no campo da
antropologia. No entanto, em fungdo de perspectivas usadas em tais estudos, séo

mostrados frequentemente como uma “cultura exética”, propria de um “povo primitivo”.
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Isso costuma gerar certa curiosidade sobre tais pesquisas, relacionada a expectativa de
exposicao espetacular de “segredos”, simbolismos e vivéncias litargicas. Este tipo de
narrativa - que por vezes parecia ser a Unica possibilidade no inicio do estudo - foi
perdendo lugar para uma abordagem mais filosofica, ética e politica. Vale ressaltar que
esta mudanca de rumos ndo se deve a um mérito individual, mas aos cuidados
metodoldgicos que temos cultivado no Laboratério Kitembo, na busca por um modo de
pesquisar que rompa com abordagens colonialistas.

2.4 Colonialidade e epistemicidio

Os estudos da colonialidade propdem uma leitura critica da Modernidade,
realizada a partir do ponto de vista do chamado “Sul global”!®. Neste sentido, a
colonialidade é definida como um regime de poder que se estabeleceu a partir do declinio
do sistema de colonial, consistindo na imposicdo as ex-colonias de um modelo de
desenvolvimento orientado por padrdes econémicos, politicos, morais e epistemologicos
definidos a partir dos modos de vida e dos interesses europeus e norte americanos (FLOR
DO NASCIMENTO, 2009).

Conforme define Anibal Quijano (2010), socidlogo peruano que desenvolveu o

conceito de colonialidade do poder:

Colonialidade é um conceito diferente de, ainda que vinculado a, colonialismo.
Este ultimo refere-se estritamente a uma estrutura de dominagao/exploragao
onde o controle da autoridade politica, dos recursos de produgéo e do trabalho
de uma populagéo determinada domina outra de diferente identidade e cujas
sedes centrais estdo, além disso, noutra jurisdicdo territorial. Mas nem sempre,
nem necessariamente, implica relagGes racistas de poder. O colonialismo é
obviamente mais antigo, enquanto a Colonialidade tem vindo a provar, nos
altimos 500 anos, ser mais profunda e duradoura que o colonialismo. Mas, foi,
sem davida, engendrada dentro daquele e, mais ainda, sem ele ndo poderia ser
imposta na intersubjetividade do mundo de modo t&o enraizado e prolongado

(p. 84).

13 “Sul global” é uma metéafora geogréfica que designa paises e povos que historicamente ocupam
lugares subalternos e colonizados diante de na¢des que acumulam grande poder politico e econémico,
como os Estados Unidos da América e diversos paises europeus.
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Apesar de estar relacionada aos processos de colonizagdo que perduraram entre
0s séculos XV e XX, portanto, a colonialidade tem como énfase uma hierarquizacéo
simbdlica fundada na producéo de subjetividades, o que respalda dominagdes de diversas
ordens, como a politica e a econémica. Quatro sdo os tragos comuns a esta forma de
poder: 1. A racializagdo como modelo de classificagdo social universal; 2. O
direcionamento de toda a forma de trabalho para a producdo do capital; 3. O
eurocentrismo como modo de producdo do conhecimento; 4. O estabelecimento do
Estado-Nacéo como forma de controle e autoridade (Quijano apud Flor do Nascimento,
2010).

Além da eficacia da colonialidade como sistema de dominio e exploracdo
mundial, os tracos que marcam esse regime de poder garantem também importantes
efeitos de dominagé@o nacionais, possibilitando a manutencdo dos privilégios das elites
locais. Essa dinamica garante ao Brasil o titulo de 7° pais mais desigual do mundo,
segundo relatorio divulgado pelo PNUD (Programa das NacbGes Unidas para o
Desenvolvimento)** ao final de 2019. Segundo o estudo, os 6 paises considerados mais
desiguais que o Brasil sdo todos africanos, o que evidencia a desigualdade como um
legado colonial. O estudo mostra ainda que 0s 10% mais ricos da populagéo brasileira
detém 41,9% da renda e 0s 1% mais ricos, 28,3%. Por fim, sdo destacados 3 fatores como
determinantes para a manutencdo da extrema desigualdade no Brasil: o racismo, as
questdes de género e a tributacdo de impostos - que, incidindo mais intensamente sobre

0s itens de consumo, onera 0S mais pobres.

Apesar de todo este processo de controle e dominacdo parecer muito evidente
quando sobre ele nos debrucamos, de um modo geral, ele passa despercebido pela
populacdo. Trata-se de um modo de funcionamento inerente a este regime de poder, que
tem sua eficiéncia e eficacia garantida nos processos de producéo de subjetividades, onde
0s pontos de vista, valores e interesses do colonizador sdo incorporados pelo colonizado
e passam a ser defendidos por ele como seus. Essa dinamica é produzida a partir da

reproducdo da narrativa eurocéntrica moderna, imposta como Historia universal.

14 Por que Brasil é o 7° pais mais desigual no mundo. Disponivel em:
https://mwww.uol.com.br/ecoa/ultimas-noticias/2020/02/20/por-que-brasil-e-0-setimo-pais-mais-desigual-
do-mundo.htm. Acesso em: 01/06/2021.
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Neste modo de contar a Histéria os colonizadores sdo 0s protagonistas,
caracterizados como conquistadores, dominadores e herois civilizatérios. Além disso, 0s
marcos histéricos sdo definidos a partir de acontecimentos para eles significativos, como
a constituicdo do Estado Nacédo, a Reforma Protestante, o I[luminismo e o Renascimento.
A cultura européia - e apenas ela - é definida como civilizada e superior as demais que,

por sua vez, estariam vivendo na barbarie.

A dominacdo exercida pela Europa e pelos Estados Unidos sobre as demais
culturas, por sua vez, é narrada como uma acdo pedagdgica, civilizadora e benéfica, na
medida em que teria como objetivo salva-las da barbérie. Os colonizadores teriam mérito
por assumir essa missao - estando desculpados pelas violéncias e sofrimentos causados -,
enquanto os colonizados seriam culpados pela condigdo barbara da qual ndo buscaram
sair voluntariamente. Sob essa justificativa, sdo impostos modos de viver que abarcam
todos os &mbitos da existéncia, passando pelos valores sociais, as instituicbes, 0s modos
de vestir, comer, trabalhar, amar, dentre outros. Portanto, a Modernidade justifica a
violéncia do “processo civilizatério” como algo benéfico para as populagdes conquistadas
e para 0 mundo como um todo, incluindo nisso os deveres de pregar o cristianismo, a
democracia e o livre mercado, conforme o momento (DUSSEL apud FLOR DO
NASCIMENTO, 2009).

No ambito da producédo de conhecimento, a colonialidade impde a universalizacdo
de perspectivas muito especificas, que ganham estatuto de modelo valido para todo o
mundo. O socidlogo porto riguenho Ramon Grosfoguel (2016) chama atengéo para o fato
de que o canone do pensamento em todas as disciplinas humanas e sociais nas
universidades ocidentais se baseia nas teorias propostas por alguns poucos homens de
cinco paises: Italia, Franca, Inglaterra, Alemanha e Estados Unidos. Afirma ainda que
este fato seria reflexo das bases racistas, sexistas e epistemicidas que formaram estas
instituicbes e que se reproduzem permanentemente em seu modo de funcionar
(GROSFOGUEL, 2010).

Portanto, na medida em que a colonialidade imp&e uma perspectiva eurocéntrica
na Historia, no modo de vida e na construcdo de conhecimento, isso implica também no
exterminio da Historia, do modo de vida e de construcdo de conhecimento dos povos
colonizados, processo que se convencionou nomear como epistemicidio. Segundo a

filosofa e ativista Sueli Carneiro (2005), o epistemicidio é um elemento constitutivo do

50



dispositivo de poder da racialidade, uma forma altamente eficaz e duradoura de
dominacdo que nega legitimidade ao conhecimento produzido pelos grupos
subalternizados, assim como aos seus métodos de produgdo de conhecimento e as
préprias pessoas pertencentes a esses grupos como sujeitos cognoscentes. Esta forma de
violéncia foi empregada sempre que se pretendeu subalternizar, subordinar, marginalizar,
ou ilegalizar préticas e grupos sociais que podiam ameacar a politica hegemdnica
(capitalista ou socialista), fossem eles trabalhadores, indigenas, pessoas pretas, mulheres,
ou outras minorias politicas (SANTOS apud CARNEIRO, 2005).

Além das implicacbes macrossociais acarretadas pela anulacdo e desqualificagcdo
do conhecimento oriundo dos povos ndo-brancos - como, por exemplo, o fato de que
todos somos privados de conhecimentos que poderiam possibilitar uma melhor
organizagdo de nossa sociedade -, Carneiro (2005) destaca os efeitos subjetivos do
epistemicidio nas pessoas que pertencem aos grupos culturais por ele afetados.
Abordando especificamente a experiéncia das pessoas negras neste ambito, a autora

afirma que o epistemicidio produz um:

(...) processo persistente de indigéncia cultural: pela negacdo ao acesso a
educacdo, sobretudo de qualidade; pela producdo da inferiorizacdo intelectual;
pelos diferentes mecanismos de deslegitima¢do do negro como portador e
produtor de conhecimento e de rebaixamento da capacidade cognitiva pela
caréncia material e/ou pelo comprometimento da auto-estima pelos processos
de discriminacéo correntes no processo educativo. Isto porque ndo é possivel
desqualificar as formas de conhecimento dos povos dominados sem
desqualifica-los também, individual e coletivamente, como sujeitos
cognoscentes (p. 97).

N&o s6 ndo é possivel desqualificar as formas de conhecimento de um povo sem
desqualificar as pessoas que dele fazem parte como sujeitos cognoscentes, como isso
também ndo € desejavel para o poder dominante. Muito pelo contrario, o epistemicidio,
peca fundamental do projeto genocida, visa eliminar quaisquer outras perspectivas de
mundo que ndo sejam a hegemdnica, bem como as possibilidades de que venham a ser
produzidas. Com este objetivo, compdem-se procedimentos que instauram uma condicao
de permanente indigéncia cultural que afeta os povos afropindoramicos, implicando em
significativas dificuldades na construcdo de um caminho de autonomia politica,

econdmica e existencial.
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Vale aqui também enfatizarmos uma face insidiosa do epistemicidio, muito
caracteristica do projeto genocida em atividade no Brasil e estreitamente relacionada ao
mito da democracia racial: a aculturacdo de negros e indigenas. Beatriz Nascimento
(2018), aborda o problema da aculturacdo como uma forma de epistemicidio que,
podemos dizer, se encontra disfarcada de reconhecimento a cultura afrodescendente em
nosso pais. Este mecanismo se evidencia na formula “contribui¢des dos negros a cultura
brasileira”, um discurso que se encontra espraiado em nosso cotidiano, mas faz lembrar
especialmente daquilo que aprendemos nas escolas. A historiadora ironiza este tipo de
narrativa que, fingindo reconhecer e valorizar a heranga de matriz africana na cultura
brasileira, na verdade serve para marcar uma subalternizacéo das culturas ndo brancas na

formacdo nacional a uma cultura principal, que seria a branca.

Um exemplo que mostra bem esta dindmica esta no que aprendemos sobre a lingua
praticada no Brasil. A educacgéo escolar colonizada ensina que nossa lingua € herdada da
metropole portuguesa e que “as contribuigdes dos afrodescendentes” seriam algumas
poucas palavras como cagula, cafuné, angu, marimbondo e etc. No entanto, estudos como
os da linguista Yeda Pessoa de Castro, ressaltam as significativas diferencas entre as
linguas praticadas no Brasil e em Portugal, advindas das fortes influéncias das linguas
africanas e amerindias nas bandas de cd. Sendo assim, a heranca africana ndo estaria
apenas em uma parte do Iéxico, mas também na sintaxe, na prosddica e na semantica da
lingua, evidenciando-se “(...) na prontncia rica em vogais da nossa fala (ri.ti.mo, pi.néu,
a.di.vo.ga.do), na nossa sintaxe (tendéncia a ndo marcar o plural do substantivo no
sintagma nominal (0os menino(s), as casa(s)), na dupla negacdo (ndo quero ndo), no

emprego preferencial pela proclise (eu lhe disse, me dé)” (CASTRO, 2011: 1).

Por isso, Beatriz Nascimento (2018) afirma a importancia de termos atencao
critica as terminologias empregadas na histdria oficial relacionadas aos afrodescendentes,
na medida em que muitas delas expressariam o ponto de vista do colonizador, como
“aceitacdao”, “igualdade”, “integracdo” e ‘“contribui¢do”. Estes termos sinalizam um
movimento de assimilacdo das pessoas negras a cultura branca no paradigma
hegemonico, acarretando seu branqueamento, ou seja, a expropriacdo dos referenciais de

mundo que marcam seu pertencimento a diaspora africana.
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Contar outra Histdria, que traga o ponto de vista dos contra colonizadores, € um
anseio que marca o trabalho do quilombola e intelectual Anténio Bispo dos Santos.
Enquanto os “estudos da colonialidade” foram definidos no meio académico com esta
nomenclatura apenas na década de 90, Bispo dos Santos (2015) nos conta sobre uma
diversidade de conhecimentos e experiéncias que vém pondo em questdo a legitimidade
do poder colonial e dissecando suas multiplas dimensdes opressivas desde muito antes,
sem estarem formalmente agrupados em uma corrente de pensamento. Nego Bispo afirma
que os povos afropindoramicos sempre foram contra coloniais, termo por ele forjado para

enfatizar a historia de resisténcia de seu povo:

Vamos compreender por colonizacdo todos os processos etnocéntricos de
invasdo, expropriacdo, etnocidio, subjugacdo e até de substituicdo de uma
cultura pela outra, independentemente do territorio fisico geografico em que
essa cultura se encontra. E vamos compreender por contra colonizacio todos
0s processos de resisténcia e de luta em defesa dos territérios dos povos contra
colonizadores, os simbolos, as significagdes e os modos de vida praticados
nesses territdrios (BISPO DOS SANTOS, 2015: 48).

Dentre os povos contra colonizadores, Nego Bispo relaciona quilombolas,
indigenas, capoeiras e comunidades como as de Palmares, Canudos, Pau de Colher e
Caldeir@es - aos quais acrescentamos ainda as comunidades de terreiro. Esses grupos tém
sido atacados, perseguidos e discriminados de diferentes maneiras ao longo de nossa
histdria, 0 que Bispo atribui ao fato de terem uma cosmopercepcao propria e um estilo de
vida autbnomo e bem consolidado em relacdo aos referenciais de mundo colonial-

capitalistas.

O povo de Palmares, assim como o povo de Canudos, CaldeirGes e Pau de
colher, se relacionava com a terra como um ente gerador da forga vital e os
frutos dessa relacdo ndo s6 com a terra, mas com a 4gua, a mata e demais
elementos da natureza, isto é, com o seu territorio, eram produtos vitais por
serem produtos extraidos através de um processo de cultivos festivos
recheados de religiosidade. Pois esse povo recém-chegado da Africa, aliado
aos povos nativos daquela regido, tinham muito forte os seus elementos
religiosos e portanto, o seu jeito de pensar, viver e sentir era alimentado pela
cosmovisdo politeista (...) (BISPO DOS SANTOS, 2015: 63).

A historia contada na perspectiva deste quilombola traz o vigor da luta, da guerra
que se perpetua até hoje e que o Estado colonial-capitalista quer fazer esquecer. Para
evidenciar as continuidades historicas, Nego Bispo sinaliza aspectos que indicam relacdes

estreitas entre a questdo socio-racial contemporanea e o inicio da colonizagdo no Brasil.
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Sua anélise atravessa diferentes momentos historicos, passando pelo periodo colonial,
pelo inicio da republica, pelos periodos ditatoriais e democréaticos, mostrando que, apesar
das especificidades de cada momento, o projeto socio-politico brasileiro sempre foi o

mesmo:

(...) mesmo tendo ocorrido conflitos no interior da organizacéo politico-social
dos colonizadores, esses sempre se fizeram no campo da disputa da gestdo e
ndo no campo de disputa ideolégica. Tanto é que os colonizadores mudavam a
denominagdo das suas organizag@es politicas administrativas, mas a estrutura
ndo sofria modificacbes, ja que as mesmas préaticas de violéncia, de
subjugacdo, de invasdo, de expropriacao e de etnocidio se repetiram em todas
as gestdes, independentemente dos conceitos por eles apresentados (2015: 52).

Se por um lado o etnocidio e o epistemicidio sd@o eixos fundamentais da
dominacéo colonial, por outro a resisténcia dos povos afropindoramicos a esta dominacgao
também se da a partir da reconstrucéo e preservacao de suas tradicGes, atraves das quais
sdo ritualizadas e transmitidas suas cosmopercepcdes. As fungdes de resisténcia cultural
e de positivacdo da identidade afrodescendente desempenhadas por comunidades negras
como escolas de samba, candomblés, grupos de jongo, favelas, maracatus, umbandas,
dentre outras, foi ressaltada a partir da década de 70 nas formulacdes sobre o
quilombismo, que tiveram em Beatriz Nascimento e Abdias Nascimento seus maiores
expoentes.

A pesquisa sobre os quilombos se destaca na obra da historiadora Beatriz
Nascimento (2018), que se dedicou a evidenciar a continuidade historica entre o0s
quilombos existentes no periodo anterior a abolicdo e as comunidades negras
contemporaneas, tais como terreiros, escolas de samba, grupos de capoeira, dentre outros.
Em ambos os casos, tais comunidades preservam e praticam ativamente um modo de

viver alternativo ao da sociedade hegemdnica, baseado em valores de matriz africana.

Os quilombos resultaram dessa exigéncia vital dos africanos escravizados, no
esforco de resgatar sua liberdade e dignidade através da fuga ao cativeiro e da
organizacdo de uma sociedade livre. A multiplicacdo dos quilombos fez deles
um auténtico movimento amplo e permanente. Aparentemente um acidente
esporadico no comego, rapidamente se transformou de uma improvisacéo de
emergéncia em metodica e constante vivéncia dos descendentes de africanos
gue se recusavam a submissdo, & exploragdo e & violéncia do sistema
escravista. (...) Objetivamente, essa rede de associagdes, irmandades,
confrarias, clubes, grémios, terreiros, centros, tendas, afoxés, escolas de
samba, gafieiras, foram e sdo os quilombos legalizados pela sociedade
dominante; do outro lado da lei se erguem os quilombos revelados que
conhecemos. Porém, tanto os permitidos quanto os “ilegais”, formam uma
unidade, uma Unica afirmacdo humana, étnica e cultural, a um tempo
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integrando uma pratica de libertacdo e assumindo o comando da propria
historia. A este complexo de significacles, a esta praxis afro-brasileira, eu
denomino de quilombismo (NASCIMENTO, 1980 : 255).

Retomando o que Nego Bispo ensina, a desumanizagdo e a domesticacdo de um
povo sdo vias eficazes para seu controle e exploragdo. Por isso 0 processo colonial tanto
investiu na aculturacdo dos povos afropindoramicos, tentando destruir suas memérias,
seus lacos de sociabilidade, sua cosmopercepcdo e impondo a cristianizagdo e o
capitalismo como Unicas formas possiveis de organizacdo social. Nesta dindmica ele
ressalta a importancia do campo da espiritualidade, uma vez que ela estrutura a relagéo
das pessoas com elas mesmas e com o mundo a sua volta. Por isso, “O processo de
escravizagdo no Brasil tentou destituir os povos afropindoramicos de suas principais
bases de valores socioculturais, atacando suas identidades individuais e coletivas, a
comecgar pela tentativa de substituir o paganismo politeista pelo cristianismo
euromonoteista” (BISPO DOS SANTOS, 2015: 38).

Nesta pesquisa, € justamente pelo viés da espiritualidade que buscamos contribuir
para a reparacdo do epistemicidio sofrido pelos saberes afrodiasporicos em nosso pais.
Subvertendo os limites impostos pela classificacdo que legitima os saberes cientificos em
detrimento dos conhecimentos afropindoramicos, ressaltaremos elementos que
constituem uma psicologia do axé, uma psicologia praticada na vivéncia de terreiro, que
envolve préaticas de cuidado e equilibrio do corpo, em relacdo permanente com a
comunidade.

Como afirma Rufino (2017) em sua Pedagogia das Encruzilhadas, precisamos
buscar caminhos alternativos de tratamento, pois as possibilidades de cura em relacéo
aos males do racismo e do colonialismo ndo podem vir dos postulados
brancos/europeus/ocidentais, ja que eles de fato constituem o problema. Em outras
palavras, a cura para as patologias fisicas/psiquicas/sociais causadas pelo colonial-

capitalismo ndo pode vir do Ocidente.

2.5 A palavra tem forcga: aprendizados na oralidade
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“A palavra tem forga” ¢ um provérbio popular, geralmente utilizado para alertar
sobre o grande poder que tem a palavra falada e os riscos implicados em seu uso
imprudente. Escolhi este provérbio para dar nome a esta pesquisa pois ele representa para
mim um ponto de encruzilhada, marcando uma virada na formacéo e na vida, em funcao

da necessidade de construir novas ferramentas de atuag&o.

Por um lado, “a palavra tem for¢a” remete as formas hegemonicas de exercicio
profissional da psicologia, que se desenvolvem no campo simbdlico da palavra, seja ela
palavra-inconsciente, palavra que condiciona, que expressa crencas limitantes ou palavra-
confissdo (Foucault, 1987). Trata-se da palavra ocidental, racionalista, pretensamente
usada para domar o que ha de incontrolavel em nossas existéncias. Dominar o corpo, a
natureza, a morte, 0S Processos vitais, as pessoas, 0S paises, povos e continentes sao
objetivos que guiam o projeto colonial-capitalista, que se assenta na palavra escrita e
cientifica. No cerne desse projeto nasce a ciéncia psicologica, intimamente ligada ao
poder simbolico da palavra, que forja nossa subjetividade. E na conversa, na troca de

palavras que habitualmente se da o trabalho psi.

Em minha trajetdria, no entanto, encontrei outras palavras possiveis, praticadas
em culturas afrodiasporicas como o Candomblé, a capoeira e a contagéo de histdrias. Aqui
encontrei a palavra-sagrada, a palavra-encantamento, a palavra-ancestral: transmisséo,
resisténcia e oralidade. Tal concep¢do diverge muito da palavra tomada no contexto
ocidental, no qual o formato escrito é mais valorizado que o falado, dado que
pretensamente permitiria 0 registro dos fatos, o acesso fidedigno aos mesmos, sua
conservacao e transmissdo a distantes lugares e geracdes.

Essa devocdo a palavra escrita perde sentido no contexto cultural nag6, assim
como em outras matrizes culturais tradicionais africanas. No entanto, isso ndo quer dizer
que o povo de axé desconsidere a utilidade da palavra escrita para a manutencéo da cultura
e da vida. E comum que as lideres religiosas incentivem filhos e filhas de santo & educac&o
formal, articulem acGes politicas e sociais, busquem a protecdo legal de seus cultos e
produzam ou auxiliem na producdo académica sobre cultos de matriz africana. Existe o
reconhecimento da utilidade politica e social do dominio da lingua escrita e de seus meios
institucionais. No gque tange aos ritos sagrados e a seu aprendizado, no entanto, a regéncia

¢ da oralidade.
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“A palavra tem forga”, portanto, ¢ uma expressdo que liga para mim esses dois
mundos: o do saber psicoldgico classico e o da oralidade. A possibilidade de transitar
entre essas dimensdes logo me ensinou que a oralidade ndo é apenas um meio de
comunicagdo, nem pode ser caracterizada pela dimensdo da falta de
escrita/educagéo/cultura. Trata-se de um modo de viver, de uma perspectiva de mundo
que tem implicacGes nos mais diversos &mbitos, como ensina o mestre Amadou Hampaté
Ba (2010), da etnia fula:

Contrariamente ao que alguns possam pensar, a tradi¢do oral africana, com
efeito, ndo se limita a historias e lendas, ou mesmo a relatos mitoldgicos ou
historicos, e os griots estdo longe de ser seus Gnicos guardifes e transmissores
qualificados. A tradicdo oral é a grande escola da vida e dela recupera e
relaciona todos os aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que ndo lhe
descortinam o segredo e desconcertar a mentalidade cartesiana acostumada a
separar tudo em categorias bem definidas. Dentro da tradi¢do oral, na verdade,
espiritual e material ndo estdo dissociados. (...) Ela é ao mesmo tempo religido,
conhecimento, ciéncia natural, arte, histdria, divertimento e recreacéo, uma vez
gue todo pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial.
Fundada na iniciacdo e na experiéncia, a tradicdo oral conduz 0 homem a sua
totalidade e, em virtude disso, pode-se dizer que contribuiu para criar um tipo
de homem particular, para esculpir a alma africana. Uma vez que se liga ao
comportamento cotidiano do homem e da comunidade, a “cultura” africana
ndo &, portanto, algo abstrato que possa ser isolado da vida. Ela envolve uma
visdo particular do mundo, ou, melhor dizendo, uma presenca particular no
mundo — um mundo concebido como um todo onde todas as coisas se religam
e interagem (p.169).

O autor critica a percepcdo reducionista de que € alvo a tradicdo oral africana,
entendida muitas vezes como um apanhado de histdrias que se conta com o objetivo de
entretenimento. Muito pelo contrario, trata-se de um modo de viver e conhecer, com
implicacdes éticas e filosoficas decisivas. Neste sentido, a tradi¢do oral € a “grande escola
da vida”, onde se transmitem os saberes necessarios para o bem viver. Neste modo de
conhecer, ao contrario do que se pratica no Ocidente, a vida ndo se divide em
especialidades ou disciplinas, nem pode ser explicada em sua totalidade: ha sempre um
mistério ndo acessivel a nossa compreensdo, que associamos ao sagrado. Vale frisar que
mistério aqui ndo € aquilo gque nos escondem, mas o mistério ontolégico da vida, advindo
dos limites de nossa capacidade de compreenséo de seu esplendor e complexidade.

Por fim, destacamos que nesta escola da vida ndo existe dicotomia entre espiritual
e material, muito menos se subestima a dimensao espiritual em favor da material. Aqui
tais aspectos convergem, sdo polaridades complementares. Convergéncia, conexao,

integracdo, equilibrio e complementaridade sdo as formas de relacdo que predominam
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entre tudo que existe, constituindo a unidade universal. Esta conex&o radical entre tudo
que € vivo, entre seres animados e inanimados, humanos e ndo-humanos, visiveis e ndo-
visiveis, entre passado, presente e futuro, assim como toda a implicagdo ética que este
modo de perceber 0 mundo acarreta, fazem parte de uma perspectiva ancestral. Nesta
perspectiva, cada ponto singular pertence ao todo e tem com ele responsabilidade.

Portanto, trata-se de uma dindmica relacional muito diferente da que predomina
no paradigma colonial-capitalista, onde as relagdes tendem a se estabelecer a partir da
cisdo, da dicotomia, da competicdo, do desequilibrio, da concentracdo de poder e riqueza,
0 que acaba por produzir o individuo como ponto isolado que se soma ao todo, mas nao
estd a ele integrado. Tais diferencas sdo de suma importancia para pensarmos uma
psicologia alternativa a imposta no paradigma hegemonico, baseada no modelo do
individuo moderno.

Quanto a questdo da pretensa fidedignidade atribuida a palavra escrita no
Ocidente, que acaba implicando na desconfianca em relagdo a oralidade no meio

académico, Hampaté Ba (2010) alerta:

O testemunho, seja escrito ou oral, no fim néo é mais que testemunho humano,
e vale o que vale o homem. (...) O que se encontra por detras do testemunho,
portanto, é o proprio valor do homem que faz o testemunho, o valor da cadeia
de transmissdo da qual ele faz parte, a fidedignidade das memorias individual
e coletiva e o valor atribuido a verdade em uma determinada sociedade. (...) L&
onde ndo existe a escrita, 0 homem esté4 ligado a palavra que profere. Esta
comprometido por ela. Ele é a palavra, e a palavra encerra um testemunho
daquilo que ele é. A propria coesdo da sociedade repousa no valor e no respeito
pela palavra (p. 168).

Ou seja, o problema fundamental na relacdo entre os fatos e a narrativa que deles
se pode criar esta no ambito da ética e ndo dos meios de registro e expressao. Para 0s
povos tradicionais africanos, a palavra falada deve garantir a si mesma sem necessidade
de quaisquer subterfugios, o que lhe confere dimenséo de grande importancia no &mbito
das relagbes sociais. No entanto, a importancia da palavra falada nas comunidades de

matriz africana ndo se encerra nas dimensoes social e moral.

No Candomblé nagd, aprendemos que a palavra é sagrada pois ela nos liga a
Olorum: Ser Supremo que nos deu a vida. Os itans dizem que o Criador deu vida a nosso
corpo soprando em nds o emi, seu halito. Por isso a palavra falada é sagrada e tem axé,
pois ela é carregada de halito, cuja origem remonta a Olorum. Carregada de axé, a palavra

pode produzir realidades materiais favoraveis ou desfavoraveis, através de feiticos,
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encantamentos, comentarios, lamentagdes, dos atos da fala em sua diversidade. O que
dizemos é axé langado no mundo, que traz axé de volta para nds, em um processo de
trocas infinitas. Por ser tdo poderosa, a palavra ndo pode ser desperdicada ou usada de

maneira descuidada.

A imagem da fala de Maa Ngala, da qual é um eco, a fala humana coloca em
movimento forcas latentes, que sdo ativadas e suscitadas por ela — como um
homem que se levanta e se volta ao ouvir seu nome. A fala pode criar a paz,
assim como pode destrui-la. E como o fogo. Uma dnica palavra imprudente
pode desencadear uma guerra, do mesmo modo que um graveto em chamas
pode provocar um grande incéndio. Diz o adagio malinés: “O que é que coloca
uma coisa nas devidas condic6es (ou seja, a arranja, a dispde favoravelmente)?
A fala. O que é que estraga uma coisa? A fala. O que é que mantém uma coisa
em seu estado? A fala”. A tradi¢do, pois, confere a Kuma, a Palavra, ndo s6 um
poder criador, mas também a dupla funcdo de conservar e destruir. Por essa
razdo a fala, por exceléncia, é o grande agente ativo da magia africana
(HAMPATE BA, 2010: 172-173).

Por magia africana, a tradicdo fula entende a capacidade de manipulacdo das
energias cosmicas. Esta manipulacdo pode ser usada para o bem e para o0 mal. O que
preconiza a tradicdo € o que os iniciados e mestres conhecedores da magia manejem as
energias no sentido de equilibra-las. Essa teria sido uma incumbéncia dada por Maa Ngala
a Maa, como guardido das forcas cosmicas. Tais energias se referem a todos os seres que
constituem o cosmos, sejam minerais, vegetais ou animais. A fala € componente
fundamental da magia e deve ser pronunciada segundo determinado ritmo, pois o ritmo
estabelece movimento. E a capacidade de produzir movimento, de pdr em movimento as

forcas cosmicas, que da a fala seu poder magico (HAMPATE BA, 2010).

Em funcdo de sua grande importancia nos ambitos social, moral e espiritual, a
palavra é cercada por muitos cuidados e exigéncias nas culturas de matriz africana,
estando estreitamente relacionada ao que, em ioruba, chamamos awd, que ora é traduzido
como mistério, ora como segredo.

Para a cultura ocidental, sobretudo no contexto académico, causa estranheza que
0 mistério possa ser exaltado como um valor, j& que no paradigma racionalista -
constituinte do modo de conhecimento moderno -, se tem como anseio a explicagéo total

das coisas. Segundo Conceigdo Evaristo®®, ha culturas que ndo suportam o mistério e

15 Palestra “Oralidades na escrita literaria”. |1 Simpdsio Tradugao e Criacdo: oralidades na escrita,
realizado no Instituto de Letras/UFF, em 24 de maio de 2018.
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precisam esvaziar 0s acontecimentos de segredo até estar tudo repleto de sentido. Este
seria 0 caso da cultura ocidental. Outras culturas tém o mistério como parte de sua
dindmica de saber. Este seria 0 caso de culturas tradicionais africanas, como a Bantu.
Sendo assim, este modo de conhecer ndo é afeito a universalismos, modelos e
formulas generalizaveis. Trata-se de um pensamento vivo, provisorio e contingencial, que
ndo professa verdades unicas. Em meu terreiro, € muito comum que a Mé&e de Santo
termine algum ensinamento dizendo: “Aqui na nossa casa fazemos assim. Em outras
casas pode ser que facam de outro modo e um ndo € melhor, nem mais correto que o
outro.” Esta é uma forma de dizer que ha muitas verdades possiveis - dependendo do
percurso, da historia, da linhagem, da localizagdo geogréfica de cada terreiro - e que todas

podem igualmente se sustentar.

Eduardo Oliveira (2005), em sua pesquisa sobre filosofia da ancestralidade,
afirma que as perspectivas tradicionais de matriz africana s&o culturas do simulacro,
enquanto o paradigma ocidental de conhecimento se baseia na nocdo de verdade. A
cultura do simulacro propde que tudo que nos é dado a conhecer sdo imagens parciais e
provisorias, ressaltando assim o lugar do mistério como dimensdo sempre presente no
processo do conhecer. 1Isso, segundo o autor, impede que 0s raciocinios formais
domestiqguem o mundo da experiéncia e que 0 mundo e o outro sejam reduzidos a
conceitos ou esquemas. Nesta perspectiva, mito, mistério e encantamento caminham
juntos, constituindo um exercicio de producdo de sentido diante do ininteligivel da
existéncia. Isso faz com que o autor conclua que ndo ha oposicao entre magia e filosofia,

mas uma relacdo convergente e ancestral:

A filosofia ndo surgiu em contraponto a magia. A magia € a ancestralidade da
filosofia, e é por isso que ela é uma anterioridade em relagéo a filosofia, muito
embora diga a lenda que a filosofia surgiu em contraponto ao mito (A magia
sempre aparece correlacionada ao mito, o que, em verdade, é correto afirmar,
pois a narrativa mitoldgica é sempre uma narrativa méagica e o produto dessas
narrativas é o encantamento). O esfor¢o por compreender o mundo através de
uma atitude racional deslocaria, pela primeira vez na historia, a explicacdo do
mundo pelo sobrenatural. A razdo desbancaria, assim, 0s deuses. Luz ao invés
de mistério. Verdade (alethéia) ao invés de opinido (doxa). Légica no lugar da

magia... (OLIVEIRA, 2005: 221).
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O autor traz o exemplo do povo Dogon - presente no Mali e em Burkina Faso -,
que percebe a existéncia como complexa e mutante. Por isso, ndo se dedicam a sua
apreensao total, a compreensdo das coisas “tal como sdo”, mas ao cultivo de praticas que
promovam a expansdo da vibracdo. Além disso, ndo se representam por uma linha
retilinea do tempo, mas através de linhas de zig-zag, compreendendo que a existéncia
possui movimentos dinamicos e fluidicos. “Os Dogon ndo pretendem agambarcar a
existéncia em seus esquemas de representacdo. Detém-se no que é nela mais essencial e
possivel de perceber, desde as coisas insignificantes aquelas mais esplendorosas e
extensas, a saber: a vibragdo!” (OLIVEIRA, 2005: 244).

No modo como a histéria tem sido contada, somos levados a acreditar que o
racionalismo cientifico € um paradigma universal mas, ao contrario, ele de fato € uma
excecdo na diversidade de povos e culturas que compdem nosso mundo. Sua
disseminacgéo se deu através da imposicao deste modo de conhecer a muitos povos, em
todos os continentes, através do projeto imperialista e genocida, no qual esta em estreita
relacdo com os ideais de controle, dominacdo e exploragdo. Nele ndo pode haver lugar
reservado ao mistério pois, quando se conhece para dominar, ndo se pode dar margem ao
imponderavel. O modo de conhecer que sustenta o colonial-capitalismo se exerce a partir
da hierarquia entre sujeito e objeto, onde se estabelece uma relacao de submissdo, em que
este Gltimo polo é passivo e incapaz de produzir conhecimento valido.

Essa discussdo vai ao encontro dos questionamentos levantados pela professora
Luiza Oliveira (2020), no ambito da pesquisa em psicologia. Ela afirma que o modelo de
investigacdo cientifica que partilhamos, apesar de afirmar a pergunta e a davida como
atitudes que embasam a pesquisa, na pratica ndo se exerce a partir de tais pressupostos.
Por mais que falemos em Historia Oral, Historia de Vida, Narrativas, na pratica ocorre
uma relacao unilateral, em que a(0) pesquisadora(r) detém o poder de definir as condicdes
em que ocorre aquele processo, seus objetivos e usos, bem como de ser quem tem
legitimidade para enunciar o discurso verdadeiro.

Sendo assim, no ambito da Psicologia Social, psicélogas e psic6logos ocupam o
lugar de sujeito nas pesquisas, detentores do conhecimento verdadeiro (cientifico), que é
eurocentrado. Do outro lado, ocupando o lugar de objeto, estdo quilombolas, grupos
indigenas, favelados, usuarios de politicas publicas, candomblecistas, dentre outros, cujos
modos de saber e viver podem ou ndo ser legitimados pelo referencial cientifico, o Gnico

que detém poder de legitimagao sobre outros saberes, no Ocidente.
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Portanto, h4 na relacdo de pesquisa uma hierarquia, que distribui de maneira
desigual o poder no processo de producdo de conhecimento. No contexto brasileiro, 0s
povos afropindordmicos tém sido historicamente excluidos do lugar de sujeito nas
pesquisas, pelas inimeras dificuldades de acesso ao ensino superior que lhes sdo
impostas. Seus saberes, por sua vez, tém sido diminuidos, através de adjetivos como
“populares”, “étnicos”, “tradicionais”, “miticos”, usados no contexto académico para

marcar o lugar de subalternizacdo em relacdo ao conhecimento verdadeiro/cientifico.

Esta desigualdade de poder na construcdo da pesquisa académica era 0 que nos
causava incomodo quando, no inicio de 2017, entendemos ser necessario forjar outras
ferramentas de pesquisa que nos permitissem romper - ainda que de maneira paulatina e
processual - com a colonialidade encarnada no modelo cientifico. Desde entdo, movidos
pelos efeitos do 11l Encontro Kitembo e por toda a elaboracdo metodologica que ele
desencadeou, temos compreendido que o modo de producdo de conhecimento académico
classico traz a marca do controle e da submisséo, caracteristico do mundo ocidental, que
busca conhecer para dominar. E um modo muito diverso, portanto, da producio de
conhecimento no ambito das tradicdes orais afropindoramicas, que se exercem a partir

das relagdes de conexao e pertencimento, em favor do bem viver.

Retomando a expressdo que da titulo a esta tese, ressaltamos que A palavra tem
forca. Isso significa que ela opera para o bem e para o mal - ou seja, como algo que pode
potencializar a vida em sua forca de expansao e diversidade, ou que a pode constranger,
sufocar e matar. Por isso, € fundamental nos perguntarmos que uso fazemos do lugar de

enunciacdo adquirido quando produzimos pesquisa na universidade.

Neste capitulo ressaltamos problematizacdes que produziram deslocamentos
significativos no nosso modo de pesquisar, coerentes com a proposta de uma psicologia
aterrada. Apesar de ndo ignorarmos que o modo de producdo de conhecimento
racionalista académico esta impregnado em nossa formacdo, buscamos perspectivas que
nos permitam critica-lo e construir caminhos que lhes sejam alternativos. Sendo assim,
entendemos o mistério como parte constituinte do processo de conhecer e buscamos um
modo de pesquisar que opere por conexao com povos e saberes afropindoramicos e nao
por sua subalternizacdo. Além disso, acreditamos também que a construcdo de

conhecimento sempre interpela o préprio sujeito cognoscente, seu propdsito e sua relagdo
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com a comunidade, trazendo uma dimenséo existencial e de responsabilizagédo para a

pesquisa, conforme temos experienciado em nosso percurso.
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3. Subjetividade colonizada e a vida em desencantamento

Em sua proposta de uma pedagogia das encruzilhadas, Luiz Rufino (2017) afirma
que a colonialidade, o racismo e o epistemicidio sdo contra-axés, pois reduzem a forca
vital, na medida em que atentam contra a vida em sua capacidade dindmica e diversa.
Através da expressdo marafunda colonial, o autor nomeia os efeitos traumaticos do
colonialismo europeu: uma politica de morte sobre a qual se constituiu o imperialismo
ocidental. Se, por um lado, 0 axé se multiplica e expande a partir das trocas, do dinamismo
e da diversidade, por outro, a concentracdo da riqueza, a producéo da morte e da miséria,
a exploracdo do outro e a producédo de escassez seriam contra-axés e teriam mergulhado

0 Ocidente em uma condicdo de desencantamento permanente.

(...) areducéo de possibilidades centradas somente em uma credibilizaco da
materialidade, ser vivo enquanto peca produtiva, engendra o ser na condicdo
permanente de desencante. A desigualdade, o trauma, o banzo, o desarranjo
das memdrias, o desmantelamento cognitivo sdo efeitos do continuo de
desencantamento operado pelo colonialismo. As sabedorias de terreiro da afro-
diaspora, em um sentir/fazer/pensar para além da fixidez na concretude, ja
versariam que os elementos despotencializadores do ser sdo contra-axes. (...)
A marafunda colonial se versa no tom do desencante, atenta contra a vida, uma
vez que desperdica as experiéncias possiveis e propaga a escassez (p.116).

Neste capitulo, nossa proposta é delinear um campo de problematico, que
nomeamos como subjetividade colonizada, onde evidenciaremos algumas linhas de forca
que compBem processos de producdo subjetiva marcados pela colonialidade do poder.
Além disso, buscaremos também, a partir da contraposicdo com valores que sustentam
modos de vida afropindordmicos, ressaltar elementos que demonstrem que a
subjetividade colonizada produz uma vida em condicdo permanente de desencantamento.

Dentre uma variedade de aspectos que podem ser relacionados no ambito da
subjetividade colonizada - uma vez que a perspectiva de mundo eurocentrada foi imposta
a grande parte da populacdo mundial em todos os &mbitos da vida -, nos capitulos que se
seguem destacaremos alguns deles, que entendemos ser estratégicos para avangarmos na
construcdo de uma psicologia aterrada. Vale ressaltar que ndo temos aqui a pretensdo de
apresentar uma exposicao exaustiva sobre eles, mas alinhavar um esboco de discusséo -
a partir do mapeamento de algumas linhas de forca - que, esperamos, seja desdobrada nos
estudos que estéo por vir.

Salientamos que tais aspectos tém sido pouco ou nada estudados de maneira

critica pela psicologia brasileira. Pelo contrario, esta se caracteriza mais como um efeito
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desta subjetividade colonizada, que faz parte da formacdo humana e cientifica de
psicdlogas e psicologos, sendo por eles reproduzida. Entendemos que o fato da psicologia
ndo se debrucar criticamente sobre a subjetividade colonizada € um problema prioritario
a enfrentar, ja que seus aspectos constituintes sdo fundamento de uma série de violéncias
naturalizadas em nosso cotidiano, que acarretam processos de adoecimento e sofrimento

coletivos.

Antes de nos dedicarmos a discussdo da subjetividade colonizada, no entanto, é
importante atentarmos para o percurso histérico de constituicdo da psicologia brasileira,
para entendermos algumas tendéncias de filiacdo politica e tedrica, que até hoje dificultam
uma percepcao critica acerca da colonialidade que a fundamenta.

3.1 Constituicao historica da psicologia brasileira

Segundo Abrahdo Santos (2016a), a constituicdo da psicologia brasileira remonta
a um periodo muito anterior ao de sua consolidagdo como profissdo, que s ocorreu em
1962. O desenvolvimento de um “psicologismo” no Brasil se inicia a partir da segunda
metade do século XIX, em um contexto em que as ciéncias buscavam se consolidar como
norteadores ideologicos da Republica nascente e, para isso, atendiam as demandas do
Estado por teorias que subsidiassem politicas racistas contra negros e indigenas. Assim,
a psicologia brasileira inicia sua historia através de um discurso medico-psicologico sobre
a degenerescéncia, que tomou o0 negro como objeto e serviu de subsidio a construcao de
politicas de branqueamento da nacdo. No entanto, esta historia é silenciada em nosso meio
profissional e académico, o que dificulta que possamos fazer uma critica quanto as
consequéncias e influéncias deste engajamento, ainda hoje presentes e atuantes.

No documento Relacbes Raciais: Referéncias Técnicas para atuacdo de
psicologas/os (CFP, 2017), o Conselho Federal de Psicologia reconhece que os
primordios da psicologia brasileira se ancora nas teorias racistas das Escolas de Nina
Rodrigues e Arthur Ramos, respectivamente, de énfases racialista biologica e culturalista.
Também reconhece que as teorias racistas orientaram a organizacdo dos primeiros

Servigos de Higiene Mental, Centros de Orientacdo Infanto-juvenil e Setores de
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Psicologia Clinica, tendo como base as ideias de “caréncia”, “criangas-problema”, crianca
com “dificuldade de aprendizagem ou emocional”, dentre outras.

Por fim, o documento afirma que a psicologia ainda é conivente com a
perpetuacdo desta perspectiva, ao silenciar diante de violéncias estruturais como o
racismo e o sexismo e ndo dedicar a essas probleméticas a atengdo que exigem.
“Historicamente, a Psicologia brasileira posicionou-se como cumplice do racismo, tendo
produzido conhecimento que o legitimasse, validando cientificamente estere6tipos
infundados por meio de teorias eurocéntricas discriminatorias, inclusive por tomar por
padrdao uma realidade que ndo contempla a diversidade brasileira” (CFP, 2017: 75).

Santos, Schucman e Martins (2012) afirmam que, no que tange as relacdes étnico-
raciais, o pensamento psicolégico brasileiro pode ser dividido em trés momentos: 1. final
do século XIX/inicio do século XX: caracterizado pelo surgimento e consolidagéo de um
modelo medico-psicologico baseado em teorias eugenistas, que produziram “o negro”
como sujeito psicologico e objeto da ciéncia, bem como o marcaram como elemento
considerado perigoso para uma parcela da sociedade. Este periodo tem representacao
méaxima na chamada Escola Baiana ou Escola de Nina Rodrigues; 2. 1930/1950: periodo
marcado pela introducdo da psicologia no ensino superior e pela construcdo de uma
perspectiva sociocultural das diferencas, como critica ao modelo determinista biologico
das racas; 3. 1990 em diante: caracterizado pelos estudos sobre brangueamento e
branquitude e pelos debates e a¢es de promogéo da igualdade étnico-racial.

O estudo de Schwarcz!® (1993), que articula a formagédo do campo cientifico no
Brasil e a consolidacdo da Republica, agrega elementos interessantes para pensarmos o
primeiro periodo do pensamento psicoldgico brasileiro, marcado pelas teorias racistas. A

autora afirma que, no final do século XIX, o Brasil era definido como um “caso tnico e

16 A historiadora Lilia Schwarcz, que tem o racismo estrutural brasilerio como um dos objetos recorrentes
de suas pesquisas, esteve envolvida em duas situacBes probleméticas relacionadas ao tema. O primeiro foi
ter assinado um manifesto contra as cotas raciais, publicado em maio de 2006, que tinha como titulo:
“Todos tém direitos iguais na Reptblica Democratica”. Em 2019 ,ela publicou em seu Facebook um
pedido de desculpas pelo fato, alegando que a adeséo ao documento foi um equivoco. Em agosto de 2020,
ela publicou, na Folha de S&o Paulo, uma critica ao &lbum visual Black, is King, de Beyoncé, com o titulo
“Filme de Beyoncé erra ao glamorizar negritude com estampa de oncinha”. Pouco depois, ela pediu novo
pedido de desculpas, por mais esse “equivoco”. Neste episddio, a historiadora disse que, mesmo com seu
percurso de pesquisa, ndo estd imune aos efeitos do racismo estrutural e da branquitude, explicagdo que
acreditamos servir para ambos os episodios. Optamos por manter aqui a referéncia bibliogréfica, por
entendermos que ela traz informacdes relevantes para a discussdo, mas achamos igualmente importante
ressaltar os posicionamentos politicos da autora.
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singular de extrema miscigenacdo racial”. Este fato era percebido como um problema
pelas elites brancas, na medida em que o fim do regime escravocrata se anunciava em um
pais onde 55% da populacdo era constituida por pessoas negras. Como seria possivel a
estas elites garantir seus privilégios quando todos os negros fossem livres? Como impedir
que, gozando de igualdade de direitos em relacéo aos brancos, 0s negros pudessem exigir
do Estado e dos latifundiarios condi¢@es dignas de vida, moradia, alimentacéo, educacéo,
dentre outras? Foi entdo que, como resposta a esta problematica da Republica nascente,
as elites brasileiras, que conduziam seus estudos superiores na Europa, importaram uma
série de teorias eugenistas que possibilitaram o encaminhamento da questdo racial de
acordo com seus interesses.

Segundo a autora, o “de acordo com seus interesses” merece destaque, para frisar
que ndo se tratava da adesdo a um modelo em funcéo de sua autoridade académica, haja
vista que essas teorias estavam em alta na Europa no século anterior, mas a esta altura ja
estavam em desuso. Além do mais, a intelectualidade brasileira produziu uma torgéo no
uso do arsenal tedrico importado, uma vez que originalmente as teorias racistas
condenavam radicalmente a miscigenacdo, nelas considerada um mal em si. J& na
realidade brasileira, a miscigenacdo nao foi condenada e sim 0 componente negro que a
constituia.

De acordo com Hildeberto Martins (2009), neste contexto se definiu que a
miscigenacdo seria a via de resolugdo do “problema”, desde que acarretasse no
branqueamento da populacdo. Para garantir o resultado almejado, o aumento proporcional
de brancos em relacao a negros foi buscado através do incentivo a vinda
de imigrantes europeus e a populacdo negra foi negligenciada pelo Estado apos a
abolicdo, deixada sem trabalho, moradia, cuidados em salde ou educacdo. Por fim, a
ideologia do branqueamento se referia tanto a cor da pele quanto ao pertencimento étnico-
racial, sendo neste caso induzido através da aculturacdo do negro, de sua assimilacédo a
cultura do colonizador. Esta perspectiva tem como principais representantes Arthur
Ramos e Gilberto Freyre, que defendiam que “os tragos primitivos” da populacdo negra
ndo se deviam a uma questdo racial/biolégica e sim cultural, sendo a educacao

(eurocentrada) apontada como o caminho para a “melhoria da populagdo”.
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Assim, 0 autor mostra as linhas de forca que constituiram o que ele chama de
elemento negro®’ - ou a producéo de um problema nacional relacionado a populagio negra
- como saida para uma elite receosa das consequéncias do fim do regime escravista. O
elemento negro comecou a se constituir por volta de 1870, como categoria de
identificacdo social, politica e racial. Inicialmente, colaboraram para isso as teorias
eugenistas e, posteriormente, a abordagem culturalista refor¢cou a aposta neste caminho,
mostrando-se tdo racista quanto a perspectiva que a antecedeu, mesmo tendo se afirmado
contra ela. O elemento negro continuou a ser considerado o problema e sua eliminacao

parmaneceu como solucdo (MARTINS, 2009).

Importante ressaltarmos 0 quanto esta perspectiva ainda é atual e respalda uma
atitude filantrépica muito presente nos profissionais que atuam nas diversas politicas
publicas e, em especial, na saude, educacgéo e assisténcia social, que tém como publico
alvo principal a populacdo negra. Trata-se de uma perspectiva que reconhece a
desvantagem econémica e social dos grupos populacionais mais pobres, mas que culpa
eles proprios por suas mazelas, impondo caminhos de desenvolvimento pessoal e social
baseados em um modelo de pessoa e em uma percepcdo de mundo eurocentrados. Além
disso, neste paradigma também ndo sdo evidenciados os privilégios da branguitude,
diretamente relacionados as desvantagens socioeconémicas que atingem a maioria das
pessoas negras. Aqui o mal da escraviddo pode até ser reconhecido, mas é considerado
um acontecimento passado, ndo vinculado a sociedade atual e ao racismo estrutural que
a sustenta. Operando ainda por vieses racistas, esta perspectiva camuflou-se com ares de
benfeitoria, ao se afirmar contraria ao modelo biolégico determinista e apontar como
caminho para a “salvagdo” dos povos afropindoramicos a educagao, a cultura e o trabalho,

organizados de acordo com padrées eurocentrados.

Assim, podemos afirmar que o “problema do negro” na sociedade brasileira,
exaustivamente discutido nas ciéncias humanas e sociais, € uma producéo discursiva, uma
ficcdo portadora de estatuto de verdade, que tem como objetivo estratégico culpabilizar

as pessoas negras pelas condicdes adversas de vida que lhe foram historicamente

17 Partindo de uma perspectiva foucaultiana, o autor ressalta que utiliza de maneira estratégica a
expressao “elemento negro” para afastar sua discussdo de qualquer conotacdo essencialista que relacione
caracteristicas genéricas a individuos ou grupos, marcando que a expressao faz referéncia a um processo
de producdo discursiva que, por sua vez, estabelece verdades e efeitos materiais no &mbito social
(MARTINS, 2009).
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impostas. Martins (2009) ressalta quanto o discurso cientifico e, mais especificamente, a
ciéncia psicologica, ao definirem este problema através da producéo do elemento negro,
tiveram papel fundamental na composicdo de uma maquina de subtracdo, voltada a
destruicdo de quaisquer aspectos que pudessem conferir humanidade aos povos
afrodiaspdricos. Transformado-os em objeto cientifico (“o negro”), tentou-se expropriar
os povos afrodiasporicos de tudo que lhes conferia pertencimento e singularidade, como
suas multiplas etnias, Historias e cosmopercepcOes. Este processo de desumanizacao,
mais do que um discurso neutro sobre um objeto cientifico, é o estabelecimento de um
dominio, que passaria a funcionar como uma ferramenta de controle social. Por sua vez,
0s esteredtipos que caracterizam “o negro” objetificado seriam ainda incorporados pelas
pessoas reais, atuando como um “fantasma” ou “encosto” psiquico, afetando sua
autopercepcao, prejudicando sua auto-estima e limitando suas escolhas.

Este “encosto” serd finalmente evidenciado no debate que se intensifica na
literatura brasileira desde a década de 1990, acerca da oposicdo complementar entre
branquitude e branqueamento®, marcando a terceira fase do pensamento psicoldgico
brasileiro sobre relacdes raciais. Os estudos situados neste momento apresentam uma
distincdo importante em relacdo aos anteriores ja que, pela primeira vez, se problematiza
a ideia de que o racismo é uma questdo que diz respeito apenas as pessoas negras. Tais
estudos ressaltam que se trata de um fenémeno relacional, em que negros e brancos sdo
afetados de maneiras distintas. De acordo com Santos, Schucman e Martins (2012),
“Nesse momento, a discussao do legado social do branqueamento e de seus efeitos
psicoldgicos sobre a identidade étnico/racial da pessoa negra é retomada de maneira
critica, a0 mesmo tempo em que se reflete sobre a identidade étnico/racial da pessoa
branca, denominada branquitude” (p. 168).

Tal perspectiva, aliada ao crescimento do nUmero de pesquisadoras(es)
negras(os), dissemina 0 questionamento sobre a objetificacdo gerada pela producédo do
elemento negro, evidenciando sua utilidade na criacdo e manutencdo dos privilégios da
branquitude.

A partir de todo o exposto, vale destacar que a constru¢do de um pensamento
psicolégico no Brasil partiu da demanda do Estado por ferramentas que pudessem
subsidiar o controle e o subjugamento das pessoas negras, em uma sociedade que se

reorganizava a partir da extingdo formal do sistema escravista. Por isso, ressaltamos que

18 Estes conceitos serdo trazidos de maneira mais detalhada no capitulo 3.
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ndo foi pelo viés do cuidado, mas do controle e do subjugamento, que nossa psicologia
se dirigiu inicialmente aos povos afropindordmicos. Para isso, serviu-se de uma
perspectiva eurocentrada, adotando o individuo moderno como modelo humano e
desconsiderando os referenciais de vida, sociabilidade, salde e doenca dos grupos negros
e indigenas. Partidaria do paradigma cientifico, que afirma a ciéncia como Unico modo
verdadeiro de producdo de conhecimento, contribuiu ainda para a desqualificagdo dos
saberes de maes e pais de santo, pajés, xamds, curandeiros e para a repressdo as suas

praticas.

Esta génese deixou marcas profundas que ainda orientam a formacéo e a pratica

profissional, como ressalta Lucas Veiga (2019):

Os curriculos de psicologia nas universidades brasileiras sdo impregnados de
colonialismo e os autores mais estudados sdo homens-brancos-europeus. Estes
autores, que sdo importantes na historia ocidental da psicologia como ciéncia,
e aqui me refiro a psicologia clinica, construiram conceitos para manejar as
subjetividades brancas com foco no sofrimento psiquico. A importacdo e
incorporacdo direta das conceituacfes psicologicas e psicanaliticas produzidas
na Europa desconsideram a singularidade da marca, dos processos de
subjetivacdo ndo-brancos e impdem uma nosologia a imagem e semelhanca da
subjetividade do colonizador. A cultura africana por meio do canto, da danca
e da espiritualidade foi fundamental na preservacdo da saude mental dos
africanos. As fugas e construcdes de quilombos garantiram o restabelecimento
do senso de identidade e de coletividade permitindo que, por piores que fossem
as condigdes de vida, muitos sobrevivessem e inscrevessem em terras
brasileiras as herancas culturais da Africa (VEIGA, 2019: 245).

No trecho citado destacamos dois aspectos. Primeiro que, pela sua constitui¢éo
historica, a psicologia brasileira se tornou incapaz de acolher a problematica racial e o
sofrimento dela advindo ja que, como sinaliza o autor, é impossivel escutar o sofrimento
provocado pelo racismo, quando adotamos o ponto de vista do colonizador. Segundo, que
as diversas comunidades negras criaram modos proprios de existéncia e resisténcia,
produzindo condicdes que favorecam sua saude mental. Por este motivo, tais
comunidades podem oferecer importantes ensinamentos a nds psicologas(os), para
pensarmos nossas politicas de cuidado ndo apenas com a populacdo negra, mas com a
populacdo brasileira em geral, na medida em que esta é diversa e constituida
subjetivamente a partir de referenciais multiculturais.

Sendo assim, ndo podemos ignorar a genealogia do pensamento psicoldgico
brasileiro e os efeitos que acarreta ainda hoje em nossas préaticas, quando nos propomos

a construir uma psicologia aterrada. Os aspectos que destacamos na formagdo deste
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campo cientifico ndo sdo escolhas teoricas e tematicas politicamente neutras, mas uma
tomada de posicdo em relacdo a dindmica racista que sustenta uma sociedade
absolutamente desigual. Esta filiagdo demonstra uma tendéncia de compromisso com o
poder hegemonico e uma disponibilidade em atuar no fortalecimento dos mecanismos de
controle de que ele necessita, impactando a ciéncia psicolégica no sentido de um
descompromisso com lutas que evidenciam nossa subjetividade colonizada, bem como

0S mecanismos que a compdem, que serdo explicitados a seguir.

3.2 Subjetividade®® colonizada

O que estamos chamando aqui de subjetividade colonizada é um conjunto de
marcas partilnadas socialmente, impostas pelo processo de dominagdo colonial, que
operam coletivamente em nossos processos de producdo subjetiva, gerando modos
especificos de ser brasileiras e brasileiros. Tais marcas ndo sdo casuais, pois constituem
parte de uma estratégia de controle e subjugamento, que objetiva a manutencéo da relacéo
de dependéncia e exploracdo, que historicamente liga o Brasil aos chamados paises
desenvolvidos. O objetivo de nomear uma subjetividade colonizada e apontar aspectos
que Ihe seriam constituintes € marcar um campo problematico, que acreditamos ser
importante como tema de nossas investigacdes na construcdo de uma psicologia aterrada.
Delimitando este campo, através do mapeando das linhas de forca que o constituem,
destacamos formas diversas de poder gque se interseccionam e estdo plenamente atuantes,

a partir do legado colonial.

No livro Os condenados da Terra, o psiquiatra Franz Fanon (1968) analisa as
minucias do processo colonial a partir de suas vivéncias como martinicano e do
engajamento na luta pela libertacdo da Argélia do dominio francés. Denunciando o

engodo das chamadas teorias do desenvolvimento, ele evidencia as estratégias utilizadas

19 Vale ressaltar que, apesar das criticas que temos a constituicdo eurocéntrica da psicologia classica,
neste texto utilizamos termos habitualmente usados neste referencial, como subjetividade, producéao
subjetiva, sujeito, terapéutica, dentre outros. I1sso se deve ao fato de que nosso esforco vai no sentido de
manter didlogo com este campo, propondo criticas e mudangas que nos pare¢am possiveis, ainda que de
maneira gradual. No momento, utilizamos uma terminologia que ndo consideramos adequada acreditando
que, no processo de construcdo coletiva de uma psicologia aterrada, termos mais alinhados com esta
perspectiva serdo forjados.
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para a perpetuacao das relacGes de dependéncia politica, econdmica e cultural entre as
antigas colbnias - que, ap6s a independéncia, passam a ser consideradas paises

subdesenvolvidos ou em desenvolvimento - e os paises considerados desenvolvidos.

Nesta perspetiva, os dirigentes dos paises em desenvolvimento - pactuados com
os interesses dos paises desenvolvidos - convocam o povo a um imenso esforco coletivo,
através do trabalho duro e de privacbes de diversas ordens, em prol de um ideal de
progresso e desenvolvimento econémico e social que, quando atingido, pretensamente
beneficiaria a todos. Os paises do Norte sdo considerados modelos de desenvolvimento e
bem-estar social a serem alcancados. Parte-se do pressuposto de que 0S povos europeus
atingiram um alto grau de desenvolvimento em consequéncia dos préprios esforgos,
omitindo-se 0 quanto sua riqueza e bem-estar se deve a relacdo predatdria estabelecida
com outros povos, tanto no periodo colonial quanto depois dele. Por este motivo, o autor
afirma que o problema da imensa desigualdade entre os paises ndo se resolve através das
antigas disputas entre colonialismo/anticolonialismo, ou dos embates mais recentes entre
capitalismo e socialismo, mas apenas a partir redistribuicao de riquezas em nivel mundial
e que, sob pena de desmoronar, a humanidade precisa enfrentar esta questdo (FANON,
1968).

Assim, podemos dizer que o desenvolvimentismo é herdeiro do colonialismo,
garantindo a continuidade da concentracao de riquezas e da relacdo de exploracédo de uns
paises sobre outros, fundadas no sistema colonial. Por um viés similar, o racismo se
estabelece como herdeiro da escraviddo, com o objetivo de garantir a continuidade dos
privilégios daqueles que eram por ele beneficiados. Assim como escravismo e
colonialismo sdo nuances de um mesmo mecanismo de pilhagem, que determinou
relacbes entre povos e na¢des no inicio da Modernidade, racismo e desenvolvimentismo
sdo racionalidades que garantem a continuidade desta relacdo de dominacéo, ainda que

por meios diversos.

Neste contexto, a subjetividade colonizada reine mecanismos de poder que, ao
induzirem a producdo de modos especificos de ser no mundo, viabilizam a préatica do
racismo e do desenvolvimentismo como paradigmas incorporados pelos povos
colonizados, a despeito dos prejuizos que Ihes acarretam. Dentre uma multiplicidade de
linhas de forga que compdem a subjetividade colonizada - uma vez que a colonialidade

do poder impde padrdes em todos os ambitos da vida -, a seguir destacamos algumas
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delas, que consideramos estratégicas para pensarmos os efeitos desta subjetividade no

campo da satde mental e nas condic6es de producdo de saude e doenca da populacéo.

Vale ressaltar que a separacdo destas linhas de forca é um recurso didéatico, para
que consigamos perceber melhor sua incidéncia e seus efeitos. No entanto, elas agem de

maneira entrelagada e simultanea, confundindo-se na realidade.

3.2.1 Individualismo ou a vida em desencantamento

Um importante componente da subjetividade colonizada é o individualismo, um
modo de vida baseado no conceito de individuo, que € caracteristico da Modernidade -
fundado, portanto, no contexto europeu -, na passagem do mundo feudal para o burgués.
Neste paradigma, o individuo é considerado a menor unidade social, sendo dotado das
capacidades de acdo, razdo e consciéncia, bem como de uma interioridade: um mundo
interno, composto por memorias, pensamentos e sentimentos. Esta relacionado a outros
valores, também caracteristicos do mundo moderno, como a liberdade, o racionalismo, o
antropocentrismo, o positivismo, o capitalismo e o universalismo - ja que, através do
imperialismo colonial, todos esses valores modernos foram impostos a quase todos 0s

povos do mundo.

Por fim, outro traco caracteristico da Modernidade é a superestimacéo do futuro,
em funcdo da expectativa de que ele sempre trara inovagoes tecnoldgicas e descobertas
cientificas, que, em sua maioria, tém como objetivo o dominio da natureza e a geragéo de
lucro. Nesta perspectiva, 0 passado € muitas vezes menosprezado, como tempo do que é
velho e obsoleto. Em uma de nossas reunides de ORlentacdo, o professor Abrahdo
ressaltou que é muito conveniente que a Modernidade valorize apenas o que vira e induza
ao esquecimento o que passou, uma vez que o mundo colonial-capitalista constituiu-se a

partir da perseguicdo e do exterminio dos mais diversos povos.

Federici (2017) nos mostra como o combate a possibilidade de uma sociedade
igualitaria esta no proprio ato de fundagdo da Modernidade e do capitalismo. Segundo
afirma, a crise no mundo feudal foi um dos periodos mais sangrentos e descontinuos da

historia mundial, onde - por estarem em uma condi¢cdo em que desfrutavam de mais
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recursos materiais e poder de barganha na negociagcdo de seu trabalho - as classes
populares contestavam o dominio dos senhores através de movimentos que ficaram
conhecidos como lutas antifeudais. Uma tendéncia forte nestas lutas era a vertente
comunalista, que propunha uma nova sociedade, construida em bases igualitarias e
cooperativas. Para impedir o sucesso de tal frente e garantir que os processos politicos e
econdmicos continuariam sendo dominio de poucos, uma das saidas encontradas foi a
empreitada colonial. Através desta, as elites européias buscaram se apropriar de novas
fontes de riqueza, expandir suas bases econémicas e garantir novos trabalhadores que
atendessem a demanda por mao de obra barata. Este movimento estaria na base do
surgimento do capitalismo. E também neste contexto que se da a centralizacéo do controle
social no Estado, que passa a ser responsavel por conter os movimentos sociais de
contestacao, preservar as relacbes de classe e supervisionar a reproducdo da forca de
trabalho (FEDERICI, 2017).

Assim, a centralidade do individualismo no projeto moderno se evidencia pelo
ataque aos modos de vida comunitarios, bem como pela perseguicdo e exterminio de
povos praticantes de modos de vida ancestrais, ambos acontecimentos situados na
Modernidade nascente . Segundo Federici (2017) e Grosfoguel (2010), a caga as bruxas,
a guerra as populacdes amerindias e 0 ataque e escravizagdo as diversas etnias africanas
sdo eventos estreitamente relacionados, na imposicao do ordenamento social capitalista,

de base individualista, racista e patriarcal.

Assim, podemos dizer que o paradigma individualista contrapde-se ao modo de
vida ancestral e comunitario, na medida em que neste opera a racionalidade do
pertencimento, onde a comunidade - e ndo o individuo - é a menor unidade social. No
individualismo, os la¢os de pertencimento com a comunidade sdo bastante enfraquecidos,
bem como a relacdo com os antepassados, que ndo sdo presentes e atuantes na realidade
cotidiana. Por Gltimo, ha também um esgarcamento da relacdo com a natureza, ja que o
antropocentrismo, que caracteriza este modo de vida, afirma o ser humano como
hierarquicamente superior a todos os demais seres naturais, buscando domina-los e

coloca-los a seu servico.

J& na perspectiva ancestral, ha lacos de pertencimento de cada ser vivente com o
todo, tanto no que se refere a comunidade dos vivos, quanto dos mortos. Cultua-se a

conexdo com o0s antepassados mais proximos e também com os ancestrais mais antigos -
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participantes dos reinos animal, vegetal e mineral -, que estdo sempre presentes,
auxiliando os vivos na resolugdo de suas questdes. Conectando-se com o todo, cada
pessoa se percebe como parte inalienavel da natureza, que lhe provera todo o necessario

para seu sustento e desenvolvimento.

A conexao a unidade cosmica e a possibilidade de contar com forgas diversas e
poderosas no encaminhamento dos dilemas cotidianos torna a pessoa forte e confiante,
por sentir-se amparada. Ao mesmo tempo, este pertencimento gera uma relagdo de
responsabilidade com a vida, de um modo geral. Como fazemos parte de um Unico
sistema natural e ancestral, € nosso dever zelar por todos os seres naturais, sejam eles
animados ou inanimados, assim como honrar o passado, agir com prudéncia no presente
e zelar pelas boas condi¢des da vida no futuro, assegurando sua continuidade e a
realizacdo da sua maxima poténcia. E uma perspectiva avessa ao imediatismo, onde
passado, presente e futuro sdo dimensdes temporais circulares, que tém sua importancia

e devem ser reverenciadas.

Muniz Sodré (2017), no livro Pensar Nag6, afirma o conceito de
alacridade/alegria (ay6) como uma regéncia, um modo fundamental da existéncia na
cosmopercepcdo nagd. O termo ndo se refere a um afeto circunstancial, que possa surgir
e desaparecer ocasionalmente, mas a um regime concreto e estavel de relacionamento
com o real, uma poténcia ativa que esta diretamente relacionada ao axeé, ao poder de
realizacdo. Faz parte de uma concepcao imanente da vida, diferente dos valores cristdos
- como, por exemplo, o amor universal -, que tém uma acep¢do metafisica e abstrata. A
alacridade pode ser definida como uma condicdo de liberdade, mas ndo uma liberdade
reativa (libertar-se de algo que aprisiona) e sim uma liberdade positiva, definida como
condicdo de abertura as possibilidades de ser e realizar. Por isso, o infortinio e o
sofrimento podem perfeitamente integrar essa condicéo, que implica na aceitacdo da vida
em sua totalidade. No entanto, ela ndo é compativel com estados de ressentimento,
remorso, ou sofrimento crénico, na medida em que estas sdo atitudes reativas que
blogueiam as possibilidades de realizacdo, implicando em um desperdicio de energia

vital.

Esta compreensao vai ao encontro do que o quilombola Antdnio Bispo dos Santos
(2015) chama de biointeracdo, que se refere a uma dindmica de organiza¢do dos

processos produtivos e de sustento material dos povos afropindoramicos, que se ddo na
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vivéncia comunitéria e sdo orientados pelos mestres e mestras de oficio. A biointeragdo
tem como valores a conexdo com a natureza, a propriedade comum da terra, a producéao
coletiva, a divisdo das riquezas e o trabalho que se realiza com prazer, entremeado por
festividades. Ao final da descricdo de como acontece o festejo/trabalho na farinhada,

Bispo sintetiza:

(...) E assim se lava a massa, se colhe a tapioca, se torra a farinha, se faz o
beiju; e assim se namora, marca noivado, e vive-se durante um longo periodo,
onde se faz muita forga, mas toda essa forca se transforma em festa. (...) Assim,
como dizemos, a melhor maneira de guardar o peixe é nas aguas. E a melhor
maneira de guardar os produtos de todas as nossas expressdes produtivas é
distribuido entre a vizinhanga, ou seja, como tudo que fazemos é produto de
energia organica esse produto deve ser reintegrado a essa mesma energia (p.
85).

Percebemos em sua narrativa uma convergéncia com o conceito de alacridade
(SODRE, 2017), como uma atitude de abertura e conex&o com a comunidade e a natureza,
em que as atividades de subsisténcia do grupo sdo permeadas pelo prazer e pela
celebracdo da vida, onde trabalho e lazer ndo sdo instancias apartadas. Nego Bispo destaca
que este modo de vida € tipico dos povos afropindoramicos e que o mesmo se fundamenta
nos valores da espiritualidade politeista paga que praticam. Por outro lado, ele afirma que
0 modo de vida eurocentrado se baseia no monoteismo cristdo, cujos valores dao
sustentacdo a uma relacdo produtiva marcada pelo sacrificio e pela privacdo, uma
disposicdo subjetiva que se mostra afinada com as exigéncias do modo de producéo

capitalista.

Como podemos interpretar nesta leitura biblica, o trabalho (castigo) foi criado
pelo Deus dos cristdos para castigar o pecado, portanto, 0 seu produto
dificilmente servird ao produtor que, por ndo ver o seu Deus de forma
materializada, muitas vezes se submete a outro senhor que desempenha o papel
de coordenador do trabalho (castigo). Talvez por isso o produto concreto do
trabalho (castigo) tem evoluido facilmente para condigdo fetichista de
mercadoria sob o regimento do “Deus dinheiro”.

Nas religides de matriz afro-pindoramicas a terra, ao invés de ser amaldicoada,
€ uma Deusa e as ervas ndo sdo daninhas. Como ndo existe o pecado, o que ha
é uma forca vital que integra todas as coisas. As pessoas, ao invés de trabalhar,
interagem com a natureza e o resultado dessa interacdo, por advir de relagdes
com deusas e deuses materializados em elementos do universo, se concretizam
em condices de vida (BISPO DOS SANTOS, 2015: 41).

A alacridade, portanto, € uma atitude existencial permanente, resultante do cultivo

do axé - ou do nguzo, na perspectiva bantu -: a forca vital que integra e conecta todos 0s
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seres naturais. Ela é a base do encantamento da vida, relacionada ao modo de viver
ancestral. Como contraponto, podemos afirmar que a vida em desencantamento €
resultante do modo de viver individualista que, tendo o antropocentrismo como
referéncia, propde o ser humano como uma categoria apartada da natureza, com a qual

busca ter uma relacdo de dominio e ndo de conexdo.

Sobonfu Somé (2003), explicando a importancia do pertencimento comunitario
para 0 povo Dagara, diz que, em sua aldeia, todos os problemas que as pessoas tém séo
levados a comunidade, para que sejam amparadas e auxiliadas em sua resolucdo. Nesse
modo de funcionamento nada ha de compaixao ou caridade, pois se tem o entendimento
de que o problema de uma pessoa afeta toda a comunidade, logo, se torna um problema
de toda a comunidade. Ela ressalta ainda que sua mée, que viveu apenas a realidade de
sua aldeia, considerava inimaginavel o modo de vida individualista, onde as pessoas
devem sozinhas dar conta de suas vidas, responsabilidades e dificuldades. Ela afirma que:
“Quando vocé nao tem uma comunidade, ndao ¢ ouvido, ndo tem lugar em que possa ir €
sentir que realmente pertence a ele; ndo tem pessoas para afirmar quem vocé € e ajuda-lo
a expressar seus dons. Essa caréncia enfraguece a psique, tornando a pessoa
vulneravel ao consumismo e a todas as coisas que o acompanham” (SOME, 2003: 35)

(grifos nossos).

No trecho citado, ndo é casual a referéncia da autora ao consumismo, tendo em
vista que ela se dirige a um publico ocidental. O consumismo seria um modo de vida
praticado por pessoas que se encontram enfraquecidas e perdidas por ndo se sentirem
pertencentes a qualquer comunidade, por ndo terem uma comunidade com a qual contar
e na qual realizar seu propdsito. A mercadoria e a relacdo de consumo vém preencher o
vazio de uma vida sem proposito e pertencimento comunitario que, por sua vez, é
condicao para a realizacdo do sistema capitalista de producéo.

Esta condicdo de desamparo, gerada pelo modo de vida individualista, € também
sinalizada por Beatriz Nascimento (2018), ao tracar uma comparacdo entre as
perspectivas de vida eurocentrada e africana. A autora afirma que a colonizacdo opera
pela desagregacdo e que os africanos submetidos a escravizacdo sofreram este processo,
sendo desagregados como pessoas, cultura e sociedade. Tal desagregagdo ocorre pelo
rompimento dos vinculos de pertencimento imposto, em um primeiro momento, a partir

do sequestro de milhdes de pessoas de seu continente-mae, de suas comunidades de
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origem, o que implicou em um rompimento drastico com a terra, com seus grupos étnicos
e com a possibilidade de viver de acordo com referenciais culturais proprios. Com a
chegada as Américas, o processo de epistemicidio intensificou a condicdo de
desagregacdo, impondo o esquecimento de cosmopercepcdes que conferiam as pessoas

uma identidade e um lugar social no mundo.

J& os quilombos, na medida em que funcionam a partir de referenciais
afrodiaspdricos, operam por agregacdo. Assim, quando o afrodescendente se aquilomba
- seja nos quilombos classicos do periodo colonial, seja nos quilombos contemporaneos
-, realiza um movimento de cura, de reconstrucdo de seu pertencimento como pessoa,
povo e agente histérico. Por isso, o quilombo seria um dispositivo de saide mental, um

jeito de cuidar préprio dos grupos negros.

O lider indigena, ambientalista e filosofo Ailton Krenak (2019) propGe criticas ao
conceito de humanidade - que tem como base a no¢éo de individuo -, através do qual se
afirma uma pretensa universalidade que, a seu ver, seria uma forma de aprisionamento e
imposicao a todos 0s povos de um Unico modo de ser no mundo. Segundo o autor, a ideia
da colonizacdo se sustentou na premissa de que havia uma humanidade esclarecida que
precisava ir ao encontro de uma humanidade obscurecida, para conduzi-la a iluminacéo
civilizatoria. O conceito de humanidade aqui estaria respaldando uma perspectiva de
igualdade de todos, que pretensamente seria uma atitude inclusiva e de garantia
generalizada de direitos. Sob essa roupagem, no entanto, Krenak ressalta que o que
acontece na pratica é o exterminio e a busca pelo controle da diversidade de modos de ser
no mundo.

O autor afirma ainda que a imposic¢ao do conceito de humanidade implica em uma
alienacdo em relacdo a nocdo de pertencimento ao mundo, a Terra, a natureza.
Humanidade e natureza sdo conceitos apartados e contrapostos na perspectiva moderna.
A resisténcia dos povos tradicionais - caicaras, indigenas, quilombolas, aborigenes, dentre
outros -, que no paradigma moderno sdo considerados como “sub-humanidade”, estaria
justamente em afirmar a prépria identidade em profunda conexdo com a terra e a
perspectiva ancestral, posicionando-se ativamente a margem da nog¢do de “humanidade”.
Através desta resisténcia, tais povos defendem ndo apenas seu direito de existir, como

também a possibilidade da diversidade dos modos de ser e de experienciar o mundo.
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Por fim, Krenak avalia que sem a memdria ancestral, sem as referéncias que dao
sustentacdo a uma identidade, o mundo em que vivemos nos leva a experiéncia de um

grande vazio existencial e ao enlouquecimento.

Nosso tempo é especialista em criar auséncias: do sentido de viver em
sociedade, do proprio sentido da experiéncia da vida. Isso gera uma
intolerancia muito grande com quem ainda é capaz de experimentar o prazer
de estar vivo, de dangar, de cantar. (...) O tipo de humanidade que estamos
sendo convocados em integrar ndo tolera tanto prazer, tanta fruicdo de vida
(KRENAK, 2019: 26-27).

Esta intolerancia de que fala o autor nos remete & intolerancia relatada também
por Beatriz Nascimento (2018) em relacéo aos quilombos, por estes constituirem modos
de vida alternativos a sociedade hegemonica. Ressaltamos a funcdo politicamente
estratégica desta intolerancia, ja que o modo de viver dos povos afropindoramicos indica
que ha alternativas de mundo e que o modo proposto no colonial-capitalismo ndo é o
unico, muito menos o melhor.

Na verdade, o mundo idealizado no sistemacolonial-capitalista € tdo insuportavel
para a maioria das pessoas, que sO pode se sustentar se elas acreditarem que ndo existe
outra possibilidade de vida. Neste sentido, 0os povos afropindoramicos sdo uma grande
ameaca ao sistema hegemaonico, por constituirem uma via de encantamento da vida, de
reconstrucdo do mundo em outras bases, de recusa ao modo de vida colonial. Tambéem
por este motivo, suas cosmopercepcdes sdo referéncias importantes para pensarmos
nossas praticas em psicologia e os fundamentos que as sustentam.

Apesar de nosso pais ser constituido por matrizes culturais diversas, a psicologia
brasileira se funda a partir de uma Unica concepg¢éo de pessoa: o individuo moderno. Seu
dominio sdo os fantasmas, medos, anseios, desejos e toda uma gama de pensamentos e
sentimentos que constituem uma espécie de interioridade em conflito. Esta perspectiva
tem origem nas psicoterapias cientificas, que surgiram na Europa, no final do século X1X,
e partiam do pressuposto de que o sujeito existe por si s6 e que seus dramas subjetivos
vém do “seu interior” e se devem a complexidade inerente a sua condigdo de sujeito.
Portanto, no caso de um sujeito em sofrimento psiquico, a compreensdo do transtorno e
sua terapéutica operam deliberadamente um isolamento em relacdo aos seus semelhantes,
a sua comunidade, para tratar o sujeito “em si” (NATHAN apud SANTOS, 2016a).

Ao priorizar tais interioridades em conflito como campo de atuacéo, psicélogas e

psicologos brasileiros pouco tém se relacionado com as lutas populares, aliando-se ao
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poder hegemonico capitalista, colonial e racista. Na medida em que buscamos construir
uma psicologia aterrada, critica a colonialidade e permeada por outras epistemes que nao
a eurocentrada, € importante questionarmos a universaliza¢cdo do individuo moderno,
circunscrevendo-o como um modo de ser, dentre outros possiveis, e localizando-0 no
momento historico que lhe é especifico: a Modernidade colonial-capitalista. Este
questionamento desnaturaliza também uma série de aspectos que lhe sdo atrelados e que
sdo pressupostos da psicologia classica, como os dualismos individuo/sociedade,

humanidade/natureza e corpo/alma.

3.2.2 Eurocentrismo

O eurocentrismo € um outro aspecto que constitui a subjetividade colonizada,
afetando nossa autopercepcao enquanto povo e determinando a adeséo a referenciais de
mundo especificos de outros povos e nagdes. Essa experiéncia esta tdo arraigada em nos
gue, muitas vezes, sequer conseguimos nota-la e seguimos valorizando teorias, politicas,
modos de vida e tudo que € estrangeiro, a0 mesmo tempo em que ignoramos e
maldizemos o que produzimos por aqui de singular. Admiramos e nos espelhamos nas
maravilhas dos chamados paises de “primeiro mundo”, tendo-0s como ideal a alcancar.
Nos esquecemos de que 0 mundo globalizado/colonizado é um Unico sistema e que a
riqueza e as boas condicOes de vida desfrutadas nos paises do norte custam a fome, o
adoecimento e a exploracdo das populacdes dos chamados paises em desenvolvimento.

A partir da experiéncia da colonizacgdo francesa na Martinica, Franz Fanon (2008)

fala sobre a relacdo de subalternidade entre colonizado e colonizador:

Todo povo colonizado — isto é, todo povo no seio do qual nasceu um
complexo de inferioridade devido ao sepultamento de sua originalidade
cultural — toma posicéo diante da linguagem da nacéo civilizadora, isto é, da
cultura metropolitana. Quanto mais assimilar os valores culturais da metrdpole,
mais o colonizado escapard da sua selva. Quanto mais ele rejeitar sua negriddo,
seu mato, mais branco serd (FANON, 2008: 34).

No entanto, a idealizagdo do branco europeu e seu estabelecimento como modelo

de humanidade ndo foi um processo espontaneo, mas produzido na rela¢do colonial. O
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modo como esta dindmica se estabelece é trabalhado pela psicéloga e artista visual
portuguesa Grada Kilomba, na performance lluses, a partir da mitologia de Narciso e
Eco. Narciso, que ndo amava ninguém, foi condenado a se apaixonar por alguém que ndo
corresponderia a seu amor e se enamora da propria imagem, refletida no lago. Eco, que
falava demais, foi condenada a s6 poder dizer as Ultimas palavras que ouve. Enquanto ele,
encantado pela imagem no lago, diz que a ama, ela repete a declaragdo de amor, sem que
haja de fato qualquer reciprocidade entre ambos. A autora entende que esta histéria é uma
metafora da tragédia colonial, na medida em que mostra:

(...) uma repeticdo infinita e uma representacao infinita de si préprio que nao
representa a realidade, mas s6 aquela imagem colonial, branca, patriarcal que
se repete constantemente e que esta apaixonada por si propria e se idealiza a si
prépria, e condenada porque ndo vé& mais nada a ndo ser sua propria
representacio. E uma representacio, um tipo de enunciado em que as outras
pessoas ndo existem. E a0 mesmo tempo também tem a confirmacdo e o
consenso de Eco, que esta tdo fixada no Narciso que sempre repete e confirma
aquilo que ele diz. Neste narcisismo colonial e patriarcal em que nés vivemos,
COMO vVamos recuperar outras narragoes e outras historias? (KILOMBA, 2016)

A forca e a permanéncia da subjetividade colonizada sdo garantidos por um
conjunto de praticas discursivas e ndo-discursivas atualizadas constantemente pelas
instituices encarregadas de gerir nossa vida social, dentre as quais temos a escola. Todos
somos obrigados a frequentar a escola durante boa parte de nossas vidas, justamente no
periodo em que estamos formando as bases de nossa subjetividade. O mito da democracia
racial, o ideal de embranquecimento, o racismo, o patriarcalismo, o discurso meritocratico
e 0 eurocentrismo sdo fortes componentes do curriculo oculto escolar?®, que garantem a

reproducdo da subjetividade colonizada.

Ao longo dos sete anos de experiéncia como psicdloga em escolas pablicas no Rio
de Janeiro, pude perceber que o racismo institucionalizado e o eurocentrismo sdo marcas
pregnantes nos contetdos ensinados. A grande maioria dos professores ignora a
complexidade e a riqueza das culturas afropindoramicas, transmitindo esta ignorancia aos
alunos. Ao mesmo tempo, perpetuam-se esteredtipos que descrevem negros e indigenas

como ignorantes, primitivos e subservientes e brancos como superiores e civilizados. No

20 No campo pedagdgico, curriculo oculto é uma expressdo que designa uma série de valores, normas e
atitudes que sdo ensinadas no universo escolar e que ndo estdo explicitamente previstos no curriculo
oficial.
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ambito das relacGes interpessoais, os valores e modos de viver dos alunos e de suas
familias sdo estigmatizados pelos vieses da falta, do erro e da caréncia, ndo se
reconhecendo as especificidades culturais e historicas dos diferentes grupos
populacionais. Esta atitude é geralmente justificada por um anseio de civilizar, educar,
levar boa cultura e bons modos as classes populares, atitude colonial historicamente
herdada e incorporada pela escola publica no trato com a popula¢do mais pobre, em sua

maioria negra.

Lembro de uma conversa que tive com um professor do ensino fundamental, em
uma das escolas em que trabalhei. Ele se mostrava estarrecido com o fato de que algumas
vezes ele estava em meio de uma explicagdo e um aluno se levantava e comegava a dancar
o passinho?!. A Unica explicacdo possivel que o professor encontrava para tal atitude era
a existéncia de algum distdrbio que perturbasse a atencdo dos alunos e os fizesse agir
daquela maneira.

Tempos depois, assistindo & animagéo Kiriku e a Feiticeira??, também estranhei o
fato de que, toda vez que alguma coisa boa acontecia na histéria, 0s personagens paravam
tudo que estavam fazendo e comecavam a dancar animadamente, em roda.
Posteriormente, pude compreender esses diferentes eventos a partir do que afirma Leda
Martins (2003): “Segundo o filésofo Fu-Kiau Bunseki, a Africa é o continente dangante,
na medida em que a musica e a danca permeiam toda e qualquer atividade, sendo uma
forma de inscrigdo e transmissao de conhecimentos e valores” (p.74).

A invisibilizacdo das cosmopercepgdes afropindoramicas no acervo cultural
brasileiro € um efeito do epistemicidio. Com isso, o professor a que me referi ha pouco
SO conseguia imaginar que o comportamento dancante de seu aluno era efeito de um
disturbio de atencdo e ndo cogitou que pudesse se tratar de uma heranca cultural, que
implicaria em relac6es especificas com o corpo e com a construgdo do conhecimento.

Por outro lado, o quilombola Ant6nio Bispo dos Santos (2016) conta sobre a
experiéncia educativa que teve em sua comunidade, onde aprendia a importancia da terra,
as técnicas de agricultura e as lutas de seu povo. Em certo momento, a comunidade

avaliou que algumas criangas deveriam ser enviadas para a escola para serem

21 Danga coreografada muito popular entre adolescentes que apreciam funk.

22 Animagcao de longa-metragem franco-belga, de 1998, que conta a lenda de Kiriku: um menino muito
pequeno e jovem que é muito esperto e encontra solugdes para os problemas que sua comunidade
enfrenta. Baseia-se em uma lenda originaria da Guiné.
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alfabetizadas e adquirir alguns conhecimentos escolares basicos, pois tais saberes
estavam fazendo falta nas lutas e negociacfes que travavam com o0s ndo-quilombolas.
Foi assim que Nego Bispo foi enviado a escola, onde cursou até a oitava série do
ensino fundamental, periodo que a comunidade considerou suficiente para a aquisicdo
dos saberes necessarios naquele momento. A partir dos ensinamentos de sua comunidade
e dos estudos que empreendeu sobre a histéria do Brasil em uma perspectiva
contracolonial, o autor ressalta como o acesso a alfabetizacdo e ao ensino escolar aos mais
pobres foi oferecido através de estratégias de desvalorizacdo das culturas tradicionais.
Assim, ele relata histérias corriqueiramente contadas nas escolas que, apesar de
inconsistentes, ganharam estatuto de verdade ao ser incessantemente repetidas ao longo
de geracbes. Ao mesmo tempo, tais historias omitem uma serie de motivagoes politicas e
econdmicas que sustentaram a pilhagem e o exterminio realizados pelos europeus nos

continentes africano e americano:

Existem incontaveis versBes sobre a vinda dos colonizadores para o Brasil.
Uma bastante exética que aprendi no meu tempo de escola € a de que 0s
portugueses chegaram ao Brasil porque se perderam no Caminho das Indias,
por onde pretendiam restabelecer o comércio de especiarias. Essa versdo tenta
ganhar consisténcia na denominacgdo que foi dada aos povos originarios por
eles aqui encontrados. Esses povos até hoje sio chamados de “indios”,
exatamente porque os portugueses pensavam ter chegado as indias.

O estranho é que mesmo pensando ter chegado as indias, logo denominaram
esta terra de Monte Pascoal. Ao perceber que ndo era um monte, chamaram-na
terra de Vera Cruz, terra de Santa Cruz e, por Ultimo, Brasil. Mais estranho
ainda é que os povos aqui encontrados como, por exemplo, os povos de lingua
tupi, que chamavam essa terra de Pindorama (Terra das Palmeiras), continuam
sendo chamados de indios.

(...) os colonizadores, ao substituirem as diversas auto- denominagdes desses
povos, impondo-os uma denominacdo generalizada, estavam tentando quebrar
as suas identidades com intuito de os coisificar/desumanizar.

(...) Com relagéo aos africanos, também aprendi na escola vérias versoes. Uma
delas é a de que pelo fato dos indios terem se rebelado contra o trabalho escravo
0s portugueses resolveram trazer o povo da Africa, porque estes seriam mais
"ddceis", portanto, mais facilmente "domesticéveis”. No entanto, 0s povos
africanos, assim como 0s povos pindoramicos, também se rebelaram contra o
trabalho escravo e possuem as suas diversas auto-denominacgdes. Os
colonizadores, ao chama-los apenas de "negros”, estavam utilizando a mesma
estratégia usada contra os povos pindoramicos de quebra da identidade por
meio da técnica da domesticagao.

Hoje, algum tempo fora da escola, tenho encontrado/percebido outras fontes

de informacdes que dialogam com essas versdes. Dentre as que mais me
chamam a atencdo ha as Bulas Papais. Sendo vejamos:
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‘No6s [...] concedemos livre e ampla licenga ao Rei Afonso para invadir,
perseguir, capturar, derrotar e submeter todos os sarracenos e quaisquer pagaos
e outros inimigos de Cristo onde quer que estejam seus reinos [...] e
propriedades e reduzi-los a escraviddo perpétua e tomar para si e seus
sucessores seus reinos [...] e propriedades’ (Bula ‘Romanus Pontifex’, Papa
Nicolau V, 08 de janeiro de 1455).

Como podemos ver, essa bula ndo fala em especiarias e sequer cita a india. O
que ela enfatiza é o cristianismo e o0 paganismo, concedendo amplos poderes
aos cristdos para fazerem o que quisessem com os pagdos (BISPO DOS
SANTOS, 2015: 27-28).

A citacdo longa se justifica, pois a riqueza de elementos articulados na narrativa
contracolonial de Nego Bispo sdo muito férteis em nos transmitir a maliciosidade
encarnada na historia oficial/colonial. No trecho acima se evidencia um tipo de narrativa
muito presente no contexto escolar, que forma nossa subjetividade colonizada,
naturalizando o saque e a escravizacdo imputados pelos europeus aos demais povos, em
funcdo de uma pretensa superioridade branca, que ora aparece como racial, ora como
cultural, nos diferentes momentos historicos.

No entanto, ndo € apenas no ambito da formacdo escolar bésica que o
eurocentrismo se faz presente. Guerreiro Ramos (1995) ressalta que este traco marca
também a producdo intelectual brasileira, que teria na tematizacdo do negro um
mecanismo de disfarce étnico. O autor diferencia entre o tema do negro - que € um modo
objetificante e subalternizante de construcéo do lugar do negro no meio académico - e a
vida do negro, que nao se restringe as definicdes académicas, sendo complexa, diversa e
dindmica. Ao tomar o negro como tema, colocando-o no lugar de objeto a ser analisado,
0 branco se torna mais branco, aproximando-se do ideal europeu. Sendo assim, “o que se
tem chamado no Brasil de ‘problema do negro’ ¢ reflexo da patologia social do ‘branco’
brasileiro; de sua dependéncia psicolégica. Foi uma minoria de ‘brancos’ letrados que
criou esse ‘problema’, adotando critérios de trabalho intelectual ndo induzidos de suas

circunstancias naturais diretas” (RAMOS, 1995: 236).

Enguanto Guerreiro Ramos atribui uma patologia social ao branco brasileiro - que
faz com este que tenha uma adesdo acritica ao ponto de vista do colonizador -, Beatriz
Nascimento aponta 0s complexos da intelectualidade nacional, que opera o epistemicidio

ao negar sua heranga cultural africana.

Essa importacdo de "ideologias" é tipica dos pensamentos da intelectualidade
brasileira, a mais branca, a mais europeizada de todo o chamado Terceiro
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Mundo. Ou seja, a mais complexada das elites, justamente por ser aquela que
jamais se conformou em trazer no seu todo social elemento tdo degradante,
mas que por forca das circunstancias historicas foi 0o mais importante no seu
processo de formacdo. O escravo Negro, assim como 0 negro atual, ndo so
participou da formag&o social do Brasil com seu trabalho, com seu sofrimento,
participou também da mesa, da cama, do pensamento e das lutas politicas do
colonizador e de seus descendentes. Para todo lado que o branco olhar,
deparar-se-a com o espectro daquele que escravizou e que corrompeu
(NASCIMENTO, 2018: 51).

A producdo de subjetividades colonizadas tem sido um aspecto central na
atualizacdo da distribuicdo desigual de poder, riquezas e qualidade de vida em nosso pais.
Juntamente com campos como educagdo, sociologia e antropologia, 0s saberes
psicoldgicos vém respondendo as demandas por tecnologias sociais que subsidiem e
fortalecam tais estruturas de dominagéo, no que a adeséo ao ponto de vista e aos saberes
eurocéntricos cumpre funcdo estratégica. Além de implicar em um compromisso com
aqueles que nos oprimem, esta adesdo tem se dado também as custas do epistemicidio

dos saberes afropindoramicos.

Assim, se estamos alienados pelo feitico colonial e dele queremos nos livrar,
devemos desconfiar de nossa propria percepc¢éo e julgamento, bem como dos limites de
nossa capacidade de transpor a cosmovisao eurocéntrica. Ao mesmo tempo, devemos
buscar o contraponto das narrativas dos povos contra colonizadores, que trazem modos
alternativos de organizacdo da vida e evidenciam 0s processos violentos que sdo

ocultados na versao oficial da historia colonial.

3.2.3 Racismo

Como vimos anteriormente, 0 racismo se constituiu no Brasil a partir de teorias
importadas da Europa - com o apoio fundamental das ciéncias em geral e da psicologia,
em particular -, para garantir a continuidade dos privilégios das elites brancas, ap6s o fim
do regime escravista. Como nosso foco aqui € pensar 0 racismo como componente da
subjetividade colonizada, vamos enfatizar seus efeitos existenciais, ou seja, 0 modo como
ele afeta a experiéncia identitaria de pessoas negras e brancas. Este é um debate que

consideramos caro a psicologia, por se situar no &mbito dos processos de producao de
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subjetividade e evidenciar o pertencimento racial como um dos pilares fundamentais na

formac&o dos sujeitos em nossa sociedade.

Abrahdo Santos (2020) afirma que o projeto genocida que funda a Republica
brasileira € um trauma imposto a populagdo negra, permanentemente atualizado em um
continuo historico. Trata-se de um trauma que é psiquico, mas nao individual, alicercado
no ideal de embranquecimento da nagdo. Sua vivéncia é coletiva e os efeitos materiais de
sua imposicdo sdo evidentes nas diferentes condi¢des de vida e oportunidades de que

usufruem negros e brancos em nosso pal’s.

Este trauma se sobrepds a outro, que lhe é anterior, causado pelo regime
escravista, que vitimou indigenas, africanos e seus descendentes e vigorou legalmente no
Brasil por cerca de 300 anos. Toda a infraestrutura construida neste periodo e toda a
riqueza produzida se deveram, em grande parte, ao trabalho compulsério de pessoas que
ndo tinham quaisquer direitos ou garantias, recebendo apenas 0 minimo necessario a
sobrevivéncia (as vezes nem isso), em condic@es insalubres e violentas, sofrendo torturas
de diversas ordens.

Sendo assim, é imprescindivel que os impactos destes traumas historicos e
coletivos sejam considerados como uma problematica relevante no campo da saude

mental, em nosso pais.

O genocidio da populacdo negra previsto para alguns seculos apés a aboligdo
do regime escravista, nos marca e nos subjetiva com dor. Com amor-préprio
enfraquecido em decorréncia de falta de trabalho, da educagdo que ndo nos
inclui, das questBes familiares, da seguranca publica que nos toma como
inimigos, do exterminio fisico e cultural, entre outros condicionantes sociais,
criancas, rapazes e mogas, homens e mulheres, portam alto sofrimento mental
(SANTOS, 2018: 256).

Sendo assim, na construcdo de uma psicologia aterrada, é necessario que
consideremos a historia brasileira em sua singularidade e evidenciemos 0s impactos
psiquicos, sociais, politicos e econdmicos ocasionados pelo dispositivo da racialidade
nas condicdes de vida de brancos e negros. Ao formular este conceito, Sueli Carneiro
(2005) o define como um dominio que articula relagdes de poder, saber e processos de
subjetivacdo no &mbito das relagdes raciais e que se organiza de maneira muito especifica

no Brasil, com a finalidade de distribuir de maneira desigual privilégios e prejuizos.
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Seu conceito se articula com as formulagdes de Hildeberto Martins (2009) acerca
do discurso racializado, que ele aponta como uma chave para a compreenséo de nossa
constituicdo historica. Forjando esta expressdo, o autor enfatiza uma complexidade
discursiva de importantes implica¢cbes materiais que, apesar de ter como referéncia um
conceito de raga proposto pelas teorias eugenistas, a ele ndo se limita, caracterizando-se
sobretudo pela poténcia em gerar efeitos racializadores e discriminatérios. Assim, ao
invés de um arranjo polarizado baseado nos critérios de cor ou raca, ele propde o discurso
racializado como um campo de batalha, composto por discursos vigentes nos campos
médico, jornalistico, juridico, politico, dentre outros. Tal discurso opera uma diferenca
naturalizante, de emprego ambiguo e instavel, ora positivando, ora condenando a
miscigenagdo - de acordo com parametros que a tornem eficientes no controle da
populacdo.

Tanto o dispositivo da racialidade - proposto por Carneiro (2005) - quanto o
discurso racializado - proposto por Martins (2009) - sdo conceitos que evidenciam a
dimensdo de producdo de subjetividades em que opera o aspecto racial, produzindo
“diferencas naturalizantes” entre brancos e negros que modulam afetos, constroem
esteredtipos e distribuem prejuizos e privilégios sociais, desempenhando funcéo

determinante no estabelecimento das perspectivas de vida individuais e coletivas.

Neste sentido, o trabalho da historiadora Beatriz Nascimento diz muito acerca
destas importantes questdes que temos a enfrentar no campo da salude mental.
Comprometida com o proposito de demonstrar como a historia oficial brasileira produz
um impacto negativo na subjetividade de pessoas negras e compde as engrenagens
racistas que as mantém em condicdes de vida adversas, a autora destaca que o principal
drama vivido pela populacéo negra é existencial e ndo econémico. Tal drama se expressa
como uma imensa amnésia coletiva, relacionada ao ndo reconhecimento da participacéo
do povo negro na construcdo deste pais e a negacdo das histérias africana e afrodiasporica
- suplantadas pela estereotipia produzida em torno da figura do escravo. Este
esquecimento, como Beatriz sinaliza recorrentemente, tem profundas implicacbes
sociopoliticas e existenciais, na medida em que as pessoas negras introjetam tais
narrativas desumanizantes, produzindo um "inconsciente esmagado pelo sofrimento
ancestral e atual" (NASCIMENTO, 2018: 240).

Ao mesmo tempo, a autora ironiza a tendéncia a individualizagdo do sofrimento

praticada na psicologia classica e, em especial, ressalta como esse mecanismo é usado
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para o esvaziamento do fenémeno politico, social e coletivo do racismo e do sofrimento
que 0 mesmo acarreta. Apos ter reincidentemente sua experiéncia de sofrimento apontada
por colegas psicologos e por seus proprios analistas como uma fantasia individual de
inferioridade, ela afirma que resolveu “assumir seu complexo”. A expressao ¢ usada com
ironia, como forma estratégica de fazer reconhecer o sofrimento coletivo gerado pelo
racismo, mas sinalizando que o “tratamento” deste complexo demandaria processos de

transformacé&o coletivos e politicos, que ela relaciona a Histdria.

(...) se minha cultura é considerada como "contribuicédo a..."; se minha raca
nunca teve acesso conjuntamente nem representativamente as riquezas desse
pais; se a maioria de nds esta dispersa por forca de uma incomunicabilidade
que deve ser posteriormente estudada (o negro brasileiro, com raras excecdes,
ndo se agrupa); se nossa manifestacdo religiosa passa a ser folclore, ou o que é
pior, consumida como musica na TV (vide musica de Vinicius de Moraes e
Toquinho cantando o nome de Omolu), quando um branco quer retirar minha
identidade fisica, Unico dado real da minha Historia viva no Brasil - s6 me resta
0 que esta dentro de mim, s& me resta assumir 0 meu complexo néo resolvido.
Resta-nos somente nosso inconsciente, que sé através da Histdria podera ser
compreendido e solucionado (NASCIMENTO, 2018: 49).

Ja no campo da psicologia, um dos caminhos promissores para pensarmos 0S
impactos subjetivos do dispositivo da racialidade foi aberto por Bento e Carone (2016).
Sua pesquisa se inicia na década de 90 e marca o comeco dos chamados estudos da
branquitude, campo que se distingue por enfatizar que o racismo € um fendmeno
relacional e ndo um problema inerente aos negros, como afirmavam os estudos
conduzidos até entdo sobre branqueamento. Além disso, evidenciam a chamada teoria da
discriminacdo com base no interesse, em que 0 racismo seria praticado tendo como
objetivo a manutencdo e a conquista de privilégios de um grupo sobre outro,

independentemente do fato de ser intencional ou apoiado em preconceito.

No Brasil, o branqueamento é freqiientemente considerado como um problema
do negro que, descontente e desconfortdvel com sua condicdo de negro,
procura identificar-se como branco, miscigenar-se com ele para diluir suas
caracteristicas raciais. Na descricdo desse processo 0 branco pouco aparece,
exceto como modelo universal de humanidade, alvo da inveja e do desejo dos
outros grupos raciais ndo-brancos e, portanto, encarados como ndo téo
humanos. Na verdade, quando se estuda o branqueamento constata-se que foi
um processo inventado e mantido pela elite branca brasileira, embora apontado
por essa mesma elite como um problema do negro brasileiro. Considerando
(ou quicé inventando) seu grupo como padrdo de referéncia de toda uma
espécie, a elite fez uma apropriagdo simbdlica crucial que vem fortalecendo a
auto-estima e o autoconceito do grupo branco em detrimento dos demais, e
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essa apropriacdo acaba legitimando sua supremacia econdmica, politica e
social. O outro lado dessa moeda é o investimento na construcdo de um
imaginario extremamente negativo sobre 0 negro, que solapa sua identidade
racial, danifica sua auto-estima, culpa-o pela discriminacdo que sofre e, por
fim, justifica as desigualdades raciais (BENTO, 2002: p.25).

A autora sinaliza que a reducdo do racismo a um problema que diz respeito apenas
ao negro é um aspecto inerente ao proprio mecanismo da branquitude, na medida em que
tem como efeito a invisibilizacdo dos brancos enquanto grupo racial e dos privilégios que
obtém a partir da estrutura racista. Através de sua pesquisa, ela pode perceber que os
brancos tendem a associar as desvantagens sociais e econdmicas que atingem a populacéo
negra a um efeito direto do periodo escravista, sem levarem em consideragdo o lugar que

0s brancos ocupavam neste cenario, 0 que ressalta ser uma posicdo bastante estratégica.

Na verdade, o legado da escravidéo para o branco é um assunto que o pais nao
quer discutir, pois os brancos sairam da escraviddo com uma heranca simbdlica
e concreta extremamente positiva, fruto da apropriacdo do trabalho de quatro
séculos de outro grupo. Ha beneficios concretos e simbdlicos em se evitar
caracterizar o lugar ocupado pelo branco na histéria do Brasil. Este siléncio e
cegueira permitem ndo prestar contas, ndo compensar, ndo indenizar os negros:
no final das contas, sdo interesses econémicos em jogo. Por essa razdo,
politicas compensatdrias ou de acdo afirmativa sdo taxadas de protecionistas,
Cuja meta é premiar a incompeténcia negra etc., etc. (BENTO, 2016: 30).

Por fim, Bento (2016) salienta que um dos argumentos usados recorrentemente
para a escamoteacdo da branquitude e de seus privilégios se baseia na perspectiva
marxista da luta de classes. Caracterizando-se como uma dentre outras tantas importacées
teoricas realizadas pela intelectualidade e pela militancia nacionais, a teoria marxista é
usada para afirmar que a desigualdade no Brasil ndo € um problema racial, mas social e
gue seu combate deve se dar pela luta de classes. Essa leitura € um dos viéses de negacao
do legado da escraviddo para os brancos, que ignora ativamente o projeto genocida ao
qual as elites brasileiras aderiram no inicio da Republica, comprometido com o
branqueamento da populacdo. Trata-se de um ponto de vista particularmente complicado,
pois a ele costumam aderir 0s grupos mais progressistas, de tendéncia esquerdista - como
feministas e sindicatos -, que, teoricamente, poderiam ser mais sensiveis a necessidade
das Politicas de A¢bes Afirmativas como importante via de reducdo das desigualdades.

Este problema também € apontado pela filésofa Sueli Carneiro (2015):
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E nosso pressuposto que raca é um dos elementos estruturais de sociedades
multirraciais de origem colonial. Os conceitos de apartheid social, a
supremacia do conceito de classe social sobre os demais - como pretendem os
pensadores de esquerda, herdeiros do materialismo historico dialético - séo
conceitos que nao alcancam, e, ao contrario, invisibilizam ou mascaram a
contradigdo racial presente nas sociedades multirraciais, posto que nelas
raca/cor/etnia e, em especial para o Brasil, sdo variaveis que impactam a
prdpria estrutura de classes. Disso decorre que a esséncia do racismo, enquanto
pseudo-ciéncia, foi buscar legitimar, no plano das idéias, uma pratica, e uma
politica, sobre os povos ndo-brancos e de producdo de privilégios simbélicos
e/ou materiais para a supremacia branca que o engendrou. Sao esses privilégios
que determinam a permanéncia e reproducao do racismo enquanto instrumento
de dominacdo, exploracdo e mais contemporaneamente, de excluséo social em
detrimento de toda evidéncia cientifica que invalida qualquer sustentabilidade
para o conceito de raga (p. 29).

Em uma de nossas reunides de estudo no Laboratério Kitembo, a imagem do
encosto - tambem usada por Martins (2009) para descrever os impactos do racismo na
subjetividade negra - nos pareceu pertinente para ilustrar os mecanismos de atuacéo da
branquitude. Nas perspectivas espiritualistas, chama-se de encosto as energias espectrais
que acompanham indevidamente os vivos, minando sua forca vital e acarretando

prejuizos em seu cotidiano.

A branquitude se assemelha a um encosto, na medida em que se comporta como
uma assombracdo que, apesar de ndo ter materialidade, estd sempre perseguindo 0s
sujeitos e influenciando suas acdes e percepcdes. A branquitude se configura como um
ideal que oprime 0s sujeitos, sinalizando o quanto deixam a desejar em relacdo ao padrao
valorizado. Ela se estabelece como medida do que é bom, belo, civilizado e desejavel.
Quanto mais distante a pessoa estd deste ideal, maiores as chances de se sentir

inferiorizada e incapaz, tendo sua energia minada e sua autoestima comprometida.

Enguanto os estudos sobre a branquitude tiveram inicio apenas na década de 90,
0 branqueamento € um fenémeno que vem sendo pesquisado ha mais tempo. Ele se refere
ao esforco comportamental e psiquico empregado pelas pessoas para se assemelhar ao
modelo branco europeu, através da adesdo a sua imagem, a seus modos de pensar, valores,
comportamentos e habitos. Por consequéncia, tal atitude implica também na negacéo da
imagem, dos valores, habitos e modos de pensar caracteristicos dos povos
afropindorédmicos, o que muitas vezes significa a recusa a tracos constituintes do préprio

sujeito, desencadeando processos de sofrimento, ou mesmo patolégicos.
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Apesar de ser mais cruel e destrutivo em relagdo aos que mais se distanciam do
modelo europeu, os maleficios do ideal de branqueamento podem ser atribuidos a
populacdo brasileira como um todo - e ndo apenas as pessoas negras -, que teria o branco
europeu como modelo de humanidade e, por consequéncia, nutriria em relacao a este um
sentimento permanente de inferioridade, dada a intensa miscigenacéo caracteristica do

Brasil.

No entanto, o desejo da “europeizagdo” expresso por essa elite evidencia que
ndo so os negros se sentem desconfortaveis com a sua condicdo racial, mas o
préprio branco brasileiro desejava e deseja ainda hoje (vide os meios de
comunicacdo de massa) perder-se no Outro, 0 europeu ou o0 norte-americano.
Isso torna o problema do branqueamento uma questdo que atinge a todos 0s
brasileiros. Ndo temos s6 um problema de perda de identidade negra, mas um
problema de nacionalidade: quem quer ser brasileiro? Como o negro brasileiro
se representa e é representado? Como o branco brasileiro se representa e é
representado? (BENTO, 2002: 57)

Guerreiro Ramos (1995) identifica esta problematica, a qual define como uma
patologia social do “branco” brasileiro. As aspas sd0 usadas para marcar ironia e
sinalizar o descabimento do fato de que parte significativa da populacdo se considera
branca, apesar de sua intensa miscigenacdo?3. A patologia a que se refere esta relacionada
a um processo psiquico de negacdo e escamoteamento da propria negritude, que
acometeria as pessoas menos pigmentadas, ao se identificarem com o modelo branco.
Trata-se de um “protesto racial de uma minoria interiormente inferiorizada” (p. 226), que
conjuga o sentimento de inferioridade com uma superioridade desejada, baseada no

modelo do homem europeu.

O autor nos mostra ainda como as rela¢fes entre brancos e negros se construiram,
desde o periodo colonial, através do estabelecimento de uma hierarquia baseada nas

valoracgdes positiva da branquitude e negativa da negritude. O mito da supremacia branca

23 Nos debates sobre relagdes raciais, principalmente quando o tema sdo as Ac¢des Afirmativas, é comum
se alegar que o Brasil € um pais miscigenado e que é dificil definirmos quais pessoas teriam direito a cota
racial para populagdo negra, ja que quase todo brasileiro tem ascendentes negros em sua familia. Esta é
uma afirmacéo que desconsidera o objetivo de reparacdo a que visam as cotas raciais, bem como a
especificidade do funcionamento do racismo no Brasil e o racismo institucional, que as tornam
necessarias. Também é uma afirmagéo que visa invalidar as reivindica¢des do Movimento Negro pelas
cotas raciais e manter o sistema de privilégios da branquitude. A énfase que Guerreiro Ramos da a
miscigenacao brasileira neste texto ndo deve ser confundida com o mito da democracia racial, que
fundamenta tal tipo de afirmacé&o.
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se constituiu pela associagdo do branco a tudo que fosse bonito, requintado, civilizado.
Ao mesmo tempo, se deu a degradacdo do povo negro, associado ao que fosse mau, vil,
feio, primitivo e subalterno. Esta valoracdo negativa esta fortemente marcada pelo fato
de que a chegada do povo africano no Brasil se deu na condi¢do de escravizado e a
perpetuacdo do esteredtipo desumanizante conta com um sistema de politicas genocidas
que garantem as piores condi¢Bes de salde, seguranc¢a, saneamento, educagdo, moradia,

consumo, dentre outras, a populacdo afrodescendente (RAMOS, 1995).

Para Beatriz Nascimento (2018), se o trauma coletivo que impacta o povo negro
se deve a amnésia historica que Ihe tem sido imposta, o caminho de cura para as mazelas
do racismo esta na reconstrucao desta Histdria, em uma perspectiva afrodiasporica. Sendo
assim, em sua pesquisa 0s quilombos ndo aparecem apenas como acontecimentos
historicos, mas também como categoria ideologica e psicologica (p. 156), na medida em
que possibilitam a reconstrucdo da historia negra, enfatizando seu viés de luta, autonomia
e agéncia. Ao falar sobre a continuidade histdrica entre os quilombos existentes no
periodo escravista e 0s quilombos contemporaneos, bem como sobre 0 processo curativo
gue operam na subjetividade das pessoas negras, a autora afirma:

Fortalecimento psiquico, porque um dos grandes problemas do negro €
justamente isso, o inconsciente, (...) antes desses bens sociais, a gente lutar por
esses bens sociais, é preciso que haja uma luta dentro da gente mesmo para
conciliagdo, para afirmacdo de todo esse processo nosso de se entender
realmente como pessoas, como homens. E isso quilombo pode ser um dado
disso, na medida em que ele foi uma coisa muito forte, um agrupamento muito

forte, uma histéria muito forte que o negro criou independente, sozinho,
independente do homem branco (NASCIMENTO, 2018: 138).

A historiadora articula esta perspectiva de cura operada pelos quilombos no
documentario Ori (NASCIMENTO, 1989) - por ela roteirizado e narrado - onde séo
mostradas uma diversidade de cria¢6es culturais afrodiaspdricas que constituem espacos
comunitarios, onde afrodescendentes buscam nutrigdo e direcionamento para Ori. Ori?4,
em iorubd, significa cabeca. As escolas de samba, a umbanda, o Candomblé e o
movimento negro sdo coletividades negras onde se alimenta as cabecas daqueles que
tiveram roubados seus referenciais, suas historias. Essas criacfes culturais sdo formas de

preservacao da memoria, da identidade e de transmissdo da cultura, onde reside a poténcia

24 No Candomblé de tradi¢do bantu, a entidade cabeca é chamada Mutué.
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de reconstituicdo do povo negro em diaspora. Por este mesmo motivo, também tém sido
historicamente perseguidas, expropriadas, embranquecidas e folclorizadas, como forma

de se neutralizar seu potencial disruptivo em relagdo a hegemonia colonial-capitalista.

Segundo Flor do Nascimento (2014), o documentério Ori nos conta a historia da
resisténcia negra, a histéria da criacdo de uma cultura negra no Brasil em relacdo de
continuidade com as culturas africanas, o que levou a constituicdo de uma civilizagéo
atlantica. Tal civilizagéo teria nascido a partir de uma situacdo de perda da terra-mée,
quando os africanos foram subtraidos a forca de seu continente, perdendo também a
imagem de si como parte dos povos africanos. Assim, tiveram que criar novas referéncias
para se sentirem como parte do mundo, ja que em suas comunidades de origem a
existéncia era definida em funcdo das relacbes com a comunidade, suas crencas e
tradicOes. Neste lado do Atlantico, no entanto, o processo colonial buscava reduzir essas
pessoas a figura do escravo, o que as levou a criar outras possibilidades de participacéo
no mundo, construindo relagdes que retomavam valores tradicionais trazidos da Africa,
ao mesmo tempo em que apontavam para o futuro, buscando caminhos que viabilizassem

sua existéncia enquanto povo.

Em prefacio a coletanea de textos de Beatriz Nascimento, Raquel Barreto afirma
que a historiadora se dedicou a pensar a historia do Brasil a partir da perspectiva negra,
enfatizando a agéncia, isto €, a autonomia e a subjetividade negras, em cerca de trés
décadas de trabalho. Beatriz se interessava por novas epistemologias, que dessem conta
da experiéncia e especificidade historicas de homens e mulheres negros e negras. Foi com
este propdsito que ela elaborou uma nova forma de pensar os quilombos, combatendo os
esteredtipos incessantemente reproduzidos sobre a histéria do negro, buscando se
aproximar do gue o quilombo poderia significar para aqueles que o compunham, a partir
de valores afrodiaspéricos. Ela afirma que a maior ameaca que 0s quilombos
representavam ao sistema hegemdnico ndo se relacionava ao prejuizo quanto a mao de
obra nas fazendas, mas ao fato de mostrarem um caminho alternativo de sociedade
(NASCIMENTO, 2018).

Por isso, Beatriz Nascimento buscou pesquisar 0s quilombos em sua
complexidade, suas diferentes realizagdes materiais e, sobretudo, em sua poténcia

simbdlica na constru¢do de uma histéria de luta, autonomia e realizacdo para 0 povo
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negro. Ao afirmar os quilombos como sistemas alternativos sociais e politicos, ela destaca
0 quanto esta importante instituicdo ndo era apenas uma rea¢do a opressao da escraviddo,
nem simplesmente um destino de fuga para os negros escravizados, mas uma construcao
social e politica realizada a partir de uma perspectiva de mundo afrodiaspérica. Assim,
interessou-se sobretudo pelo estudo da “paz quilombola”, periodo em que os conflitos
com o poder hegemonico estavam atenuados e era possivel vislumbrar os valores e
paradigmas que orientavam a vida comunitaria no quilombo e suas multiplas relagdes

politicas, sociais e econémicas com o entorno.

Neste sentido, a historiadora afirma que, na raiz de todo o quilombo, ha uma
procura espacial do homem pela ligacdo com a terra. Por isso 0s quilombos sempre se
localizam em lugares muito bonitos, ricos em beleza natural, com fontes de agua e terras
ferteis, geralmente séo lugares altos - o que também tem relacdo com a questao da defesa,
mas ndo somente - de onde se tem ampla visdo do horizonte. Este tipo de constituicao
espacial se mostra também em areas urbanas, nas favelas, onde se busca garantir um
pedaco de terra na qual se possa cultivar plantas alimenticias e as usadas em rituais

religiosos:

(...) acho que os quilombos surgiram, ndo sé como resultado de uma situagéo
negativa, de fuga da escraviddo, mas como uma acdo positiva para recriar a
ligagdo primordial do homem com a terra. A terra ndo como propriedade, mas
como elemento indispensavel ao conjunto da vida humana, e seu significado
espiritual (NASCIMENTO, 2018: 210).

Quando eu era crianca, entre as décadas de 80 e 90, o calendario escolar era
marcado, no dia 13 de maio, pela comemoracdo da abolicdo da escravatura, data em que
se enfatizada o ato pretensamente nobre da Princesa Isabel, de assinar a Lei Aurea. Ao
longo dos anos, esta data comemorativa foi enfraquecendo e ganhava for¢a outra data: o
20 de novembro. O Dia Nacional de Zumbi e da Consciéncia Negra foi instituido
oficialmente pela Lei n° 12.519, de 10 de novembro de 2011. O marco que alavancou esta
mudanca foi uma outra lei, a 10.639/2003, que determinava a inclusdo da data
comemorativa 20 de novembro, como Dia da Consciéncia Negra, no calendario escolar.
Ambas as conquistas se inserem no percurso de reconstrucao da Historia brasileira a partir

de uma perspectiva afrodiasporica, operada pelo Movimento Negro, percurso este que
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tem importante marco na proposi¢cdo do paradigma quilombista pela geracdo da década
de 70, da qual Beatriz Nascimento e Abdias Nascimento fazem parte.

Hoje, 20 de novembro, Zumbi dos Palmares e a luta quilombola se popularizaram
como elementos importantes na luta negra pelo direito de reconhecimento de que fala
Beatriz Nascimento, enquanto o 13 de maio se evidencia como uma, dentre tantas outras

manobras de ocultacdo do protagonismo negro em nossa Historia.

Eu ndo tinha me dado conta da importancia e da forca simbdlica desta mudanga,
até assistir ao documentario Ori. O paradigma quilombista vem desempenhando funcao
determinante no processo de cura do drama existencial vivenciado pelas pessoas negras,
conforme sinaliza Beatriz Nascimento. Ao propor a imagem do quilombola e da luta
como referéncia historica da participacdo do povo negro na formagéo da nagdo, como um
de mito de origem que estabelece uma continuidade em relagéo aos quilombos africanos
e exalta a trajetoria negra como combativa, criativa e autbnoma, esta imagem gera
identificacdo com uma narrativa de poténcia, que combate o mito anterior do “escravo”,

de efeito desumanizante e imobilizante.

Por sua filiacdo eurocéntrica, a psicologia brasileira ha muito vem se dedicando
a0 mito de Edipo, para compreender as dinamicas psiquicas neurGticas. Beatriz
Nascimento (2018) nos da pistas importantes para a construcdo de uma psicologia
aterrada, quando evidencia a importancia de pensarmos os efeitos danosos que o “mito
do escravo” vem produzindo em nosso pais e seus impactos na experiéncia singular e
coletiva de brancos e negros. Ao mesmo tempo, sinaliza a poténcia do mito quilombista

como um caminho de cura, de reconstrucdo de uma memoria de luta e protagonismo.

Apesar da palavra memdria, estritamente falando, aparecer poucas vezes nos
textos de Beatriz Nascimento, sua obra parece se desenvolver em torno desta nocdo, na
medida em que ela permite articular a importante relacdo entre narrativa e identidade. Ao
mesmo tempo, seu modo de colocar a problematica que afeta a populacdo negra aponta
estreita relacdo entre os campos da Histdria, da Psicologia e da Educacéo, sinalizando a
necessidade de uma articulacdo interdisciplinar ou transdisciplinar, para seu
enfrentamento, em um processo de reparacao historica e epistémica, com significativos
impactos no ambito da producdo de subjetividades. Assim como foi necessario a

historiadora transitar pelo campo do psiquico, para expor com precisdao o drama negro,
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para nés também é impossivel deixar de fora a Histdria, se nos propusermos a pensar o
campo de producdo de subjetividades em nosso pais de maneira aterrada.

Por fim, vale ressaltar que os esfor¢os de combate ao racismo e a seus efeitos
nefastos, implica em um beneficio social que ndo se restringe apenas a populacéo negra.
Como ressalta Guerreiro Ramos (1995), a patologia social do “branco” brasileiro ¢ uma
heranca de nossa histdria colonial, que se faz sentir fortemente ainda hoje através da
divisdo do povo, fundada nos estere6tipos racistas. Tal condi¢do constitucional ndo é um
problema apenas para as pessoas negras, mas para toda a populagdo, uma vez que tal cisdo
nos torna vulneraveis. Segundo ele, para alcancar altos niveis de vida historica, 0s
membros de qualquer grupo social devem se relacionar através de um “sentimento

singenético”, que parte da percep¢ao de semelhangas fisicas e intelectuais.

3.2.4 Patriarcalismo e misoginia

Por fim, um dltimo aspecto que gostariamos de ressaltar no @mbito de nossa
subjetividade colonizada, € seu viés patriarcal. A feminista Silvia Federici (2017) mostra
como a misoginia e a desvalorizacao das mulheres € uma producéo do sistema capitalista
€ ndo uma herancga “barbara” do feudalismo, como costumamos crer. Ela afirma que este
processo se deu a partir da inferiorizacéo do trabalho de reproducéo da forca de trabalho
- portanto, da atividade de geracéo e cria¢do de novas pessoas - que, por muito tempo, foi
delegado exclusivamente as mulheres. Contraditoriamente, a funcdo de reproducéo da
forca de trabalho é a mais importante do sistema capitalista - ja que, sem trabalhadoras e
trabalhadores, ndo se produz riqueza -, mas foi estrategicamente desvalorizada através de
sua ndo remuneracdo. O ato de ter filhos foi entdo produzido como um desejo intimo e
pessoal, como se nenhuma relacao tivesse com o trabalho e a manutencdo da sociedade.

As colocacOes da autora sdo uma critica a teoria marxista-leninista, segundo a qual
0 menor poder das mulheres na relacdo com os homens se deve ao fato de serem donas

de casa?®, de estarem “fora” das relacdes de producéo capitalistas, teoria a partir do qual

25 Vale ressaltar que esta leitura esté circunscrita a relacdes localizadas no tempo e no espago, no
contexto europeu de surgimento do capitalismo, tendo sido posteriormente impostas - através dos
processos de dominacdo baseados na colonialidade -, de maneira mais ou menos rigorosa, a outros povos
e nacgdes que, originalmente ndo partilhavam deste modo de organizagao social.

96



essa diferenciacdo de poderes se resolveria com a introducdo das mulheres no mercado
de trabalho assalariado. Ela ressalta que, ao contrario do que afirma o marxismo, esse
trabalho “doméstico” estd no cerne da producdo capitalista, mas foi produzido
simbolicamente como se nédo estivesse, o que destituiu as mulheres de poder de decisdo
no cenario publico e privado e as submeteu aos homens, a partir da dependéncia material.

O modo como os processos de dominagéo se articulam de maneira interseccional
em nossa subjetividade colonizada, pode ser apreendido a partir do que nos diz Jurema
Werneck (2015). Segundo a autora, o desequilibrio politico entre brancos e negros,
operado pelo escravismo/racismo e o desequilibrio politico entre homens e mulheres,
gerado pelo patriarcado se potencializam, contribuindo para a supremacia do homem
branco, cisgénero e heteronormativo. Por isso, ela afirma ser impossivel, em nossa

sociedade, dissociarmos o patriarcado, o racismo, o colonialismo e o capitalismo.

Independientemente de los marcos temporales que pudieran significar el inicio
de la historia del patriarcado en el mundo y en la regién, podemos afirmar que
éste se enraizd profundamente en la sociedad durante el régimen de
explotacion esclavista. La apropiacidn de los cuerpos humanos no conocia
limites, dando a los hombres el poder de la tortura, el control de los sistemas
politicos, de las riquezas producidas y del grupo humano. El centro del poder
era el hombre blanco, dejando a las mujeres y hombres indigenas, africanos y
africanas y sus descendientes, la subyugacion corporal, sexual y politica (p.
32).

As articulacGes entre colonizacdo, patriarcado e epistemicidio também se
evidenciam no trabalho da nigeriana Oyeronké Oyéwami (2004, 2016), cujos estudos
mostram outras possibilidades de construcao de papéis sociais que ndo estejam centrados
no sexo biolégico. Um do eixos centrais de sua pesquisa sao as categorias de organizacao
social pré-coloniais da sociedade ioruba, a partir das quais demonstra que a generificacdo
desta cultura foi imposta pelo processo colonial ja que, em suas vertentes tradicionais, 0
género ndo era uma categoria estruturante das relagdes sociais.

A partir da perspectiva defendida pela autora, fica evidente que o poder
estruturado pelo patriarcado cristdo colonial-capitalista nada tem de natural ou necessario.
Seu trabalho faz uma critica aos chamados estudos africanos, em sua maioria
empreendidos por pesquisadores brancos estrangeiros - ou por estes fortemente
influenciados - que, partindo da perspectiva eurocéntrica, observaram e descreveram o0s
iorubés através das lentes sexistas ocidentais, onde “o género ¢ socialmente construido

como formado por duas categorias hierarquicamente organizadas e binariamente opostas,
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nas quais o masculino ¢ superior ¢ dominante e o feminino ¢ subordinado e inferior” (p.
2).

Além de ter implicagdes profundas no dmbito das desigualdades de direitos e
oportunidades, esta hierarquizacdo estabelecida com base no género produz também um
outro desequilibrio social, referente aos valores que fundamentam nossa organizacao
social, como veremos no proximo capitulo. Tal desequilibrio faz com que, assim como o
lugar da mulher é inferiorizado na sociedade colonial-capitalista, 0s aspectos que sdo a
elas associados também o sejam, como é o caso do gestar, do cuidar, do parir, dos ciclos
menstruais, da racionalidade intuitiva, dente outros.

Assim, as possibilidades de trabalhar, estudar, participar da vida politica e ter
alguma notoriedade social sdo disponibilizadas a nés mulheres, desde que o facamos a
partir da expressao das energias associadas ao masculino, que nos constituem. Apesar das
importantes conquistas feministas na ampliacdo das possibilidades de participacdo da
mulher na vida publica e na aquisi¢do de autonomia pelo trabalho, entendemos que nao
houve avanco em termos de valorizagdo e reconhecimento dos aspectos associados ao
feminino como uma dimensdo importante da vida coletiva, na sociedade colonial-
capitalista. Com isso, o desequilibrio entre aspectos e energias associadas a masculino e
feminino compdem também o leque de desigualdades estruturais que fundamentam nossa
organizacéo social.

Um aspecto representativo deste fato estd no modo como experienciamos
coletivamente o ciclo menstrual. Todos os meses - salvo quando se tem alguma
peculiaridade de saude - as mulheres com Utero e em idade reprodutiva menstruam
durante alguns poucos dias. No entanto, o ciclo menstrual é algo vivenciado
permanentemente, a cada més, uma vez que ele se constitui pela sucessdo de
transformagdes que ocorrem em um corpo que Se prepara para gestar. As descargas
hormonais que ativam estas mudancas afetam o corpo e as emocdes. Existe um periodo,
que boa parte das mulheres considera critico, e que temos convencionado chamar de TPM
(tensdo pré-menstrual), em que ficamos mais sensiveis e voltadas para o trabalho
introspectivo, muitas vezes mais lentas, as vezes doloridas e com dificuldades em
responder a demandas externas de produtividade.

Apesar deste periodo ser motivo de sofrimento para muitas mulheres, o assunto
ndo é pautado nos ambientes de trabalho, escolas e faculdades. Ndo nos colocamos

coletivamente essa questdo, nem nos perguntamos como as instituicdes poderiam acolher
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melhor esta caracteristica, sendo um assunto tratado como problema individual e intimo.
Temos que nos virar para dar conta do nosso funcionamento ciclico, em uma sociedade
que aceita apenas o ritmo de produtividade linear. Trata-se de uma situacdo téo
consolidada que pode parecer estranho propormos este debate, ou mesmo pensarmos as
peculiaridades do puerpério, para as mulheres que voltam ao trabalho apds terem seus
bebés. Estas pautas causam estranhamento porque vivemos em uma sociedade machista
e misogina, que pode até ter recebido as mulheres na vida publica, mas que ndo o fez
considerando nossa integridade, nossa especificidade de corpos ciclicos, que estdo sempre
parcialmente dedicados ao processo de reproducao.

Sendo assim, a TPM aparece na cena publica apenas como piada, reforcando o
esteredtipo de instabilidade e debilidade atribuido as mulheres. N&o somos instaveis ou
loucas, somos ciclicas. Cada fase do ciclo menstrual nos favorece a realizacdo de
determinadas atividades. Poderiamos ter uma vida menos sofrida - e, inclusive,
poderiamos por esta caracteristica a servico de nossa comunidade -, caso ela fosse
reconhecida e valorizada como um atributo feminino e ndo como uma fraqueza. Assim,
o sofrimento que atribuimos a TPM se da menos pelas mudancas hormonais a ela
relacionadas, do que pela falta de lugar que esta experiéncia tem em nossa sociedade.

Certa vez, quando conversava com a Guarani e antropologa Sandra Benites?®
sobre a experiéncia de ser mulher, ela disse que no colonial-capitalismo a mulher ndo
existe, o corpo feminino ndo é considerado em sua singularidade. Sofremos por forcar a
barra para funcionar sempre da mesma forma, independentemente do momento do nosso
ciclo. Sofremos pois, neste contexto, somos levadas a ignorar que vivemos ciclos. Sandra
me contou um pouco sobre a funcéo da iniciacao por que passam as mulheres de seu povo,
quando aprendem sobre a poténcia do gerar, do ciclo menstrual e sobre a condicdo
especial que vivem nesse periodo - em que sdo mais cuidadas pelas outras pessoas e
recebem demandas diferenciadas no trabalho comum.

Nossa conversa me remeteu ao relato feito por Sobonfu Somé (2003), sobre a
experiéncia de ser mulher no povo Dagara, de Burkina Faso. Ela conta que, em sua aldeia,
as mulheres passam por um rito de iniciacdo quando chegam a idade adulta, no qual
aprendem sobre o proprio corpo, seu ciclo menstrual, sua relacdo com a lua, 0 sexo e etc.

Os homens tambeém tém uma iniciacdo especifica. Além disso, durante o periodo

26 Sandra Benites ¢ mulher Guarani, antropéloga, professora e militante da quest&o indigena. E
doutoranda em Antropologia Social do Museu Nacional/UFRJ e foi a primeira mulher indigena
contratada como curadora de um museu brasileiro, no MASP, no final de 2019.
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menstrual, as mulheres sdo dispensadas de muitos afazeres, podem reservar mais tempo

para estarem sozinhas e sdo cuidadas por homens e outras mulheres. Segundo a autora:

Muitos dos paises civilizados do mundo, inclusive alguns paises africanos,
olham para a menstruacdo com certo desconforto. Ndo compreendem o quéo
valioso é para uma mulher ter seu ciclo. O fluxo de sangue menstrual, porém,
carrega poder. E uma época poderosa para a mulher. Ela carrega energia
curadora e tem uma tremenda habilidade de curar e ver as coisas. Na minha
aldeia, as pessoas procuram as mulheres nessa época € as tratam com grande
respeito (SOME, 2003: 75).

Para 0 povo Dagara, masculino e feminino sdo energias que existem em todas as
pessoas e que, quando equilibradas, contribuem para a condigdo de boa salde. Para isso,
0s homens devem nutrir seus aspectos femininos e as mulheres devem nutrir seus aspectos
masculinos. Em sua aldeia, uma vez por ano homens e mulheres se relinem em grupos

separados para cultivar e equilibrar ambas as energias sexuais.

Ser mulher ndo significa que a pessoa ndo tem nada a ver com a energia
masculina. Da mesma forma, ser homem ndo quer dizer que a pessoa nao tem
nada a ver com o feminino. Vaginas e pénis ndo sdo as Unicas coisas que
definem nossa natureza sexual. Nossa vida € influenciada pela presenca, dentro
de nods, das energias masculina e feminina. E importante que essas energias
estejam em harmonia dentro de nés. (...) Quando uma das duas energias
prepondera, torna-se ameacadora e pode ameacar a estabilidade da aldeia
(Somé, 2003: 48).

Como veremos a seguir, a sociedade colonial-capitalista se constitui a partir do
entrecruzamento de multiplos desequilibrios estruturais. Dentre eles, temos a
superestimacdo de aspectos ligados a competitividade, ao individualismo, a relacdo
predatéria com a natureza, dentre outros, a0 mesmo tempo em que se despreza aspectos
ligados ao cuidado e a preservacdo da vida. Esta é uma combinacdo autofagica, baseada
na destruicdo da natureza e em um modelo de desenvolvimento com énfase na guerra, na
conquista, na dominacdo e subjugamento dos povos, 0 que ndo é sustentavel a longo
prazo. No proximo capitulo, nos dedicaremos a aspectos estruturantes da cosmopercepcao
de mundo iorubd, buscando-os como referéncias para pensarmos caminhos alternativos

para os dilemas sociais que enfrentamos.
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4. Uma psicologia do axé e dos encantamentos

O objetivo de juntar psicologia e axé é disputar este campo de conhecimento
estratégico que € a psicologia/ciéncia e contribuir para nele fazer reconhecer outras
epistemes que ndo a europeia/colonial. O fato de ainda precisar haver uma luta para este
reconhecimento, se deve ao racismo estrutural, que tem o epistemicidio como uma de

suas faces.

Além de provocar o apagamento de parte do legado dos povos afropindoramicos
em nosso pais, o epistemicidio colonizou e distorceu tais perspectivas. Assim, o culto aos
ancestrais - orixas, voduns e nKisis -, que tem papel central na organiza¢do dos modos de
vida tradicionais africanos, aqui no Brasil se tornou religido, passando a ocupar um lugar
secundario e intimista, em uma sociedade que tem sua organizagdo centrada na economia.
Com isso, a poténcia dessas epistemologias como cosmopercepcao, filosofia, ética,
compreensdo dos processos de saude/doenca e terapéutica, ha séculos tem sido
invisibilizada. Segundo Pai Adailton, filho carnal da grande ancestral Méde Beata de

lemanja:

(...) As praticas de promocéo da salde, realizadas pelos terreiros, sdo praticas
muitas vezes dificeis de serem compreendidas por aqueles que ndo conseguem
entender este conceito de integralidade, em que cultura, religiosidade, politica
fazem parte de um “todo” do sujeito. Muitas vezes utiliza-se como referencial
filosdfico para interpretacdo da visdo de mundo afro-brasileira a nossa viséo
cartesiana do mundo e do sujeito, compartimentando-o e dificultando as suas
representacfes sobre este universo de significacdo afro-brasileira, onde se
prima por esta interacdo e troca entre 0 homem e 0 seu meio. Os mecanismos
histéricos de controle e repressdo as religides afro-brasileira dificultaram muito
a construcdo de uma “identidade” do “povo de santo”, fazendo inclusive com
gue se negue a importancia das praticas terapéuticas de cura dos terreiros
(Costa, 2009: 336).

No documento “Referéncias Técnicas para Atuagdo de Psicologas (os) com povos
tradicionais” (CFP, 2019), o CFP reconhece a constitui¢do eurocéntrica do campo e
propde que os saberes tradicionais sejam tomados pela psicologia como referéncia para
criticar suas bases originais e oferecer perspectivas alternativas as suas praticas. 1sso
significa que devemos romper com o bloqueio imposto pelo racismo e pelo epistemicidio,
bem como questionar a dicotomia sujeito-objeto, que tem regulado historicamente as

relagBes entre ciéncia e povos/saberes tradicionais, para que estes passem a ocupar o lugar
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de referéncia na constru¢cdo do conhecimento cientifico. Conforme explicitado no

documento:

Este questionamento é base fundamental para se pensar uma ciéncia e uma
profissdo comprometidas com a realidade social e politica de nossos povos e
comunidades, uma Psicologia que pense o seu fazer e seus conhecimentos com
base nestas outras cosmovisdes e culturas, que se fazem presentes na sociedade
brasileira e na América Latina, mas sdo invisibilizadas por discursos
colonizadores que apontam estes modos de viver como atrasados e proscritos
no tempo (CFP, 2019: 89-90).

A partir da experiéncia no terreiro e dos estudos que temos empreendido no
Laboratério Kitembo, temos identificando valores afrodiasporicos que séo estratégicos
para pensarmos 0s processos de salde-doenca, bem como para percebermos o potencial
adoecedor dos pilares de organizacao da sociedade hegemdnica. Sendo assim, propor uma
psicologia do axé e dos encantamentos € evidenciar uma psicologia que se mostra nas
praticas de terreiro, a partir de valores que Ihe s@o prdprios, como ancestralidade,
pertencimento, comunidade, propdsito, conexao, axé/energia vital, equilibrio, dentre

outros.

Neste capitulo, trarei alguns destes valores afrodiasporicos reunidos em dois
grandes principios: o valor da troca como suleador das relacdes (subcapitulo 4.3) e a

ancestralidade como modo de vida (subcapitulo 4.4).

4.1 O engodo da psicologia laica

Considerando que a aproximacdo entre psicologia e Candomblé pode suscitar
questdes relativas a importancia da laicidade na atuacéao profissional - questdo de extrema
relevancia na atualidade, dado o avango do poder politico e econdmico das forcas
conservadoras de viés moral-religioso, sobretudo vinculadas ao neopentecostalismo -,

vale situarmos melhor as reflexdes produzidas neste capitulo.

No documento em que o CFP expde seu posicionamento oficial acerca da relacéo

entre psicologia, religido e espiritualidade, destacamos alguns pontos:
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VIII. Areligido é um dos elementos mais complexos e irredutiveis da tessitura
das culturas. Aborda a relagdo das pessoas com aspectos transcendentais da
existéncia. Seus fundamentos e praticas orientam de forma significativa as
acdes humanas. (...)

IX. A busca do fundamento sagrado da vida, daquilo que confere sentido a
existéncia é, entretanto, de ordem espiritual. Desta forma, compreende-se que
as religiGes se encontram na espiritualidade. Todavia, a busca do sentido
altimo da existéncia, ndo se reduz a religido. (...)

XI. Reconhecemos a importancia da religido, da religiosidade e da
espiritualidade na constituicdo de subjetividades, particularmente num pais
com as especificidades do Brasil. Neste sentido compreendemos que tanto a
religido quanto a psicologia transitam num campo comum, qual seja, o da
producdo de subjetividades, entendendo ser fundamental o
estabelecimento de um dialogo entre esses conhecimentos. Este fator requer
da Psicologia toda cautela para que seus conhecimentos, fundamentados na
laicidade da ciéncia, ndo se confundam com os conhecimentos dogmaticos da
religido. Reconhecemos, também, que toda religido tem uma dimensao
psicoldgica e que, apesar da Psicologia poder ter uma dimensao espiritual, ela
ndo tem uma dimensdo religiosa, 0 que nos remete a necessidade de
aprofundarmos o debate da interface da Psicologia com a espiritualidade
e os saberes tradicionais e populares, além de buscarmos compreender como
a religido se utiliza da psicologia.

XI1l. Reconhecemos, portanto, ser a espiritualidade o fundamento dos
Saberes Tradicionais e suas racionalidades.

XIII. Segundo orientagdes da OMS, a compreensdo da integralidade dos
seres humanos trazida por saberes tradicionais é perfeitamente
articulavel a trazida por saberes cientificos. Dai a importancia de colocar
em didlogo os conhecimentos acumulados nesses dois ambitos para maior
compreensdo das subjetividades e para maior conhecimento das interfaces
estabelecidas pela Psicologia com outras ciéncias e com as religides.

XIV. Todavia, somos terminantemente contrarios a qualquer tentativa
fundamentalista de imposicéo de dogma religioso, seja ele qual for, sobre
0 Estado, a Ciéncia e a profisséo e, a qualquer forma de conhecimento que
procure naturalizar a desigualdade social, a pobreza ou o cerceamento dos
direitos constitucionais. Por isso, ndo pouparemos esforgos para garantir o
estado de direito e as instituigBes democraticas, compreendendo ser essa a
condigdo sine qua non para a manuten¢do e o desenvolvimento da salde
psicossocial da populagdo brasileira, base para um processo saudavel de
subjetivacdo. (CFP, 2013) (grifos nossos)

A citacdo longa se justifica pela complexidade do tema e pela relevancia dos
aspectos ressaltados no documento. Sintetizando a posi¢do do Conselho, podemos dizer
que ha uma relacdo intrinseca entre psicologia, religido e espiritualidade e que todas essas
vertentes transitam no campo da producao de subjetividades. Por isso, 0 melhor que temos
a fazer é aprofundar o debate acerca das relacBes entre tais instancias, para melhor

percebermos seus riscos e poténcias.
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Destacamos também, no documento, o reconhecimento da espiritualidade como
eixo das racionalidades produzidas pelos saberes tradicionais. Tais saberes orientam uma
pratica de trabalho sobre o espirito e de cultivo de uma relagdo com o sagrado,
considerada aspecto central da vida e da organizagdo social comunitéaria. JA o saber
moderno, se consolidou a partir de uma posicdo pretensamente laica, racionalista,
positivista e antropocéntrica. Fazemos questdo de ressaltar: pretensamente. Nisso ele
carece de linhas de pensamento que trabalhem a integralidade do sujeito e sua conexao
com o sagrado e a natureza. Tais aspectos foram relegados no mundo ocidental aos

campos da religido, do esoterismo, do misticismo.

Por Gltimo, vale ressaltar um limite precioso colocado pelo documento acerca das
possiveis reentrancias entre psicologia, espiritualidade e religido: o Conselho € contrario
e se esforcara para impedir tentativas de imposicdo de dogmas religiosos ou préaticas
quaisquer que acarretem na naturalizacdo das desigualdades sociais, da pobreza, ou no
cerceamento de direitos constitucionais. Temos aqui, portanto, um direcionamento ético
de analise, que questiona 0 que se pretende produzir na vida das pessoas a partir do
entrelacamento entre psicologia e religido e que coibe praticas que possam resultar no
constrangimento das potencialidades, das diversidades e das condigdes materiais de vida

dos sujeitos.

Nesta tese ndo pretendemos constranger ou reduzir potencialidades das pessoas.
Muito pelo contrario, nos interessa contribuir para reverter o constrangimento imposto
pela colonialidade, que se reproduz no campo da psicologia eurocentrada. Por isso,
tomaremos as perspectivas negras ndo como religido, mas como epistemes,
cosmopercepgdes, nos interessando sobretudo por seus aspectos filoséficos, éticos e

terapéuticos na construcdo do bem-viver.

Além das observaces feitas a partir do documento do CFP, queremos também
ressaltar que o pretenso “Estado laico” ndo ¢ tdo laico assim. O Brasil nasce catolico - por
imposicao do colonialismo - e se torna oficialmente laico a partir da Constituicdo de 1981,
mas se mantém ainda muito cristianizado em suas instituicdes. Atento a este fato, Nego
Bispo descreve o funcionamento de um tribunal de juri, para mostrar como a

cosmopercep¢do monoteista cristd o estrutura a semelhanca de um templo cristéo:
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Ao frequentarmos um culto em um templo cristdo monoteista (um jurado em
um forum de justica comum), podemos verificar todos os fiéis (cidad&os)
postados verticalmente de frente ao altar (Tribuna do Jari), onde um pregador
(Juiz) que possui status para falar em nome de Deus (Justica) fala das normas
estaticas escritas na Biblia (Codigo Legal), cobra dos fiéis (cidadaos)
comportamentos e acdes voltadas para a vontade de Deus (Justica), avisa que
Deus (Justica) punira os desobedientes e por fim anuncia as possiveis
sentencas. Porém o nome de Deus (Justica) abre oportunidades para que os
pecadores (réus) recorram aos santos (advogados) e, através de doaces
generosas (honorérios), interferiram perante Deus (Justica) e pela sua salvagdo
(absolvicao) (BISPO DOS SANTOS, 2015: 40).

No ambito educacional, Luiz Rufino também identifica o paradigma monoteista

cristdo impregnado no funcionamento escolar contemporaneo:

(...) as formas de educagdo institucionais na sociedade brasileira herdam
relagBes profundas com as formas de conversao e expansao da fé e dos dogmas
cristdos. Ou seja, ao longo da histéria, a Igreja exerceu o papel de instituicdo
formadora e promoveu, por meio de uma politica civilizatéria a servigo do
Estado Colonial, uma série de equivocos, violéncias e producfes de nao
existéncia. Essas acdes forjaram mentalidades, subjetividades, sociabilidades
e parametros ideoldgicos que sdo vigentes nos discursos e praticas educativas
fomentados em espacos escolares até os dias de hoje. Por mais que
reivindiguemos uma laicidade — nos espagos escolares ptblicos — enquanto
direito adquirido, nos revelamos — na trama idiossincratica do cotidiano —
socialmente cristdos, refletindo os investimentos feitos pelo colonialismo
(RUFINO, 2017: 130).

Em seu classico estudo sobre a sociedade disciplinar, Foucault (1987) demonstra
como este modo de controle do corpo e da alma € uma heranca do catolicismo e das
técnicas usadas na formacdo de padres e freiras, que vém sendo empregadas, desde o

século X1X, na organizacao de instituicdes diversas como escolas, hospitais e fabricas.

Aproximando-nos do campo da psicologia, Foucault (1977) também demonstra,
em sua Histdria da Sexualidade, como o setting classico da psicoterapia/psicanalise €
uma heranca laicizada das técnicas de confissdo da Igreja Catdlica. Nele, o
cliente/paciente ocupa posicdo analoga a do pecador cristdo e busca a cura/absolvicao
através da confissdo de seus traumas/pecados aquele que detém o conhecimento

(psicanalista/padre) acerca dos tratamentos/peniténcias.

Sendo assim, quando afirmamos que “nossa sociedade laica ndo ¢ tdo laica assim”,

nos referimos ao atravessamento desta cosmopercep¢do monoteista cristd em nossa
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formacé&o subjetiva e no funcionamento de nossas instituicdes. VVale lembrar que tal marca
por vezes também se presentifica de maneira pouco discreta, haja visto que em nossas
cédulas de dinheiro podemos ver a inscricao “Deus seja louvado” e que em repartigdes
publicas € comum encontrarmos crucifixos afixados nas paredes, quase como uma
decoracdo oficial. Fazendo parte de nosso modo de perceber 0 mundo, a subjetividade
crista influencia fortemente nossas atitudes, julgamentos e, inclusive, nossa atuagdo como
psicélogos. Por isso € necessario nos debrucarmos sobre 0 modo como esta heranga opera
em nosso cotidiano, sob o risco de que ela continue exercendo sua influéncia sem que

tenhamos sobre isso qualquer critica.

Convidado pelo Conselho Regional de Psicologia do Rio de Janeiro (CRP/05) a
propor uma “saude fora da caixa”, Abrahdo Santos (2015) afirmou a importancia de
pensarmos formas de cuidado, escuta e acolhimento inspirados nas praticas de terreiro de
Candomblé. Ressaltou, no entanto, que tal proposta pode soar surpreendente ou até gerar
repudio em muitas pessoas e que isso se deve ao epistemicidio, a desqualificacdo que os
saberes ndo eurocentrados, notadamente os indigenas e afrodescendentes, sofrem no
embate colonial.

Esta ¢ a “caixa” que nos aprisiona € que nao nos permite ver nada além de suas
paredes. Nas palavras do autor, “(...) se aceitarmos o pressuposto de que o saber emerge
em um contexto historico e dele participa, devemos considerar que todo saber psi é
imediatamente étnico, quer dizer, marcado pelo espaco, pelo tempo e pelos
problemas e recursos de um povo (SANTOS, 2016a: 19)” (grifos nossos). Ou seja, 0
conhecimento classico da psicologia ocidental tem também carater étnico e remete a
cultura monoteista cristd, patriarcal, racista, heteronormativa e cissupremacista do
homem branco europeu.

A partir do campo filos6fico, Wanderson Flor do Nascimento (2009) explica que,
a partir das pretensfes universalistas do conhecimento eurocentrado, se construiu uma
hierarquia entre os saberes globais e locais. Tal hierarquia justifica o estranhamento

gerado quando cogitamos uma clinica referenciada nas praticas de cuidado dos terreiros:

A articulacdo desses niveis terminaria por criar um certo tipo de hierarquia
entre o que € local e o que é global, na medida em que o que é local é o
particular, o que precisa se desenvolver para chegar & hegemonia do global.
Nesse sentido, a Modernidade pode ser vista como a construgdo de uma nova
imagem de mundo (ordenado, racional, previsivel e em constante progresso).
Essa imagem do mundo moderno é chamada, pelos estudos da colonialidade,
de modo eurocentrado de interpretagdo. Eurocentrado, por ter na Europa (e em
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suas projecfes nos Estados Unidos) o eixo de compreensdo do processo
moderno, ndo apenas na Europa, e EUA, mas em todo o mundo. E em funcéo
dessa imagem, tudo o que ndo € moderno, ndo é civilizado, é atravessado pela
marca da barbarie, da marginalizagdo, da subalternidade. O local é, nesse
contexto, menor, marginal, barbaro, subalterno. E deslocado do centro, é visto
como retrogrado, como o que precisa ser educado, melhorado, desenvolvido
para alcangar o ideal/global (p.4).

O Candomblé é uma perspectiva de mundo local, que se organiza a partir de
pressupostos africanos e afrodiaspéricos muito diferentes dos valores monoteistas
cristdos que balizam o colonial-capitalismo. Feitas algumas consideragcdes sobre a
pertinéncia de pensarmos uma psicologia do axé e dos encantamentos, passemos agora

ao estudo de conceitos e valores que compdem esta cosmopercepcao de matriz africana.

4.2 Corpo, memoria e ancestralidade

O processo de colonizagdo, que ha séculos tem assolado 0s povos
afropindoramicos, implica no epistemicidio de seus modos de vida centrados no espirito
e na imposicdo do modo de vida centrado na economia capitalista. N&o € a toa que o
Cristianismo e a Catequizacdo historicamente sdo importantes armas do colonizador. O
racismo religioso e o ataque as espiritualidades ancestrais sdéo um componente estratégico
da dominacdo colonial, pois atingem o centro de forca vital/axé/nguzo e de coesdo
comunitaria dos diversos povos tradicionais. Apesar de desleal, no entanto, a luta colonial
permanece e as diversas cosmopercepcOes estdo ainda em disputa, gracas a resisténcia

dos povos contra colonizadores®’ (Bispo dos Santos, 2015).

Assim, o Candomblé, o Jongo, a Capoeira, a Escola de Samba, dentre outras
criacdes afrodiaspdricas, que compdem a chamada cultura negra aqui neste lado do
atlantico, sdo de reservatdrios da memoria e da cultura ancestral africana. Como postulado

por Beatriz Nascimento (2018) e Abdias Nascimento (1980), constituem

27 Apesar de ja termos explicitado acima, vale aqui reafirmar que consideramos importantissima a luta
dos povos originarios desta terra pelo direito de existirem de acordo com os valores que fundamentam
suas cosmopercepgdes. Estamos aqui nos focando na cultura de povos afrodescendentes e, mais
especificamente, no Candomblé de tradicdo Ketu/Nagd, pois ndo teriamos condi¢des de contemplar
outras perspectivas ancestrais afropindoramicas em sua complexidade e especificidade, em fungéo dos
limites propostos por este trabalho.
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aquilombamentos onde os afrodescendentes puderam construir vias alternativas de
organizagéo social, reescrevendo seu lugar no mundo a partir dos referenciais da matriz

africana.

Para que possamos acessar esta memaria e com ela aprender, no entanto, é preciso
atentarmos as especificidades de seus modos de cultivo e transmissdo. Ao propor uma
filosofia da ancestralidade, tendo como foco seus estudos na Capoeira, Eduardo Oliveira
(2005) faz uma critica ao racionalismo que domina a filosofia ocidental, afirmando que a
filosofia africana se faz a partir do corpo todo, ndo se restringindo a uma producdo mental.
Ressalta ainda que: “Filosofar sobre o corpo nio ¢é o bastante. E preciso filosofar desde o
corpo e reconhecer que o corpo é filosofia encarnada e cultura em movimento”
(OLIVEIRA, 2005: 15). Ou seja, 0 corpo aqui € meio de exercicio e construcao de
conhecimento e ndo apenas seu objeto. Os modos ndo-verbais de expressdo, por meio das
dancas, dos rituais, dos gestos se multiplicaram e constituiram uma via alternativa de
comunicacgdo que, segundo o autor, podem ter sua grande eficacia advinda do fato de

serem pouco compreendidas pelo opressor.

As especificidades dos modos de preservacdo e transmissdo dos valores
afrodiasporicos, sdo destacadas também pela professora Leda Martins (2003). Ela faz
uma critica a heranca colonial, que nos leva a sempre associar memoria a registros
conservados por meio da escrita e nos provoca a reconhecermos o rico acervo cultural
preservado pelos povos afropindoramicos, através do que chama de oralitura: a memoria
preservada e transmitida através da voz e do corpo, por meio de performances da
oralidade e de praticas rituais. Em seus estudos sobre o Congado negro, em Minas Gerais,

a autora afirma que:

(...) h& que se enfatizar nas performances dos Congados todo uma pléiade de
procedimentos mnemonicos e de técnicas estilisticas por meio das quais alguns
dos mais caros principios filosoficos africanos sdo reprocessados e inscritos na
formagdo etno cultural brasileira, como veiculos de civilizagdo, verdadeiros,
dentre eles os principios da ancestralidade, ou seja, de celebracdo dos
antepassados e o de uma concepgdo alterna e alternativa de tempo (Martins,
2003: 70).
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Em sua analise acerca da mitologia que alicerca estes ritos, a autora verificou que
h&d um nucleo comum narrado, atraves do qual se processa uma reconfiguracao de saberes
e poderes em relacdo a sociedade hegeménica, com a subversao da hierarquia escravista,
a valorizagéo do canto, da danca e dos tambores - veiculos de expresséao privilegiados nas
tradicOes africanas -, a relagdo ancestral com o sagrado e a exaltacdo dos fundamentos
mitico e mistico do poder africano. Além disso, a encenagdo transcende o contexto
religioso, espraiando-se nos campos politico e social, viabilizando a reconstrucdo do
sentido da vida em uma nova ordem social, politica, artistica e filosofica, que subverte a
ordem colonial (MARTINS, 2003).

Se a literatura nos fornece estas chaves de entendimento, é na oralitura do terreiro
que a aprendizagem ultrapassa o entendimento racional e se incorpora na vida vivida e
sentida, constituindo um modo de perceber o mundo distinto do modo colonial-
capitalista. No terreiro quase nada se faz espontaneamente, da maneira que cada um
entende ser melhor. Todo o convivio € organizado a partir de ritualisticas minuciosamente
detalhadas. Ha ritos para chegar, cumprimentar, se vestir, comer, dormir, se despedir,
regras sobre como, o que e com quem se pode falar, dentre outras. Tais ritualisticas sdo
formas narrativas, que nos ensinam os valores partilhados por aquela comunidade e

promovem sua C0esao.

Grande parte desse codigo estad relacionado, por exemplo, com a pratica do
respeito e da valorizacdo dos mais velhos, um dos valores que balizam o modo de vida
ancestral. Esse respeito é reafirmado todo o tempo, sobretudo a partir de uma série de
posturas e atos corporais. Em meu terreiro, ndo podemos andar a frente das pessoas mais
velhas, sempre devemos pedir béncdo a todos os mais velhos, nunca devemos olhar nos
olhos da Mée de Santo e devemos sempre nos abaixar quando estivermos em sua
presenca. A conversa com os mais velhos é sempre comedida e muito respeitosa. Esses
sdo apenas alguns exemplos de um cddigo de conduta vasto e cujo ndo cumprimento
constitui falta grave, devidamente pontuada. Estas e outras regras devem ser observadas
todo o tempo em que estamos no terreiro, em meio a um trabalho intenso relacionado as

obrigacOes e a limpeza e conservacgdo do espaco.

Com isso, sinalizamos a existéncia de uma especificidade nos modos de

preservacdo e transmissdo dos valores nas culturas afrodiaspdricos, onde os gestuais,
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dancas e ritualisticas ndo tem valor alegdrico, mas central na afirmacéo dos fundamentos

que sustentam a comunidade.

4.3 Exu, senhor das trocas

4.3.1 O mercado é o mundo, o mundo é o mercado?®

Filha de comerciantes, até bem pouco tempo atrds em nada me agradava a
atividade comercial. Quando crianca e adolescente, era convocada para ajudar na loja de
roupas dos meus pais nos periodos festivos, em que o0 movimento de vendas era maior, o
que me deixava mais ou menos aborrecida, dependendo do periodo da vida. Eu gostava
de estar com meus pais e de fazer parte daquelas espécies de rituais que anunciavam um
periodo de prosperidade econémica para nossa familia, como o Natal, o Dia das Maes, o
Dia dos Pais, dentre outros, mas eu ndo gostava de ter que convencer as pessoas a

comprar.

Meus pais nunca sugeriram que eu e meus dois irméos devéssemos seguir seus
passos. Pelo contrario, 0 comércio para eles era uma via de garantir os estudos dos filhos.
Meu pai dizia que seu maior sonho era ver os trés filhos formados em universidades
publicas, feito que ainda ndo tinha sido alcan¢ado na familia. Cresci com a certeza de que
comerciante ndo seria e acabei me formando como psicdloga, pela Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (UERJ). Com a vivéncia universitaria e a experiéncia com o
movimento de alunos, fiquei ainda mais critica ao capitalismo e o comércio me parecia

uma atividade ainda menos atraente. Mas o mundo da voltas.

A decisdo de abrir mdo do trabalho como servidora publica e psicéloga
educacional e me dedicar a producdo e venda de produtos naturais para o autocuidado,
portanto, foi um caminho completamente inusitado, que comecei a trilhar de maneira
intuitiva e cujo sentido foi se desenhando bem depois. Hoje, meu propoésito de vida se

realiza a partir da Ervas e Afins, pequena empresa que tenho. Inicialmente eu nomeava

28 Provérbio Igbo.
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os produtos que comercializo como “cosméticos naturais”, mas esta expressao nao
explicita bem a direcdo do trabalho que desenvolvo. O termo cosmético estd muito
associado a industria da beleza, com uma hipervalorizagdo da beleza enquanto estado
fisico aparente e convergente com padrfes definidos a partir de critérios machistas e
racistas. Meu trabalho, por sua vez, consiste na producdo e manipulacdo de perfumes,
sabonetes e 6leos naturais que estimulam o autoamor, autocuidado e o autoconhecimento,
em uma perspectiva de beleza associada ao bem-estar e ao equilibrio energético.

Nunca antes fui afeicoada a plantas ou a “naturebices” e muito menos tinha
qualquer inclinacdo para o comércio, mas de repente me abri aos bizus espirituais - que é
como chamo as orientacdes que nossos ancestrais transmitem para nos ajudar a encontrar
os melhores caminhos na realizagao de nosso proposito. Quanto mais conectadas estamos
a ancestralidade, mais permeavel estamos a estes sinais. No entanto, 0 modo de vida
moderno ocidental € desconectado da experiéncia ancestral e nos torna cegas e surdas a
tais sinais. Desenvolver nossa espiritualidade € cultivar as conexfes com o mundo
ancestral, abrir-nos a oportunidade de com ele trocar. Ancestrais sdo todos aqueles que
chegaram ao mundo antes de nds: nossos antepassados mais proximos; orixas, nkisis e
voduns; as aguas doces e salgadas, a terra, as montanhas, o ar que respiramos, todas essas
formas diversas que assume uma mesma e unica energia vital integrada.

No caso do bizu acima referido, quem enviava sinais era Exu, senhor da
multiplicidade de caminhos, das encruzilhadas. A encruzilhada?® é um ponto de maxima
fertilidade e criatividade, pois é a oportunidade que temos de tomar diferentes rumos na
vida. Por isso lembro muito nitidamente do momento em que ouvi 0 bizu de Exu e dei um
pinote da vida. Foi um momento-encruzilhada, de criagdo, coragem e fertilidade: “Por
que vocé ndo faz sabdo de ervas?” Estdvamos na rua. Se bem me lembro, ndo exatamente
na encruzilhada, mas bem que poderia ser. Seria perfeito. Geograficamente ndo era uma
encruzilhada, mas o era na vida. Regina Karla, filha de Oya, educadora e parceira de
trabalho em uma escola municipal de ensino fundamental, me fazia essa pergunta-
sugestdo, assim, como quem ndo quer nada.

Agora, olhando para tras, aquela pergunta parece um divisor de aguas no meu

caminho, uma peca que faltava para dar inicio a construcéo de uma etapa nova para a qual

29 Nio foi possivel aprofundarmos o conceito de encruzilhada dentro dos limites a que este trabalho
se propde. No entanto, o mesmo vem sendo trabalhado enquanto conceito operador em diferentes
campos do conhecimento. Como referéncia de um trabalho pioneiro neste ambito, sugerimos:
MARTINS, Leda. Afrografias de Memdria. Sdo Paulo, Perspectiva/Mazza Edicoes: 2021.

111



eu ja abria espago, ja me preparava. Era setembro de 2016. Havia acabado de comecar o
doutorado na interface psicologia/educacdo. Havia também dado entrada no pedido de
licenca no trabalho como psicologa na Secretaria Municipal de Educacdo do Rio de
Janeiro. Este trabalho me incomodava ha muito tempo. Das duas uma: ou 0 modo classico
de atuacdo na psicologia ndo me agradava ou outro devia ser 0 meu caminho... ou ambos!
Essa resposta eu n&o tinha.

N&o tinha muitas respostas, na verdade. Apenas algumas certezas sobre o que me
desagradava e um punhado de dicas soprando em meus ouvidos. Precisava de mais tempo
para estudar no doutorado, mas também para entender melhor os bizus que o destino me
dava: por isso a deciséo de me licenciar. Precisaria complementar a renda. O dinheiro do
més reduziria. “Por que vocé ndo faz sabdo de ervas? J4 fiz muito. Sei fazer até oleo
bifasico. Posso te ensinar.” A sugestdo de Regina ficou martelando na minha caixola. E
um pensamento, que era quase voz, dizia: “Vai por ai!”.

Comecei a estudar aromaterapia e cosmetologia natural - campos extremamente
embranguecidos, vale destacar - e aos poucos fui chegando nas ervas, na conexao com a
terra, as plantas, a lua, o feitico, a bruxaria. Este aprendizado se entrelagou as vivéncias
do terreiro e, atualmente, para mim um nao € sem o outro. Por esta via tenho construido
a reconciliacdo com um feminino ferido e com uma psicologia que eu vinha rejeitando ha

um tempo.

Bom, além de me trazer uma ressignificacdo do feminino e o trabalho com as
plantas, a ancestralidade me trouxe também o mercado, a feira. Afinal, uma artesa precisa
vender sua producao. Fiz pagina no facebook, divulguei para alguns amigos e amigas, fiz
algumas vendas para pessoas proximas, mas ndo foi suficiente. Eu havia investido algum
dinheiro naquele negdcio e precisava recupera-lo. Precisava também faturar um montante
que complementasse a bolsa de estudos que eu recebia, para conseguir pagar minhas
despesas mensais. N&o tinha jeito: eu precisava oferecer meus produtos para um publico
maior. No entanto, vender para mim era um obstaculo e por isso pedi caminhos a Oloja,

0 Senhor do Mercado.

Pedi, pedi, pedi. Batuguei. Rezei: - Exu, me leva para o mercado! Exu, inspira o
mercado em mim! Ele atendeu. Exu é muito generoso, me levou para o mercado e para a

rua, duas de suas moradas. A rua de Exu é cheia de encruzilhadas. Apenas algumas sdo
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arquiteténicas. Encruzilhada € o lugar onde os caminhos se encontram, onde podemos

mudar os rumos. Lugar da fertilidade, onde a vida se cria, se transforma.

Eu nunca quis estar no mercado. Detestava o mercado. Mercado, mercadoldgico,
mercantilista. Mas Exu me mostrou que o mercado pode ser outra coisa. Mercado dos
encontros, das trocas, onde se troca até dinheiro, mas também muito mais do que isso.
Mercado onde circulam historias, dicas, solidariedade. Circula muito axé: energia vital
empregada na producéo e na barganha. Do jeito que dizem, parece até que foi inventado
pelo capitalista, o0 mercado. Ah, ndo mesmo! O mercado € mais velho que o capitalismo,
é mais velho que o dinheiro. S6 ndo é mais velho que Exu. Laroié!

No dia 13 de junho de 2017, - dia de Santo Antonio, sincretizado com Exu, na
umbanda - resolvi falar pelo messenger com uma moca que havia conhecido meses antes.
Gaby Makena é educadora, mulher preta, militante e criadora da Livraria Ambulante
Timbuktu, que comercializa literatura africana e afro-brasileira. A conheci em uma
feirinha que acontecia junto a Roda de Samba Pede Teresa, na Praca Tiradentes, no
Centro do Rio. Na ocasido, havia adquirido com ela 2 livros: Igbadu — A cabaca da
existéncia e Lendas de Exu. Desde entdo acompanhava o trabalho de Gaby pelo facebook.
Vi que ela estava circulando por varias feiras na cidade e achei que poderia ser solidaria
com a colega iniciante e dar dicas de por onde comegar. Expliquei a situacdo a ela por
mensagem e pedi ajuda. Comentei também que naquela noite eu iria ao teatro ver uma
peca baseada no livro Igbadu — a cabaca da existéncia. Destaquei que parecia um evento
promissor para a venda de seus livros, caso ela se interessasse. Entdo ela disse que ja
estava programada para ir ver aquela mesma peca, naquele mesmo dia e que iria sim
expor seus livros la - Exu ndo é maravilhoso?!? Que bom! Poderiamos conversar

pessoalmente.

Tomando uma cerveja depois da peca, Gaby me propds que fossemos expor
nossos produtos em Santa Teresa, no Largo dos Guimardes, na rua mesmo. Ela ja tinha
feito isso e gostou da experiéncia. Tinha até uma barraca para me emprestar. Sozinha,
seria mais dificil, mas os orixas me arrumaram parceria: uma pessoa despachada, intima
do comércio e das ruas, aberta a auxiliar quem tinha alguma dificuldade em trilhar estes
caminhos. Deu certo! Depois da experiéncia de Santa Teresa, outras feiras vieram.
Algumas boas, outras nem tanto. Mas fato é que passei a gostar da feira, da venda, das

trocas, das dicas e encontros, das histérias. Seriam muitas as historias a contar e ainda
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ndo tenho palavras para expressar a satisfacdo que sinto em estar na feira, em dela fazer

parte.

Se Exu é senhor do mercado, as Yabas sdo nele sdo rainhas. E com elas Exu
trabalha lado-a-lado, porque de besta ele nada tem. Como narrado acima, o encontro com
Gaby, uma mulher preta, me levou a feira e mostrou caminhos que combinavam com
meus passos. Pouco tempo depois, 0 encontro com Histdrias sobre outras mulheres pretas
me ensinou que o comércio e 0 mercado também podem gerar luta e resisténcia. Pude
conhecer um pouco dessa histéria em uma aula®*® encantadora sobre
afroempreendedorismo, ministrada em praca publica, por Nathalia Grilo Cipriano (2017):
mulher, negra, militante, contadora de historias, aspirante a preta velha (como ela mesma

se apresenta), antropologa, historiadora e cientista social.

Conforme explicou, o afroempreendedorismo tem como uma de suas raizes
ancestrais a experiéncia das mulheres iorubéas, da etnia mina. Antes da invaséo europeia
em Africa, vigorava em suas aldeias uma organizacdo familiar, fixada pela divisio do
trabalho. Cada familia desenvolvia um tipo de oficio e cabia as mulheres a tarefa de levar
para a feira tudo que sua familia produzia, garantindo sua venda. Esta era uma dindmica

que favorecia a autonomia econémica e social destas mulheres.

Além do notavel tino comercial, tanto as mulheres bantu quanto as ioruba eram
muito habilidosas também na cozinha. Estas caracteristicas eram conhecidas pelos
senhores brancos que, em terras brasileiras, passaram a explorar estas mulheres como
“escravas de ganho”, “ganhadeiras”, “vendedeiras”, ou “quituteiras”. Como exerciam tais
atividades de venda circulando pela cidade, elas podiam cobrar por seus produtos valores
superiores aos determinados pelo branco, passando a garantir uma renda propria.
Conhecendo muito bem a cidade, sabiam da rotina da policia, falavam diversas linguas,
serviam de elo entre os quilombos e a cidade, passando a exercer grande influéncia. Esta
condicdo possibilitou que tivessem poder de barganha para a auto-protecdo contra

estupros e outras violéncias. Suas comidas de axé - bolo, angu, acarajé, cocada, dentre

30 O evento ocorreu na Praga Agripino Grieco, no Méier, em 25 de abril de 2017, como parte do projeto
Universidade Volante, cuja proposta € a promocao de aulas abertas em espagos publicos. Este evento
ocorreu em parceria com o Ledo Etiope do Méier, movimento politico e cultural que promove ac¢des na
regido de maneira permanente, geralmente relacionadas a valorizagdo das herancas africana e
afrobrasileira.
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outras - alimentavam aqueles que podiam por elas pagar e também o povo preto

despossuido, formando redes comunitéarias solidarias em torno de seu oficio.

Com o acumulo de ganhos pelas vendas que realizavam, estas mulheres
frequentemente conseguiam comprar a prépria alforria e seguiam trabalhando como
feirantes, donas de seu préprio negdcio. Sua grande habilidade no comércio logo fazia os
negdcios prosperarem. Desenvolveram entdo a pratica de comprar outras mulheres
escravizadas, com elas partilhando o trabalho e os ganhos. Assim, no século XIX,
formavam-se grandes redes de mulheres feirantes, que dividiam entre si 0s pontos de
venda na cidade. Tais mulheres incrementaram ainda mais seu poder e influéncia através
da constituicdo da irmandade afrocatélica Nossa Senhora da Boa Morte®!, exclusivamente

formada por mulheres negras quituteiras e feirantes.

Apos a abolicéo, sem politicas pablicas que promovessem a incluséo da populagéo
negra recém liberta, estas mulheres se consolidaram como matriarcas das familias
extensas afrobrasileiras. Em suas casas e quintais, cuidavam espiritual e materialmente
de seu povo, fornecendo alimento e abrigo para os que precisassem, realizando as
obrigacOes rituais aos ancestrais e proporcionando espaco para a pratica do samba, do
jongo, da capoeira e outras atividades culturais. Foi o caso, por exemplo, de Mé&e Aninha,
do 1lé Axé Opo Afonja, em Salvador, e de Tia Ciata, que veio da Bahia para o Rio de
Janeiro, onde se tornou importante lideranca. As alas das baianas, existentes ainda hoje
nas escolas de samba cariocas, sd0 um monumento a heranca dessas matriarcas, muitas
vindas da Bahia no periodo pds-abolicdo. Na relacdo de familia extensa, passaram a ser
chamadas de “tias”, como foi o caso de Tia Maria do Jongo, da Comunidade da Serrinha

(Madureira), falecida em maio de 2019, aos 98 anos de idade.

O valor que estas mulheres e a historia que construiram tém para a constituicdo
do patrimdnio cultural brasileiro é inestimavel. Chegando ao Brasil na condicdo de
escravizadas, conguistaram protagonismo social e importancia estratégica nos processos
de resisténcia de seu povo. Foram ainda fundamentais na preservacdo das herancas

espiritual e cultural referentes ao Candomblé, jongo, samba e capoeira. Deixaram marcas

31 A irmandade da Boa Morte continua atuante e seu festejo mais famoso acontece na cidade de
Cachoeira, na Bahia, no inicio do més de agosto. Alguns tragos fortes que a caracterizam sdo o fato de ser
constituida apenas por mulheres negras, de meia idade, que também sdo adeptas do Candomblé. Seus
trajes sdo muito elegantes e misturam elementos cat6licos a baiana (roupa caracteristica usada pelas
mulheres no Candomblé), com aderegos e joias sagradas, como fios de conta e balangandas.
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na dindmica das cidades, instituindo a tradi¢do das feiras fixas, na medida em que foram
estabelecendo pontos de venda com outras companheiras de oficio - até entdo
predominava a prética da venda ambulante. Tais pontos se localizavam em logradouros
que hoje podem ser identificados nas cidades pelos nomes de “rua da feira”, ou “rua da

quitanda” (CIPRIANO, 2017).

Tenho grande respeito e admiracdo por tais historias e faco delas referéncia na
construcdo do meu préprio percurso. Nas Yabas, nas Tias, nas quituteiras, nas donas dos
balaios e dos tabuleiros busco inspiracdo para que meu oficio possa também se constituir
como um proposito, carregado de resisténcia em relacdo as opressfes que vivemos no

presente.

No zum zum zum do mercado da vida Exu me possibilitou encontros preciosos,
em sua grande maioria ocorridos nas ruas, nas pracas e nas feiras, me mostrando que é no
coletivo, no encontro com o outro que se intensifica nossa poténcia de realizacdo e se
multiplicam nossas possibilidades. Mais do que isso, pude compreender que ha diferencas
fundamentais entre o mercado das trocas de Exu e 0 mercado colonial-capitalista, sobre

as quais vamos nos deter agora.

4.3.2 Troca, luta e equilibrio como principios mediadores das relacdes

Na primeira vez que fui a um Candomblé - no terreiro de uma amiga, em Nova
Iguacu/RJ -, achei o ritual bonito, mas dele pouco entendi. Achei longo demais e senti
falta da interacdo possibilitada pelas consultas com as entidades, conforme estava
acostumada na umbanda. Tudo muito novo para mim.

De repente, informaram que haveria um intervalo. Dos bastidores daquele “palco
circular” comegaram a surgir caixas e mais caixas de salgadinhos e refrigerantes. Tinha
coxinha, Kkibe, risole, todos deliciosos e quentinhos. Me fartei. Voltou a danca sagrada.
Continuei confusa, tentando entender por que uns tinham mais fios de conta que outros.
Imaginei que os filhos de santo com mais colares no pescoco deveriam ser 0s
“bambambam” na hierarquia. Estava enganada. Ao final do rito, o Pai de Santo convidou

todos a jantar com ele. Comi um estrogonofe de frango divino e fiquei impressionada em
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saber que sempre que tinha festa, no final tinha um jantar coletivo. Fiquei intrigada com
aquela generosidade em alimentar gratuitamente tanta gente.

Deste meu primeiro encontro com o Candomblé, fiquei com o registro da
abundancia do alimento e da alegria na partilha. Tempos depois, no meu terreiro, aprendi
que receber o outro e partilhar com ele o que temos de melhor é uma alegria. Aprendi a
fazer o mesmo em casa, recebendo amigos e familiares. Tenho hoje também a certeza de
que, quando partilhamos, a riqueza se multiplica, em funcdo de uma dindmica cdsmica
que podemos chamar Exu. A avareza, por outro lado, é uma falha moral das mais

abominaveis, como afirma o professor Wanderson Flor do Nascimento (2016):

No vocabulario do povo de santo, guardar o axé que se tem, ndo o partilhar
com a comunidade, é um contra-axé, isto é, uma espécie de dano ontolégico
provocavel as forcas que estruturam a realidade, o que deve ser evitado.
Propiciar a circulacdo do axé é promover seu aumento e trazer seus beneficios
para a prépria comunidade que constitui os sujeitos que dela participam e, com
isso, beneficiar cada sujeito (p. 33).

Axé ¢ a energia vital que compde e integra tudo que existe. Como a filosofia nagd
é imanente, a comida que temos, as condi¢des de moradia, os frutos do nosso trabalho, a
boa salde, tudo isso € expressdo do axé em nossas vidas. Quando partilhamos todas estas
coisas, estamos partilhando axé, nossa riqueza.

Ha algum tempo, la pelo inicio da pesquisa de doutorado, conversava com o
professor Abrahdo sobre meu estranhamento em relacdo ao fato de que, em quase todas
as historias de Exu, hd énfase na necessidade de se pagar a ele por seu trabalho de
mensageiro e/ou operador de transformacdes. Quem ndo lhe paga, como mostram os itans,
se da mal e ndo consegue o que quer. Falei para Abrahdo que, de acordo com o que
mostravam as historias, Exu parecia um pouco interesseiro e esse ndo me parecia um
aspecto virtuoso. Ele entdo me explicou que ninguém faz nada de graca e que todos tém
seus interesses, de modo que o mais honesto é deixarmos evidentes nossos interesses,
como faz Exu nos itans.

Esta explicacdo vai ao encontro do que nos diz o professor Wanderson Flor do
Nascimento (2016), em seu texto sobre o mercado regido por Exu: “Nao ha nada ‘de
graga’ para o mundo iorubano, o que ndo significa falta de generosidade; pelo contrario:

ha a implicacdo de uma generosidade coletiva que demanda que cada um se esforce para
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que a comunidade toda (ou ao menos as pessoas envolvidas na relacdo) se beneficiem da
circulacdo das coisas/servigos/axé” (p. 35).

Nesta necessidade de pagamento, sempre relacionada a Exu, estd o ensinamento
sobre seu lugar de Senhor das Trocas, dinamizador do universo. Exu é o primeiro fruto
da interacdo entre masculino e feminino, o primeiro ser procriado. Por isso ele esta
intimamente ligado a sexualidade, a criatividade, a geracdo e manutencdo da vida, a
veiculagdo do axé, as trocas e a comunicacdo, viabilizando a vida desde o inicio dos
tempos (Santos, 1986). E a forca vital que rompe padrdes, que cria 0 novo, da n6 em
pingo d’agua, como se diz. Ndo é qualquer um que mata um passaro ontem com a pedra
que atirou hoje®.

Sendo o primeiro ser procriado, Exu trabalha nos fluxos entre as existéncias
genérica e individualizada, nas trocas entre os mundos dos vivos e dos mortos. A
existéncia genérica conecta todos n0s a uma mesma materia primordial. Para nascermos,
parte desta matéria é desprendida do todo e individualizada. Diz o itan que a lama chora
quando dela se tira uma parte para produzir um ser humano, o que significa que nossa
existéncia tem um custo para a totalidade do sistema, que é a natureza. Quando morremos,
nossa matéria volta a integrar esta totalidade, da qual haviamos nos diferenciado. O ebd,
a oferenda, é aquilo que entregamos como forma de restituir temporariamente o custo de
nossa existéncia a matéria genérica, para que ndo tenhamos que retornar a ela antes de
cumprirmos nosso proposito. Nesse sistema, a funcao de fiscalizar e controlar a pratica
de restituicdo ritual dos ebos € dominio de Exu. Por este trabalho ele é nomeado Elebd, o
senhor da oferenda, do sacrificio.

Assim, esse mecanismo basico do ebd, em sua finalidade de restituicdo, sinaliza
a importancia das trocas para a cosmopercep¢do nagd. Como afirma Juana Albein dos
Santos (1986), as trocas e a redistribuicdo do axé que elas garantem sdo condicbes

fundamentais para o bom andamento da vida individual e coletiva:

(...) toda dindmica do sistema Nagd esta centrada em torno do ebd, da oferenda.
O sacrificio em toda sua vasta gama de propésitos e de modalidades,
restituindo e redistribuindo ase, é o Ginico meio de conservar a harmonia entre
os diversos componentes do sistema, entre os dois planos da existéncia, e de
garantir a continuagdo da mesma (p.161).

32 Provérbio ioruba.
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Regulando o principio da troca, Exu est4d na comunicacdo, no encontro, na
barganha, sendo considerado também o Senhor do Mercado, Oloj4, lugar onde todos

esses dominios borbulham e se relacionam.

Oloja, titulo dado em muitos Candomblés ao Exu senhor do mercado, é a
divindade responsavel pela circulagdo desses elementos, que além de
compensar um trabalho pelo outro, pode também fazer com que esse
movimento de compensacao crie lacos de sociabilidade. E € ai que o mercado
ioruba se distingue do mercado capitalista: enquanto este é um lugar de
acumulagdo que, muitas vezes, passa pela expropriacdo e exploracdo. Os
primeiros sdo responsaveis por criar lacos de responsabilidade pelo trabalho
das outras pessoas que produziram, produzem e produzirdo aquilo do que eu
preciso, mas ndo sou capaz de produzir em um determinado momento (FLOR
DO NASCIMENTO, 2016: 30).

O Mercado-Oloja mostra que nenhum de nds basta a si mesmo. Para viver,
precisamos da comunidade. Nao posso produzir tudo de que necessito, mas posso trocar
0 que produzo com quem tenha produc@es diferentes das minhas. As trocas bem feitas
devem ser equilibradas. De acordo com esta cosmopercepg¢do, que organiza 0 mundo a
partir da nocdo de axé, equilibrio € uma diretriz ética usada para avaliar a pertinéncia de
nossas acbes. Os excessos ndo sdo bem vindos, tdo pouco o sdo as caréncias. A
abundancia € um estado que desejamos, mas ela ndo deve significar acimulo, tampouco

desperdicio.

Ja o mercado colonial-capitalista tem a mais-valia como parametro ideal de trocas.
Este € um termo cunhado por Marx para definir a dindmica tipica deste modelo de
econémico onde, quem tem o privilégio de deter os meios de producdo, se beneficia do
trabalho daguele que ndo os possui e Ihe paga, como recompensa, apenas uma pequena
parte do valor de fato produzido por seu trabalho, ficando com o restante do montante
para si. Portanto, o capitalista, dono dos meios de producdo, enriquece acumulando os

valores expropriados do trabalho de muitas pessoas.

Assim, esse sistema tem como ideal a concentracdo de poder e riquezas, motivo
pelo qual podemos dizer gque ele se funda sobre uma desigualdade estrutural, resultante
da expropriacdo do valor produzido pelo trabalho, seja no antigo sistema de escravidéo -
considerado, na teoria marxista, como parte do periodo de “acumulagdo primitiva” que

antecedeu ao capitalismo -, seja no moderno regime liberal. Se considerarmos que os bens
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e riquezas acumulados pelas elites sdo uma imensa quantidade de energia de trabalho
estagnada e que esta energia foi roubada de quem realizou o trabalho, podemos concluir
que trata-se de uma riqueza maldita, por ser oriunda da exploracdo alheia, ndo se
convertendo em melhores condi¢cbes de vida para quem a produz, suas familias ou

comunidades.

Percebemos assim que o colonial-capitalismo, fundado no paradigma
individualista caracteristico da Modernidade, carece de valores que sustentem uma
responsabilidade comunitaria ou um compromisso ético com a garantia da vida em sua
dimensdo coletiva. Segundo Federici (2017), ndo ha qualquer possibilidade de uma vida
verdadeiramente democratica ou permeada por trocas igualitarias no sistema capitalista,
pois 0 compromisso deste com o barateamento do custo da producdo exige o uso da
violéncia e da guerra como forma de controle daqueles que estdo na base da producéo
econémica. Por este motivo, a autora afirma que este sistema esta necessariamente ligado
ao racismo e ao sexismo, que seriam formas de mistificar e justificar as contradicdes que
sustenta - como “a promessa de liberdade frente a realidade da coacdo generalizada, e a
promessa de prosperidade frente a realidade de penuria generalizada” (p.37) - difamando
aqueles a quem explora: mulheres, sujeitos coloniais, afrodescendentes, imigrantes,

dentre outros.

No entanto, a historia do capitalismo - disseminada através da perspectiva
marxista - € contada como uma trajetoria bem-sucedida de progresso, na qual seriamos o
estagio mais evoluido e onde o colonialismo e o0 escravismo sdo naturalizados como uma
etapa do percurso de “evolugdo da humanidade”, fazendo parte do chamado periodo de
“acumula¢do primitiva”. Nisso se evidencia a parcialidade da historia oficial e o quanto
a mesma contribui para a desumanizacdo dos povos afropindoramicos, necessaria a sua
exploracdo. Beatriz Nascimento (2018) ressalta as contradicdes desta narrativa colonial

universalizada:

O sistema escravista que emergiu no inicio da expansdo da economia europeia
é, pelas suas contradi¢Bes, um dos pontos cruciais da histéria universal. Ao
mesmo tempo que se opde a um sistema econémico de tipo moderno é sua
prépria razdo de existéncia. O sistema escravista oferece implicacles
singulares a implantar-se no Novo Mundo: utiliza-se arbitrariamente do
trabalho e da persona de milhdes de homens de dois continentes, exatamente
num momento em que aparecem 0s ideais embrionarios de igualdade,
liberdade e universalidade entre os habitantes da Europa Ocidental (p.57).
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O economista equatoriano Alberto Acosta (2016) também expde as contradi¢des
relativas a um periodo subsequente da historia colonial: o desenvolvimentismo. Seu marco
simbdlico inaugural seria o discurso de posse do presidente norte americano Harry
Truman, em 20 de janeiro de 1949, onde o mesmo classifica os paises industrializados
como desenvolvidos e os demais como subdesenvolvidos.

Desta maneira, criou-se um sistema tnico de classificagdo mundial, onde os paises
mais ricos - os Estados Unidos e parte da Europa - foram alcados a categoria de modelo
de desenvolvimento, enquanto o0s demais - constituidos, em sua maioria, por ex-colénias
europeias - foram considerados atrasados em relagéo aos primeiros e deveriam se esforcar
para alcanga-los. Neste paradigma, os paises considerados desenvolvidos teriam a
responsabilidade de conduzir os demais pelo caminho do desenvolvimento, atravées de
programas de incentivo financeiro e tecnologico. “ O velho imperialismo - exploragédo
para beneficio estrangeiro - ndo tem lugar em nossos planos. O que vislumbramos é um
programa de desenvolvimento baseado nos conceitos de uma relagdo limpa e
democratica” (TRUMAN apud ACOSTA, 2016: 52).

No entanto, apesar das intencdes declaradas, o que se realizou na pratica foi um
novo imperialismo, que firmou o desenvolvimentismo como um destino unificado de
todos os povos e nacdes, sob 0 comando dos paises mais ricos. No contexto de polarizacao
entre capitalismo e socialismo, que caracterizou a guerra fria, os paises considerados
periféricos ou subdesenvolvidos se tornaram pedes no jogo ideoldgico das “poténcias
globais” e passaram a ser alvo de intervengdes militares, econdmicas e “humanitarias”
que, com a desculpa de viabilizar o desenvolvimento, passaram a influenciar de maneira
determinante as questdes internas aos paises, suas relacées internacionais e suas escolhas
politicas e econdmicas (ACOSTA, 2016).

No livro Os condenados da Terra, 0 psiquiatra Franz Fanon (1968) expGe também
0 engodo do desenvolvimentismo, indicando-o como o paradigma que orientou a
continuidade da dependéncia socioecondmica das ex-col6énias e de sua condicdo de
exploracdo pelos paises ricos, sob a promessa do progresso. Ele conclui entdo que a
liberdade e a prosperidade real desses povos ndo pode ser pensada em termos de disputas
ideoldgicas - entre colonialismo e anticolonialismo, ou entre capitalismo e socialismo,
por exemplo - mas apenas a partir de uma efetiva proposta de redistribui¢ao de riquezas

mundial. Sem que isso seja feito, ele alerta que a humanidade corre o risco de desmoronar,
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pois a situacdo de injustica, desigualdade e violéncia que esse desequilibrio gera séo
insustentaveis a longo prazo. “Essa opuléncia europeia é literalmente escandalosa porque
foi edificada sobre o dorso de escravos, nutriu-se do sangue de escravos, procede em linha
reta do solo e do subsolo deste mundo subdesenvolvido” (FANON, 1968: 76).

A feminista negra Patricia Hill Collins (2016) mostra como a sociedade colonial-
capitalista se estrutura a partir de um pensamento dicotbmico que perpassa as mais
diferentes relacdes, enquandrando-as no registro dominagéo-subordinacdo. E o que ja
podemos notar na relagdo metropole-colénia - nos primoérdios da Modernidade - e
também o que se expressa na relacdo entre paises desenvolvidos e subdesenvolvidos, ou
centrais e periféricos. Por fim, esta estrutura abarca ainda as relacdes de raca, classe e
género, compondo uma interseccionalidade de formas de dominacdo que marcam

decisivamente 0 modo de vida contemporaneo.

O pensamento dualistico do tipo ou isto ou aquilo — ou, como denomino aqui,
0 constructo da diferenca dicotdbmica por oposi¢do — pode tornar-se 0 eixo
filosofico central em sistemas de opressdo de raca, classe e género. Uma
caracteristica fundamental dessa construcdo € a categorizacdo das pessoas,
coisas e ideias em termos de sua diferenca umas com as outras. Por exemplo,
0s termos em dicotomias tais como branco/preto, masculino/feminino,
razdo/emocdo, fato/opinido e sujeito/objeto apenas ganham significado em
termos de sua relacdo de diferenca de sua contraparte em oposi¢do. Outra
caracteristica fundamental desse constructo € que a diferenca ndo é
complementar no sentido de que as metades da dicotomia néo se realcam entre
si. Ao contrério, as metades dicotdmicas sdo diferentes e inerentemente
opostas umas as outras. Uma terceira e mais importante caracteristica é que
essas relacfes de oposicdo sdo intrinsecamente instaveis. Como raramente
essas dualidades representam relagBes de igualdade na diferenca, a relagdo
inerentemente instavel é resolvida ao subordinar-se uma metade de cada par a
outra (p.108).

Problematica similar é apontada pela professora Helena Theodoro, que afirma que
a sociedade colonial-capitalista se estruturou a partir da producdo de relacGes desiguais
de poder, como as que temos entre homens e mulheres, ou humanidade e natureza. Esta
seria uma estrutura social bastante problematica, responsavel por muitas das mazelas das
quais nos queixamos. O caminho para sua resolucéo seria a desconstrucdo das hierarquias
de poder implementadas na Modernidade, através de um processo de igualizagédo
(SCHELER apud THEODORO, 1985).
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No entanto, a autora afirma que as sociedades negras brasileiras constituem um
contraponto a esta sociedade estruturalmente desigual, por serem herdeiras dos modos de

vida tradicionais africanos, que tém no valor da troca um dos pilares de sua organizagéo:

(...) atroca simbolica ndo exclui nada: bichos, plantas, minerais, homens vivos
e mortos participam ativamente, como parceiros legitimos da troca. Nas
relagbes dos homens com os orixas, destes entre si, dos animais com 0s
homens, do principio masculino com o feminino ha sempre a dimenséo de
LUTA, que [os iorubas] designam como IJA. Na verdade, as coisas so existem
através da luta que se pode travar com elas. A luta é que pde fim a imobilidade
(THEODORO, 1985: 37).

Além de afirmar o valor da troca como fundamento da cosmopercepcédo
tradicional africana, a professora ressalta também a importancia do aspecto da luta: Ija.
No modo de vida nagd, ndo sé a luta € compreendida como parte inerente a vida, como é
positivada como aquilo que a dinamiza, gera movimento. N&o € a toa que todos 0s orixas
apresentam seu aspecto guerreiro.

Sendo assim, o equilibrio que se busca nas relacfes de troca no Ayé e entre este e
0 Orum ndo tende a um estado de inércia, mas a algo que é sempre instavel e deve ser
ativamente buscado e permanentemente cuidado. Na cosmopercepcao africana, vida €
movimento e 0 movimento se da pelo tensionamento que se estabelece entre forcas
opostas complementares. Por este motivo, a vida no terreiro se desenvolve no ritmo das
obrigacOes, sendo parte delas permanentes e anuais e parte demandada em funcdo da
conjuntura espiritual de cada pessoa e da comunidade. Atraves de tais rituais, entregamos
oferendas a cada uma das forcas da natureza que sdo o0s orixas/nkisis/voduns, com a
finalidade de promover seu equilibrio, garantindo a continuidade da vida e nosso
desenvolvimento.

O mundo padece de um desequilibrio generalizado, imposto pelo colonial-
capitalismo. Tal desequilibrio se expressa na distribuicdo desigual de riquezas, poder e
bem-estar social, estruturando um sistema permeado pela violéncia e pelo sofrimento.
Trata-se de um modo de organizacdo autofagico, pelo seu carater radicalmente predatorio,
onde ndo existem mecanismos efetivos voltados a garantia das condicdes de preservacao
da vida coletiva.

Pelo contrario, os modos de vida africano e afrodiaspérico se organizam a partir

de parametros que visam assegurar o equilibrio das energias complementares, que se
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organizam a partir de racionalidades de convivéncia e cooperacao - e ndo de dominagéo
-, tendo como finalidade maior a preservacgédo da vida, em todas as dimensdes temporais:
passado, presente e futuro. Nos itans, encontramos frequentemente este ensinamento nas
narrativas que dizem sobre as relacGes conflituosas existentes entre as energias
masculinas e femininas, que sdo a base da existéncia. Este conflito primordial é

representado pela Igbadu, a cabaca da existéncia, a qual nos dedicaremos a seguir.

4.3.3 Igbadu: a cabaga tem duas metades

Antes de adentrarmos na mitologia de Igbadu, é necessario situarmos questdes
sobre a categoria género nas discussdes que se seguem. Sao observacdes que poderiam
estar em uma nota, mas que achamos importantes demais para constarem em uma por¢ao
secundaria do texto.

Os estudos de Wanderson Flor do Nascimento, a partir dos escritos de Oyeéronke
Oyewumi, evidenciam que a funcao estruturante das relagdes sociais atribuida a categoria
género é uma especificidade do colonial-capitalismo, que se impds a quase todos 0s povos
do mundo, em funcéo do processo de colonizacdo. Sendo assim, quando tomamos como
referéncia perspectivas de matriz africana, como é o caso da cultura ioruba, enfrentamos
um desafio significativo no que tange a questdo da traducéo de elementos tradicionais
pré-coloniais para idiomas generificados pois, historicamente, tais traducdes ndo tiveram
0 cuidado de estabelecer esta diferenciacdo e deturparam o entendimento desses
elementos, atravessando-0s com a questdo de género. Além disso, outro desafio se refere
a propria producdo bibliogréafica africana que, frequentemente, sofre também influéncia
do processo colonial e, muitas vezes, apresenta valores cristdos e modernos - incluindo a
problematica da generificacdo - como se fizessem parte das culturas tradicionais
africanas.

Esta questdo é aqui relevante, na medida em que buscamos as cosmopercepcdes
africanas como um modo alternativo de organizacdo social, que nos permitam perceber
criticamente as nuances do processo de producdo de subjetividades desencadeado pelo

colonial-capitalismo, bem como desnaturalizar seus aspectos constituintes - o que inclui
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a funcdo do género na hierarquizagdo social - e vislumbrar outras possibilidades de
relacdo com o mundo.

Flor do Nascimento (2020b) traz como exemplo os termos Obirin e Ocurin que,
habitualmente, sdo traduzidos no Ocidente como mulher e homem. Esta traducédo néo
estaria correta ja que, no colonial-capitalismo, estas sdo categorias complexas, associadas
a uma série de caracteristicas e papéis sociais. Ja na sociedade ioruba pré-colonial, Obirin
e Ocurin sdo termos usados exclusivamente como referéncia as diferentes fungdes no
processo reprodutivo, ndo implicando na atribuicdo de papéis, nem na distribuicéo
desigual de poderes, como ocorre na sociedade ocidental.

Consideramos as discussdes trazidas por Flor do Nascimento e Oyéwumi
importantissimas para avangarmos no enfrentamento ao processo de epistemicidio. O fato
de apontarem que a importancia do género na organizacéo social € uma especificidade do
colonial-capitalismo de base cristd, por si s6, é uma contribuicdo fundamental para
operarmos a desnaturalizacdo das hierarquizacbes e producdes sociais baseadas na
desigualdade de género, que nos trazem grandes prejuizos do ponto de vista coletivo.

No entanto, a problematizacdo que propdem traz também para nossa pesquisa
questdes quanto as limitacdes da bibliografia utilizada - no que tange ao processo de
traducdo - e quanto a imprecisdes conceituais que possamos também cometer, em fungédo
da leitura marcada por nossa subjetividade colonizada. Assim, assumimos 0s riscos de
tais incorrecOes, ao tomarmos como referéncia elementos da perspectiva ioruba para
pensarmos aspectos da nossa subjetividade colonizada marcados pelo patriarcalismo,
tendo como objetivo principal a possibilidade de avancarmos em vislumbrar formas de
relacdo que ultrapassem as hierarquizacfes de género que nos aprisionam. Dito isso,
vamos a cabaca primordial.

Na mitologia lorubda, a lei de complementaridade e equilibrio entre as forcas
naturais é representada por Igbadu, a cabaca primordial que retne os elementos basicos
constituintes da vida. Ela se divide em duas metades: a metade de baixo tem formato
cilindrico, é preta, esta associada ao Aiyé e ao que no colonial-capitalismo ¢é
convencionado chamar de feminino. A parte superior tem formato alongado, é branca,
estd associada ao Orum e ao que no colonial-capitalismo é convencionado chamar de
masculino. Igbadu nos ensina sobre o segredo da existéncia e nos conta que a vida é

constituida a partir de opostos complementares, que devem estar sempre em equilibrio.

125



Na medida em que o equilibrio entre as energias favorece a vida, seu desequilibrio a
ameaca.

No livro Ighadu — A cabaca da existéncia, Adilson de Oxala (2006) reune itans
sobre a criagdo do mundo, contados em uma Unica histéria. O fio condutor da narrativa
sdo os tensionamentos da disputa de poder entre Odudua e Obatala, Nand e Oxala, Oxum
e Orumild: orixas representantes, respectivamente, das energias de geracdo e fecundacao
que, aqui no Ocidente colonial-capitalista, chamamos habitualmente de feminina e
masculina. Os itans contam que essas energias estdo sempre em disputa e que isso as
mantém em equilibrio e viabiliza a vida e seu movimento de expansdo. Quando, no
entanto, elas estdo em desequilibrio, quando uma tenta submeter a outra, a vida esta
ameacada.

O filésofo Eduardo Oliveira (2005) ressalta que os itans também ensinam que a
relacdo conflituosa entre tais energias é mediada pelo sistema ético-divinatorio africano:
Ifa. Nas situacOes de tensionamento, Ifa € sempre consultado, ao que prescreve as
oferendas e sacrificios necessarios para o restabelecimento do equilibrio, garantindo a

integridade e continuidade do sistema.

A ética tem a funcdo de equilibrar as forcas para o bom funcionamento do
universo e equilibrar a energia para o equilibrio dos homens e de todos os seres
vivos. Nos dois casos o conflito é ritualizado e permite a expressdo das energias
e quando elas se antagonizam é por meio da tradicdo ética da experiéncia
africana que as forgas — e seu poder — restabelecem seu equilibrio para manter
a vida do universo e do individuo (p. 257).

Um itan conta que quando o mundo e 0s seres Vivos ja estavam criados e o culto
aos ancestrais havia se estabelecido, Oxum ficou muito insatisfeita ao perceber que os
obor6s® a desprezavam e ndo a chamavam para os rituais lit(rgicos. Quando retornavam
das florestas, com os bichos que haviam sido ofertados pelos humanos, no entanto,
entregavam-nos a Oxum para que os limpasse e cozinhasse, advertindo-a de que nao os
poderia comer. Indignada com aquela situacdo, a Yaba lancou méo de seus poderes de
feiticeira e fez com que as fémeas parassem de parir, as plantas parassem de nascer, a
agua se tornasse turva e venenosa, as ervas parassem de curar, enfim, fez com que a vida
entrasse em um movimento de extingdo. Esta situacdo sé pdde ser revertida apos terem

cumprido uma série de procedimentos demandados pela propria Oxum, em

33 Obor6 é um termo utilizado em ioruba para referir orixas relacionados ao que convencionamos chamar
de energia masculina. Por sua vez, Yaba é o termo usado para referenciar orixas associados ao que
convencionamos chamar energia feminina.
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reconhecimento ao seu grande poder gerador ancestral. Apos este episddio, Oxum se
tornou guardid da fertilidade e lider das Grandes Mées Ancestrais, as quais se deve
periodicamente dedicar rituais e celebracfes especificas, para que a vida seja fértil e
prospera (OXALA, 2006).

Um outro itan, relatado por Mestre Didi (SANTOS, 1997), conta que Oxala usa a
ekodidé (pena sagrada de cor vermelha) na testa, em reconhecimento e homenagem ao
poder da fertilidade e da geracao associados a Oxum. Esta histéria € muito significativa
para o que pretendemos ressaltar, pois Oxal& aparece em muitos itans como representante
do que no colonial-capitalismo é convencionado chamar de masculino, em confronto com
0 que no colonial-capitalismo é convencionado chamar de feminino. Além disso, a cor
vermelha é um de seus tabus: seus filhos, seu culto e nada que Ihe diga respeito podem
exibir a cor vermelha. Por fim, somos ensinados no terreiro que Oxala é muito rigoroso e
sistematico com suas coisas, ndo admitindo falhas, nem fazendo concessdes nas regras de
seus ritos. Por isso, € muito significativo que este orixa tdo importante, pelo lugar de mais
velho que ocupa, preste homenagem ao poder de Oxum.

Interessante ainda sinalizar que todos os ia6s usam a ekodidé na testa, durante a
iniciacdo, assim como fez Oxala, para lembrarmos que sem o poder da geracdo e da
fertilidade nao ha vida e que foi Oxum a primeira lyalorixa, a primeira a iniciar uma filha
de santo. Ela foi encarregada por Olorum de transmitir aos seres humanos 0s
procedimentos rituais do culto aos orixas, através dos quais as energias ancestrais sdo
alimentadas e convocadas a nos auxiliar nos desafios da vida. Através do culto iniciado
por Oxum, teve inicio a ritualistica de trocas entre Orum e Ayé, através das quais as
linhagens familiares podem se reunir e trabalhar juntas em prol do bem estar comum.

A partir da perspectiva bantu, Kota Mulanji (NOGUEIRA, 2020) também ressalta
a importancia do poder feminino nas culturas afrodiasporicas, afirmando que agua e
mulher sdo a mesma coisa. Portanto, tudo que € vivo, em parte, € mulher e o corpo de
qualquer ser humano € 70% mulher, uma vez que tem esse percentual de agua. Ela explica
que o protagonismo das mulheres no Candomblé se da pois, para nascer, se desenvolver
e multiplicar, qualquer coisa precisa de agua. Portanto, para que o culto aos ancestrais
pudesse ter vida longa, fértil e prospera, aqui deste lado do Atlantico, deveria ser liderado
pelo poder feminino gerador.

Enguanto nas culturas tradicionais africanas e afrodiaspdricas os poderes

associados no Ocidente a feminino e masculino sdo reconhecidos em sua importancia e
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ndo anulam ou submetem um ao outro, no colonial-capitalismo o Unico poder reconhecido
¢ aquele associado ao masculino, relacionado a aspectos como competitividade,
beligerancia, objetividade, atitude racionalista, forca fisica, determinacdo, pragmatismo,
dentre outros. As caracteristicas associadas ao feminino, por outro lado, sdo consideradas
fragilidades ou inutilidades - e, muitas vezes, sdo inclusive sinalizadas como conflitivas
com uma trajetoria bem-sucedida no &mbito da vida publica -, como as capacidades de
gerar, nutrir e cuidar, o funcionamento ciclico, o pensamento intuitivo, a sensibilidade, a
capacidade de imersdo em si e de autoconhecimento, dentre outras. Acreditamos que este
fato possa estar relacionado a producdo da inferiorizacéo da mulher a partir da degradacao
do trabalho de reproducéo da forca de trabalho, sinalizada por Federici (2017) como uma
marca caracteristica do colonial-capitalismo, conforme discutimos no capitulo anterior.

No Ocidente, o fato da metade de baixo da cabaca vir sendo negligenciada e
hostilizada, traz como consequéncia o desprezo pela dimensdo da responsabilidade de
cuidado comunitario e pelo compromisso com a manutengdo da vida como um objetivo
social coletivo. Esse ndo é um modo de vida que possa se sustentar por muito tempo e
isso é sinalizado pela difusdo dos debates sobre sustentabilidade, que buscam medidas
paliativas para manter a logica colonial-capitalista em funcionamento, sem que isso
impligue na extingdo da vida na Terra. Ndo acreditamos que isso seja possivel. Com a
supervalorizacdo dos aspectos associados ao masculino, a atitude predatoria que baliza
esse sistema tem causado danos incomensuraveis tanto a natureza quanto a comunidade
humana, que dela faz parte, apresentando um funcionamento autofagico, produtor de
miséria, violéncia e sofrimento.

No entanto, a cosmopercepcao ioruba nos lembra que a cabaca tem duas metades
e que as energias ndo sdo boas ou ruins, mas precisam estar equilibradas e canalizadas
para produzirem bons efeitos no mundo. E o que seriam bons efeitos no mundo? O
favorecimento da vida em sua poténcia de expansao e diversidade, resultante de uma ética
do cuidado coletivo. A seguir, nos deteremos no conceito de matripoténcia como um
aspecto associado a defesa da vida, que pode nos inspirar na construcao desta forma de

cuidado.
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4.3.4 lalodés, matripoténcia e defesa da vida

Como vimos, 0 modo como se organiza a sociedade colonial-capitalista carece de
valores que fundamentem a protecéo da vida - em suas dimensdes coletiva e natural - e
garantam sua continuidade no tempo, em funcdo de um grande desequilibrio advindo da
priorizacdo absoluta dos ganhos financeiros e das conquistas materiais. Esta dindmica de
forcas, que se mantém ha alguns séculos, tem colocado a humanidade em xeque, sendo
certo que a vida se extingue em algumas poucas gera¢des, se mudancgas drasticas ndo
forem providenciadas. Neste &mbito, os modos de vida dos povos tradicionais tém muito
a ensinar, na medida em que se desenvolvem de maneira biointerativa (BISPO DOS
SANTOS, 2015), em sinergia com 0S processos naturais e, portanto, de maneira
inerentemente sustentavel.

Neste sentido, nos chama atencdo a reveréncia que elementos que, na perspectiva
colonial-capitalista costumamos associar ao feminino, tém na cosmopercepg¢édo ioruba,
como o gerar, 0 gestar, o parir, 0 nutrir, que sdo aspectos centrais também na organizacao
da vida no terreiro. O trabalho da nigeriana Oyéronke Oyewumi (2016), acerca da
simbologia da categoria Iya e do principio da matripoténcia, nos traz elementos
importantissimos para compreender os fundamentos deste modo de organizagéo social e
para inspirar a construcdo de modos de vida alternativos no contexto ocidental.

Oyewdmi (2016) afirma que o ethos matripotente expressa o sistema de
senioridade3*, em que lya é sénior venerada em relagdo a suas crias, ja que todos 0s
humanos tém uma lya e ninguém é maior, mais antigo ou mais velho que Tya. Sendo
assim, € uma figura representativa da humanidade, o ser humano arquetipico do qual
todos derivam. Oseetura, 0 mito fundador ioruba, diz que quem procria funda a sociedade
humana, sendo o par Iya e prole a unidade social fundamental, que antecede quaisquer

outras relagbes, inclusive familiares. E uma relacdo pré-terrena, pré-gestacional e

34 A senioridade € a principal categoria de hierarquizacdo social na tradigéo ioruba. Por um lado, ela
prescreve respeito aos mais velhos e Ihes atribui poder. A rigor, no entanto, ela diz respeito ao tempo de
integracdo de cada pessoa & comunidade. Nos terreiros, por exemplo, onde este tempo é contado a partir
da iniciacdo da pessoa, uma crianga pequena pode ser considerada mais velha que uma pessoa adulta, por
ter se iniciado antes. Uma observacéo interessante sobre esta forma de distribuicdo social de poder é que
ela estabelece relaces relativas e fluidas, ja que todas as pessoas que compdem a comunidade, em algum
momento, serdo mais novas que algumas e mais velhas que outras. E um modo de distribuicéo de poder
diferente do que ocorre no colonial-capitalismo, em que as categorias usadas na hierarquizagéo social
tendem a ser fixas e gerar exclusdes permanentes, como a raga, 0 género, a orientacdo sexual e - ainda
que possibilitando uma margem maior de flexibilidade -, a classe social.
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vitalicia, persistindo no pds-morte. Ela ¢ cocriadora dos seres humanos com El¢daa
(Quem Cria), sendo uma categoria singular, sem comparacdo com qualquer outra.
Considera-se que 0s bebés nascem primordialmente de suas Iya - espiritualmente e
fisicamente -, onde o gestar € percebido como um processo fundamentalmente espiritual
de incubar e dar a luz uma alma j& existente. A figura do pai é uma funcgéo social, ndo
precisando ser bioldgica e ndo tendo a mesma relevancia espiritual que lya.

Esta fungdo na procriagdo dos seres humanos e, portanto, na continuidade da
comunidade, atribui & Tya grande autoridade e imenso poder social e espiritual, que se
estende também as atividades criativas da arte e da magia. O papel que tem na funcédo
sagrada da procriacdo, fundamenta também papéis sociais de criacdo, pois o trabalho de
criar bebés é percebido como uma atividade de moldar o que ha de mais belo e importante,
ja que os nascimentos sdo as maiores béncaos que a comunidade pode receber do orixa.
Do mesmo modo, tamanho poder implica também nas habilidades de magia, pela qual
Iya recebe o titulo de ajé, que é um ser espiritualmente poderoso e abengoado. Oxum, a
Iya primordial, é também a maior ajé, lider das Grandes Maes Feiticeiras (OYEWUMI,
2016). Trata-se de uma categoria de seres que representa tanto poder, que ndo podemos
pronunciar seu nome na lingua ioruba, pois estariamos mexendo com uma energia que
poucos tém recursos e conhecimento para manejar adequadamente.

A matripoténcia, assim, € um grande poder, de dimensdes espirituais, sociais e
materiais, derivados do papel procriador de lya. A importancia de sua simbologia na
cosmopercepcao ioruba, sinaliza a centralidade que a geracdo e a manutencdo da vida tém
neste modo de organizacdo social. Trata-se de uma valoracdo diametralmente oposta a
que este campo de atuacdo - correspondente aos dominios de Iy - tem na sociedade
colonial-capitalista. Como vimos no capitulo anterior, a partir do que aponta Federici
(2017), neste contexto o lugar da mulher foi degradado a partir da inferiorizacdo do
trabalho de reproducéo da forca de trabalho - bem como todos o0s aspectos associados ao
feminino, como o ritmo ciclico, as dimens@es intuitiva e magica, a funcdo de cuidar,
dentre outros.

Jurema Werneck (2015) - que € médica e militante dedicada a satde da populagéo
negra - nos fala da poténcia de defesa da vida existente em outra categoria ioruba,

chamada lalodé®® - forma abrasileirada do termo ioruba Iyaléode. Segundo a autora, este

35 Oyewdmi (2016) ressalta que o titulo de Tyaloode, que se restringe a pessoas que a autora chama de
anafémeas, € um lugar social recente na sociedade iorubd, criado na cidade de Ibadan (séc.XIX) - j&
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é um dos titulos dados a Oxum, orix& cuja origem remonta as cidades de ljexa e ljebu, na
Nigéria. Por analogia com as habilidades de comunicacdo, astlcia, atitude estratégica e
diplomética atribuidas a esta poderosa yaba, o termo também é usado para designar
mulheres notaveis, de acdo sobretudo urbana, que tém importantes fungdes de lideranga
em sua comunidade, falando por ela nas instancias de poder. O uso do termo no Brasil

teve inicio com a chegada do povo nagd:

En el caso brasilefio es visto en cualquier comunidad negra, donde la mujer,
asumiendo papeles de lideres o responsabilidad colectiva, desarrolla acciones
de afirmacién de un futuro para todo grupo subordinado através de las luchas
por mejores condiciones materiales de vida y en el desarrollo de conductas
individuales que pretenden afirmar la pertenencia en la actualidad de la
perspectiva inmaterial. Esto no solo en las comunidades religiosas
afrobrasilefias, donde tiene el papel fundamental la propagacion del axé sino
gue también fuera de los espacios sagrados la figura de la ialode es actualizada,
se hace necesaria y celebrada (Werneck, 2015: 8).

A autora afirma a importancia de resgatarmos a luta que Oxum inspira,
possibilitando sua reapropriacdo pela comunidade como um simbolismo que alimenta a
alma e exalta o poder associado as mulheres na Africa, que se espalhou com a diaspora e
as acompanha onde quer que estejam. Trata-se de um poder que cuida da vida individual
e também zela pela vida coletiva - negligenciada no paradigma individualista -, que se
atenta a importancia das condi¢Ges materiais da vida, bem como a dimensao imaterial do
espirito, como dimensdes complementares e necessarias para uma existéncia farta e
prospera.

Diz um itan que Oxum era uma mulher trabalhadora e obstinada, mas que nédo
obtinha sucesso em seus negdcios. Foi consultar os buzios para saber como mudar seu
destino, ao que foi orientada a fazer uma oferenda ao rei Orixala e dirigir-lhe os pedidos
que desejava. Conforme orientada, encaminhou-se ao palacio de Orixala s6 que, ao invés
de fazer pedidos, comecou a maldizer o poderoso orixa. Acusou-o de injusto e opulento,
por permitir que uma mulher tdo esforcada e trabalhadora ndo tivesse a recompensa
devida pelo seu trabalho. Suas provocacdes foram conhecidas em diversas partes da
cidade e isso fez com que muitas pessoas viessem ver o que ocorria. Constrangido,
Orixala convocou seus conselheiros, que o orientaram a dar o que a mulher quisesse para

que ela encerrasse suas reivindicag¢fes. Foi assim que Oxum se tornou uma yaba muito

fortemente colonizada - e que os titulos tradicionais, por sua vez, ndo apresentam restrigdes de atribuicéo
de acordo com o sexo ou género.
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rica e ficou conhecida como a dona do ouro. A seguir, cito um trecho belissimo, onde
Werneck (2015) exalta o poder de Oxum, a partir do itan narrado, e indica como ele se

expressa na luta das mulheres negras em diaspora:

Este relato tiene la utilidad de exponer uno de los presupuestos del papel
femenino negro vivido por las mujeres en Brasil. Estos presupuestos hablan de
las dimensiones de la lucha, de la inestabilidad de las posiciones, o sea de la
capacidad humana de romper con modelos establecidos para rehacer nuevas
estructuras de poderes, de transformacion capaces de ser vividos por las
mujeres. Habla de la disponibilidad para la lucha y de las posibilidades de éxito
que la lucha trae, habla de las responsabilidades de las mujeres con relacion al
grupo y de la existencia de una colectividad de intereses a la que cada individuo
debe dar cuenta; habla del poder masculino cuestionado; habla del
cuestionamiento al poder de la riqueza; habla de la revolucion donde la riqueza
cambia de manos; habla de la presencia de las mujeres en el espacio publico,
su capacidad de liderazgo y de accion politica. Habla de Oxum, la ialodé
principal, segun la tradicidn, la orix4 marcada tanto por la sensualidad como
por la fuerza de voluntad y la capacidad de realizacion. Celebra la figura de las
ialodés, mujeres que se colocan como agentes politicos de cambios, detentoras
principales de las riquezas conquistadas. Asi, recoloca la dimension activista
que las mujeres negras han vivenciado desde su pasado (al presente) africano
hasta el cotidiano de la diaspora (p.10).

Acerca do titulo de lalodé, em relacdo ao qual Oyewumi (2016) ressalta o
atravessamento da generificacdo colonial, a autora tambem afirma que o mesmo pode ser
traduzido como “Iya do povo” ou “Iya da humanidade”, o que reinscreve o ethos
matripotente tradicional.

Para Flor do Nascimento (2020a), o protagonismo da mulher negra na resisténcia
contra a escravizacao e na luta por direitos, saude integral e bem-estar para 0 povo negro
esta relacionado ao fato de nédo trazerem, de sua cultura africana original, as marcas da
subalternizacdo a que foram submetidas as mulheres no colonial-capitalismo. Além disso,
outro fato importante é que elas trazem em sua memoria ancestral a poténcia de lya, que
se refere a forca de expansdo da vida, ao Gtero mitico criador e criativo, diverso e capaz
de gerar e parir toda a vida. Esta categoria estd plenamente relacionada aos lugares
recorrentemente ocupados pelas grandes lideres matriarcas dos terreiros, agentes do
cultivo da vida, da espiritualidade, da memoria, da cultura e dos valores africanos.

Conceicdo Evaristo (2003), por sua vez, mostra como a poténcia de Iya marca
também a producao literaria e académica das mulheres negras, como um ventre gerador
capaz de parir outros mundos, questionando o status quo e fundando relagGes outras, que

ndo as impostas pela heranga colonial.

132



Retomando a reflexdo sobre o fazer literario das mulheres negras, pode-se
dizer que os textos femininos negros, para além de um sentido estético, buscam
semantizar um outro movimento, aquele que abriga toda as suas lutas. Toma-
se 0 lugar da escrita, como direito, assim como se toma o lugar da vida. (...)
Essas escritoras buscam na histéria mal-contada pelas linhas oficiais, na
literatura mutiladora da cultura e dos corpos negros, assim como em outros
discursos sociais, elementos para comporem as suas escritas. Debrucam-se
sobre as tradigdes afro-brasileiras, relembram e bem relembram as histdrias de
dispersdo que os mares contam, se postam atentas diante da miséria e da
riqueza que o cotidiano oferece, assim como escrevem as suas dores e alegrias
intimas. (Evaristo, 2003: 7)

Sendo assim, alguns valores que podemos destacar como parte da matripoténcia,
associada lya e lalodé, sdo o coletivo, o cuidado e a luta, relacionados também ao modo
quilombistico de existir e resistir. A partir desta heranca ancestral, a luta dos
afrodescendentes no Brasil - em que o papel de lideranca das mulheres é notavel - se
caracteriza pela busca de garantia de direitos coletivos para toda a comunidade: para
homens, mulheres, adultos, velhos e criancas. Trata-se de uma luta contra o racismo
estrutural e a violéncia policial/estatal, pelo acesso a direitos basicos, pela
representatividade em espacos de poder e contra a obstaculizacdo das vias de ascensédo
econémica e social. Por fim, consiste em uma luta que visa 0 bem viver de toda a
sociedade, na medida em que combatem desigualdades estruturais que fundamentam o
colonial-capitalismo, o que respalda a afirmacgdo de Angela Davis, de que “Quando uma
mulher negra se movimenta, toda a estrutura da sociedade se movimenta com ela.”

Além das reivindicacbes que trazem, de sua poténcia de transformacdo da
realidade, o ato de enunciacao das mulheres negras &, por si s, contracolonial (Bispo dos
Santos, 2015), na medida em que a colonizacdo buscou lhes impor o silenciamento e a
desumanizacdo. Em funcédo de seu poder de articulacéo e realizacdo, tais mulheres - seja
a frente dos terreiros, compondo movimentos sociais, travando lutas cotidianas, ou
usando a palavra escrita como estratégia de enfrentamento - sempre representaram perigo
para o poder dominante. Por isso, 0s processos de escravizacdo e colonizacao investiram
pesadamente na deterioracdo dos elementos africanos associados ao poder feminino e no
esvaziamento de seus ensinamentos, como ocorreu com Oxum - transformada em uma
cocota futil e cheia de caprichos, na perspectiva do colonizador - e com as Grandes Mées

Feiticeiras — transformadas em uma forcga destrutiva e negativa.
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4.4 Ancestralidade: viver com propdsito e pertencimento

4.4.1 Modo de vida ancestral

Em entrevista recente, o rapper Emicida® citou uma frase do sambista Wilson das
Neves, hoje falecido: “S6 morre quem nao presta”. O rapper explicou que demorou algum
tempo para entender a riqueza desta afirmacdo, que significa que as pessoas que tém
grande valor permanecem vivas - pois estdo presentes e atuantes na vida das geracoes
seguintes -, mesmo ap0s o desencarne, ja que suas lembrancas, ensinamentos e influéncias
sd0 memoraveis e importantes para a manutengdo da comunidade. Sua fala me fez
recordar que j& havia escutado algo semelhante em historias de origem africana, onde ¢
comum que, ao desejar coisas boas a outra pessoa, se diga algo como “desejo que seus
feitos sejam lembrados por muitas geragdes”. Penso que este modo de dizer nos ensina
sobre a perspectiva ancestral.

Por um lado, mostra que todos fazemos parte de geracdes e que estas se
encadeiam, constituem linhagens ao longo do tempo. Mostra ainda uma relacéo diferente
da que o colonial-capitalismo tem com a dualidade vida-morte ja que, na perspectiva
ancestral, estas dimensdes se complementam e entrelacam de maneira ciclica. Além disso,
a mesma frase nos ensina sobre o viver com propdsito, que significa disponibilizar nosso
dom, aquilo de melhor que podemos oferecer, a comunidade. Quando fazemos isso,
impactamos a vida das pessoas que estdo a nossa volta, as transformamos, o que repercute
na comunidade presente e nagqueles que virdo depois. Assim, ancestralidade, proposito e
pertencimento sdo conceitos chave para entendermos a cosmopercepgao negra.

No entanto, Abrahdo Santos (2006b) destaca que esta relacdo ancestral com o
mundo ndo se restringe aos ascendentes e descendentes diretos, mas se estende as etapas
mais longinquas da cadeia evolutiva, conectando-nos a natureza como um todo: “No
Candomblé, tudo que veio antes do homem é considerado um ancestral do homem: areia
e pedra, agua, sol, fogo, ferro, ar, montanhas e ervas (p.106)”. Assim, apesar de serem
diversas em muitos aspectos, um ponto que reune as diferentes cosmopercepcoes

africanas é esta perspectiva ancestral da vida, onde estdo entrelagados, em um mesmo

36 Entrevista concedida por Emicida ao programa Roda-Viva, que foi ao ar no dia 27/07/2020.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=pDV3SGzV3m4.
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circuito fenomenolodgico, as divindades, a natureza cosmica, a fauna, a flora, os mortos,
0S Vivos, 0s que ainda vao nascer, todos envolvidos em uma relagdo integrada e
complementar.

No livro “O Espirito da Intimidade. Ensinamentos ancestrais africanos sobre
maneiras de se relacionar”, Sobonfu Somé (2003) nos ajuda a compreender 0 modo de
vida ancestral, tal como vivido pelo povo Dagara. Ela conta que a vida em sua
comunidade tem como base o espirito, que orienta e da sentido aos relacionamentos
amorosos, a vida em comunidade, ao nascimento das criancas, bem como aos processos

iniciaticos de homens e mulheres.

Através do termo espirito, ela se refere a forca vital que ha em tudo que existe - 0
gue nos parece compativel com a nogdo de axé ou nguzo, que temos nos candomblés.
Nesta perspectiva, as pessoas sao espiritos que tomaram a forma humana para realizar um
propdsito em especifico. Os ancestrais, por sua vez, sao espiritos desencarnados, que nao
estdo limitados ao corpo fisico e que, por isso, tém uma percepcdo ampliada da realidade
e podem acessar presente, passado e futuro. Séo eles que ajudam as pessoas a orientar-se
na vida e a se tornarem o melhor que podem ser, no cumprimento do seu propdsito. Para

fortalecer esta conexdo com 0s ancestrais € que sdo feitos os rituais.

Um ritual é uma ceriménia em que chamamos o espirito para servir de guia,
para supervisionar nossas atividades. Os elementos do ritual nos permitem
estabelecer conexdo com o proprio ser, com a comunidade e com as forcas
naturais a nossa volta. No ritual, chamamos o espirito para nos mostrar os
obstaculos que ndo somos capazes de ver, por causa de nossas limitagdes como
seres humanos. Os rituais nos ajudam a remover obstaculos entre nés e nosso
verdadeiro espirito e outros espiritos (SOME, 2003: 53).

Fazer um ritual, uma oferenda, uma obrigacao é reconhecer o mundo espiritual e
chamar os seres que o compdem para estar conosco na realizacdo de algo, para que
possamos ir além dos nossos limites. Como afirma Hampaté Ba (2010), quando
consideramos a natureza viva e animada por forgas, todo ato que a perturba deve ser
acompanhado de um ritual destinado a preservar o equilibrio sagrado, pois tudo se liga,
tudo repercute em tudo, toda acao faz vibrar as forcas da vida e desperta uma cadeia de
consequéncias cujos efeitos sdo sentidos pelo homem.

Assim, na perspectiva ancestral, outra é a compreensdo acerca da nocdo de

liberdade. Segundo Malidoma Somé (2017), para muitos povos africanos a liberdade ndo
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€ um bom valor e o individualismo € algo nocivo. Pelo modo como é praticada no
colonial-capitalismo, a liberdade individual contrapbe-se a nocdo ancestral de
pertencimento. Por um lado, isso marca uma desconexao e um descompromisso com a
comunidade, produzindo um modo de vida que ndo prioriza a existéncia coletiva,
colocando-a em risco. Por outro lado, o individualismo produz também um sentimento
de desamparo, onde cada pessoa deve se responsabilizar pela propria vida e por encontrar
formas de resolucdo de seus dilemas, sem poder contar com uma rede ancestral de
pertencimento.

O autor aprendeu com seus mais velhos que, quando os europeus chegaram a
Africa, estavam em busca de cura, pois estavam em desacordo com seus proprios
ancestrais, 0 que acredita ser um aspecto adoecedor do Ocidente. No entanto, ao encontrar
os africanos, os europeus teriam se dado conta de sua grande magia, da forca que ndo é
vista, do encantamento do mundo, o que tentaram enfraquecer a partir da pilhagem das
riquezas visiveis. Por isso, 0 autor ironiza as pretensas ofertas humanitarias feitas pelos
chamados paises desenvolvidos & Africa, afirmando que devemos desconfiar quando uma
pessoa nua nos oferece uma camisa. Assim, ele questiona a condi¢cdo de grande
desenvolvimento que se atribui aos paises do Norte, na medida em que, do ponto de vista
espiritual, permanecem sendo um povo adoecido e carente de seus ancestrais (SOME,
2017).

Os riscos e prejuizos da liberdade individual, tal como vem sendo praticada no
colonial-capitalismo, sdo evidenciados na profunda insustentabilidade da vida neste
sistema. A falta de responsabilidade coletiva se presentifica na producdo de miséria,
violéncia, guerras e na depredacdo das riquezas naturais, tudo isso em nome de um
compromisso com a maximizacdo dos lucros empresariais. Por outro lado, o profundo
desamparo gerado por este paradigma se expressa na alta prevaléncia de agravos de saude
mental, como ansiedade, depressdo, uso abusivo/nocivo de drogas licitas e ilicitas e
doencas psicossomaticas.

A ética de vida ancestral, por sua vez, produz uma relacdo intrinsecamente
sustentavel com o mundo, ja que a responsabilidade e 0 compromisso com a comunidade
articula passado, presente e futuro, atraves do encadeamento geracional. O compromisso
com a vida, com o bem viver, ndo se restringe a vida do individuo, mas se estende a toda
comunidade, constituida pelos que sdo, os que ja foram e 0s que ainda serdo. Trata-se de

uma outra temporalidade, que ndo é linear, mas ciclica, circular; uma temporalidade que
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se apresenta como comego, meio, comeco (BISPO DOS SANTOS, 2015). Como Abrahéo
Santos sempre sinaliza em nossas reunides de ORIlentacdo, ancestralidade nao significa
uma reveréncia ao passado ou um saudosismo, mas uma articulacéo de profunda conexao
com as forcas cdsmicas, visando a manutenc¢do da vida, da vida boa, farta e prazerosa, da

vida presente, que honra a vida passada e busca garantir a vida futura.

If4, protetor da ética, ensina que a natureza de deus é a natureza das folhas.
Ensina que 0 homem n&o é um ser acima dos outros seres. O homem é parte
da natureza. Faz parte do todo orgénico. E um ser vivente entre outros. Quando
0 ser humano se colocou acima da planta, do mineral, do animal, iniciou a
destruicdo. A causa dos males humanos foi sua separacdo da natureza. A
natureza é o inicio e o principio de tudo. O principio de tudo sdo as aguas
profundas de Aziri Tobossi e a respiracdo de Olodumare. As dguas gestam a
vida, a respiracdo a dinamiza. Dinamica e sentido, agua e respiragdo, eis 0
principio da vida. Tudo é vibragdo (OLIVEIRA, 2005: 228).

Deduzimos dai que o aspecto encantado do modo de viver ancestral esta na
percepcao do ser como cosmicamente integrado e na sua capacidade de convocar as forcas
naturais como aliadas na garantia e melhoria da vida. Nesta perspectiva, a magia é uma
pratica do ambito natural e ndo sobrenatural. Fazer magia € fortalecer as conexdes com o

natural e com ele operar, ndo contra ele, nem a ele se sobrepor.

O fato do modo de vida ancestral ser percebido como sobrenatural, a partir do
ponto de vista colonial-capitalista, revela o desconhecimento e o profundo estranhamento
que tal perspectiva tem em relacdo a experiéncia de conexdo césmica. Recorrendo a uma
terminologia da psicologia classica, podemos dizer que o individualismo é efeito de um
recalcamento do modo de vida ancestral, iniciado com o expansionismo mercantilista-
cristdo. Neste contexto, a caca as bruxas, o exterminio dos povos pindoramicos e o ataque
e a escravizacao dos povos africanos sdo frentes de destrui¢cdo do modo de vida ancestral,

gue marcam o nascimento da Modernidade capitalista.

Consolidando o modo de vida individualista, a Modernidade operou um
rompimento entre a humanidade e o cosmos, dando lugar aos anseios de dominacao e uso
utilitario da natureza pelo ser humano. Trata-se de uma relacdo radicalmente diferente da
que tem lugar no modo de vida ancestral, onde a conexdo césmica ensina que o caminho
para a boa vida é compreendermos 0os modos de funcionamento naturais, respeita-los e a

eles nos integrar.
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O Candomblé ndo é uma religido. Candomblé é o principio de submissao ao
principio da vida. Submissdo como condicdo para a participacao. Participar da
vida é submeter-se a ela e a seu principio: a diversidade. (...) Por isso tudo
comeca na natureza e termina na natureza. O que é o orixa? Orixa € a protecdo
do principio fundamental que é a diversidade. E ele quem garante a presenca
do principio fundamental da diversidade. Eles sustentam a diversidade por que
interagem entre si. E vento, folha, raio, trovéo, arvore, terra, 4gua. Todo um
circulo de elementos naturais que, integrados, movimentam a vida. As dancas
no Candomblé sdo em formato de roda. A roda representa 0 movimento ciclico
do mar ocasionado pelas ondas. As rodas de Candomblé representam o sentido
da vida que esta expresso nas ondas do mar (OLIVEIRA, 2005: 228).

Assim, Oliveira (2005) afirma que a ancestralidade é uma ética de incluséo e de
valorizacdo da diversidade, por ser um modo de vida que tem a coletividade como um
valor central. A ancestralidade seria o mar primordial onde as alteridades estdo em
relacdo, sendo a diversidade a expressdo maxima da existéncia. A unidade, por sua vez,
SO é possivel porque existe a diversidade, que garante as trocas e, por iSSO mesmo, as
relagBes. Sem diversidade ndo ha interacdo, nem inclusdo. E o principio da
complementaridade entre as forcas que garante a possibilidade da coesdo na diversidade.
No entanto, a unidade gerada pela coeséo nao é uma sintese, mas um cohabitar de forcas
dispares, uma coexisténcia equilibrada entre fatores diversos. E um sistema que, ao
mesmo tempo, valoriza a estrutura que a unidade fornece e a singularidade que a
diversidade produz. “A unidade ¢ o feixe de diversidades. Assim, a unidade assume um
papel estruturante diante da infinita diversidade do mundo. Mas é uma estrutura

cambiante ja que os elementos que a formam sao fluidicos” (p. 259).

No terreiro, a diversidade natural é exaltada de muitas formas. Cada pessoa é
associada a um orixa, vodum ou nkisi, 0 que quer dizer que cada pessoa € associada a
uma diferente forca da natureza, o que lhe atribui caracteristicas especificas. O xiré, a
roda da vida, s6 estd completo com todos 0s orixas. Além disso, apesar de cada pessoa
ser associada a uma forca da natureza em especifico, em sua vida influenciam uma
diversidade de forcas - orixas, voduns ou nkisis -, que variam de acordo com sua heranca
ancestral e que trardo nuances para 0 modo como trilhara seu caminho e realizara seu
propésito. Cada pessoa, portanto, é também uma unidade mdaltipla, um feixe de

diversidades.
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O que conecta a todos na imensa teia ancestral e possibilita a coesdo na
diversidade é o axé ou nguzo, a energia vital. Todas as pessoas e demais seres naturais,
encarnados e desencarnados, estdo conectados por dela fazerem parte. Essa energia
provém do emi: o sopro divino que produz a vida. O axé é toda a energia vital existente
no mundo e todos o0s seres existentes nada mais sdo do que uma diferenciagdo provisoria
desta massa energética Unica. Trata-se de uma forca dindmica, que impele os corpos a
transformacao. “Este principio ordenador esta presente em todos os existentes, de modos
diversos, e faz com que tudo o que ha seja profundamente interligado e interdependente,
em alguma medida, a tudo o mais que haja, tenha havido ou venha a haver” (FLOR DO
NASCIMENTO, 2016: 29).

Abrahdo Santos (2016a), a partir da tradicdo do Candomblé Angola, afirma que o
nguzo é sempre desenvolvido e multiplicado em comunidade e nunca como resultado do
esforco de um individuo sozinho. Por isso, grande parte das cerimdnias rituais devem ser
feitas com a presenca do maior namero possivel de pessoas. Evidenciando as conexdes
entre tradicdes africanas e afrodiasporicas, o autor retoma a distin¢éo feita pelo sociélogo
nigeriano Akiwowo entre asuwa - forca que se faz na multiddo de homens - e aiswua -
autoalienacdo, vetor contrario de desequilibrio e destrutividade do principio comunitario
da existéncia, que surge quando se vira as costas para a comunidade, a fim de desfrutar

sozinho do que se destinava ao bem comum.

Sendo assim, as cosmopercepcbes de matriz africana nos indicam que o
paradigma individualista, sobre o qual se assenta a organizacdo de nossa sociedade, tem
tido implicacGes nocivas para o ambito da garantia da vida coletiva, ameacando a
continuidade de nossa existéncia. Por outro lado, a perspectiva ancestral se apresenta
como um modo de vida alternativo, que aponta outras possibilidades de relacdo com as
coisas, as pessoas e a natureza e que pode sinalizar caminhos férteis para o enfrentamento
das mazelas sociais que nos desafiam. A seguir, veremos algumas implicacdes que o

modo de viver ancestral traz para a existéncia humana singular.

4.4.2 Ori, propésito e pertencimento
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A folclorizacdo é uma das estratégias de inferiorizacdo dos conhecimentos
afropindorédmicos, através da qual tais saberes sdo deslegitimados como validos para
orientar a organizagdo de nossa vida social, sendo relegados a um lugar “ornamental”.
Assim, o Candomblé historicamente se popularizou ora como prética voltada para o mal,
ora como espetaculo de danca e teatro. Nao se trata aqui de desmerecer estas formas de
expressdo cultural, nem de minimizar a beleza estética das festas sagradas, mas de
sinalizar que os aspectos filoséficos desta cosmopercepcdo sdo reiteradamente negados.
Em outras palavras, o problema é que as perspectivas de vida africanas, que tém sido
guardadas e transmitidas pelos terreiros, ndo sao difundidas enquanto tal. Pelo contrério,
sdo destruidas ou silenciadas. Como ressalta Beatriz Nascimento (2018) em suas
pesquisas sobre quilombos, o fato destes representarem uma alternativa de vida aquela
imposta pelo colonial-capitalismo é uma grande ameaca para o sistema, 0 que tem

justificado a marginalizacdo do candomblé e de outras criac6es afrodiasporicas.

Sendo assim, podemos dizer que o que fundamenta as praticas de candomblé ¢
uma filosofia da ancestralidade, de caréater relacional e imanente, muito distanciada da
metafisica das esséncias que baliza o racionalismo moderno (OLIVEIRA, 2005). Por isso,
¢ importante ressaltarmos que, para além dos xirés, das belas roupas e ornamentacdes, da
danca dos orixas em terra, hd no Candomblé um legado ético voltado a orientar nossa

vida cotidiana, nosso trabalho, nossas relacdes comunitarias e familiares.

Neste sentido, Juana Elbein dos Santos (1986), sinaliza que o conteddo mais
precioso de um terreiro é o axé, por ser aquilo que da dinamicidade a vida, possibilitando
todo o movimento e transformacdo. Sem axé a existéncia paralisa, ndo se desenvolve.
Portanto, a ritualistica dos terreiros tem como finalidade a multiplicacdo do axé, na
medida em que esta é a energia que possibilita nossa acdo no mundo e a realiza¢do do

N0SsO proposito.

Além do axé, outro elemento diretamente relacionado a realizacdo do nosso
propésito é Exu, que é o primeiro fruto da interacdo entre masculino e feminino, o
primeiro ser procriado, a primeira forma dotada de existéncia individual, resultante da
unido entre as energias masculina e feminina. Por isso, esta relacionado a concepcéo e ao
ato sexual, na medida em que esses sdo aspectos que possibilitam a vida individual.
Nascer, ter a oportunidade de viver no Ayé, é desprender-se da existéncia genérica, da

massa energética primordial, a fim de realizarmos um proposito determinado. Além do
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ato sexual, outros aspectos relacionados as trocas, a transformacao e a realizagao séo seus
dominios, como a criatividade, a subsisténcia, a distribuicdo do axé e a comunicagao.
Assim, Exu é o dinamizador do universo e viabiliza a vida desde o inicio dos tempos.
Tudo que é vivo tem seu Exu (SANTOS, 1986).

Por ser a comunicagdo e a troca, Exu também é o responséavel por transportar
oferendas e mensagens entre humanos e ancestrais, entre 0 Orum e o0 Ayé, pelo que recebe
o0 titulo de orixa mensageiro e tem assegurado seu pagamento em toda obrigacdo
realizada. O itan que conta sobre a criagdo do primeiro ser humano, diz que a lama chora
quando se tira dela o punhado necessario a esta producdo. A lama simboliza a massa
primordial, a existéncia genérica e mostra o quanto é custoso para o sistema a producao
da existéncia individual. 1sso nos da dimensdo do valor da vida, dos nossos dons e da
importancia de estarmos vivos, lembrando que esta oportunidade ndo deve ser
desperdicada ou usada de forma leviana. O custo de nossa existéncia individualizada deve
ser honrado e restituido permanentemente a natureza.

Ao final de nossa vida, Iku (a morte) restituira a terra a porcao que lhe foi tirada
para que pudéssemos nascer. Até la, devemos cumprir nosso propdsito. Através da
comunicacgdo que estabelece com o Orum, Exu faz um acordo para que a oferenda seja
uma restituicdo provisoria e substituta de nossa propria vida, mantendo o axé em
circulacdo. Sendo assim, ha uma intima relacdo entre existéncia genérica e existéncia
individualizada, sendo que a morte ndo significa a destruicdo da matéria, mas sua
mudanca de estado. A partir do trabalho de Iku, a existéncia individualizada volta a ser
genérica, permitindo que outras existéncias individualizadas possam advir, perpetuando
o ciclo da vida. A oferenda, portanto, reafirma e fortalece permanentemente nosso
pertencimento & comunidade, no Orum e no Ayé. “E por isso que todos 0s seres vivos no
mundo tém a ver com Exu, cada um de nés tem seu proprio Exu, cada bicho, cada peixe,
cada passaro, cada orixa tem seu Exu particular” (Theodoro, 1985: 44).

Outro aspecto relacionado a existéncia individual e a realizacdo do nosso
propdsito € Ori, a cabeca. Ao mesmo tempo, Ori é a cabeca fisica e a espiritual, como
também nosso eu, com seus pensamentos e sentimentos. Falando sobre a Mutué - a cabeca
na perspectiva bantu - Santos (2019) chama atencdo para a relacdo imanente entre matéria
e espirito nas perspectivas tradicionais africanas e para a dificuldade que temos de

expressar esta condicdo na linguagem colonizada ocidental:
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Corpoespirito é a mutué, cabeca, divindade individual, cuidada com banhos de
ervas e alimentada com folhas, grdos, mel, carnes, azeite, para que a pessoa ou
mutué se fortalega: mutué, ngi ambate ku kiriri kiuaba (cabeca, leve-me para
0 bom lugar). O termo corpoespirito poderia expressar essa Composi¢do, que
nas religides de matriz africana, € inseparavel, uma vez que a alimentamos com
as mesmas comidas dos santos. Estamos na busca de uma palavra que retome
essa conjuncdo matéria-espirito, separada desde o platonismo; corpoespirito é
palavra provisoria (p. 161-162).

Por um lado, a cabeca é feita a partir de elementos coletivos: uma porcéo retirada
da massa ancestral, que determinara de que ela é feita, com suas propriedades materiais e
significados simbolicos. Neste sentido, cada pessoa € como um cérrego ramificado do rio
principal, que é o orixa/vodum/nkisi e isso determinara seus caminhos, possibilidades,
fragilidades e interdi¢Ges, principalmente alimentares. Para que possa prosperar no

mundo, a pessoa deve cultuar sua matéria ancestral (THEODORO, 1985).

A partir da perspectiva do povo Dagara, Malidoma Somé (2017) nos mostra uma
compreensdo similar. Ele afirma que, em sua vila, todas as pessoas séo consideradas do
fogo, da terra, da 4gua, do mineral ou da natureza. As pessoas agua sao conciliadoras e
diplomaticas, cuidando da harmonia e da coesdo da comunidade. S&o aquelas que nos
ensinam a ser flexiveis e a desviar dos obstaculos, como a agua faz no rio. Ja as pessoas
fogo seriam as visionarias, aguelas que sonham e mantém a ligagdo com os ancestrais. As
pessoas terra, por sua vez, estdo sempre preocupadas em acolher e fazer o outro se sentir
confortavel. J& as pessoas minerais, se dedicam a memoria da tribo, a registrar e trazer a
tona tudo que é importante. Por fim, as pessoas natureza sdo as bruxas, capazes de
implementar grandes transformacfes em si e nos outros. Portanto, na perspectiva
apresentada pelo autor, todas as categorias de pessoas sdo necessarias e tém um proposito,

algo a contribuir com a comunidade em que vivem.

Na cosmopercepcdo nago, além de ser formada em parte por matéria coletiva, Ori
também traz o destino da pessoa, seu odu, seu caminho, que € aquilo que a singulariza,
tornando-a tnica na comunidade. “Ori é o que singulariza o individuo é o primeiro a
nascer e o ultimo respirar e devera também ser o primeiro venerado pelo individuo antes

mesmo do seu orixa. Ori cuida do interesse do individuo, do seu interesse individual e
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pessoal enquanto orixa existe no interesse da tribo como um todo” (ABIMBOLA apud

THEODORO, 1985: 43).

Assim, Ori também € orixa: orixa da cabeca, 0 primeiro orixa que qualquer pessoa
tem definido em sua vida. Sua funcdo em nossa existéncia é tdo importante que, até para
que a pessoa seja iniciada para algum orixa, antes a Mée ou o Pai de Santo tem que pedir
licenca a Ori e confirmar se aceita aquele caminho. Para que a vida de uma pessoa
aconteca de maneira harmonica e ela possa realizar seu propoésito no mundo, Ori deve
estar forte e equilibrada. Caso ndo esteja, 0 jogo de bizios pode recomendar que seja feito

um Bori, ritual em que damos comida a cabeca, para fortifica-la.

Outra caracteristica importante é que Ori ndo existe sem Egbe, a comunidade. Ou
seja, ndo existe individuo isolado, apartado do todo social. Assim, na perspetiva ioruba e
em outras culturas de matriz africana, a singularidade da pessoa é compreendida como
intrinsecamente relacionada a seu pertencimento comunitario. As pessoas ndo existem
sem a comunidade e esta ndo acontece sem as pessoas. Segundo Wanderson Flor do
Nascimento (2014b):

E o pertencimento a uma comunidade que nos torna ndo apenas humanos no
geral, mas uma pessoa em particular, dai a tamanha crueldade da destruicdo da
identidade perpetrada pela colonizagéo, pois retirou de nossas(os) ancestrais
uma parte importante do sentido de seu ser. Temos, entdo, a noc¢do de ori
totalmente conectada & nocéo social de comunidade. (...) Para que ori pudesse
se reconstruir, era preciso a criacdo de um espaco comunitério. E o espaco
comunitario criado por nossas(os) ancestrais resultou no nascimento daquilo
gue chamamos de cultura negra, que esta ligada a uma relacdo com o saber do
lugar, com o vivido (p. 141).

Neste sentido, Ori e proposito se relacionam a nocdo de pertencimento que, por
um lado, sinaliza a responsabilidade de cada pessoa com a manutencédo e a perpetuacédo
da comunidade e, por outro, diz também do acolhimento que a comunidade proporciona
a cada um de seus membros. Sendo assim, o pertencimento comunitario é um fator
decisivo na producdo de saude mental dos povos tradicionais africanos e afrodiaspéricos.
O acolhimento atualiza o cuidar trazido pelos saberes ancestrais. Acolher é trazer para
um espaco de pertencimento do corpo e do espirito e tem efeitos de cura, equilibrio e de
retomada da memoria (SANTOS, 2019).
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O pertencimento, dimensdo que vincula cada um a comunidade, se define a partir
daquilo que cada um tem de singular: seu propdsito. Na perspectiva nagd, cada pessoa
tem como misséo desenvolver da melhor forma suas potencialidades, seus dons, e po-las
a servico da comunidade, o que constitui seu propdésito. Portanto, um requisito para uma
vida boa e feliz é desenvolver-se continuamente, enquanto estagnar é experienciar uma
espécie de morte em vida. Exu esta associado a esta faceta de movimento e transformacéo
permanente, sendo simbolizado aqui pelo Okotd: um caracol conico, pontiagudo, que tem
apenas “uma perna” (a ponta da espiral) e se abre ao infinito, de maneira circular, onde
0s caminhos vao e voltam, mas nunca se sobrepdem. A espiral € uma crescente infinita e
ndo-linear, assim como o processo de aprendizado. Por esta caracteristica, Exu também é
associado ao +1, indicando o permanente vir a ser da existéncia. Sendo assim, esta energia
estd intimamente relacionada aos processos terapéuticos, na medida em que visem
estabelecer o equilibrio dindmico e desenvolver da melhor forma as potencialidades de
cada ser (SANTQOS, 1986).

O fato de que toda vida tem seu propdsito tambem faz parte da cosmopercepgéo
do povo Dagara, conforme nos conta Some (2003). Para seu povo, cada pessoa nasce com
um proposito especifico, descoberto a partir da consulta feita pela autoridade espiritual
da tribo ao oraculo. Realizar seu proposito € desenvolver da melhor forma possivel os
dons que Ihe constituem e pd-los a servi¢co da comunidade. Os pais sdo 0S meios através
dos quais os espiritos vém ao mundo, para cumprirem seu propdésito. Por isso, as criangas
ndo pertencem a eles, mas a comunidade e ao espirito. Por isso também, os casamentos
sdo escolhidos pelos ancidos em funcdo da combinagéo dos propdsitos de vida de duas
pessoas, pois a unido deve favorecer sua realizacdo e ndo o contrario. O eixo da vida é a

espiritualidade e seu aprimoramento e isso se exerce na comunidade e para a comunidade.

A comunidade € o espirito, a luz-guia da tribo; € onde as pessoas se retinem
para realizar um objetivo especifico, para ajudar os outros a realizarem seu
proposito e para cuidar umas das outras. O objetivo da comunidade é
assegurar que cada membro seja ouvido e consiga contribuir com os dons
gue trouxe ao mundo, da forma apropriada. Sem essa doagdo, a comunidade
morre. E sem a comunidade, o individuo fica sem espago para contribuir. A
comunidade é uma base na qual as pessoas vdo compartilhar seus dons e
recebem as dadivas dos outros. (...) a falta de comunidade deixa muitas pessoas
com maravilhosas contribuicdes a fazer sem ter onde desaguar seus dons, sem
saber onde pd-los. Quando ndo descarregamos nossos dons, vivemos um
bloqueio interior que nos afeta espiritual, mental e fisicamente, de muitas
formas diferentes (SOME, 2003: 36) (grifos nossos).

144



Na citacdo acima, temos alguns elementos importantes para pensarmos aspectos
que compdem a satde mental neste modo de vida ancestral. Aqui a saude, como um viver
pleno, alegre, com sentido, ndo € caracteristica de um corpo individual, mas dos seres em
relagdo com outros seres: a comunidade. O bem-estar da comunidade depende das
contribuigdes de cada membro e cada membro, por sua vez, vive, encontra o sentido da
sua existéncia, se sente acolhido e pertencente a comunidade, a partir das contribuicdes
que pode a ela oferecer: 0 seu proposito. Assim, podemos afirmar que propdsito e
pertencimento sdo fatores reciprocos, complementares na vida em comunidade e que sdo

necessarios para uma vida plena, com sentido, equilibrada e saudavel.

4.5. Terapéuticas da conexao

No | Encontro Kitembo, Flor do Nascimento (2014a) afirmou a importancia de
tomarmos os saberes de terreiro como tdo importantes quanto os saberes académicos, no
ambito dos estudos da subjetividade, ¢ ndo como um saber “do outro”, exodtico e
excéntrico. Justificando seu posicionamento, o0 autor elencou uma serie de aprendizados
operados pelo terreiro que pdem em questao aspectos de nossa subjetividade colonizada,

que nos adoecem e fazem sofrer.

O terreiro ensina que nunca estamos prontos, que nossa vida € uma jornada de
permanente transformacao e aprendizagem. O carater terapéutico de um terreiro esta na
relacdo que ele te obriga a ter consigo mesmo, como parte de uma comunidade, como
representante de uma ancestralidade. Ensina também que devemos nos responsabilizar
por nossas vidas, por nossas escolhas, pela relacdo que temos com nossa comunidade, a
entendermos que fazemos parte de uma rede de relacGes, que inclui os elementos da
natureza de que somos formados, nossos ancestrais ndo humanos: agua, terra, fogo, ferro,
ar e o0s ancestrais que vieram antes de ndés (FLOR DO NASCIMENTO, 2014).

Por sua vez, José Marmo da Silva (1994) - Oga de Candomblé e um dos criadores
da Rede Nacional de Religides Afro-brasileiras e Saide (RENAFRO), fundada em 2003
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-, afirma que a salde é vivenciada pelo povo de terreiro como uma condi¢do de equilibrio
das forcgas vitais e de harmonia com a natureza. Sdo varios os procedimentos utilizados
para o reequilibrio das energias das pessoas, como 0 jogo de blzios, os ebos, o bori, as
iniciacbes, o uso das folhas, flores e raizes, os banhos, benzeduras, beberagens, o
aconselhamento, dentre outros. O bom funcionamento da mente depende do bom
funcionamento do corpo todo. Ori tem lugar especial por vir primeiro ao mundo - sendo
a parte mais velha na hierarquia por senioridade -, mas seu funcionamento depende do

restante do corpo.

No colonial-capitalismo somos induzidos a investir parte significativa de nossa
vida de forma utilitaria, na producéo de riquezas materiais e de aspectos valorizados pelo
mercado capitalista. Normalmente buscamos algum cuidado apenas quando algo néo vai
bem. No proprio ambito da medicina, as praticas curativas se sobrepdem as perspectivas
de prevencao de doencas e promocao da salde, apesar desta ser uma dindmica abominavel

do ponto de vista da valorizagdo da vida.

No Candomblé, no entanto, a terapéutica do corpo e do espirito, nos ambitos
pessoal e coletivo, € realizada permanentemente, pois a energia tem equilibrio dindmico
e precisa ser constantemente balanceada. Todos 0s anos, nossos terreiros apresentam um
calendario de celebracdo das energias ancestrais, comecando por Exu/Nzila . Louvamos
a dinamicidade da vida, os cacadores e a abundancia que propiciam; o ferro, as
ferramentas e armas para nossa defesa; as aguas em sua diversidade de formas, sem a qual
ndo ha vida, a condicdo de boa salde e por ai vai. Cada energia € homenageada,
alimentada, fortalecida, fortalecendo os pilares que sustentam a egbé e também cada

pessoa que a compde.

Assim, como no caso do Candomblé temos a terapéutica e o cuidado praticados
de modo permanente, com foco no manejo das condic6es coletivas que geram melhor
qualidade de vida e salde, talvez possamos aproximéa-la do que, no Ocidente, chamamos
de préticas de promocdo de satde. Apesar da terapéutica do terreiro priorizar a promogao
da satde, no entanto, quando had agravos fisicos ou desequilibrios energéticos sao
realizadas também terapéuticas de finalidade curativa, tais como as enumeradas acima

pelo Oga José Marmo, prescritas especificamente a partir dos bizios.

Afirmando o viés terapéutico das praticas de terreiro, Mae Arlene de Katendé

considera inseparaveis as questfes psicoldgicas e espirituais. A energia espiritual pode
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curar, adoecer, enlouquecer, fazer amar ou odiar, matar ou fazer viver. Por isso, a terapia
do terreiro consiste na reconstrugdo das energias favoraveis, que vdo dar caminho para a
vida da pessoa. Tais caminhos sdo possibilitados a partir de rituais e oferendas que ativam
a circulacdo na rede de relag6es de que a pessoa faz parte: sua familia, ancestrais, amigos,
trabalho, relacionamentos diversos, passado, presente e futuro. E o tratamento de uma
rede que estd em questdo, pois o adoecimento é percebido como efeito de um
desequilibrio nesta rede e jamais como uma disfuncdo do corpo do individuo. Trata-se

entdo da “reconstrucdo do campo sinergético capaz de gerar saide” (SANTOS, 2016a).

J& ao entrevistar Mde Marcia de Sapatd, Abrahdo Santos (2016a) percebe a
importancia do conceito de conexdo para as cosmopercepcOes de matriz africana.
Segundo afirma Mé&e Marcia, ndés temos a capacidade de conexdo espiritual, que
herdamos de nossos antepassados. O processo de iniciagdo no Candomblé faz com que o
filho ou filha de santo passe a ter “consciéncia espiritual” e saiba operar a conexao ao
sagrado. Sendo assim, o nkisi, orixa ou vodun pode estar com a pessoa hd muito tempo,
mas € no processo de iniciacao gque a pessoa vai desenvolver uma sensibilidade em relacéo

a esta forca e a habilidade de fazé-la operar em sua vida cotidiana.

Nos terreiros, portanto, 0 modo de vida habitual pressupGe o viver em conexao e
0S processos iniciaticos ensinam a como operar esta conex@o. No caso do povo brasileiro,
que vivencia ha séculos a violéncia do processo colonial epistemicida, este saber da
conexdo sé existe por resisténcia e persisténcia dos povos de terreiro. Quando uma pessoa
se insere em um terreiro, ela esta buscando fazer parte de uma comunidade, pois percebe
os limites e o desamparo de sua condi¢cdo de individuo em nossa sociedade (FLOR DO
NASCIMENTO, 2014a).

A psicologia praticada no terreiro aponta a conexao espiritual como um principio
da cura, onde se cuida para que a pessoa restabeleca conexao com as energias que lhe
constituem e que ddo consisténcia a sua vida, produzindo pertencimento espiritual e
histérico (SANTOS, 2016a). Trata-se, portanto, de uma terapéutica da conexao, em que
o terreiro oferece aqueles que por ele buscam a possibilidade de resgate deste modo de
vida ancestral, como um processo de cura em relacgdo ao modo individualista
ensimesmado de vida, que nos faz viver como mortos-vivos (SOME 2003) em um mundo
desencantado (RUFINO, 2017).
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Nesta perspectiva, € possivel afirmarmos que o Ocidente colonial-capitalista, na
medida em que vem cultivando o individualismo como modo de vida, gera um mal
crénico e coletivo: uma patologia da desconexdo. Tomamos aqui como referéncia
Makota Valdina, que afirma que todo adoecimento é resultado de um desequilibrio
energético (PINTO, 2014). E evidente que vivemos em uma sociedade que esta adoecida
de muitas formas, em funcdo dos diferentes desequilibrios que lhes sdo estruturais. Por
um lado, podemos considerar a alta prevaléncia de doencas relacionadas ao estresse e a
estados de sofrimento cronico ocasionados pelo modo de vida hegemdnico, como 0s
transtornos de ansiedade, depressdo, uso abusivo de drogas licitas e ilicitas e doencas

psicossomaticas.

A psicologia brasileira, por sua vez, ocupa-se das “interioridades em conflito” e
reforca a naturalizacdo do individualismo, isentando-se de pdr em questdo o quanto o
modo de vida que nos € imposto na relacdo colonial pode ser adoecedor. Assim, ela se
soma a outras ciéncias da saude, buscando formas paliativas de nos manter em

funcionamento apesar dos nossos constrangimentos existenciais e mazelas psiquicas.

Na proposta de construcdo de uma psicologia aterrada, nos inspiramos na
psicologia que vem sendo praticada ha seculos nos terreiros brasileiros, que diz que viver
apartados dos ancestrais é algo que nos adoece, enfraguece e entristece. Como caminho
de cura, tal perspectiva nos aponta a conexdo com nossa historia, com 0S povos
originarios, com os quilombolas, com as lutas e saberes de nosso povo, com a natureza,
com 0s que vieram antes de nds, com 0s que estdo a nossa volta, com o0s que ainda vao
nascer. Este caminho sinaliza uma saida que certamente ndo se restringe a técnicas
psicoterapéuticas, mas ao trabalho de reconstrucdo de nosso modo de vida, a partir da
redefinicdo dos valores que a orientam, trabalho no qual acreditamos que a psicologia tem

uma responsabilidade ética de contribuir.
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Considerac0es provisorias

Inspirado no modo de producdo de conhecimento afrodiasporico, este texto tem a
pretensdo de reunir reflexdes de carater provisorio, produzidas a partir do encontro entre
a psicologia brasileira e 0os conhecimentos de terreiro, com o objetivo de construgédo de
uma psicologia aterrada.

Como desenvolvido ao longo do texto, o racismo e o epistemicidio constitutivos
da psicologia brasileira deram origem a uma ciéncia comprometida com o ponto de vista
dos colonizadores, o que implicou no desenvolvimento de um campo tedrico baseado na
matriz de pensamento eurocentrada. As cosmopercepcdes afropindoramicas, por sua vez,
tém sido atacadas desde a invasdo colonial, tendo as elites o objetivo de seu exterminio,
em funcéo de representarem a possibilidade da constru¢cdo do mundo a partir de valores
que se contrapbem aos do sistema colonial-capitalista. No entanto, 0os povos contra
colonizadores tém resistido a essas investidas destrutivas e formado aquilombamentos
nos quais praticam suas perspectivas de mundo ancestrais e as transmitem ao longo das

geracoes.

Sendo assim, temos uma luta em curso: a luta colonial, que ndo comecga conosco,
nem em nossa geracdo terminard. No momento presente, que nos diz respeito, o que nos
cabe? A partir da compreensdo nag6, nossa passagem pelo Ayé tem um propoésito. Nossa
geracdo tem se destacado por evidenciar uma série de lutas relacionadas ao legado
colonial amaldigoado, que tem no racismo, no patriarcado, na misoginia, no capacitismo
e na LGBTQI+fobia algumas de suas principais marcas.

Neste contexto, uma das tarefas que nos cabe no campo académico e a psicologia,
em particular, € nos confrontarmos com o epistemicidio e seus efeitos, buscando formas
de reparacdo, produzindo o que temos chamado no Laboratério Kitembo de uma
psicologia aterrada. Sem duvida, as AcBes Afirmativas sdo um viés prioritario deste
processo. No entanto, o trabalho de fazer reconhecer as epistemologias afropindoramicas
no meio académico - como referenciais legitimos para pensarmos nossos dilemas sociais
e em relacdo a eles construirmos respostas - também € importante. Foi neste viés que
pretendemos desenvolver a presente pesquisa, que ora levamos a concluséo.

A escolha por trazer a cosmopercepcdo que fundamenta o Candomblé, em

especial o de tradicdo nagd, se deve a minha experiéncia pessoal no terreiro, onde
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encontrei uma filosofia complexa e encantada, potente em afirmar o valor supremo da
vida e em combater a politica de morte que sustenta o colonial-capitalismo. O que no
inicio era uma vaga impressao, uma intuicdo e paixao, ganhou consisténcia a partir dos
estudos e partilhas que desenvolvemos coletivamente no Laboratério Kitembo,
possibilitando a elaboracao das articulagdes tedricas desenvolvidas ao longo dos capitulos
anteriores.

Sendo assim, falamos aqui de uma experiéncia espiritual, com desdobramentos
politicos e epistémicos, 0 que ndo é uma novidade em termos das formas de insergcdo
sociopoliticas dos terreiros, que habitualmente se articulam a lutas de diversas ordens.
Segundo Flor do Nascimento (2014), no terreiro somos inscritos necessariamente como
seres historicos, ligados as historias de nossos ancestrais. O que ha de religioso, de
religacdo na cultura de terreiro ¢ a religacdo com a materialidade das relagdes histéricas,
sociais e politicas complexas. Ele nos insere em uma historia de luta e afirma que vida é

conflito, alternéncia entre condigdes de equilibrio e desequilibrio.

Em direcdo similar, Malidoma Somé (2017) também estabelece relacéo entre a
pratica de uma filosofia/espiritualidade ancestral e a luta contra as desigualdades
politicas, econémicas e sociais inerentes ao colonial-capitalismo. Ele fala da importancia
das pessoas negras em didspora Se conectarem e se comunicarem com 0s ancestrais para
pedir sua intervencdo e orientacdo para a construcdo de uma vida digna e feliz, com
conexdo e proposito. O autor afirma que, no mundo colonial, as regras sdo escritas de
modo gue as pessoas negras nunca possam ser vencedoras. Estas condicdes adversas sao
impostas de maneira violenta e desleal, motivo pelo qual sdo muito dificeis de
transformar. No entanto, o poder e a sabedoria dos ancestrais seriam capazes de reverter

esta realidade.

O autor afirma ainda que o processo de escraviza¢do do povo negro se iniciou
porque o branco se deu conta de seu grande poder - expresso no conhecimento da magia
e em grandes feitos historicos e culturais -, 0 qual vem tentando controlar atraves da
destruicdo da histéria e dos conhecimentos ancestrais. Por isso, ele defende que a
transformacdo desta realidade passa necessariamente pela retomada do poder ancestral
pelo povo negro e pela reinvencdo dos rituais que possam resgatar e fortalecer esta
conexdo. Para o autor, a conexdo com 0s ancestrais passa pelo reconhecimento da

limitagdo da condicdo de individuo, por abrir mao da intencdo de conduzirmos nossa vida
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de maneira independente, pela atitude de insercdo dos antepassados em nossa vida e pela

atitude de pedir a eles orientacdes que guiem nossas acdes (SOME, 2017).

Das bandas de c4, Abrahdo Santos (2016b) enuncia também uma concepcao de

espiritualidade que ndo estd apartada das vivéncias sociais, historicas, politicas e

econbmicas. Ele afirma o Candomblé como uma prética de resisténcia especifica, um

modo negro de agenciar forcas para lutar e criar melhores condigdes de vida: um

dispositivo da negritude. Por isso, discorda de uma posi¢do bastante difundida nas

ciéncias humanas, de que o Candomblé seria uma expressdo nostalgica, uma busca de

retorno a Africa, voltada ao passado, uma catarse ou recurso para superar o sofrimento

oriundo da escravidao.

Macumba anima; traz aos seus praticantes a energia necessaria para renovar
seus espiritos de luta; isso os rejuvenesce para que possam continuar sua luta
diaria pela liberdade em relacéo a todos os tipos de opressdo. Embora envolva
varios rituais e ritos religiosos africanos, a Macumba ndo é um regresso para a
Africa. Em vez disso, envolve o uso de dispositivos da diaspora negra,
capacitando os praticantes a continuar sua luta por justica (Santos, 2016b: 104).

Apesar de Exu/Nzila ser aquele que sempre é saudado primeiro, vamos sauda-lo

aqui também ao final do trabalho, honrando o tempo circular, 0 comeco, meio, comeco e

pedindo caminhos para que possamos seguir e honrar as lutas de nossos ancestrais:

Nzila, ou Exu, é formativo e transformador: ele é o caminho pelo qual os
caminhos se encontram e o lugar onde o tempo muda, a encruzilhada. Ele é a
energia concentrada da mudanca, o inesperado encontro, o mestre do acidental,
de novos futuros, da comunicagdo e troca. Sem comunicacéo ndo pode haver
encontro, ndo ha construgdo de rede ou coletividades. Sempre que Nzila é
invocado, tudo pode comecar de novo de uma maneira diferente, como se 0
mundo fosse brincadeira de crianga. Um deus travesso e enganador que vé tudo
gue acontece a noite, Nzila é o que esta fora; ele é a multiplicidade e a fonte
de tudo o que existe (Santos, 2006b: 107).
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