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REPARAR MIUDO, NARRAR KEKERE
Notas sobre nossa fotoetnopoética com criancas de terreiros

Stela Guedes Caputo®

1. "O terreiro é o mundo ficando mais bonito™
Emi Kékeré, Fmi Omeodé: as criancas falam primeiro

A fala que da titulo a essa introducédo € de Mene Viana Cardoso, de 3 anos, soprada no dia 5
de agosto de 2017. Havia um barco de trés iniciados saindo naquela tarde no Ilé Asé Omi Laare lyd
Sagba!, um terreiro de candomblé, em Santa Cruz da Serra, Duque de Caxias, na Baixada
Fluminese. Um barco de ia6s, ou iyawo?, € um conjunto de pessoas que se inicia a0 mesmo tempo.
Como esse terreiro é onde sou iniciada, me dividia entre as fungdes de filha de santo e as funcdes da
pesquisa de campo, o0 que nunca € facil. Cumprimentei o0 Exu do portdo, tomei banho de agbo
(banho ritual), troquei de roupa, bati cabeca em cada lugar necessario. Tomei benca ao pai de santo,

MProfessora Adjunta da Faculdade de Educaco e do PROPED-UERJ. Coordenadora do Kékeré.

1Candomblé Ketu, dirigido pelo Babalorixa Daniel de lemaja. Todas os terreiros desse artigo sdo Ketu.

2Sempre que achar necessario e/ou possivel, utilizarei palavras em yoruba na forma como se escrevem. Beniste (2006) explica que
em algumas letras se usa um ponto embaixo. O e E ddo um som aberto, sem ele o som serd fechado. S adquire o som de X ou CH,
sem o0 ponto terd o som original da letra S. Também n&o ha plural. Fago essa op¢do reconhecendo a importancia da oralidade na
manutengdo desta lingua, mas acreditando também na importancia da divulgagdo de sua forma escrita. Optei por misturar as
grafias. Nao ha exotismo e nem arrogancia na op¢ao. Peco a mesma naturalidade que temos quanto ao uso de conceitos em alemao,
francés, inglés, tdo correntes em artigos académicos.
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aos mais velhos. Lavei louga, varri o barracdo, busquei meu lugar na fila do xiré (sire), a cerimonia
publica em que dancamos em torno dos elementos centrais do terreiro, Ogln wa jo e mariwe?,
cantando para Ogun, e sempre rodando no sentido anti horario, tudo recomeca. A cerimonia segue e
cumpre seus movimentos. Se a Fisica ja afirmou a impossibilidade de dois corpos ocuparem o
mesmo lugar no espaco, talvez ndo se possa dizer o mesmo sobre dois lugares ocuparem 0 mesmo
corpo. Xiré cantado completo, peguei a camera fotografica que sempre me aguarda silenciosa bem

rente ao chao externo do barracdo. Intervalo. Onde esta Mene?

- Eu sei cantar a folha do Baba todinha. A minha folha eu também sei e a folha da minha
mae eu também sei. A sua folha, vocé sabe? E de cantar folha que eu gosto. Canta a sua.

Mene cantou as folhas que sabia e, respondendo ao que ela perguntou, cantei a minha.
Jagun (2017) lembra que a folha (ewé) é um dos principais elementos da natureza utilizados em
ritos do Candomblé, desde os iniciaticos aos funebres. Por isso o provérbio ioruba: Ko si ewé, kosi

Orisa (Sem folha ndo hé Orixa). Ja Verger (1995) resgata o indispensavel:

Entre os iorubds, a preparacdo de remédios e trabalhos magicos deve ser acompanhada de
encantac@es (ofd) com o nome das plantas, sem as quais esses remédios e trabalhos ndo agiriam. A

transmissdo oral do conhecimento é considerada o veiculo do axé das palavras, que permanecem sem
efeito em um texto escrito. Palavras para que possam agir, devem ser pronunciadas. Entre os iorubas,
0s ofo sao frases curtas nas quais muito frequentemente o verbo que define a a¢do esperada, o verbo

atuante, é uma das silabas do nome da planta ou do ingrediente empregado. (VERGER, 1995, p. 36).

O elo com a folha (e com outros elementos) é a boca, que sopra, mastiga, cospe, e

pronuncia palavra. Mas ndo se trata de palavra desabitada, ja que conduz o ¢mi, o halito sagrado na

tradicdo oral. A palavra € émi, é fala, verbo atuante.

Os terreiros, entre eles, os terreiros de candomblé, preservaram e ressignificaram modos de
vida trazidos do Continente Africano durante a escravizacdo. Conhecimentos sofisticados
atravessaram o Atlantico e foram mantidos e reinventados nesses espagostempos*. Uma das
experiéncias protegidas é o complexo compartilhamento do conhecimento pela oralidade, muito

embora 0 uso da escrita ndo seja visto como contraditorio.

3 Oglin vem dancar

4 Alves explica que usa esses termos juntos para indicar que as pesquisas nos/dos/com os cotidianos pretende ir além do
que vé como dicotomias e limites herdados das ciéncias modernas. Particularmente, em nossos textos, fazemos essa op¢do em apenas
algumas expressdes, este é um caso. Também optamos por dizer pesquisas com os cotidianos apenas.
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De geragdo ap0s geracdo a cultura yoruba € perpetuada nos candomblés, através dos itan
(historias), da invocacdo dos Deuses pelos orin (canticos sagrados), das adura (suplicas e oracdes),

dos owe (provérbios), dos oriki (louvacdes), dos of9, os encantamentos de elementos como as

folhas, que Mene sabe cantar e encantar. No nosso terreiro, meu e de Mene, cada uma e cada um de
nos, durante a iniciacdo, tem sua folha escolhida, em ritual especifico e ndo publico, por nosso
préprio Orixad. Em todas as nossas demais obrigacGes (os ciclos periédicos que completam a
iniciacio), precisaremos canta-la. Em alguns outros rituais da casa também. E por isso que Mene
diz que sabe cantar a folha do Baba (nosso pai de santo), a folha da mée dela (sua mae carnal) e sua

propria folha. E por isso que ela também me pergunta se eu sei a minha folha.

Nada nesse continuo ensinaraprenderensinar do qual falavamos estd apartado um do outro.
Todos esses elementos se fabricam e se misturam, feito quando a gente coloca a farinha de milho
branco (agbado funfun) na panela para cozinhar e preparar o akasa, uma das mais importantes
comidas rituais no candomblé. A &gua procura a farinha, a farinha procura a 4gua e ambas vao

sendo misturadas bem devagar até formar um creme que depois serd cuidadosamente envolvido em

uma folha de bananeira (saf¢).

E ento a palavrahalito que procura e une a boca ao ouvido das pessoas, dos elementos, dos
Deuses, que empodera e distribui. Ou enfraquece, ja que a depender da palavra, esta também
desarmoniza e destroi. O escritor malinés Amadou Hampaté Ba (2010), ao recordar um poema
ritual de seu pais, explicita melhor: "A fala é divinamente exata, convém ser exato para com ela. A

lingua que falsifica a palavra vicia o sangue daquele que mente". (p.174).

J& posso dizer que os Estudos com Criancas de Terreiros, que desenvolvemos,
nascem de duas grandes negagBes®, ou de dois grandes desprezos: o primeiro desprezo é heranga
hegeménica deixada pelo modo dominante com o qual a modernidade "via™ os cotidianos, tidos
como lugar de reproducéo e saberes menores. Alves (2008) e em toda sua producdo, vai afirmar os
cotidianos como espacostempos de criacdo, inteligéncia, imaginacdo, solidariedade, memoria e
invencdo. Pesquisamos com o0s cotidianos dos terreiros, espacostempos de complexos
conhecimentos.

O segundo grande desprezo é aquele que marca as concepcdes e abordagens
sociologicas negando a crianca como sujeito de conhecimento e participacdo social, portanto
silenciando-as. Tanto alguns estudos da antropologia, como os novos Estudos Sociais da Infancia

5 Ha ainda duas outras negagdes contidas nessas que apontamos. As criancas de terreiros continuam pouco visiveis como sujeitos
tanto para os Estudos da Infancia como para os estudos das relacdes étnico-raciais.
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foram areas de conhecimentos que buscaram (e ja conseguiram, em certa medida), diminuir uma
determinada visdo subalternizante das crian¢as na sociedade e na producdo de conhecimentos. Para
Ferreira (2010), na originalidade dessa nova Sociologia da Infancia confluem a "interdependéncia
conceitual e pratica entre infancia e criancas e a inversdo da perspectiva de analise sobre o
conhecimento da realidade contemporédnea a partir da infancia e das interpretacbes e
questionamentos que as proprias criangas elaboram acerca das suas circunstancias de vida e do
mundo social™. (pgs 154, 155).
Em um caminho original, o Kékeré® (pequeno em yoruba) contraria essa dupla
negacao para inverter e afirmar que, justamente aquilo que é considerado menor (os cotidianos), e
quem é considerado menor ainda (as criangas), sdo fundamentos vitais para compreender a
sociedade em que vivemos, bem como desestabilizar suas lI6gicas coloniais profundas. A proposta
desse artigo é apresentar algumas notas de nosso percurso e dos fundamentos que nos animam: émi
kékeré, ara kékeré, imo kékeré.
Se tive sorte, com a fala de Mene, espero ter compartilhado o primeiro fundamento que
nos despertou para as pesquisas que praticamos. Fundamento € uma palavra bastante comum nos
terreiros quando se quer dizer que algo est& envolvido por profundos e complexos conhecimentos,

bem como seus modos de fazer. Se o émi € a palavrapoder dos candomblecistas, interessa-nos o

émi kékeré, o émi omodé, a palavra-sopro milda, a palavra soprada das criancas de terreiros. Elas

mesmas verbos atuantes. E por isso que nos textos que escrevo (e que tento praticar com todo meu
grupo de pesquisa) as criangas sdo sempre as primeiras a falar. Se elas falam primeiro (e

continuardo falando aqui) é porgue as ouvimos primeiro. Em yoruba, gbd é ouvir. Ja a palavra dna

(pronuncia-se onan) significa caminho e também é uma qualidade de Exu (senhor dos caminhos). A

esse primeiro caminho praticado, caminho vivenciado, chamo de gbg kékeré, gbd omodé. Ouvir o
middo, ouvir a crianga.

Depois disso, antes de seguir, convém cantar uma folha, ao menos um trecho de uma cantiga
que exalta o poder das ewé e suplica, segundo Pessoa de Barros (2011) para que seu axé se espalhe

e beneficie o processo em curso. O que também desejamos aqui.

E omode kékeré enyin
Enyin nsire idi kan la

6 Grupo de Pesquisa do Proped Uerj
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E t'awa fifun nyin I'asé

Enyin nsire idi kan la

Omode kékeré ényin

Enyin nsire idi koko

(Crianga pequena, vocés estdo fazendo festa grande, por isso que nés lhe damos axé. Vocés
estdo fazendo festa grande. Crianga pequena, vocés estdo fazendo festa de semente)

A cantiga talvez evidencie a sofisticacdo e complexidade da relacdo crianga-terreiro.
Respeitadas como sujeitos, atores sociais ativos e dinamicos, as criangas, aqui, ndo séo incompletos
receptaculos da vida adulta, aprisionadas e enfraquecidas num sempre estagio de vir a ser. S&o
vistas como o futuro do candomblé, continuacdo das casas e da tradigdo (festa de semente), mas sao

também os sujeitos atuantes que fazem a festa hoje (vocés estéo fazendo festa grande).

1.2 - ""Eu sou mais velho do que minha méae"
Ara Kekeré, Ara Omodé - corpo miudo, corpo da crianca

A foto acima mostra Anisio Moreira Costa, de 4 anos, abengoando sua mae, Clarisse
Mantuano, de 40, que se abaixa, se curva e toma a ben¢a ao seu mais velho. O menino é mais

velho?
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"Eu sou mais velho do que minha mée porque sou ogan. Eu sou o mais velho de muita gente
que € grande. Sou mais velho que ela, é simples"”, disse Anisio Moreira Costa, na tarde de 12 de
janeiro de 2018, enquanto andavamos pela praia de Itaipt, em Niter6i. O menino de 4 anos, ndo s
é mais velho, como é avé de sua mae, Clarisse Mantuano, desde o dia 4 de maio de 2013, quando,
aos dois meses de idade, foi suspenso ogan pela Yemanja da avO carnal e paterna, Beata de
Yemanja, lyalorixa, do 11é Omiojtaro (11é Omiojuard - Casa das Aguas dos Olhos do Cagador), em
Miguel Couto, na Baixada Fluminense. Ser suspenso significa ser apontado, indicado, escolhido
pelo Orixa para um determinado cargo que devera ser confirmado em ritual. Aos dois meses, ao ser
suspenso ogan, Anisio é neto, mas também se tornou pai da prdpria avo paterna (Mae Beata e seu
filho Aderbal, pai de Anisio eram irmdos de santo) e avd de sua mae, ja que Clarisse, sua mée
bioldgica, era filha de santo de Beata.

Seguindo recomendacéo ndo da avd, mas de Yemanja, orixa da avé Beata, a confirmacéo de
Aniso ndo tardou e, no 27 de junho de 2015, o menino foi confirmado e apresentado publicamente
como ogan alabé&’. Os terreiros, com suas sofisticadas relagdes de parentesco, desestabilizam o que
compreendemos como familia e idade. Quem é mais velho? Quem é mais mais novo? Sugiro o
seguinte: voltemos a foto, vejamos juntos as mdos de Anisio sobre a cabeca de sua mée e leiamos
tudo outra vez mais devagar. Serd necessario para seguirmos.

Comecamos falando da palavrahalito que carrega saber e forca. Risério (1996) lembra que
essa palavra tem que ser dita por uma pessoa a outra e é rigorosamente interpessoal. "Sue emissdo é
acompanhada por movimentos corporais. A palavra tem que ser proferida com o corpo, a
respiracdo, o hélito, a saliva, a temperatura”. (p. 64). O ensinamento remete ao que Ba diz sobre
uma outra tradicao africana, a bambara do Komo?®:

Assinalemos, entretanto, que, os termos falar e escutar referem-se a realidades
muito mais amplas do que as que normalmente lhes atribuimos. De fato, diz-se que quando
Maa Ngala fala, pode-se ver, ouvir, cheirar, saborear e tocar sua fala. Trata-se de uma
percepcao total, de um conhecimento no qual o ser se envolve na totalidade. (BA, 2010, p.
168)°.

7 Ogan é tocador dos atabaques no Candomblé. E um cargo masculino (adultos ou criancas) que ndo entram em transe. Alagbé
(alabé) também é cargo masculino, conferido a um ogan que passa a ser responsavel por, tanto tocar 0s como cantar os canticos
sagrados.

8 Uma das grandes escolas de iniciagdo do Mande (Mali) para quem o Ser Supremo é Maa Ngala.
9 O Continete Africano possui mais de 50 paises, milhares de religides e linguas, portanto, distintos modos de vida. Mas
encontramos semelhangas, como as narradas por Ba e as incluimos em nossos didlogos.
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Essa concepcdo de totalidade também est& presente entre 0s yoruba. Por isso ndo podemos
conversar sobre ara (corpo) e pensar sobre essa fotografia que trouxemos, sem falar sobre
senioridade e ancestralidade. Mas, antes, os yoruba...

Jagun (2015), explica que o chamado povo yoriiba esta atualmente em trés paises da Africa:
Nigéria, Benin e Togo. Entre nos, diz o pesquisador, os yoruba comegaram a chegar na segunda
metade do século XIX trazidos escravizados. Yoruba é povo e lingua, sendo uma das centenas de
linguas faladas, ainda hoje, nesses paises. No Brasil, seu ultimo reflgio, afirma Beniste (2006), foi
(e ainda é, sabemos) as comunidades de candomblé, chamadas rocas, casas, ilé onde tem sido
mantida através de canticos, rezas e expressdes diversas.

Os yorubas, segundo Saldmi (2011), consideram a pessoa constituida dos seguintes

principios vitais: ara!* (corpo fisico), 0jiji (sombra), ckan (coragdo), émi (halito) e ori (cabeca).

Trata-se da compreensdo do corpo como um todo que ndo descarta o entendimento filoséfico de
cada parte desse corpo.

A escravizacdo foi um projeto de aniquilamento de povos negros e suas culturas
implementado pela logica colonial que uniu intencdes mercantis e intengdes de submisséo étnica.
Sé para as Américas, o comércio atlantico de escravos trouxe cerca de doze milhdes de pessoas
escravizadas. As consequéncias foram e continuam sendo terriveis, basta ver as dimensdes das
desigualdades na sociedade brasileira que atigem, sobretudo, as populac6es negras.

Contudo, como assinalam Simas & Rufino (2018), os corpos atravessados nas encruzilhadas
transatlanticas transgrediram a logica colonial:

O corpo objetificado, desencantado, como pretendido pelo colonialismo, dribla e
golpeia a logica dominante. A partir de suas poténcias, sabedorias encarnadas nos esquemas
corporais, recriam-se mundos e encantam-se as mais variadas formas de vida. Essa dindmica
SO € possivel por meio do corpo, suporte de saber e memoria, que nos ritos reinventa a vida e
ressalta suas poténcias. (Simas & Rufino, 2018, p. 49).

Pessoa de Barros (1989) ja havia mencionado a construcdo social da pessoa nos terreiros de
candomblés desenvolvida, diz ele, a partir da iniciacdo e vivéncia cotidiana nesses espacos onde o
sistema de crencas privilegia o corpo humano. Para este autor, a percep¢do do corpo como conjunto
de representacdes que ultrapassam as caracteristicas bioldgicas, também pode ser explicada porque,

no candomblé, o corpo humano é veiculo da comunicagdo com os deuses ou forcas da natureza.

10 Se a opcdo for a palavra escrita em portugués, ai cabera o plural yorubas.

1 Com esse autor encontrei a palavra grafada assim.
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Ja no finalzinho de "Educacao nos terreiros", Caputo (2012) diz de seu desejo de voltar a
Bara, cuja palavra retine Oba (rei) e Ara (corpo), um nome atribuido a Esi Bara'?, 0 movimento do
corpo e solicitou aos leitores que procurassem as narrativas dos corpos nas fotos espalhadas pelo
livro. Os corpos sdo centro de inscri¢des, simbolo das relacGes (repetindo Pessoa de Barros) e séo,
afirmo, ara-itdn (mais atrds expliquei que itan sdo narrativas iorubanas repetidas e ressignificadas
cotidianamente nos terreiros). E para o corpo-itan, o corpo narrador que a pessoa deve olhar para
entender o que acontece no terreiro. Seja para entender o ato de um Orixa, por exemplo, seja para se
aproximar dos saberes e légicas cotidianas de uma casa. Ja podemos apresentar o segundo
fundamento que desperta nossas pesquisas. Todo ara, todo corpo nos interessa nos terreiros. Mas é

0 ara kékeré, o ara omodé, o corpo miudo, o corpo das criangas de terreiros que nos interessa

detidamente. A esse segundo caminho praticado, caminho vivenciado, chamo de oju kékeré, oju

omodé. Olhar o miudo, olhar a crianga.

Na fotografia trazida, vimos que Anisio inverte a logica adultocéntrica de nossa sociedade.
Nessa logica, que ja acostumou nossos olhares, o corpo miudo deveria estar curvado para 0 corpo
adulto se a situacao pedisse alguma reveréncia. A inversao provocada pelos saberes de terreiros é
mais profunda porque nos ensina, em vertigem, que ele, Anisio menino é av0 da mae. Evidente esta
que as criancas de terreiros sao sujeitos dindmicos de conhecimentos e a¢fes. Assim, nos pareamos
com os estudos da infancia que, na énfase de Sarmento (2008) percebem as criangas como atores
sociais. Defendemos, também com Sarmento (2005) que a sociologia da infancia interroga a
sociedade a partir do ponto de vista dessas pesquisas. S&o estudos que ampliam os conhecimentos

nédo apenas sobre a infancia, mas da sociedade como um todo.

Anisio Moreira, de 4 anos, € mais velho do que sua mée, Clarisse Mantuano, de 40. A idade
iniciatica, tanto como o cargo recebido, desestabiliza a condi¢do etaria no modo como a

conhecemos. A idade iniciatica é mais importante que a idade civil.

Esse fundamento, a idade iniciatica, proporciona uma vivéncia paradoxal do conceito de
geracdo. Do lado de fora do terreiro, na relacdo com pessoas alheias ao candomblé, Anisio tem
"apenas" 4 anos. Dentro do terreiro e na relagdo com pessoas de terreiro, ainda que fora dos
terreiros, ele também tem 4 anos, é protegido e cuidado. Respeita e obedece aos pais e aos mais

velhos civilmente sem que isso o subalternize, mesmo que néo tivesse um cargo.

12 34 em Jagun (2017), lemos que provavelmente Bara vem de Ba (v. esconder) + ara (corpo). Ou Ba (prep. com, em companhia de),
significando uma energia propria do ser humano. (P. 965).
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Digo isso para ndo passar a falsa impressdo de que sé as criangas iniciadas e sO as criangas
com cargos de ogan, como Anisio, por exemplo, sdo respeitadas nos terreiros. Toda crianca é
respeitada e cuidada ndo so por sua familia carnal, mas por toda comunidade, inclusive porque que
a familia de santo amplia os lagos de parentesco. Talvez um provérbio iorubad nos ajude a
compreender melhor a visdo de um espaco em que as criangas nao séo percebidas como inferiores e
os adultos como superiores: a mdo de uma crian¢a ndo consegue alcangar uma preteleira, a méo de

um adulto ndo entra em uma cabaca.

Anisio, além disso, também pertence a uma geragdo mais velha. Ou seja, 0s terreiros nao
congelam a infancia subalternizada aos adultos e Anisio sabe disso. "Eu sou mais velho do que
minha mae porque sou ogan. Eu sou o mais velho de muita gente que é grande. Sou mais velho que
ela, é simples”, lembremos de sua fala. Sarmento (2005, 2008) ja solicitou atencdo para as
singularidades e diferencas (culturais inclusive) que atravessam essa discussdo. NOs ouvimos e, de
dentro dos Estudos com as Criancas de Terreiros, também solicitamos atencdo para as

singularidades com as quais caminhamos em nossas pesquisas.

1.3 - "E quando ela virava o céu parecia que baixava'

Imo Kékeré, Imo Omodé - Conhecimento mitido, conhecimento da crianca
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- A gente comegou cantando para Exu, aqui, despachou. E a gente foi pra Salinas'®. A gente fez as cestas de
frutas e levamos para a praia para entregar o presente de Yemonja. A minha tia foi e a gente precisou cantar
para Nand. Quando a gente cantou ela virou pra Nana e quanto ela virou, todo mundo virou. Sé ficou a
mamae. Foi muito, muito lindo. Quando ela virou o céu parecia que baixava e as estrelas ficaram mais
proximas.

A narrativa é de Antdnio de Nazaré Oguntolad Azevedo Santos, 11 anos, ao contar o
que sentiu quando viu, naquele presente para Yemanja, sua tia-avd, dona Maria Aparecida, virar de
Nana, uma das divindades mais antigas nos candomblés brasileiros. A conversa com Oguntola
aconteceu no dia 3 de junho de 2017, no Il¢ Asé lya Ogunté, em Ananindeua, Belém, terreiro onde

0 menino é Babd Egbé (Pai da Comunidade). Antes de falar do cargo do menino, precisamos falar

do nome do menino. Oguntold, que integra seu nome civil e registrado, € parte do nome recebido no

ikdmojade e parte do oriko (0 nome ritual de uma pessoa no candomblé).

1.3.1 - Rituais do nome: ikdmojade € oritko

- Me iniciei para Yemoja com 7 anos, pelas méos do mesmo Pai de Santo de minha
mde carnal, pai de Walmir de Odé. Antes disso fiz meu ikdmojade, meu batismo. Em em

2014, fiz minha obrigacdo de 1 ano, em 2017 dei meus trés anos e, para minha surpresa, meu
pai, que trabalha |4 para Maraba conseguiu vir para minha obrigacdo e terminou pagando
também seus 7 anos que foi lindo! Quem viu viu! Meu pai deu um boi! Todos os Orixas
viraram. Quem perdeu, perdeu!

O ikdmojade, como disse Antdnio, € uma cerimdnia de dar nome ao recém nascido

(omo titun). Mae Rita de Azevedo, lyalorixa'* da casa, e mae carnal de Antonio, conta que o ritual
de seu filho aconteceu sete dias apds o seu nascimento!®, no dia 10 de dezembro de 2005. A
placenta e seu corddo umbilical foram enterrados em um igb& (cabaca) aos pés da aroeira, arvore
mais alta e frondosa do terreiro, que fica na porta de entrada da casa e servird de guardid ao
fundamento que lhe foi confiado na terra ao redor de suas raizes. Esse igha, diz Mde Rita, foi
cuidadosamente preparado por Pai Walmir da Luz Fernandes (seu Pai de Santo), para receber os
6rgdos e os fundamentos, tanto fisicos como energéticos. Foi amorosamente pintado com simbolos
rituais em sua parte externa, que é branca. Nesse ceriménia, Antdnio recebeu seu primeiro nome

ritual: Oguntola.

13 Salindpolis, comumente chamado de Salinas, municipio no Nordeste do Para, ja na ponta do litoral Atlantico do estado.
14 Maior lideranca da casa de Candomblé, Mé&e de Santo.

15 No processo descrito por Epega (2005), encontramos o inverso: 9 dias (sendo menino), 7 dias (sendo menina) e 8 dias (sendo
gémeos). Vale consultar seu texto sobre o assunto em: MOURA (Org), "Somavo, O amanhd nunca termina - NOVOS €SCritos sobre a
religido dos voduns e orixas. Emporio, 2005.
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Sete anos depois, na sua iniciacdo (como é cargo dizemos confirmacdo), portanto,

quando se confirmou como Baba Egbé, Mae Rita explica que seu filho recebeu o onde, um artefato,

tido como amuleto contendo, além de outros fundamentos, pequenos restos de sua placenta e cordéo
umbilical pedidos de volta a aroeira. O colar ritual fica com o menino que o usa sempre que quiser.
Peco que voltem & foto anterior. Esse artefato, é o cordio azul no pescogo de Oguntola?®.

Nessa mesma obrigacdo, Anténio recebeu a versao integral de seu oriko, seu nome ritual
no candomblé. Em geral, 0 oritko completo ndo é conhecido por todos. Atualmente, ele é chamado

também pelo seu cargo de Babd Egbé, mas € como Oguntola (trecho menor que ja havia sido dado

em seu ikgmojade) que Antdnio continua a ser conhecido na comunidade.

Hoje, nem todo terreiro mantém essa tradicdo e, mesmo nas casas que o realizam ha
variagoes de terreiro para terreiro (como todo ritual). No Brasil, em geral, as placentas sdo jogadas
no lixo ou incineradas pelos hospitais e nem toda mée consegue decidir sobre o destino desse
6rgao’’.

Para a mitologia yoruba Jagun (2017) afirma que a placenta (olobi) é impregnada
pelas Gltimas lembrancas do espirito que escolhera seu destino, antes de nascer. Enterrar a placenta
na terra, diz o pesquisador, é solidificar as escolhas feitas antes de nascer, para que se cumpram
durante sua permanéncia no mundo. J& o oruko proporciona um renascimento mitico e € tdo ligado

ao orixa individual que a propria divindade o pronuncia, em ritual.

1.3.2 - "Eu toco porque sou Baba Egbé”

16 partes da discussdo que compartilho nesse texto foi realizada com meu grupo de pesquisa, o Kékeré. Especificamente sobre esse
artigo, agradecgo a interlocucdo cotidiana com: Adailton Moreira Babalorixd do lleomiojuard e ao doutorando Ataide Junior,
integrante do Ilé Asé lya Ogunté.

17 A OMS, em seu item 8, diz que as instituicdes de salide devem preservar o direito das mulheres decidirem, inclusive, sobre o
destino da placenta.
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- Baba Egbé é o pai da comunidade, ¢ um cargo de muita responsabilidade. E Yemoja
ja disse que sou o herdeiro da casa. O herdeiro assume quando a Mae de Santo ou Pai de Santo
morrem. Mas voc€ ndo precisa esperar isso acontecer para assumir seu lugar de herdeiro. Eu ja
dou bori (oferenda a cabeca), mas para iniciar alguém ai minha irma ¢ que estd sendo

preparada, ela vai poder iniciar.

Oguntola sabe que ndo necessariamente o Baba Egb¢é herda a direcdo do terreiro,

mas enfatiza que o Orixa da casa ja decidiu que ele sera o sucessor de sua méae. Sabe também que,
como ogan, ndo é um rodante, ou seja, ndo vira no santo. Sabe que isso ndo o impede de herdar a
casa e ser responsavel pela casa. Mas sabe, contudo que, ndo sendo rodante, ndo pode iniciar

ninguém, ainda que possa realizar outros ritos importantes como o bor7, por exemplo. E por isso

que Oguntold vai dirigir a casa um dia, mas € a irma quem esta sendo preparada para desempenhar a
funcéo de iniciar novos filhos e filhas.

Como ¢ggén alagbeé (o mesmo posto dos meninos Anisio e Odin) ele toca e canta,

para que os rituais possam acontecer, atribui¢cbes que também ndo sdo incompativeis com o cargo

de Babd Egbé da casa. Oguntola foi assumindo essa fungdo inicialmente porque seu terreiro ndo

tinha ogans suficientes, mas sobre isso ele tem a seguinte opinido: "Mesmo quando tiver alagbeé
suficiente, eu ainda vou poder tocar sim, se eu quiser. Eu ndo sou obrigado a tocar sé quando nao

tiver alagbeé. Eu toco porque sou Baba Egbé ¢ um Babd Egbé precisa saber fazer tudo", afirma.
Ainda sobre tocar e cantar, o menino diz que tocar ¢ mais dificil e elege o toque chamado egd,
como o mais complicado. Egd, explica Oguntold, pode ser tocado para alguns orixds, sendo mais

comumente tocado para Iansa. Alguns toques exigem que o ogan combine a mao com a 4£0ri,
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uma vareta de madeira para a percussdo também chamada de agdavi (akidavi). "Aprendo olhando
e repetindo, mas as vezes um mais velho vem e me ensina", diz Oguntold. Os atabaques
precisam receber os toques impecavelmente para que o Orixd venha e o o ritual seja feito como
deve ser. Nao ¢ raro ver maes ou pais de santo interromperem um ogan, seja adulto ou crianga,
que nao esteja realizando o toque de maneira correta. As vezes ¢ o Orix4 que interfere. No caso

dos cultos de Egiingtin (culto aos mortos), ja vi o préprio Egun (o espirito do morto) fazer isso.

Me interesso, e nosso grupo de pesquisa também se interessa, por todos 0s conhecimentos
que cotidianamente enfrentam a racionalidade hegemoénica da colonialidade. Contudo, enfatizo

nesse momento, nosso terceiro fundamento que nos orienta nas pesquisas: 0 imo kékeré, o
conhecimento mitdo, o conhecimento das crianca de terreiros. O img kékeré nos leva ao terceiro

caminho praticado, caminho vivenciado que chamo de Kékd kékeré, Kékd omodé. Aprender com

0 miudo, aprender com a crianga.

2 - ""A gente olha para a boca da mais velha e canta™
OjU omodé: os olhos das criancas, olhar com as criangas
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- A gente aprende olhando. Olha, olha outra vez, repete o0 pé, a mdo, a danga. Vai repetindo com o corpo até o
corpo ir certo. Repete a cantiga até cantar certo. A gente aprende um com o outro, com os mais velhos. A
gente também pode anotar nos cadernos. Eu gosto de escrever principalmente as cantigas. Me ajuda lembrar
guando eu escrevo e com os cadernos aqui a gente pode olhar nas horas vagas. (Mariah Moreira, 12 anos).

Existem muitos modos de aprenderensinar em terreiros. Olhar o mais velho, a mais velha
(em idade iniciatica) € a maneira mais relatada pelas criancas. Mariah Moreira e Leticia Mattos, sao
ekedes (&kéji) no Ileé Asé Omi Laare Iyd Sagbd (ja mencionado). As ekedes, sdo cargos femininos e,
assim como 0s ogan, ndo incorporam Orixas. Se 0s ogans sdo considerados pais, as ekedes sao
consideradas mdes. Possuem inumeras funcGes, uma delas é cuidar dos Orixas quando estes estdo
no aiye (aqui na terra).

"Foi uma honra receber esse cargo e saber que fomos escolhidas pelo ancestral para cuidar
deles. Significa que ele confia em nds e acha que somos capazes de cuidar deles, das coisas deles,
dos filhos deles", diz Leticia Mattos, 12 anos. Para ela, a autorizagdo dada pelo Pai de Santo, Daniel
de Yemanja, para o uso de cadernos em seu terreiro € positiva. "A gente olha para a boca da mais
velha e canta. A gente olha pro jeito como a mais velha joga o0 ombro e faz. A gente olha para o
gesto da mais velha e repete. A mais velha sabe. E sim escrever a cantiga facilita”, concorda
Leticia.

Nem todo terreiro autoriza o uso de cadernos. Em muitos, a oralidade e observagdo, como
vimos, sdo modos prioritarios de compartilhar conhecimentos de geracdo em geracdo. O que nao
significa dizer que a escrita inexista nos terreiros. Castillo (2010) identificou trés tipos diferentes de

cadernos em suas pesquisas: 0 registro de terreiro, com informagdes administrativas; o caderno
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de iad, preparado, diz a pesquisadora, em alguns terreiros, pelas pessoas mais velhas para as mais
novas, contendo ensinamentos basicos e entregue apds a iniciacdo e o caderno de fundamento,
parecido com o caderno de iad s6 que, por conter mais segredos, deve ser muito bem guardado e
ndo revelado. No terreiro de Mariah e Leticia (que também é o meu) existem ao menos dois tipos de
cadernos. Um, que se assemelha tanto ao caderno de iad como ao caderno de fundamento descritos
por Castillo. Quando nos iniciamos, ganhamos do Pai de Santo um caderno que nos acompanha a
partir e durante a iniciacdo. E mesmo um diario no qual escrevemos cotidianamente 0s
ensinamentos do recolhimento. Ali também poderemos anotar, ap6s a iniciacdo, outros processos
que acharmos por bem anotar. Esse caderno é intimo, secreto e ndo pode ser revelado. Um segundo
caderno vai conter ensinamentos, cantigas, aprendizados, mas todos de carater ndo secreto. E esse
segundo tipo de caderno, o caderno de Mariah, que estd nas maos das ekedes na fotografia que

trouxe para nossa conversa.

Volto ao que as meninas disseram para lembrar que Santos (1993), também ja enfatizou que
a transmissdo do conhecimento nos terreiros se da através de complexa trama simbdlica em que o
oral constitui um dos elementos, o principio basico da comunica¢do constituido pela relacéo
interpessoal. Santos afirma que, ao menos duas pessoas sdo indispensaveis para que haja
transmissdo de conhecimento efetuando-se: "através de gestos, palavras proferidas acompanhadas
de movimento corporal, com a respiracdo e o halito que dao a vida a matéria inerte e atingem os

planos mais profundos da personalidade”. (Santos, 1993, p. 50).

Em suas palestras, o Babalorixa e escritor, Marcio de Jagun, lembra que o idioma yoruba é
tonal e, conforme a entonacdo o significado da palavra muda. Diz também que os vocabulos
yorubas, sobretudo os verbos, sdo polissémicos, deslizando significados a depender do contexto da
frase. Existe uma pequena palavra em yoruba que, entre outras coisas (a depender do contexto em

que é utilizada) significa tanto ensinar como aprender. Trata-se do verbo KJ'®. Ensinaraprender em
terreiros retine o compartilhamento do conhecimento (imd), dos gestos e movimento corporal (ara),

da fala, respiracdo e halito (émi). Lembremos do que disse h& pouco a equede Leticia, de 12 anos:

"A gente olha para a boca da mais velha e canta. A gente olha pro jeito como a mais velha joga o
ombro e faz. A gente olha para o gesto da mais velha e repete. A mais velha sabe.

Um bom lugar para se reparar essa triade de fundamentos é o siré (xir€). Na maioria das

casas em que pesquiso, o Xiré é dancado em sentido anti-horario, em torno dos elementos centrais

18 Também pode ser, como ja dissemos Kékg . Beniste (2009) traz em verberte Kg: ensinar, aprender, educar. (p. 469).
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do terreiro. A explicagdo que ja me foi dada é que o ato inverte a logica do tempo, sendo a
oportunidade de voltar a um tempo ancestral. Na roda do xiré os mais velhos seguem a frente.
Lembrando que uma crianca pode estar na frente de um adulto sempre que sua idade iniciatica for
maior. E nessa roda que, como disse Leticia, podemos buscar a boca da mais velha, o gesto da mais
velha, no circulo que se forma e gira. O sentido da busca é tanto encontrar o ancestral mitico (no

retorno do tempo), como o mais velho, a mais velha coeténeos, sendo adultos ou criancas.

A simbologia com o circulo também nos remete a Oxumaré, orixa que é serpente-arco-iris,
como diz Verger (2002). Mobilidade e atividade, Oxumaré é senhor de tudo o que é alongado. De
acordo com Verger, o cordao umbilical esta sob controle desse orixa (e ja descrevemos o ritual do

nome que envolve o 6rgao aqui).

Ele é simbolo da continuidade e da permanéncia e, algumas vezes, é representado por uma serpente
gue se enrosca e morde a propria cauda. Enrola-se em volta da terra para impedi-la de se desagregar.
Se perdesse as forcas, isso seria o fim do mundo, (VERGER, 2002, p. 206).

A figura da serpente, e sua representacdo de Oxumaré, é mais conhecida nos terreiros que

frequentamos. E com ela entfo que representaremos os fundamentos de nosso ¢na (caminho) em

pesquisa. Lembramos que Verger, ao narrar o poder de Oxumaré, avisa que se a serpente "perdesse

as forgas, isso seria o fim do mundo” e sugere ndo negligenciarmos as suas oferendas.

3 - Caminhos praticados, caminhos vivenciados
Cotidianos, etnografia, multirreferencialidade, abeiramento
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Nos limites desse artigo, trouxemos algumas reflexdes sobre nossos Estudos com
Criancas de Terreiros e tivemos a intencdo prioritaria de partilhar alguns fundamentos. Achamos
que era nossa responsabilidade fazer isso. Esperamos agora poder dividir indicios dos movimentos
de pesquisas que nos inspiram sem ter a pretensdo de aprofundar qualquer um deles.

No6s, do Kékeré, ndo somos antropdlogos (alguns colaboradores sdo), mas
concordamos com Ferreira, quando lembra James &Prout (1990), em seu argumento de que a
etnografia € modo proficuo nas pesquisas com criangas. Contudo, guardamos a prudéncia sugerida
pela antropéloga Mariza Peirano, para quem, etnografia ndo ¢ método ja que, a boa etnografia, diz a

pesquisadora, ndo esquarteja empiria e teoria.

Se o trabalho de campo se faz pelo dialogo vivido que, depois é revelado por meio
da escrita, é necessario ultrapassar o senso comum ocidental que acredita que a linguagem é
basicamente referencial. Que ela apenas "diz" e "descreve” com base na relacdo entre uma
palavra e uma coisa. Ao contrario, palavras fazem coisas, trazem consequéncias, realizam
tarefas, comunicam. E palavras ndo sdo o unico meio de comunicacdo: siléncios comunicam.
Da mesma maneira 0s outros sentidos (olfato, visdo, espaco, tato, tém implicacdes que é
necessario avaliar e analisar. (PEIRANO, 2014, p. 386).

As sugestdes de Peirano encontram as de Alves (2008) no primeiro dos seis
movimentos que esta Gltima elenca necessarios as pesquisas com os cotidianos: "E preciso executar
um mergulho com todos os sentidos no que desejo estudar”. (p. 17).

Se Peirano (2014) afirma que todo antropdlogo, ao estar no campo, reinventa a
antropologia, gostamos de pensar que o inverso também é possivel. A etnografia reinventa o
pesquisador. Foi o tempo passado nos candomblés que nos conduziu aos cadernos de campo, as
gravacdes de conversas e entrevistas, aos antropélogos e suas formas de fazerpensar, as fotografias,
aos fotdgrafos e suas formas de escrever com luzes e sombras, aos mergulhos por grandes, imensos
periodos passados em terreiros no Rio, llhéus, Goias, Cerd, Recife, Itaparica, Floriandpolis, Belém,
Maranhdo e em tantos outros lugares onde criangas dancam ao ritmo dos atabaques ao lado de
Deuses africanos e seus parentes, vivos € mortos.

Nossas pesquisas entendem os terreiros como espacos de preservacgéo, reinvencéo e
circulacdo de sofisticados conhecimentos trazidos por diversos grupos africanos sequestrados e
escravizados. Justamente os conhecimentos cotidianos que nos interessam. Nilda Alves ndo

pesquisou terreiros de Candomblé, mas entende o mundo como redes educativas.

Em seu viver cotidiano, os seres humanos se articulam em multiplas redes educativas que formam e
nas quais se formam — como cidaddos, trabalhadores, habitantes de espacostempos diversos,
criadores de conhecimentos e significacdes e de expressdes artisticas, membros de coletivos Varios
(familias, religies, expressdes nas midias), etc etc. (ALVES, 2012, p. 1).

Revista Teias v. 19 e n. 53 ¢ Abr./Jun. 2018  Imagens e sons para além das escolas 52


https://doi.org/10.12957/teias.2018.29313

DOI 10.12957/teias.2018.34443

Nessa potente rede de criacBes cotidianas temos, como vimos, por escolha fundamental de
pesquisa, conviver com criancas de terreiros, no que chamavamos de relacdes horizontais entre
criancas. Corsaro (2011), contudo, ja trazia um conceito mais pertinente, ainda que também ndo
pesquisasse criancas em terreiros. E portanto, com a nogdo de cultura de pares, vinda dos estudos
da infancia e com as redes educativas, vinda dos estudos com os cotidianos, que andamos a pensar
nos candomblés brasileiros.

Em consonancia com nossa abordagem interpretativa, defino cultura de pares

infantis como um conjunto estavel de atividades ou rotinas, artefatos, valores e

preocupacdes que as criancas produzem e compartilham em interacdo com as demais.

(CORSARO, 2011, p. 128).

Em seu "Ensaio sobre a Cegueira”, Saramago (1995) pediu: "se podes olhar vé, se podes
ver, repara"”. Reparar € um ato politico. Escolhemos reparar as criancas de terreiros como sujeitos
ativos de imensos conhecimentos. E, quando reparamos nessas criancas, sabemos que escolhemos
pesquisar com um dado recorte de raca e de classe (entendendo raca como um conceito politico).
Essa escolha reinventou nosso modo de olhar e fazer pesquisa. Também ampliou nosso olhar para
fora dos terreiros, pois, se assumimos que as criangas de terreiros sdo protagonistas de nossos
estudos, ndo poderiamos deixar de olhar para a escola ja que, a maioria das criancas de terreiros,

olha, sente, percebe e vive a escola como um espaco discriminador.

Se nosso grupo de pesquisa também estuda: racismo religioso, laicidade, ensino religioso,
foi porque as criancas de terreiros nos fizeram olhar para essas questdes. E por isso que, desde o
inicio, nosso olhar nasce multirreferencial. O grande mérito do argumento formativo da

multirreferencialidade, segundo Macedo (2014) ¢ ter a heretogeneidade como ponto de partida.

Sabemos que os Estudos com Criangas de Terreiros fundaram um campo novo de estudos
para o qual seriam necessarias novas formas de fazerpensar, incluindo novos autores nem sempre
vistos por olhos tdo eurocentradamente acostumados. Mais uma vez estamos afinados com o que
Alves propde no segundo movimento das pesquisas com 0s cotidianos: "virar de ponta cabeca"
(2008, p. 17). Nao dizemos que nosso modo é "o certo”, muito menos "o Unico", & apenas 0 NOSSO

caminho praticado, caminho vivenciado.

Também ndo assumimos esse caminho como um método. Qualquer método rigido
fracassaria diante do inesperado, do repentino da prépria inventividade dos cotidianos de terreiros,
sobretudo, quando compartilhado com as criancas. Criangas que ndo cabem em qualquer rascunho

etnogréfico nem mesmo na descricdo pretensamente finalizada. Elas sdo muito mais do que
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dizemos, escrevemos e fotografamos (ainda que julguemos fazer pesquisa com elas). E por isso que
sugerimos um abeiramento para que possamos entender que, mesmo mergulhando nesse campo e

em seus conhecimentos, ndo sairemos de sua beira. E a beira ja € um bom lugar para estar.

E desse lugar que habitamos que continuaremos afirmando que os Estudos com Criangas de
Terreiros sdo fundamentais para a compreensdo ndo so das infancias no Brasil, mas também para a

compreensdo de nossa educacéo e sociedade.

3.1- Ifaaya - oraculo interior

Ou sobre ética nas pesquisas com criancas

Quem autoriza a participacdo da crianga? seu nome? sua gravagdo? a fotografia? S&o
questbes levantadas por Kramer (2002) quando aborda complexamete que, se a autorizacdo quem
da é o adulto, e ndo a crianga, cabe indagar e mais uma vez, diz ela, quem é o sujeito da pesquisa?
"Autoria se relaciona a autorizacdo, a autoridade, e a autonomia. Pergunto: como proteger e ao
mesmo tempo garantir autorizacdo? Como resolver esse impasse?”. (p. 53). As preocupacdes de
Kramer sempre foram e continuam fundamentais ao nosso grupo, sobretudo porque pesquisamos

com fotografias.

Mais recentemete, (Fernandes, 2016) defendeu que falar de ética na pesquisa com criangas
é muito mais que ter cuidados no planejamento das pesquisa, "implica, sobretudo, atender aos
modos como desencademos processos dialdgicos e ponderados, de forma que se possa respeita-las
ontologicamente em sua alteridade” (p.775). No especifico da autorizacdo, sim, reunimos a
autorizacdo dos pais e sim, as criancas também autorizam ou nédo a entrevista e a fotografia'®. No

entanto é mais que isso e seriamos irresponsaveis se encerrassemos a questao nesse espaco.

H& um sem fim de cuidados fundamentais. Em yorubd, talvez a expressdo que mais se
aproxime da palavra ética seja If4 aya, ou nosso oraculo interior, didlogo interno. Esse dialogo
interno permamente € tanto do pesquisador consigo mesmo, COmMo com Seu grupo e com todos 0s
envolvidos na pesquisa. Esse Ifa4 aya afirmamos como indispensavel sem o qual ndo podemos fazer

0 que fazemos, pesquisar 0 que pesquisamos.

19 Sobre autorizagdes ver: Ferreira (2010).
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3.2 - Fotografar em ato
Fotoetnopesquisa-formacéao

Qualquer pesquisador, cujo tema e questdes sejam relacionados ao candomblé, conhece o
trabalho de Pierre Verger, ainda que ndo fotografe. Se, contudo, a pesquisa desenvolvida utiliza a
fotografia como parte da etnografia, o trabalho desse pesquisador francés € referéncia e inspiracéo.
Durante muito tempo li os textos de Verger, mas foi de tanto olhar suas fotografias que percebi um
silenciamento. Verger fotografou criancas nos cultos que tanto amou, seja no Brasil, Africa ou
Cuba, ainda que ndo muitas. A etnografia de Verger e sua fotografias seguiam muito bem, mas, se
inseriam na falta de interesse da antropologia pelas criangas de um modo geral, j& notada por
Hirschfeld (2002), por exemplo.

No documentario "Janela da Alma" (2001), o cineasta alemdo Wim Wenders disse que
prefere usar Oculos a lentes de contato, porque a armac¢do dos dculos 0 ajuda a enquadrar o que ele
quer ver, a selecionar as informacdes: “sem os 6culos tenho a impressdo de ver demais”, afirma. Eu
0 entendo. Ja me habituei a olhar pelo viewfinder, o visor da camera fotografica. Debru¢o meu olho
ali e 0 mundo passa estranhamente a fazer sentido.

Macedo (2014) em didlogo com Baktin (2003), resgata 0 entendimento de ato como agir
humano, acdo situada, a que é atribuido ativamente um sentido no momento mesmo em que é
realizada. Com o mesmo autor russo, Macedo compartilha a ideia de ato como o elemento que
realiza a poténcia que o originou, destacando o processo como transformacdo constitutiva da
poténcia em ato. O ato responsavel, concorda ele, envolve o conteddo do ato, seu processo, unindo-
os a valorizacdo do agente com respeito a seu proprio ato, vinculada ao pensamento participativo.
"0 ato, portanto, postula, cria". (MACEDO, 2014, p. 46)

Vejo em retangulo fotogréafico e, repetindo Wenders, prefiro assim. Quando decido debrucar

0 olho esquerdo no pequeno retangulo fotografico eu fecho o olho direito. Escolho e excluo,
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componho e crio. Fotografo em ato.?’ Mirar as criancas de terreiros é acdo situada, atribuida de
sentido, no momento em que é realizada (e mesmo quando antes € imaginada e buscada). Mirada
que realiza a poténcia que a originou, e que sim destaca o processo como transformacéo constitutiva
dessa poténcia em ato. Fotografo em ato.

Fotografar em ato sempre aciona questdes, desde seu processo. Em ato, reune escolhas e,
como escolher é excluir, também implica, como disse, exclusées. O que entra no foco? Como
compomos? S para uma conversa ligeira (que poderemos aprofundar depois), falemos de plongée
e contra contra-plongée, por exemplo. As duas ideias remetem ao termo francés que equivale a
"mergulho™, em portugués. Na primeira se filmamos ou fotografamos a pessoa de cima para
baixo, transmitimos a ideia de inferioridade do que esta sendo filmado. Em oposto, no contra-
plongée, a camera fica abaixo do nivel dos olhos dos personagens, voltada para cima. O
enguadramento, conhecido como camera baixa, coloca a pessoa fotografada acima do espectador.
Com um ou com outro ato destacamos como vemos a pessoa fotografada e mais: como ela vai ser
vista, se V& e nos V& e nos resultados de nossos atos fotograficos.

Na maioria de minhas fotografias em ato, procuro ou ficar no mesmo nivel da crianca
fotografada ou abaixo dela. Ndo digo que nunca fiz um plongée, mas toda vez que fiz, em funcao
de uma escolha estética, tinha consciéncia do que essa *'simples escolha estética™, significava.

Também temos acionado a fotografia no sentido do que Santos (1996) chama de imagens
desestabilizadoras. Por isso, acrescento, penso as fotografias que fazemos como imagens
descoloniais porque desacostumam lugares acostumados na légica dominante da colonialidade:
adultocéntrica, racista, branca, crista.

Nos inspiram entdo, o didlogo que podemos continuar com Macedo, tanto com a
etnopesquisa-a¢ao, como a etnopesquisa-formagéo (2010).

Falar de uma etonopesquisa-acdo nos conduz a um campo onde a academia
concretamente sai de seus muros e age em termos de intervencdo com as pessoas. Na relacdo
etopesquisa/acdo, assume-se como principal objetivo da pesquisa a solidariedade e a ética
comunitarias. (MACEDO, 2010, p. 156).

Quando olhamos para nossa caminhada, nos damos conta de que cada foto
produzida, cada filme que fazemos ja foi (e continuara sendo) usado em audiéncias publicas para
denunciar o racismo, incluindo sua face religiosa, em cursos de formag&o de professores, exposic¢éo

em escolas, exibicdes de rua.

20 E para seguir, mais tarde, o dialogo com Macedo e seus atos de curriculo. Posso dizer também que penso a também
a fotografia como atos de curriculo.
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Para nosso grupo, nao ha pesquisa sem a discussdo permamente com os interlocures
que indicam problemas, novas questdes, caminhos e nossa propria conduta como pesquisadores. E
por isso também dialogamos com a etnopesquisa-formacao:

Na formulacdo da problematica de uma etnopesquisa-formacéo, o preocesso se da
no interior de um problema social e envolve uma necessidade social que preocupa um grupo
em dado contexto. O pesquisador implica-se junto com a coletividade na construgcdo da
problematica da pesquisa e de seu estudo. (MACEDO, 161)

3.3 - Caderno de memoéria dos nossos olhos
Itinerancias Kékeré

Faz tempo que escrevo e fotografo, por isso, anoto nos cadernos de campo 0 que vejo sem
elas, mas também anoto o que vi e vejo com todas as minhas Canons (da analdgica as digitais) e
com meus smartphones. Nos cadernos guardo letras, jasmins, penas de galinha, fotografias que
ganho, fiapos de mariwé (desfiadinhos de folhas de dendezeiro), desenhos das criangas, infinidades
de descrigdes, interpretacdes, retalhos tedricos, poemas, rezas, planos, telefones, enderecos,
calendarios e infinidades de tudo e de mim mesma. Pelo afeto dessa pratica e porque acredito cria-
las sempre na relagdo com as pessoas no campo de pesquisa, em especial com as criangas, chamo

minhas notas de caderno de memoria dos nossos olhos. Em yoruba seria: Kosile Iye nii oju tiwa.

Em 2012, criei uma pagina no Facebook com o0 nome de "Educacao nos Terreiros" (titulo do
livro de Caputo, publicado no mesmo ano). O objetivo era compartilhar falas e fotografias de
criangas de diversos terreiros pelo Brasil, notas e impressdes. Para Santos (2014) o suporte material
fez com que durante muito tempo a escrita do diario ficasse restrita ao mundo privado do autor € a
transicdo do suporte midiatico para o digital permite o compartilhamento e a interacdo. E permite
mesmo, ja desde a criacdo do novo dispositivo de pesquisa, a interagdo com 0s sujeitos envolvidos

foi ampliada atingindo maiores dimensoes.

Por agora, atuando e pensando nas abordagens do diarismo no contexto da cibercultura®,
refletindo sobre as distin¢des entre Diario de Campo e Jornal de Pesquisa (JP) trazidas por Veloso
(2017) assumo que nos dispositivos que uso (tanto o material como o digital) redno narrativas e
didlogos com os sujeitos de pesquisa, reflexdes tedricas, reacdes afetivas, inacabamentos,

subjetividades, dilemas, contendas, poemas. Fa¢co isso tanto na pagina publica como nos meus

21 Cibercultura é a cultura contemporanea que se estrutura pela mediagéo das tecnologias digitais em rede, seus artefatos socio
técnicos e culturais em interagdo com seres humanos em processos de comunicagdo na interface cidade/ciberespago (Santos, 2017,

p. 9).
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cadernos de campo privados. A pagina é aberta e tem atualmente mais de 16 mil ndo apenas
seguidores, mas imaginantes (Sant'/Anna e Caputo, 2018) que nela interagem com frequéncia. Pode
ser chamada de Jornal de Pesquisa, se preferirem e acharem adequado. Acho mesmo que se insira
nessa abordagem. Contudo, nesse momento, continuarei disponibilizando-a como um
Fotoetonocarderno compartilhado?. E fotoetnocaderno porque mobiliza a fotografia com criancas
na etnografia, nas reflexdes, nas autoreflexdes de nosso proprio fazer etnogréafico e nas narrativas. E
compartilhado porque, desde o inicio, disponibilizamos publicamente o que fazemos para
oportunizar o debate entre 0s sujeitos dos terreiros em especial, as criancas, suas familias, suas
comunidades e entre outros terreiros. Além disso optamos pela pesquisa aberta, imaginando didlogo
e trocas com outros pesquisadores e pesquisadoras. Por fim é ainda caderno de itinerancia®.
Acredito que chamar a pagina de Jornal de Pesquisa a distanciaria um pouco e prefiro continuar
disponibilizando-a como um caderno porque o caderno eu carrego por ai junto do meu ogkan

(coragdo). Talvez o que direi agora explique um pouco mais minha opcéo.

No mundo em redes educativas de Alves (2010), a educagdo acontece em rede e todos 0s
espacostempos ensinam, inclusive as rodas de samba. Outra noite, em uma roda de samba no Rio
Comprido, conversava com o Babalawo?*, professor e escritor Luiz Antonio Simas, quando ele me
disse ter ouvido do Babaldwo e pesquisador Wande Abimbola o seguinte: "entrega tua
disponibilidade a Orunmilé&?® e ele te devolvera um poema?". Guardamos a frase como conselho e
metafora de pesquisa. Se continuarmos a entregar nossa disponibilidade aos Estudos com Criancas
de Terreiros, continuaremos, com sorte, praticando nossa fotoetnopoética kékeré, nossa
fotoetnopoética miuda. Talvez, com sorte também, ela continue nos devolvendo fotoetnopoemas,

como esse, de Mikaela de Carvalho Reis, de 3 anos, do Ilé Asé Omi Laare Iy Sagba.
"Yemanjé é esse mar beeem grande, dentro desse peixe pequeno**

Fotoetonopoema devolvido: consideracdes finais

22 N&o faria essa discussdo sem a professora Edméa Santos, interlocutora privilegiada. Sem o doutorando do Kékeré Ataide Junior,
interlocutor cotidiano. Sem a igualmente integrante do Kékeré, Maira Pereira, que conceituou Fotodiério online como diério de
campo constituido como grupo fechado no Facebook em sua tese de doutoramento (2018). Os dispositivos usados por cada uma de
no6s guardam semelhancas e diferencas fundamentais, que, certamente, trardo construibui¢des para novas discussdes.

23 Jtinerancia é um percurso que se faz pouco a pouco, de maneira inacabada, no emaranhado dos varios itinerarios percorridos por
uma pessoa ou grupo. (BARBIER apud SANTOS, 2014).

24 Pai do segredo. Sacerdote do culto de Ifa encarregado da consulta oracular. (Jagun, 2017, p. 546).

% Divindade. Senhor de Ifa (sistema divinatdrio). (Jagun, 2017, pgs 169 e 185).
% Quem conhece, a0 menos um pouco o assunto, sabe que ele se refere ao sistema de mundo e sistema oracular de Ifa que fala
através de poemas.
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- Estou desenhando Yemanja.

-Yemanja é esse peixe grande Mikaela?

- Ndo, isso € uma baleia.

- Ah sim.. Yemanja é esse outro peixe?

- N&00o0, isso é um peeixe tubarao.

- Entdo... 0 que é Yemanja?

E, enquanto Mikaela, vai circulando a caneta pela folha do meu caderno de campo, responde:

-Yemanjé é esse mar beeem grande, dentro desse peixe pequeno. Bem pequeno. E isso Yemanja é um mar
beem grande, dentro de um peixe pequeno. Entendeu?
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RESUMO

"0 terreiro é o mundo ficando mais bonito", diz Mene Viana Cardoso, de 3 anos, do Ilé Axé Omi Laare Iyé
Sagbd, um terreiro de candomblé, em Santa Cruz da Serra, Duque de Caxias, na Baixada Fluminese. Os
terreiros, entre eles, os terreiros de candomblé, preservaram e ressignificaram modos de vida trazidos do
Continente Africano durante a escravizagao. Conhecimentos sofisticados que atravessaram o Atlantico e foram
mantidos e reinventados nesses espacostempos. Os Estudos com Criancas de Terreiros nascem de
duas grandes negacdes, ou de dois grandes desprezos: o primeiro desprezo é heranca
hegemonica deixada pelo modo dominante com o qual a modernidade "via™ os cotidianos,
tidos como lugar de reproducéo de saberes menores. O segundo grande desprezo é aquele
que marca concepc¢des e abordagens socioldgicas que negam a crianga como sujeito de
conhecimento e participacdo social, portanto silenciando-as.Em um caminho original, o
Grupo de Pesquisa Kékeré (pequeno em yorubd) contraria essa dupla negagéo para inverter
e afirmar que, justamente aquilo que € considerado menor (os cotidianos), e quem é
considerado menor ainda (as criancas), sdo fundamentos vitais para compreender a
sociedade em que vivemos, bem como desestabilizar suas logicas coloniais profundas. A
proposta desse artigo € apresentar algumas notas dos caminhos escolhidos para nossos
estudos.

Palavras chave: Estudos Com Criancas de Terreiro. Crianga. Infancia. Pesquisa com 0s
cotidianos.

OBSERVING CLOSELY, TO NARRATE KEKERENOTES ON OUR
PHOTOETNOPOETICS WITH CHILDREN FROM TERREIROS

ABSTRACT

"The terreiro is the world becoming more beautiful," says Mene Viana Cardoso, 3 years old, from IIé Axé Omi
Laare iyé Sagba, a candomblé terreiro, in Santa Cruz da Serra, Duque de Caxias, in Fluminense Lowland. The
yards, among them, Candomblé yards (terreiros), preserved and re-signified lifestyles brought from the
African Continent during enslavement. Sophisticated knowledge that has crossed the Atlantic and been
maintained and reinvented in these space-times. Studies with Terreiros' Children are born from two great
negations, or from two great contempts: the first contempt is a hegemonic heritage left by the dominant way
in which modernity "considered" the quotidian as a place for reproduction of lower knowledge. The second
great contempt is one that marks sociological conceptions and approaches that deny children as a subject of
knowledge and social participation, thus silencing them. In an original path, the Kékeré (small in Yoruba)
Research Group opposes this double negation in order to reverse and state that, exactly what is considered
small/less important (quotidian life) and those who are considered even smaller/less important (children) are
vital foundations for understanding the society in which we live, as well as destabilize their deep colonial logic.
The purpose of this article is to present some notes of the paths chosen for our studies.

Keywords: Studies With Terreiro's Children. Child. Childhood. Research with quotidian.

MIRAR PEQUENO, DECIR KEKERE NOTAS A CERCA DE NUESTRA
FOTOETNOPOETICA CON NINOS DE TERREIROS

RESUMEN
"El terreiro es el mundo mas hermoso", dijo Mene Viana Cardoso, de 3 anos, do Ilé Axé Omi Laare Iya Sagba,
un terreiro de candomblé, en Santa Cruz da Serra, Duque de Caxias, en Baixada Fluminese. Los terreros,
entre ellos, los terreros de candomblé, preservaron y resignificaron modos de vida traidos del continente
africano durante la esclavizacion. Conocimientos sofisticados que atravesaron el Atlantico y fueron mantenidos
y reinventados en esos espaciostempos. Los estudios con nifios de terreros nacen de dos grandes negaciones,
o de dos grandes desprecio: el primer desprecio es herencia hegemonica dejada por el modo dominante con
el que la modernidad "veia" los cotidianos, tenidos como lugar de reproduccion y saberes menores. El
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segundo gran desprecio es aquel que marca concepciones y abordajes socioldgicos que niegan al nifio como
sujeto de conocimiento y participacion social, por lo tanto silencidndolos. En un camino original, el Grupo
Kékeré (pequefio en yoruba) contradice esta doble negacion para invertir y afirmar que, justamente aquello
que es considerado menor (los cotidianos), y quien es considerado menor aun (los nifios), son fundamentos
vitales para comprender la sociedad en que vivimos, asi como desestabilizar sus l6gicas coloniales profundas.
La propuesta de este articulo es presentar algunas notas de los caminos de esos estudios.

Palabras-clave: Estudios con Ninos de Terreiro. Nifio. La infancia. Estudios con los cotidianos.
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