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RESUMO

Esta dissertagdo de mestrado analisa as “Possibilidades de uma Pedagogia de Terreiro pelo
Horizonte da Ontoepistemologia Popular na cidade de Caceres-MT. Trata-se de um estudo
qualitativo de carater participante, inspirado nos referenciais decoloniais, que busca
compreender de que maneira os saberes ancestrais, presentes nos terreiros de Candomblé,
podem contribuir para a constru¢do de uma pedagogia antirracista, plural e decolonial. A
investigacao se fundamenta na vivéncia pessoal e comunitaria do pesquisador no Centro
Cultural I11é Ax¢ Kalla Ntino, articulando espiritualidade, resisténcia e producdo de
conhecimento em contextos historicamente marginalizados. Os resultados indicam que o
referido Centro funciona como territorio pedagogico vivo, onde o ensino se realiza pela
convivéncia, pelos rituais, pelas narrativas e pela escuta intergeracional. Evidencia-se também
que, apesar dos avancos legais voltados a valorizagdo da cultura afro-brasileira e indigena, ainda
persiste uma lacuna entre os principios normativos e sua efetiva presenca nas praticas escolares.
Conclui-se que a Pedagogia de Terreiro emerge como proposta educativa insurgente, capaz de
desafiar paradigmas eurocéntricos e promover uma educagao enraizada no axé, na memoria e
na reexisténcia dos povos de matriz africana.

Palavras-Chave: Pedagogia de Terreiro. Ontoepistemologia Popular. Diversidade Epistémica.
Ecologia Cosmocena. Saberes Ancestrais.



ABSTRACT

This master’s dissertation analyzes the Possibilities of a Terreiro Pedagogy throuch the Horizon
of Popular Ontoepistemology in the city of Caceres, Mato Grosso. It is a qualitative
participatory study, inspired by decolonial approaches, that seeks to understand how the
ancestral knowledge present in Candomblé terreiros can contribute to the construction of an
antiracist, plural, and decolonial pedagogy. The investigation is grounded in the researcher’s
personal and community experience at the Centro Cultural [1é Ax¢é Kalla Ntino, articulating
spirituality, resistance, and knowledge production in historically marginalized contexts. The
results indicate that the Center Functions as a living pedagogical territory, where teaching takes
place through coexistence, rituals, narratives, and intergenerational listening. It is also evident
that, despite legal advances aimed at valuing Afro-Brazilian and Indigenous culture, a gap
persists between normative principles and their affective presence in school practices. The study
concludes that Terreiro Pedagogy emerges as an insurgent educational proposal, capable of
challenging Eurocentric paradigms and promoting an education rooted in axé, memory, and the
re-existence of peoples of African descent.

Keywords: Terreiro Pedagogy. Popular Ontoepistemology. Epistemic Diversity. Cosmocene
Ecology. Ancestral Knowledge.
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1. IMO ILE ORISA': SABERES DO TERREIRO

E nasceram, e nascerdo tantas outras comunidades
que os vdo cansar se continuarem queimando

Porque mesmo que queimem a escrita,
Ndo queimardo a oralidade.

Mesmo que queimem os simbolos,
Ndo queimardo os significados.
Mesmo queimando o nosso povo,

Ndo queimardo a ancestralidade.
(Nego Bispo)

Fotografia 1- Organizagdo e preparagdo de folhas e ervas sagradas para o rito da Sassanha, sobre a esteira, em pratica
pedagdgica e ritual no terreiro. Fonte: arquivo pessoal do autor, 2026.

A préatica pedagodgica nos terreiros revela uma ontoepistemologia popular, pois nela
ser e saber ndo se separam. Quando uma Mae Ekeji organiza as folhas para o rito da Sassanha,
o gesto ndo apenas técnico ou ritualistico, € ontologico, porque reafirma a existéncia do povo
de ax¢é em sua relacdo vital com a natureza e também ¢ epistemologico, porque transmite
conhecimento inseparavel da vida comunitdria. Essa fusdo entre modos de existir e modos de
conhecer evidencia que a Pedagogia de Terreiro ndo pode ser compreendida apenas como
pratica cultural, mas como horizonte ontoepistemologico insurgente, capaz de desafiar a
racionalidade eurocéntrica e afirmar que corpo, oralidade e espiritualidade sdo territdrios vivos
de saber.

Nesse sentido, a ontoepistemologia popular desafia a racionalidade eurocéntrica, que

separa corpo € mente, sujeito e objeto, natureza e cultura. Nos terreiros, ao contrario, o corpo €

! Jmo (conhecimento/sabedoria); 116 (casa); Orisa (divindade do culto ioruba); traduzimos livremente para Saberes
do Terreiro
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territorio de saberes, a oralidade ¢ memoria coletiva e a espiritualidade ¢ método de ensino.
Como afirma Boaventura de Sousa Santos (2009), o epistemicidio colonial buscou apagar essas
formas de conhecimento, contudo, a ontoepistemologia popular resiste e reexiste, mostrando
que cada canto, cada danca e cada folha ritualizada sdo também afirmag¢des de vida e de saber.

Assim, a Pedagogia de Terreiro emerge como pratica ontoepistemoldgica que articula
memoria, corporeidade e ancestralidade, constituindo uma educa¢do que ndo apenas transmite
conteudos, mas recria mundos possiveis. Trata-se de uma pedagogia que, como lembra Krenak
(2020), nos convida a “mergulhar profundamente na terra para recriar mundos possiveis”,
reafirmando que existir € conhecer sao dimensdes inseparaveis da experiéncia comunitaria.

Ao dialogar com o texto, a imagem refor¢a a ideia de que a Pedagogia de Terreiro ¢
uma pedagogia de matéria viva, enraizada na oralidade e na ancestralidade. A experiéncia se
manifesta no corpo, nas maos que tocam as folhas e na comunidade que compartilha o saber.
Essa cena evidencia que aprender e ensinar nos terreiros nao se da pela abstragcdo, mas pela
relacdo direta com a natureza e com os rituais, constituindo um territério pedagodgico que
desafia os paradigmas eurocéntricos da educagao formal.

Os saberes ancestrais africanos, presentes nos terreiros de Candomblé, transbordam
segredos que podem ser reconhecidos nos costumes e nas vivéncias, ritos € ensinamentos
transmitidos, pautados no respeito aos mais velhos. Como lembrou Benjamin (1994), “o
declinio da narrativa € o declinio da experiéncia” (p. 198). Nos terreiros, no entanto, a narrativa
se sustenta pela oralidade, pelos mitos e pelos rituais. Essa dimensdo encontra eco em Paulo
Freire e Sérgio Guimaraes (2011), que ressaltam como, nos contextos africanos, a oralidade nao
se limita a palavra falada, mas constitui memoria coletiva, resisténcia cultural e pratica
pedagogica viva. Assim como na Pedagogia de Terreiro, aprender ¢ sempre um ato comunitario,
inseparavel da vida e da ancestralidade. “A experiéncia ¢ a fonte da qual o narrador retira sua
matéria” (Benjamin, 1994, p. 200), e ¢ justamente essa matéria viva, ancestral e coletiva, que
transforma a gira em aula, o canto em reza, e a reza em saberes.

Em sua obra Futuro Ancestral, Ailton Krenak nos lembra que “estamos vivendo num
mundo onde somos obrigados a mergulhar profundamente na terra para sermos capazes de
recriar mundos possiveis. [...] O capitalismo quer um mundo triste € mondtono em que
operamos como robds, € ndo podemos aceitar i1sso”. Essa reflexdo dialoga com a Pedagogia de

Terreiro ao mostrar que os saberes ancestrais ndo se limitam ao humano, mas incluem
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comunhdo com folhas, aguas, ventos e encantados, construindo uma ontoepistemologia que
resiste a logica capitalista de empobrecimento da vida.
E nesse contexto que Gongalves B. ef al. (2022) afirmam que:
A pedagogia da roda, tendo como base a oralidade, concretizadas nos ipadés - que
em yoruba significa encontro, unido e designa as rodas de conversa, na vivéncia e na
desformacgdo [...] inauguram um espaco de entremeio, onde circulam a historia e a
memoéria da comunidade, sua ancestralidade que vai ao encontro da

contemporaneidade e aponta para futuros possiveis (Goncalves, B. et al., 2022, p.
127).

Essa pedagogia da roda é também pedagogia do corpo?, do canto e da escuta. E nela
que os mais velhos e os mais novos compartilham saberes, e que a tradi¢do se reinventa sem se
romper.

Nesse mesmo movimento de reconhecimento dos saberes populares, os terreiros se
revelam como territorios educativos onde os sujeitos populares ndo apenas aprendem, mas
também ensinam. Como afirma Arroyo (2012), os sujeitos populares ndo sdo apenas objetos de
politicas publicas, mas portadores de pedagogias proprias. Em didlogo com essa perspectiva,
Freire (1987) defende que nao existe educagdo verdadeira sem participacao popular, sendo
fundamental que as comunidades se reconhecam como sujeitos do processo educativo. Essa
compreensdo reforca a legitimidade dos terreiros como territorios pedagogicos vivos, onde o
saber ¢ construido coletivamente.

O reconhecimento da oralidade, como fonte de saber, se manifesta de forma singular
na infancia de axé. Como observa Caputo (2012), o terreiro “inverte a 16gica adultocéntrica que
organiza a sociedade e na qual a crianca ndo sabe nada, o adulto sabe tudo e ¢ o adulto quem
ensina”. No candomblé, a crianca de axé ndo apenas aprende. ela compartilha sentidos, canta
saberes e danga historias. Sua presenca ¢ expressao viva de uma ontoepistemologia que se
constroi em comunidade.

Nesse processo, género e familia aparecem como dimensdes estruturantes. A infincia
nos terreiros de ndo ¢ apenas uma etapa bioldgica, mas um espago-tempo de iniciagdo, escuta e
protagonismo. Como destaca Ribeiro (2017), as mulheres negras historicamente vém
produzindo resisténcias e reexisténcias, sendo fundamentais na autoria de praticas educativas e

espirituais que desafiam o modelo dominante. Essa centralidade feminina reforga que o terreiro

2 Uma abordagem que reconhece o corpo como territorio de saberes, memoria e resisténcia. Gongalves B. et al.
(2022) destacam que nos terreiros a pedagogia se da pela oralidade, pelo canto e pela corporeidade, transformando
0 corpo em espago pedagodgico vivo.
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¢ também territorio de transmissdo intergeracional, onde maes, pais, avos e dirigentes
espirituais tecem saberes que atravessam corpos € memorias

Anjos (2016) observa que as criangas de axé sdo reconhecidas como portadoras de
saberes, € nado como recipientes vazios a espera de instrugdo. Elas participam dos rituais,
aprendem os cantos, dangam com os orixds e vivenciam a espiritualidade como parte
constitutiva de sua formacao identitaria. Queiroz (2015) acrescenta que “nos espacos dos
terreiros, as criangas sentem-se orgulhosas de sua religido, das fun¢des que ocupam e dos
conhecimentos que adquirem” (p. 9), reforcando que a infancia de axé ¢ marcada por
protagonismo e pertencimento.

Essa vivéncia rompe com a l6gica adultocéntrica *da educacio formal, pois no terreiro
a crianga ¢ vista como sujeito de saber, capaz de ensinar e aprender em comunhao com os mais
velhos. Ao mesmo tempo, evidencia-se que a familia, em sua pluralidade de configuragdes, € o
eixo que sustenta a transmissao dos saberes, seja pela presenca das maes de santos, dos pais de
santo, ou das mulheres negras que, como lembra Ribeiro (2017), produzem praticas educativas
e espirituais fundamentais.

Assim, género e familia ndo aparecem apenas como referéncias periféricas, mas como
nucleo organizador da narrativa pedagogica do terreiro. A infancia de axé, ao cantar, dangar e
rezar saberes ancestrais, revela que o terreiro ¢ espago pedagdgico onde cultivam memoria,
oralidade e corporeidade como formas legitimas de conhecimento, sempre atravessadas pela
forca das mulheres, pela protecdo dos mais velhos e pelo pertencimento comunitario.

Para Bispo (2015), a imposi¢do da cosmovivéncia cristd monoteista foi uma das
estratégias centrais da colonizagdo, que buscava substituir os sistemas plurais de espiritualidade
por uma logica linear e hierarquica, desconsiderando o protagonismo das criangas e dos saberes
comunitarios. Nesse sentido, Anjos (2021) afirma que “a infincia de ax¢é ¢ uma infancia que
canta, danca e reza saberes ancestrais”, revelando que o terreiro ¢ também um espago
pedagogico onde se cultiva a memoria, a oralidade e a corporeidade como formas legitimas de

conhecimento.

3 O adultocentrismo referido aqui encontra suas raizes na modernidade, quando, conforme analisa Pereira (2009),
a infancia foi concebida como etapa transitoria e subordinada ao projeto de formagdo do sujeito adulto. Nesse
horizonte metafisico, a crianca era vista como fragil, dependente e em necessidade de tutela, reduzida a um “vir-
a-ser” cuja finalidade era alcangar a racionalidade e a completude do adulto. Tal perspectiva, ao privilegiar o uno
e a identidade, apagou a pluralidade das infincias e restringiu sua expressividade, reforcando a ldégica
adultocéntrica que ainda permeia discursos e praticas educacionais.
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Ao reconhecer essas infancias como epistemologicas, a Pedagogia de Terreiro propde
uma educacdo que valoriza o brincar como ritual, tendo o corpo como territdrio e a escuta como
metodologia. Bispo (2015) refor¢a que a oralidade, longe de ser uma auséncia de escrita, ¢ uma
forma plena de conhecimento que resiste a tentativa colonial de apagamento e domesticagdo
dos saberes ancestrais. Trata-se de uma pedagogia que ndo apenas acolhe a crianca, mas a insere
como agente ativa na constru¢do de mundos possiveis, onde o axé € forca vital e o saber ¢ vivido
em comunidade. Ribeiro (2017) reforca que a linguagem dominante ¢ um mecanismo de
manutengao de poder que exclui sujeitos negros e periféricos, sendo necessario construir 1éxicos
que deem conta das articulagdes politicas e epistémicas desses grupos.

Sao conhecimentos e saberes que ndo cabem nos moldes eurocéntricos da ciéncia
tradicional, pois desafiam a racionalidade instrumental que sustenta a chamada “teoria
tradicional”. Horkheimer (1975) distingue entre teoria tradicional e teoria critica, apontando
que a primeira se limita a descrever e organizar a realidade, segundo parametros de objetividade
e neutralidade, sem questionar os fundamentos sociais e historicos que a produzem. J4 a teoria
critica, ao contrario, busca compreender o conhecimento como pratica situada, atravessada por
interesses e pela necessidade de emancipacdo. Nesse sentido, os saberes dos terreiros se
aproximam de uma racionalidade critica, pois ndo apenas explicam o mundo, mas o recriam a
partir da ancestralidade, da corporeidade e da espiritualidade.

Rubem Alves (2000), ao discutir a Filosofia da Ciéncia, também problematiza o
reducionismo positivista, que tende a excluir narrativas, simbolos e espiritualidades por ndo se
enquadrarem nos critérios de verificabilidade. Para Alves, a ciéncia ndo ¢ apenas técnica ou
método, mas também imaginacdo, metafora e experiéncia humana. Assim, reconhecer os
terreiros como espacos pedagdgicos implica ampliar o proprio conceito de ciéncia, deslocando-
o de uma logica excludente para uma perspectiva plural, capaz de integrar saberes populares e
ancestrais como formas legitimas de conhecimento.

Estes conhecimentos que emergem dos saberes ancestrais dos povos de terreiro
sustentam comunidades, transformam identidades e curam existéncias atravessadas por
multiplas violéncias. Ribeiro (2017), inspirada por Lélia Gonzales, denuncia que o racismo se
constituiu como uma “ciéncia da superioridade eurocrista”, legitimando apenas os saberes

brancos e patriarcais como validos. Como argumenta Bispo (2015), a colonizagdo nao apenas
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impos um modelo de sociedade excludente, mas também promoveu um epistemicidio®
sistematico ao deslegitimar os modos de vida e pensamento dos povos tradicionais.

Nesse horizonte, ¢ importante ampliar a conceituagdo de epistemicidio para fortalecer
as reflexdes desenvolvidas nesta pesquisa. Santos (2015) e Carneiro (2019) compreendem o
epistemicidio ndo como um fendmeno meramente simbodlico, mas como um mecanismo
estrutural, politico, institucional e violento, voltado ao apagamento dos saberes, memorias e
vozes das populacdes historicamente marginalizadas. Trata-se, portanto, de um processo ativo
de destruicdo, que se manifesta tanto na negacao das epistemologias africanas e indigenas
quanto na imposi¢ao de paradigmas eurocéntricos como Unicos referenciais legitimos de
conhecimento.

Essa perspectiva amplia a compreensao do epistemicidio como pratica sistematica de
silenciamento e exclusao, reforcando a necessidade de reconhecer os terreiros como espagos de
resisténcia e reexisténcia, onde saberes ancestrais sobrevivem e se reinventam diante das
tentativas coloniais de apagamento. Ao incorporar essa leitura, a pesquisa ganha maior
consisténcia tedrica, evidenciando que a Pedagogia de Terreiro ndo apenas desafia os
paradigmas da escola formal, mas também se inscreve como resposta insurgente contra os
processos historicos de destruigdo epistémica.

Essa reflexdo encontra respaldo em importantes marcos legais que orientam a
educacdo brasileira no sentido da equidade racial e da valorizagdo da diversidade cultural. A
Lein® 10.639/2003, que altera a Lei de Diretrizes e Bases da Educagao Nacional (LDB), tornou
obrigatoria a inclusdo da histéria e cultura afro-brasileira nos curriculos da educagdo basica,
além de instituir a comemoracao do dia 20 de novembro nas escolas, em referéncia a morte de
Zumbi dos Palmares. Essa iniciativa foi reforcada pela Lei n® 12.519/2011, que institui
oficialmente o Dia Nacional da Consciéncia Negra e, mais recentemente, pela Lei n°
14.759/2023, que transforma essa data em feriado nacional, reconhecendo sua relevancia
histdrica e politica para o pais.

Complementarmente, a Lei n® 11.645/2008 ampliou essa obrigatoriedade para incluir
também a histéria e cultura dos povos indigenas, fortalecendo o compromisso com uma

educagao plural, decolonial e antirracista. Tais leis ndo apenas reconhecem a importancia dos

4 Termo utilizado por Boaventura de Sousa Santos (2009) para designar o assassinato sistematico de
epistemologias ndo hegemonicas, como as africanas e indigenas, durante o processo colonial. Bispo (2015) refor¢a
que o epistemicidio ¢ uma estratégia de dominagdo que busca apagar modos de vida e pensamento tradicional.
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saberes ancestrais, mas também convocam as instituicdes educacionais a integrar esses saberes
em seus curriculos, préticas e politicas pedagogicas.

Como apontam Nogueira e Pereira (2017), o discurso dominante tende a criminalizar
ou ridicularizar os ritos afro-brasileiros, negando-lhes o status de praticas legitimas de
conhecimento e espiritualidade. O apagamento historico dos saberes e das identidades afro-
brasileiras ndo aconteceram por acaso, mas como parte de um projeto colonial de dominagao.
Como aponta Santos (2015),

O processo de escravizagdo no Brasil tentou destituir os povos afro-pindoramicos’ de
suas principais bases de valores socioculturais, atacando suas identidades individuais
e coletivas, a comegar pela tentativa de substituir o paganismo politeista pelo
cristianismo curo monoteista. No plano individual, as pessoas afro-pindoramicas
foram e continuam sendo taxadas como inferiores, religiosamente tidas como sem
almas, intelectualmente tidas como menos capazes, esteticamente tidas como feias,
sexualmente tidas como objeto de prazer, socialmente tidas como sem costumes e
culturalmente tidas como selvagens. Se a identidade coletiva se constitui em didlogo
com as identidades individuais e respectivamente pelos seus valores, ndo ¢ preciso
muita genialidade para compreender como as identidades coletivas desses povos
foram historicamente atacadas. No entanto, na perspectiva da resisténcia cultural,
essas identidades vém sendo ressignificadas como forma de enfrentar o preconceito e

o etnocidio praticado contra povos afro-pindoramicos e os seus descendentes (Santos,
p- 37-38, 2015).

Essa reflexdo reforca a urgéncia de reconhecer os terreiros como espacos de
reexisténcia, onde saberes, memorias e espiritualidade se entrelacam na reconstrugdo de
identidades coletivas.

Nesse sentido, as Epistemologias do Sul propdem uma valorizacdo dos saberes
historicamente marginalizados, como aqueles dos terreiros, reconhecendo-os como formas
legitimas de conhecimento. Para Santos (2009), o “Sul” deve ser entendido como simbolo das
experiéncias de sofrimento e resisténcia diante do colonialismo, do capitalismo e do
patriarcado, € como espaco de afirmagdo de epistemologias marginalizadas.

E a partir dessa perspectiva critica e comprometida com a justica epistémica que se
delineia a escolha do tema desta pesquisa a qual emerge de uma vivéncia que pulsa em cada
encruzilhada de minha trajetéria. Raspei a cabega, vesti o branco, honrei os preceitos. Em meio
as experiéncias e as travessias, a questdo que orienta esta pesquisa €, antes, um chamado

existencial: em que medida os saberes vivenciados nos terreiros podem contribuir para a

5 Santos (2015) utiliza deste termo “para denominar a colonizagdo nas Américas, enquanto um exercicio de
descolonizagdo da linguagem e do pensamento” (p.20.)
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tessitura de uma pedagogia libertadora e afro-centrada no contexto do municipio de Caceres-
MT?

Ao assumir esse percurso, reconheco minha posi¢do como homem branco,
LGBTQIAPN+, eghon e Pai de Santo, o que exige de mim uma postura ética e politica de
responsabilidade diante das desigualdades raciais, de género e epistémicas que estruturam a
sociedade brasileira. Essa consciéncia orienta minha escuta, minha escrita ¢ minha atuacao
como educador comprometido com praticas antirracistas.

Essa consciéncia ndo se da de forma ingénua e/ou neutra, mas como um gesto €tico e
politico de responsabilidade diante das desigualdades raciais e de género que estruturam a
sociedade brasileira. Como aponta Cida Bento (2022), a branquitude opera como um sistema
de privilégios que se sustenta na invisibilizacdo de seus proprios mecanismos de poder.
Reconhecer essa estrutura € o primeiro passo para deslocar-se do lugar de conforto e assumir
uma postura ativa na construg¢ao de praticas antirracistas.

Nesse sentido, esta pesquisa se inscreve em um horizonte de escuta comprometida e
de valorizacdo dos saberes ancestrais, sem pretensdo de protagonismo, mas com o desejo de
contribuir para o reconhecimento dos terreiros como espagos pedagogicos legitimos. O conceito
“lugar de fala”, conforme discutido por Djamila Ribeiro (2017), orienta essa postura, ao afirmar
que os saberes sao produzidos a partir de experi€ncias historicas e sociais especificas, e que a
escuta das vozes negras ¢ condi¢@o para a construcdo de uma educagdo plural e justa.

A atuagao como educador antirracista, conforme propde Barbara Carine em sua obra
Como ser um educador antirracista (2023), exige revisdo constante de praticas, curriculos e
relacdes pedagogicas. Ser antirracista ndo ¢ apenas uma escolha tedrica, mas uma pratica
cotidiana que desafia a neutralidade ctimplice e convoca a transformacdo. Esta pesquisa,
portanto, se compromete com a construc¢ao de pontes entre espiritualidade, historia e educagao,
reconhecendo que os saberes dos terreiros sao também saberes de resisténcia, de cura e de
reexisténcia.

A partir das realidades locais, demonstrou-se a relevancia dos saberes cultivados no
Centro Cultural Ilé Ax¢ Kalla Ntino, ampliando sua presenc¢a no campo educacional. O objetivo
central ¢ analisar as possibilidades de reconhecimento da Pedagogia de Terreiro sob a o6tica da
Ontoepistemologia Popular, propondo estratégias que integrem e valorizem a cultura afro-

brasileira.
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A expressao “ontoepistemologia” refere-se a inseparabilidade entre os modos de ser
(ontologia) e os modos de conhecer (epistemologia), indicando que o conhecimento nio ¢
apenas uma representacao da realidade, mas parte constitutiva dela. Ribeiro (2017), dialogando
com Linda Alcoof, afirma que a identidade social ¢ uma dimensao epistémica fundamental,
pois os saberes sdao produzidos a partir de localizagdes historicas e culturais especificas.

A “Ontoepistemologia Popular”, no seio dos territorios de axé, configura-se como
recusa radical da clivagem moderna entre o ser e o saber (ontologia e epistemologia
respectivamente). Nesta perspectiva, o conhecimento nao € um objeto a ser apreendido por um
sujeito neutro, mas uma dimensao constitutiva da propria existéncia comunitéria e ancestral. O
saber ¢ encarnado, ele pulsa no corpo, na folha e no rito, revelando que a produgdo de sentido
¢ inseparavel da produgdo da vida.

Conforme fundamenta Barad (2007) em sua teoria do Realismo Agencial, “a
epistemologia ¢ sempre ontologia; o saber ¢ sempre sobre o ser” (p. 185). Esta ruptura com a
separagdo sujeito-objeto nos permite compreender que as praticas de terreiro ndo apenas
transmitem uma cultura, mas performam uma realidade onde a matéria e o sentido estdo
emaranhados.

A fusdo ontoepistemoldgica se materializa nos gestos sagrados, como da Mae Ekeji
visto anteriormente, ao organizar as folhas para o rito da Sassanha. Sobre a esteira (chao
sagrado e territdrio de iniciacdo), o manejo das ervas ndo ¢ uma técnica botanica, mas a propria
materializagdo da “pedagogia do siléncio” e do cuidado. O ato de tocar e organizar a folha &,
simultaneamente, o ato de produzir a sua sacralidade e de transmitir um conhecimento que so6
se valida no fazer. Ali, o ser da Ekeji, o ser da folha e o saber ancestral se fundem em um
realismo agencial que sustenta a existéncia do povo de axé. Neste contexto dos terreiros, essa
abordagem revela uma ontoepistemologia popular, enraizada na experiéncia, na corporeidade e
na espiritualidade dos povos de matriz africana, onde o saber e o ser se entrelacam, como
expressoes vivas da ancestralidade.

Além disso, busca-se repensar abordagens para fortalecer essas praticas como
ferramentas de transformac@o social, enfrentando desafios relacionados a representatividade,
resgatando a historia do povo negro e promovendo a equidade. Nao se trata apenas de um

resgate simbolico, mas de uma agdo concreta para integrar esses saberes na luta contra o racismo
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estrutural®, para promover o reconhecimento da cultura negra e construir pontes entre
espiritualidade, historia e aprendizado.

E nesse fluxo que a pesquisa busca compreender os obsticulos que ainda silenciam
essas vozes, bem como propor caminhos de integracdo e transformacdo pedagogica que
dialoguem com a riqueza dos terreiros. Para isso, a pesquisa adota uma abordagem
metodoldgica qualitativa, inspirada nos principios da pesquisa participante e nos estudos
decoloniais.

A metodologia desta pesquisa sera apresentada em momento posterior, especialmente
na quarta se¢do, em virtude de que ali se estabelece o dialogo mais direto com os sujeitos
participantes. Essa op¢ao metodoldgica ndo se trata de um deslocamento arbitrario, mas de uma
escolha consciente, coerente com a perspectiva ontoepistemoldgica que orienta este trabalho.
Ao situar a metodologia junto as falas, narrativas e experiéncias dos povos de terreiro, evita-se
uma exposicao meramente técnica e se reforca a compreensao de que o método nao ¢ externo
ao campo, mas parte integrante da escuta, da convivéncia e da construcdo coletiva do
conhecimento. Assim, a metodologia aparece como pratica viva, inseparavel das vozes que a
sustentam, reafirmando o compromisso desta pesquisa com uma educacao plural, decolonial e
enraizada na experiéncia comunitaria.

A escuta atenta fez-se presente em entrevistas abertas, observacao participante, analise
de narrativas colhidas e registros de campo no espago do Centro Cultural I1€ Ax¢é Kalla Ntino
em Caceres-MT, sendo o terreiro de Candomblé mais antigo da cidade, o que nos auxilia dando
maior sentido a pesquisa, tendo em vista que os demais terreiros de Candomblé sao
provenientes deste. Esta pesquisa foi baseada em revisdo bibliografica e analise de publicagdes
da ultima década, aliadas a estudos de casos relevantes. Essas estratégias permitem analisar
como os conceitos de valorizagdo cultural e diversidade sao aplicados na pratica.

O referencial teorico desta pesquisa se apoia nas Epistemologias do Sul, conforme
delineadas por Santos (2009), articuladas com os fundamentos da Pedagogia de Terreiro,

Ontoepistemologia Popular e da Ecologia Cosmocena, esta ultima desenvolvida amplamente

% O racismo nio deve ser entendido como uma anomalia social ou um desvio institucional, mas como parte
constitutiva da propria organizagdo da sociedade. Ele se manifesta de maneira naturalizada nas relagdes politicas,
econOmicas, juridicas e até familiares, revelando-se como um elemento estrutural e ndo como um ato isolado de
individuos ou grupos. Reconhecer essa dimensao estrutural amplia nossa responsabilidade no enfrentamento ao
racismo e aqueles que o reproduzem (Almeida, 2019). Nesse sentido, Nogueira e Pereira (2017) destaca que a
intolerancia religiosa dirigida aos terreiros exemplifica essa ldgica estrutural, funcionando ndo apenas como
preconceito, mas como uma politica sistematica de apagamento das espiritualidades afro-brasileiras.
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por Pereira (2016). Juntas, essas abordagens compdem um horizonte epistemoldgico
comprometido com a justica social e com a valorizagdo dos saberes historicamente
marginalizados. Trata-se de um movimento que busca ampliar o reconhecimento das tradi¢des
afro-brasileiras, promovendo seu reconhecimento como praticas legitimas no campo
educacional.

Nesta dissertagdo, assumimos como perspectiva tedrica, a aproximacdo entre a
decolonialidade e a leitura critica do marxismo, especialmente aquela fundamentada no
materialismo historico dialético. Essa escolha se justifica pela convergéncia entre os horizontes
ético-politicos dessas abordagens, ambas comprometidas com a superagdo das estruturas
colonial, capitalista e patriarcal.

A leitura que abordamos do materialismo historico dialético ndo se limita a critica
econOmica, mas se expande para compreender os processos de opressdo racial, epistémica e
espiritual vivenciados pelos povos afro-brasileiros. Como aponta Quijano (2005), a
colonialidade do poder ¢ uma matriz que articula raga, trabalho, género e saber, sustentando a
modernidade eurocentrada. Enrique Dussel (2007), por sua vez, propde uma filosofia da
libertacdo que dialoga com o marxismo desde o Sul global, reconhecendo os saberes e os
sujeitos historicamente excluidos como protagonistas da transformacao social.

Assim, o horizonte do materialismo historico dialético — quando lido a partir das
margens’e das epistemologias insurgentes — se aproxima da decolonialidade ao propor uma
critica radical as formas de exploracdo e alienagdo, incluindo o epistemicidio e o racismo
religioso®. Essa articulagdo permite compreender os terreiros como espagos de resisténcia e
producdo de saber, onde a espiritualidade e a ancestralidade se tornam forcas pedagdgicas e
politicas. Ao integrar essas perspectivas, esta pesquisa reafirma seu compromisso com uma
educagdo libertadora, enraizada na memoria, no axé ¢ na luta contra todas as formas de

opressao.

70 termo margem neste contexto, ndo designa um lugar fixo, mas uma posigio relacional. E sempre “em relacio
a” um centro definido por discursos dominantes. Como lembra bell hooks, “a margem ndo ¢ apenas um espago de
privacdo, mas também um espaco de resisténcia” (hooks, 1990, p. 149). Assim, aquilo que ¢ considerado marginal
pelo olhar eurocéntrico pode ser central para ouras epistemologias, como a dos terreiros, onde memoria, oralidade
e espiritualidade constituem nucleos de vida e saber. Neste sentido, a margem ndo ¢ apenas exclusdo, mas também
poténcia, espago de resisténcia e criacdo de novos mundos possiveis.

8 Forma especifica de racismo que se manifesta na intolerdncia contra religides de matriz africana, como
Candomblé e Umbanda. Nogueira e Pereira (2017) apontam que essa intolerancia ndo ¢ mero preconceito, mas
uma politica sistematica de apagamento das espiritualidades afro-brasileiras.
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Esta dissertagdo se estrutura a partir das contribuicoes da Pedagogia de Terreiro, que
valoriza a vida, a ancestralidade e a diversidade, articulando-se com a Ontoepistemologia
Popular, uma perspectiva que compreende as multiplas dimensdes do ser humano e sua conexao
com o cosmos € os saberes da natureza. Para Masson (2022), a produ¢do de conhecimento no
campo da Educacdo pode emergir de uma perspectiva integrada entre ontologia e
epistemologia, sem separagdes artificiais entre essas instancias, uma vez que essa articulacdo ¢
essencial para o fortalecimento ético e politico da pesquisa educacional sob um viés marxista.

Nesse escopo, os principios da Ecologia Cosmocena se somam como base ontologica
significativa, propondo uma reconfiguragdo do lugar do humano na teia da vida. Essa
abordagem, proposta por Pereira (2016), convoca o resgate dos saberes ancestrais € a postura
de humildade e respeito as comunidades tradicionais, reconhecendo sua contribui¢ao para uma
convivéncia mais harmoniosa com o cosmos. A Ecologia Cosmocena enfatiza valores como
cooperacio, sensibilidade, pacifismo, cuidado e amor, rompendo com paradigmas egdicos’ e
individualistas que moldaram a modernidade ocidental.

Nesse  caminho,  Pereira  (2016) propde o conceito do  ser
“biopsicossocioambiespiritual”'® como uma proposta do ser humano integral, enraizado na vida
comunitaria e cosmica, que aprende e convive em harmonia com o todo, sendo uma alternativa
radical ao sujeito fragmentado da modernidade ocidental colonizada.

Em um cendrio de multiplas crises ambiental, civilizatéria e epistémica, essa
abordagem se ancora em uma racionalidade ambiental pos-metafisica'!, que valoriza a
pluralidade de contextos, linguagens e formas de existir. A outridade da natureza se torna
central. Nao ¢ um objeto a ser dominado, mas sim um sujeito com quem nos relacionamos em
uma dinamica intersubjetiva, contrariando a logica antropocéntrica do Antropoceno.

Ao estender seu olhar para além da preservacdo ambiental imediata, a Ecologia
Cosmocena amplia nossa compreensao ontologica da vida, convidando-nos a transcender o

antropocentrismo e a reconhecer nossa interdependéncia com todas as formas de existéncia.

® Paradigmas egdicos sio modelos de pensamento centrados no individuo e na separagio sujeito/natureza,
criticados por Leff (2006) como insuficientes diante das crises socioambientais.

10 Segundo Pereira (2016), trata-se de um conceito que busca traduzir uma compreensio Cosmocena da condigdo
humana. Nessa perspectiva, procura-se reunir em uma Unica expressao as multiplas dimensdes que constituem a
existéncia: biologicas, psicoldgicas, sociologicas, ambientais e espirituais; de modo a evidenciar sua
interdependéncia e inseparabilidade (p. 49).

""" A racionalidade ambiental pos-metafisica supera a visdo dualista moderna, reconhecendo a natureza como
sujeito e integrando saberes comunitarios e ancestrais (Leff, 2015).
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Essa visdo holistica desafia os fundamentos modernos da ciéncia mecanicista, que se estruturam
na fragmentagdo e na separacao entre sujeito e objeto. Como argumenta Capra (1982), a crise
contemporanea nao ¢ apenas social ou ambiental, mas também epistemoldgica. Resulta de um
modelo reducionista que ignora a interdependéncia entre os sistemas vivos. A proposta do autor
¢ a transi¢ao para um paradigma sistémico, no qual o conhecimento se constroi a partir da
complexidade, da interconexao e da circularidade.

Nesse horizonte, os saberes dos terreiros, enraizados na ancestralidade ¢ na
corporeidade, revelam-se como praticas que ja operam em uma logica holistica, desafiando os
limites da racionalidade moderna e apontando para uma ecologia de saberes capaz de sustentar
novas formas de existéncia e educagdo. Sendo assim, aponta para uma educagdo ambiental
plural, cosmica e relacional, fundamental para a constru¢do de uma sociedade afirmativa e
sustentavel.

A dissertagdo estd estruturada em seis se¢des: a primeira apresenta a fundamentagao
teorica, explorando a dimensdo epistemologica dos conhecimentos ancestrais, ressaltando sua
importancia na construgcdo identitaria e na transmissdo cultural; a segunda discute as
encruzilhadas da busca e da identidade, abordando as metodologias investigativas utilizadas
para compreender os saberes ancestrais; a terceira analisa os saberes e a existéncia do povo
negro; a quarta detalha os caminhos metodologicos e epistemologicos, tratando da integracao
da cultura afro-brasileira na sociedade; por fim, a quinta se¢do traz as consideragdes finais e as

reflexdes sobre os resultados da pesquisa.
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2.  AWARI ONA2: ENCRUZILHADAS DA BUSCA E DA IDENTIDADE

Fotografia 2- Oferenda ritualistica na encruzilhada. Travessias que pedem escolhas; cada oferenda é também caminho de
reexisténcia. Fonte: arquivo pessoal do autor, 2026

A fotografia mostra uma oferenda cuidadosamente disposta na encruzilhada, espago
sagrado que, na cosmologia iorubd, representa tanto a abertura de caminhos quanto a
necessidade de escolhas. Os elementos ritualisticos, alimentos, bebidas e objetos simbolicos,
sao oferecidos ao guardido Exu, senhor das encruzilhadas, que rege os movimentos, as
passagens e as decisdes. A imagem traduz a materialidade da fé e da resisténcia, revelando que
cada gesto ritual ¢ também um gesto pedagdgico, onde se aprende a negociar com o destino € a
reconhecer a pluralidade dos caminhos possiveis.

Ao dialogar com o texto da presente secdo, a oferenda na encruzilhada reforga a ideia
de que a identidade e a busca epistemoldgica se constroem em travessias. A encruzilhada ndo é
apenas um espago fisico, mas um territorio simbdlico de escolhas, encontros e reexisténcias.
Assim como a Pedagogia de Terreiro propde uma educagdo insurgente, a oferenda marca o
reconhecimento de que aprender ¢ sempre atravessar fronteiras, escutar os sinais € assumir
responsabilidades diante das multiplas possibilidades que se apresentam. A imagem, portanto,
ndo ilustra apenas um rito, mas encarna a ontoepistemologia popular que transforma cada

encruzilhada em espago de saber, resisténcia e criagdo de futuros.

12 4wdri: busca; Ona: caminho/estrada. Em uma traducdo livre: Busca Pelos Caminhos
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A busca por uma pedagogia que reconheca os saberes ancestrais e populares como
legitimos atravessa multiplas encruzilhadas. Awdri Ond, expressdo em ioruba que remete a
procura de caminhos, simboliza o movimento de quem se coloca em travessia, entre o passado
e o futuro, entre o siléncio imposto € a voz retomada. Essa busca ¢ também uma afirmagao
identitaria, espiritual e politica, que se da nos corpos, nas memorias e nas praticas dos sujeitos
de terreiro.

A finalidade desta secdo ¢ delinear os caminhos seguidos pelo pesquisador, sua
interacao com os participantes da pesquisa e as razdes que o conduziram abordando, tanto sua

trajetoria pessoal quanto a religiosa.

2.1. Itan® Ona: Narrativas do Caminho e da Transformacio

Que a importancia de uma coisa ndo se mede com fita métrica nem com balangas
nem barometros etc. Que a importdancia de uma coisa ha que ser medida pelo
encantamento que a coisa produza em nos.

(Manoel de Barros)

Minha trajetoria, assim como o Rio Paraguai em constante movimento, ¢ marcada por
transformagdes profundas, encontros singulares e desafios que, juntos, esculpiram ndo apenas
a minha identidade, mas também o olhar critico que hoje me orienta como pesquisador. Nascido
em 1986 em Caceres-MT e criado em uma familia pautada por valores de dedicagcdao e
honestidade, aprendi desde cedo, a importancia da educacado, seja pela influéncia de uma mae
professora ou pelos ensinamentos de um pai trabalhador.

Essa base familiar, inicialmente imersa em uma pratica cristd "dominical", foi o
primeiro contato com a ideia de que o conhecimento e a fé podem caminhar lado a lado, mesmo
quando os caminhos se mostram diversos. Essa convivéncia entre fé e saber remete a ideia de
que “a leitura do mundo precede a leitura da palavra” (Freire, 2022, p. 11), pois antes mesmo
da formacao escolar, ja se vivenciava uma educacao informal, transmitida pela oralidade e pela
experiéncia cotidiana.

Durante a infancia, a vivéncia no seio de uma familia catdlica foi gradativamente
transformada por uma busca interior que me levou a transcender os limites de uma Unica
vivéncia religiosa. Na adolescéncia, a experiéncia no Seminario dos Frades Menores

Capuchinhos e a passagem por diferentes espagos de fé (desde o convivio em diversas

13 Jtan: mito/lenda/historia
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denominagdes cristas até o encontro com os terreiros de Candomblé ¢ Umbanda) me
proporcionaram uma importante ampliacdo da visdao de mundo.

Tornar-me catequista durante 11 anos e, posteriormente, ser acolhido como “filho de
santo” permitiu-me mergulhar na riqueza dos saberes ancestrais e na sabedoria popular, abrindo
caminho para uma reflexdo critica sobre as desigualdades e preconceitos presentes na
sociedade, sobretudo os que atingem as culturas e religides de matriz africana.

Essa trajetoria de busca e reencontro com a préopria identidade ganhou novos contornos
com o confronto pessoal dos paradigmas familiares e sociais, sobretudo apos o episddio
marcante de 2012, quando a descoberta e declaracao da minha sexualidade provocaram rupturas
e, simultaneamente, momentos de profunda aprendizagem. Essa travessia existencial confirma
que “ninguém nasce feito, ¢ experimentando-nos no mundo que nos nos fazemos” (Freire, 1983,
p. 35), e que a identidade ¢ um processo continuo de construgao.

Essa experiéncia ndo apenas ampliou minha consciéncia sobre as barreiras impostas
pelos dogmas, como também agugou minha sensibilidade diante da diversidade e da urgéncia
de espacos de didlogo que acolham e valorizem todas as dimensdes do ser. Nesse horizonte, a
critica de Levinas (1988) a totalidade, ajuda a compreender que uma educagao justa ndo pode
se limitar a sistemas fechados, mas deve se abrir ao infinito da alteridade, acolhendo o
inesperado que emerge dos encontros culturais e espirituais.

Foi nesse contexto que as vivéncias espirituais e culturais se tornaram pilares
fundamentais da minha formagdo, conferindo-me nao apenas uma identidade multifacetada,
mas também a coragem de buscar por uma educagdo que fosse justa e reconhecesse os saberes
tradicionais historicamente marginalizados. Como lembra Levinas (1988), “¢ no encontro com
o rosto do Outro que se funda a responsabilidade ética”. Assim, minha identidade se revelou
como relacional, ndo autossuficiente, mas constituida na abertura ao Outro, em didlogo e
responsabilidade

Desde os primeiros passos no meu caminho espiritual, carreguei o peso do medo e da
necessidade de ocultagdo. Assim como tantos antes e depois de mim, participei dos trabalhos e
das giras' as escondidas, temendo represalias que poderiam vir a qualquer momento. Durante
anos, mantive essa dualidade, equilibrando-me entre a Igreja Catodlica e os ritos que me

chamavam para um pertencimento maior. Essa vivéncia entre mundos distintos revela que “a

14 Como sdo chamados os encontros ou dias de culto ao sagrado entre as religides de matriz africana, como o
Candomblé e a Umbanda.
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alegria ndo chega apenas no encontro do achado, mas faz parte do processo da busca” (Freire,
1996, p. 65), e que o caminho espiritual ¢ também um caminho pedagdgico de
autoconhecimento.

Minha inicia¢ao no Candomblé, em julho de 2014, foi um marco que exigiu entrega e
respeito aos preceitos que moldam essa tradigdo ancestral. Raspar a cabeca, vestir apenas
branco, evitar lugares elevados e dormir sobre uma esteira foram apenas alguns dos ritos que
marcaram esse periodo de transformac¢do. Contudo, entre todas essas praticas, o que mais gera
impacto visual, e talvez estranhamento para aqueles que desconhecem a profundidade desses
ritos, sao as incisdes feitas em pontos especificos do corpo, como os bragos. Essas marcas,
longe de serem feridas, carregam significados profundos de protecdo, pertencimento e
renovagao.

Entretanto, essa jornada também trouxe dores que ndo estavam nos preceitos, mas na
reacdo dos outros. O afastamento de amizades de infancia, simplesmente por minha escolha
religiosa, foi um golpe dificil de aceitar. O julgamento se manifestava ndo apenas nos olhares
silenciosos, mas também nas palavras ditas sem qualquer tentativa de compreensao: “O que
vocé fez? Por que vocé foi fazer isso? Deus ainda te ama, basta se arrepender e voltar para a
igreja. Coitada da sua mae, ela ndo merece isso.” E, de fato, quando minha mae me viu pela
primeira vez com o quelé'®, expressou sua angustia: “Meu filho, Deus ndo quer isso para seus
filhos. Deus ndo quer ver seus filhos marcados.” Suas palavras ecoavam a educagdo que
recebeu, um aprendizado que nao contemplava a riqueza e a profundidade de outras formas de
fé.

O impacto do racismo religioso se revelou nas situagdes mais cotidianas: ir ao
mercado, circular em espagos publicos, sentir-se observado e julgado como alguém que havia
escolhido um caminho que, aos olhos de muitos, ndo deveria ser seguido. Mas, mais do que
nunca, compreendi que minha trajetoria ndo era apenas sobre fé. Era sobre resisténcia. Sobre a
reafirmacdo de uma identidade que, apesar de todos os olhares e palavras, permanece firme,

conectada a ancestralidade e a forca daqueles que vieram antes de mim.

135 No idioma ioruba, o termo ilékeé significa “fio” ou “colar”, e o quelé é justamente um colar sacralizado. Quando
colocado no iyawo, simboliza a alianga formal entre o iniciado e o seu orixa. Trata-se de um objeto sagrado dentro
da tradigao religiosa, cujo uso marca um momento de grande relevancia, em que o individuo se reconhece mais
proximo e efetivamente pertencente a sua divindade (Mauricio, 2009, p. 114).
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No percurso académico, os desafios também foram determinantes para a reconstrucao
da minha trajetoria. Apesar dos insucessos iniciais em vestibulares para cursos de Biologia,
Direito e Medicina, a decisdo de ingressar no curso de Tecnologia em Gestdo de Marketing —
motivada, em parte, por pressdes externas — nao impediu que eu persistisse na busca pelo
conhecimento integral. Essa fase de "desvios" e reinvengdes revelou-se fundamental para que
eu pudesse questionar as limitagcdes de uma formagdo fragmentada e vislumbrar o potencial
transformador da Educacao.

Foi, portanto, a convergéncia entre esses multiplos encontros — o universo dos
terreiros, as experiéncias de exclusdo e superagao, o resgate dos saberes ancestrais e o despertar
para a importancia de uma educacdo que reconheca a pluralidade cultural — que orientou a
definicdo do meu projeto de pesquisa. Essa convergéncia reafirma que “educacdo popular ¢
aquela que nasce da vida, da luta, da cultura e da esperanca dos pobres” (Brandao, 1985, p. 23),
e que os terreiros, como espagos de resisténcia, sdo também espacos pedagdgicos.

Com essa proposta, busco contribuir para a constru¢ao de uma educacdo que respeite
e valorize a diversidade cultural e espiritual, transformando desafios em possibilidades de
combate ao racismo estrutural e dialogico. Como defende Freire (1999, p. 45), “a educacgao ¢
um ato de amor, por isso, um ato de coragdao”, e reconhecer os saberes marginalizados ¢ um
gesto pedagdgico que transforma ndo apenas o curriculo, mas também a sociedade.

Como afirma Brandao (1985, p. 14), “a palavra oral primitiva, a palavra em estado de
ser popular, possui em si mesma a sua densidade plena”, revelando que os saberes dos
benzedeiros e rezadeiras sao portadores de uma pedagogia ancestral que educa pela vivéncia e
pela espiritualidade. Desde a infancia, fui imerso em um universo de fé e cura, onde benzedeiros
e benzedeiras exerciam um papel fundamental na trajetéria de tantas vidas, inclusive na minha.
Meu primeiro contato com essas praticas ancestrais veio de um episédio marcante: um grave
acidente na marcenaria de meu avo, que quase me custou os dedos da mao direita. Depois desse
acontecimento, fui levado, de forma discreta, a um terreiro de umbanda distante da cidade de
Varzea Grande -MT. L4, um Pai de Santo chamado Baiano, nos'® acolheu e conduziu um ritual
repleto de simbolismo, onde velas, punhal e ervas sagradas se entrelagavam em um processo de

cura e protegao.

16 Refiro-me a meus pais, meus padrinhos de batismo e eu, pois meu padrinho, mesmo sendo catdlico, frequentava
tanto o centro espirita quando o centro de Umbanda.
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Em meio a essas vivéncias, minha memoria guarda, com carinho, a figura de Seu Nego,
um senhor de idade avancada que morava na regido da Caicara, préximo a fronteira com a
Bolivia. Também lembro de Dona Senhorinha, uma senhora retinta que vivia perto da casa dos
meus pais, a qual, sempre que necessario, me benzia com rezas quase sussurradas, como se
estivesse entregando um segredo a ancestralidade.

Ao longo da minha vida, testemunhei que essa conexdo com o sagrado transcendia
barreiras religiosas. Dentro da Igreja Catolica, era comum ver pessoas que frequentavam missas
e mantinham imagens de santos em seus altares domésticos, mas que, em momentos de
necessidade, seja propria ou de terceiros, recorriam aos seus terreiros. Em seus quintais, entre
ervas medicinais e preces silenciosas, buscavam cura para o corpo e fortaleza para o espirito,
reafirmando uma espiritualidade que pulsava além das fronteiras institucionais.

Mais tarde, como Dirigente Religioso do [1€ Axé Ewé Wa Agbayé€, minha militdncia
pelas causas da comunidade negra, me levou a Conferéncia Estadual de Promogao a Igualdade
Racial, promovida pelo Conselho Estadual de Promocao a Igualdade Racial-CEPIR-MT, onde
fui agraciado com a premiacdo “Agitando a Resisténcia Negra”. Em meus agradecimentos,
sustentei que o enfrentamento a discriminagdo sofrida pelas religides de Matriz Africana nao
deve ser tratado apenas como intolerancia religiosa, mas como racismo religioso. Essa distin¢ao
¢ fundamental, pois “a intolerancia fecha os caminhos da compreensao, a0 mesmo tempo que
os da sensibilidade” (Pecotche, 1993, p. 112), impedindo que a sociedade reconheca a
profundidade dos saberes afro-brasileiros.

No momento da premiagdo, porém, percebi um estranhamento entre os presentes ao
verem um homem branco sendo reconhecido em um evento voltado a valorizagao da resisténcia
negra, uma reagao compreensivel diante de um histdrico de tantas injustigas.

Essa caminhada me ensinou que fé, ancestralidade e resisténcia sdo forcas que ndo
apenas moldam trajetorias individuais, mas também transformam sociedades. Meu
compromisso se fortalece a cada experiéncia, refor¢ando a importancia de ouvir aqueles que,
ha séculos, lutam por reconhecimento e respeito.

Como afirma Prandi (2001), “até 20 ou 30 anos atras, o candombl¢ era religido de
negros € mulatos [...] no rastro da umbanda [...] passou a se oferecer como religido também para
segmentos da populagdo de origem ndo-africana”. Essa abertura reafirma que o pertencimento
espiritual ndo se limita a origem étnica, mas se constroi na vivéncia, no respeito e na entrega

aos saberes ancestrais.
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O dialogo estabelecido com mestres e referéncias como o Prof. Dr. Vilmar Alves
Pereira revela ndo apenas uma mudanga de horizonte intelectual, mas uma vivéncia afetiva e
politica que ressoa com a trajetdria de muitos estudantes e pesquisadores comprometidos com
epistemologias insurgentes. A presenca de Vilmar, homem negro, intelectual e acolhedor,
transcende o fenotipo. Ele se torna simbolo de resisténcia, de reexisténcia e de legitimacao dos
saberes afro-brasileiros no espago académico. Sua atuacdo representa um deslocamento
necessario das estruturas de poder que, historicamente, marginalizaram corpos e saberes negros,
enfrentando os desafios de assumir lugares ja colonizados pela 16gica moderna eurocéntrica que
orienta desde a concepcdo de ciéncia até os modos de agdo cotidiana. Sua escuta ativa e
comprometida é expressdo de uma Pedagogia de Terreiro que acolhe, fortalece e transforma.

Como aponta Cida Bento (2022), a branquitude opera como um sistema de privilégios
que se sustenta na invisibilizagdo dos saberes negros. Nesse contexto, a presenca de Vilmar ¢
um gesto politico que desafia essa invisibilidade, tornando-se referéncia viva para aqueles que
buscam construir uma educag¢do antirracista e decolonial.

De forma similar, a participagdo da Prof* Dr.* Marilena Loureiro, na banca
examinadora, ¢ também um marco simbdlico e epistemoldgico. Sua trajetoria como
pesquisadora comprometida com a diversidade e com os saberes populares legitima a presenca
de vozes plurais na academia. Marilena representa o compromisso ético com a escuta das
margens, com a valorizacdo das epistemologias do Sul e com a construgdo de pontes entre os
saberes académicos e os saberes ancestrais.

Ambos, Vilmar e Marilena, sdo fardis que iluminam caminhos de pertencimento,
reconhecimento e transformacao. Suas presengas reafirmam que a academia pode ser territorio
fértil para a reexisténcia, desde que se comprometa com a escuta sensivel, com a justica
epistémica e com a valorizagdo das multiplas formas de saber.

A sensacdo de pertencimento que emergiu durante encontros marcantes, refor¢ou a
conviccdo de que uma Pedagogia de Terreiro, fundamentada na Ontoepistemologia Popular,
pode oferecer caminhos para a construgao de um curriculo que dialoga com as histdrias e lutas
dos povos afro-brasileiros.

Em uma realidade onde a intolerancia e o racismo religioso ainda persistem, mesmo
apods a implantagao da Lei 10.639/2003 — que institui o Dia da Consciéncia Negra e determinou
a obrigatoriedade do ensino da Histéria e Cultura africana e afro-brasileira nas escolas —

podemos testemunhar, diariamente, a marginalizacdo das praticas espirituais enraizadas na
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ancestralidade africana. Os adeptos das religides de matriz africana seguem enfrentando
desafios e preconceitos que ndo se limitam apenas ao meio religioso, mas refletem uma
opressao cultural e social que afeta toda a populacdo negra.
E necessario compreender que o papel dos terreiros vai muito além do campo
espiritual, como nos explica Moura (1977):
O detalhe de encontrarmos, em alguns candomblés, o ritual e o sistema cosmogonico
conservados com relativa pureza, somente podera explicar-se levando-se em conta
que eles tém uma fung¢do social além da religiosa, fungdo que se projeta além desses
grupos na comunidade que esta sob sua influéncia. Essa fun¢do social que ndo ¢ mais
religiosa, mas a transcende, serve para que os negros que aceitam os valores do
candomblé, ou da macumba, possa ter elementos compensadores na sua cotidianidade.
Desta forma, esses grupos religiosos exercem, dentro da sociedade em que estdo
engastados, um papel que lhes escapa quase totalmente, mas que proporciona o
combustivel de uma sub-ideologia necesséria a coer¢cdo grupal e uniformizagdo do

horizonte cotidiano no negro e dos mestigos ligados ao seu mundo magico (Moura,
1977, p. 172).

As religides de matriz africana ndo apenas preservam e transmitem ensinamentos
espirituais, mas desempenham um papel crucial na formulac¢do de identidades e na resisténcia
cultural dos praticantes e demais frequentadores. Devido ao suporte social e emocional que
oferecem, os terreiros funcionam como um espago de acolhimento e fortalecimento frente as
adversidades impostas por uma sociedade que, historicamente, nega e invisibiliza suas
contribui¢cdes. Muito além de praticas espirituais, sdo alicerces que sustentam a vivéncia e a
reafirmacdo de uma trajetoria marcada por luta e resisténcia.

Em sintese, o "rio da minha vida" nao ¢ apenas um relato cronologico, mas uma
narrativa de continua transformac¢ao, onde cada curva, cada obstaculo e cada reencontro se
traduzem em aprendizado e ressignificagdo. Essa vivéncia complexa e plural ¢ a base que me
constitui enquanto pesquisador e motiva a escolha de um tema que almeja, ndo s6 compreender,
mas também ressignificar os saberes ancestrais na contemporaneidade. Com essa proposta,
busco contribuir para a constru¢do de uma educagdao que respeite ¢ valorize a diversidade
cultural e espiritual, transformando desafios em possibilidades de combate ao racismo estrutural
e didlogo.

AY
.

2.2. Ibéere ati idahan'”: O chamado da Encruzilhada

17 [bééré ati iddhin: perguntas e respostas
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As Possibilidades de uma Pedagogia de Terreiro pelo Horizonte da Ontoepistemologia
Popular na cidade de Céceres-MT, emerge como um gesto insurgente e profundamente
comprometido com reconhecimento dos saberes ancestrais afro-brasileiros, sistematicamente
marginalizados pelos modelos eurocéntricos de producao do conhecimento.

Essa pesquisa nasce de um lugar de enraizamento existencial e académico. Ela emerge
das encruzilhadas vividas em minha propria trajetéria religiosa, identitaria e educacional,
territorios simbodlicos e concretos onde fé, ancestralidade, resisténcia e conhecimento se
entrelacam. A encruzilhada, nesse contexto, nao € apenas um ponto de passagem ou de duvida,
mas um espaco de poténcia, onde diferentes caminhos se cruzam e se tensionam, revelando
possibilidades de reinvengdo e afirmag¢do. Como afirma Luiz Rufino (2019) em sua obra
Pedagogias das Encruzilhadas:

A encruzilhada ¢ um lugar de poténcia, opde tudo pode acontecer. E um espago de
transito, de troca, de conflito e de criacao. E onde os caminhos se cruzam e, a0 mesmo
tempo, se multiplicam. A encruzilhada ¢ um territério de ’saberes, de encontros e
desencontros, de forcas que se tensionam e se transformam. E um lugar onde o tempo

se dobra e se desdobra, onde o passado e o futuro se encontram no presente, onde o
visivel e o invisivel se tocam (Rufino, 2019, p. 25).

18 que o terreiro se apresenta, ndo apenas como espaco espiritual,

E nesse “entre-lugar
mas como territdrio epistemoldgico, um lugar de producdo e transmissdo de saberes plurais,
ainda invisibilizados pelas politicas publicas e pelas praticas escolares hegemonicas. O terreiro,
como encruzilhada viva, ¢ lugar de acolhimento, de cura, de resisténcia e de educacao, onde os
saberes ancestrais dialogam com os desafios contemporaneos, € onde o corpo, a memoria € a
espiritualidade sao reconhecidas como fontes legitimas de conhecimento.

Justifica-se, portanto, a escolha do tema como resposta critica aos desafios sociais e
culturais enfrentados pela populacdo negra brasileira, tais como o racismo religioso, a negagao
institucional da diversidade epistémica e a persistente subalternizacdo das tradigdes afro-
diasporicas. O estudo propde deslocar o eito da epistemologia hegemonica para reconhecer os

terreiros como espacos pedagogicos legitimos, capazes de fomentar uma educacao antirracista,

interseccional e transformadora.

18 Conceito concebido por Santiago (1978) que tem o “entre-lugar” como uma ferramenta critica que permite a
literatura latino-americana ocupar simultaneamente posicdes de assimilacdo e resisténcia frente as culturas
dominantes, recusando o siléncio imposto pelo imperialismo cultural e reivindicando o direito de “falar contra,
escrever contra” (Santiago, 1978, p. 20); e Bhabha (2013), com sua abordagem p6s colonial, onde entende o “entre-
lugar” como um espago de transito e negociagdo, onde identidades sao construidas na interseccdo entre centro e
margem, passado e presente, inclusdo e exclusdo (Bhabha, 2013, p. 63).
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A partir dessas perspectivas, torna-se fundamental compreender como os saberes
vivenciados no contexto das praticas religiosas em terreiros podem contribuir para a tessitura
de principios que fundamentem uma Pedagogia de Terreiro no municipio de Céceres-MT,
articulando tradicdo e contemporaneidade em uma proposta educativa enraizada na
ancestralidade.

Além disso, em uma sociedade que, mesmo com marcos legais como a Lei
10.639/2003, ainda resiste incluir, de forma organica, os saberes das matrizes africanas no
curriculo, o tema da dissertagao se alinha ao imperativo ético de promover a justica social e
cognitiva. Ao tensionar os limites entre o saber académico e os saberes da ancestralidade, esta
investigacdo se coloca como uma encruzilhada, convoca o didlogo entre diferentes ontologias
e propde uma insurgéncia pedagdgica enraizada no axé e na memoria coletiva dos povos de

terreiro.

2.3. Marcos Legais e Politicas Publicas para Comunidades de Terreiro

Além das legislagdes ja mencionadas, ¢ imprescindivel destacar a Lei n® 12.288/2010,
que instituiu o Estatuto da Igualdade Racial, e seus Decretos regulamentadores. Este marco
legal estabelece diretrizes para a promocao da igualdade de oportunidades e para o combate a
discriminacdo racial, reconhecendo a relevancia da cultura afro-brasileira e dos povos
tradicionais na forma¢ao da sociedade brasileira. A criacdo da Secretaria de Politicas de
Promog¢ao da Igualdade Racial (SEPPIR), posteriormente transformada em SENAPIR, no
ambito do Ministério da Igualde Racial, bem como a atua¢ao dos Conselhos Estaduais e Federal
de Promocao da Igualdade Racial, reforcam o compromisso institucional com a valorizagdo da
diversidade e com o enfrentamento ao racismo estrutural.

No contexto especifico das comunidades de terreiro, merece atencdo a Politica
Nacional para Povos e Comunidades Tradicionais de Terreiro e de Matriz Africana, instituida
por Decreto Federal. Essa politica reconhece e protege os direitos socioculturais e territoriais
dessas comunidades, legitimando os terreiros como espacos de resisténcia, memoria e producao
de saberes, além de enfrentar diretamente o racismo religioso € promover a valorizagao da
ancestralidade. Trata-se de um avango significativo, pois insere os terreiros no campo das
politicas publicas como sujeitos coletivos de direitos, reafirmando sua importancia na tessitura

da identidade nacional.
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Mais recentemente, inciativas legislativas como o Projeto de Lei n°® 3.495/2020, que
propde a imunidade tributaria para templos de religides afro-brasileiras, e o Projeto de Lei n°
4.046/2025, que busca incluir autoridades religiosas de povos tradicionais de matriz africana e
comunidades de terreiro como segurados individuais da Previdéncia Social, evidenciam a
continuidade das lutas por reconhecimento e prote¢dao. Esses projetos, ainda em tramitagdo,
sinalizam a necessidade de garantir condi¢des materiais e juridicas para que os terreiros possam
exercer plenamente suas fungdes sociais, espirituais e educativas.

A inclusdo desses marcos legais e institucionais fortalece a compreensdo das
conquistas histdricas e legais dos movimentos negros e das comunidades de terreiro, mostrando
que a legislacdo brasileira ndo apenas reconhece os saberes e praticas ancestrais, mas também
busca protegé-los e integra-los as politicas publicas. No horizonte da Pedagogia de Terreiro,
tais avangos se articulam com luta contra o racismo estrutural e religioso, legitimando os
terreiros como territorios pedagdgicos vivos € como espagos de produgdo de conhecimento,

identidade e resisténcia.

2.4. Afojusun'®: Nossas Encruzilhadas Epistemolégicas

A presente dissertacao se dedica a investigar as possibilidades de reconhecimento da
Pedagogia de Terreiro sob a perspectiva da Ontoepistemologia Popular no municipio de
Céceres-MT, buscando compreender como as estratégias atuais podem abrir caminhos para que
a cultura afro-brasileira floresca em sua plenitude. Esse € o proposito central, que se desdobra
em agdes concretas capazes de fazer com que essa presenga se manifeste de forma viva,
significativa e transformadora. Para tanto, ¢ necessario repensar praticas que acolham e
caminhem junto com os saberes ancestrais dos terreiros, permitindo que eles se entrelacem ao
cotidiano das comunidades como parte essencial do processo educativo, ndo como um
complemento, mas sim como raiz.

Além disso, ¢ necessario enfrentar desafios historicos que ainda dificultam a
representatividade da Ontoepistemologia Popular, garantindo que a trajetdria do povo negro
seja valorizada como um dos pilares da construg¢do cultural brasileira. O apagamento dessas

narrativas, ao longo da histéria, reforcou desigualdades, e agora, reverter esse cenario ¢

19 Remete 2 ideia de direcionamento, foco, um proposito maior, onde traduzimos livremente como Propdsito ou
Inten¢@o Direcionada.



40

essencial para ampliar o reconhecimento das identidades étnico-raciais. Por fim, torna-se
indispensavel promover a integragdo, a valorizagdo e o reconhecimento da cultura afro-
brasileira, assegurando que seus saberes e praticas sejam incorporados as politicas publicas, e
que sua influéncia seja respeitada dentro da estrutura da sociedade.

Krenak (2022) alerta que a centralidade exclusiva do humano “silencia todas as outras
presencas”, inclusive os encantados e os elementos da natureza. Essa critica amplia a noc¢ao de
encruzilhada epistemologica, mostrando que a identidade do axé se constrdi, também, com o
territdrio e com as for¢as nao humanas.

Ao reconhecer possibilidades sobre a fecundidade da contribui¢do da
Ontoepistemologia Popular na tessitura da Pedagogia de Terreiro, cria-se um caminho para a
constru¢ao de um ambiente mais equitativo e plural, onde o combate ao racismo estrutural nao
seja apenas uma pauta, mas um compromisso real com a transformagao social. Esse movimento
¢ mais do que um reconhecimento tedrico. E uma forma de dar espago as tradi¢des afro-
brasileiras, além de reconhecer, garantir que sua riqueza cultural seja celebrada e refletida em
todos os aspectos da vida comunitaria. A pesquisa, portanto, se torna um chamado para a agao,
propondo uma mudanca profunda na maneira como esses saberes sao percebidos e vivenciados.

A encruzilhada epistemologica que se apresenta nesta pesquisa ¢ marcada pela tensao
entre os saberes hegemonicos e os saberes populares. A Pedagogia de Terreiro, ao se afirmar
como proposta educativa insurgente, desafia os paradigmas eurocéntricos e propde uma
educagdo enraizada no ax¢, na memoria e na reexisténcia dos povos de matriz africana.

A encruzilhada, portanto, ndo ¢ apenas um ponto de passagem, mas um lugar de
decisdo e de transformagio. E nela que se escolhe escutar as vozes silenciadas, reconhecer os
saberes marginalizados e construir pontes entre espiritualidade, historia e educagdo. A
Pedagogia de Terreiro, nesse contexto, emerge como caminho possivel e necessario para uma

educagao comprometida com a justica epistémica e social.
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3. IMO ATI IDANILOJU>: SABERES E EXISTENCIA DO POVO NEGRO

\
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Fotografia 3- Criangas de axé participando do xiré. Infincias que cantam e dancam saberes; protagonismo que resiste e
reinventa o futuro. Fonte: arquivo pessoal do autor, 2026.

O registro das criangas de axé, no xiré, revela que a infancia, nos terreiros, € espacgo de
protagonismo e nao apenas de aprendizagem passiva. Ao cantar e dancar junto aos mais velhos,
elas reafirmam que o conhecimento € coletivo, transmitido pela oralidade e pela corporeidade.
Essa cena rompe com a logica adultocéntrica da escola formal e mostra que a Pedagogia de
Terreiro reconhece a crianga como sujeito de saber, capaz de ensinar e resistir. A imagem,
portanto, traduz a reexisténcia do povo negro, onde cada gesto infantil ¢ também um gesto
politico e pedagdgico.

A imagem das criangas de axé, no xiré, revela que a infancia, nos terreiros, nao ¢
apenas receptora de ensinamentos, mas portadora de saberes e memorias ancestrais. Ao cantar,
dancgar e rezar junto aos mais velhos, elas reafirmam que o conhecimento ndo se limita a
racionalidade adulta, mas se constréi na corporeidade, na oralidade e na espiritualidade
compartilhada. Essa cena rompe com a logica adultocéntrica da educagdo formal e mostra que

J4

a crianca de axé ¢ sujeito ativo na tessitura da tradicdo, capaz de ensinar e aprender em

comunhdo com a comunidade.

20 Jmo: conhecimento, sabedoria, entendimento; Iddnildju: certeza, convicgdo, confirmagdo. Traduzimos
livremente como: Conhecimento ¢ Certeza, Sabedoria e Convicgao.
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O protagonismo infantil, no xiré, também ¢ expressao de resisténcia. Em um contexto
histérico marcado pelo epistemicidio e pela tentativa de apagamento das culturas afro-
brasileiras, ver criangas ocupando o espaco ritual ¢ testemunhar a continuidade da memoria e
da reexisténcia do povo negro. Cada gesto, cada canto e cada danga reafirmam que a Pedagogia
de Terreiro ¢ uma pedagogia viva, insurgente e plural, onde o ax¢é se transmite de geracdo em
geracdo como forga vital e como pratica educativa que desafia os paradigmas eurocéntricos.

Os saberes do povo negro sdo tecidos na oralidade, na corporeidade e na
espiritualidade. Sao saberes que resistem ao apagamento histdorico, que curam feridas coloniais
e que afirmam existéncias plurais. /mo (sabedoria) e Iddnildjii (confianga) expressam a poténcia
de uma pedagogia que nasce da vivéncia, da escuta e da ancestralidade.

No entrecruzar dos saberes e das historias silenciadas, Exu se ergue como figura
essencial a travessia dos mundos e dos sentidos. Guardido dos caminhos e senhor das
encruzilhadas, ele desestabiliza as certezas instituidas, instaurando possibilidades de didlogo
entre diferentes ontologias. Como bem nos lembra Portugal Filho (2020), Exu ndo apenas
conduz os destinos humanos, mas estabelece comunicacao entre mundos visiveis e invisiveis,
possibilitando um caminhar que ¢ também epistemologico. Sua presenca desafia os modelos
coloniais de conhecimento, abrindo espago para outras racionalidades e outros modos de existir.

Essa desconstru¢ao do imaginario colonial aparece com forca nos relatos das rodas de
conversa ¢ demais didlogos realizados em Céceres-MT, os quais evidenciam o impacto da
colonialidade do saber na constru¢do de estigmas sobre as religides de matriz africana. A
ressignificagao de Exu como simbolo de ancestralidade e resisténcia dialoga com a proposta de
Rufino (2019) que vé, na encruzilhada, um espago de poténcia e reinvengdo epistemologica.

Como aponta Prandi (2001), “tudo indica que a organizagdo das religides negras no
Brasil deu-se tardiamente [...] com a formacdo de grupos de culto organizados”. Essa
organizacdo tardia, porém, potente, permitiu que os saberes ancestrais se enraizassem nas
cidades, criando espagos de resisténcia, cura e educagao que hoje reconhecemos como terreiros.

Na esteira dessas epistemologias insurgentes, Santos (2009) propde o que chama de
ecologia de saberes, um esforco para superar o monopolio cognitivo da ciéncia ocidental
moderna e valorizar sistemas de conhecimento historicamente invisibilizados. Nessa ecologia,
os saberes oriundos das religides de matriz africana sdo reconhecidos em sua legitimidade e
complexidade, ndo mais vistos como folclore ou supersti¢do, mas como expressdes profundas

de um universo simbolico-espiritual com poténcia formativa e politica.
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A colonialidade do saber, como aponta Quijano (2005), opera por meio da negagao
sistematica das epistemologias ndo ocidentais, relegando os saberes ancestrais afro-brasileiros
a condicao de supersti¢do ou folclore. Essa logica se manifesta ndo apenas nas instituigdes
académicas, mas também no cotidiano dos sujeitos, o que reforga a critica ao pensamento
abissal, que separa o saber cientifico do saber popular, legitimando apenas aquilo que se
enquadra na racionalidade eurocéntrica. A epistemologia do terreiro, baseada na oralidade, na
corporeidade e na espiritualidade, ¢ sistematicamente excluida dos espagos formais de produgao
de conhecimento.

Por outro lado, os relatos também apontam para a for¢a da reexisténcia, onde o terreiro
aparece como espacgo de cura, acolhimento e reconstrugdo subjetiva. Essa dimensao ontologica
do saber, como propde Pereira (2016) desafia a centralidade do sujeito moderno e propde uma
racionalidade relacional, onde o conhecimento se constroi na interdependéncia entre corpo,
natureza e espiritualidade.

Nessa mesma dire¢do, Pereira (2016) introduz o conceito de reposicionamento
ontolégico, ao afirmar que a superacdo da crise civilizatoria depende de uma nova postura
existencial do humano frente ao cosmos. Para ele, ¢ necessario deslocar o sujeito moderno de
seu lugar de centralidade e compreender a vida como rede de interdependéncia, onde os saberes
ancestrais, longamente silenciados, se revelam fundamentais para um reencontro ético com a
natureza, a espiritualidade e a coletividade.

Assim, Ex0 torna-se o simbolo e caminho, mediacdo insurgente diante da
colonialidade do saber. Ao evocarmos Ex11, evocamos também a sabedoria oral, a for¢a do axé
¢ a desconstrugdo dos canones eurocéntricos, convocando um olhar sensivel e desobediente,
que, como inspirava Makota Valdina (Redagao Correio Nagd, 2013), nos leva a partir do lugar
onde estamos no mundo.

Gongalves et al. (2022) denunciam que o racismo epistémico’' nega, aos povos
racializados, a capacidade de produzir conhecimento. Essa negagao sustenta a colonialidade do
saber, que persiste na escola e na universidade, invisibilizando os saberes de terreiro e os

conhecimentos ancestrais afro-brasileiros.

2l Conceito que se refere a deslegitimagdo dos saberes produzidos por povos ndo-europeus, negando-lhes validade
cientifica ou filosofica. Para Grosfoguel (2016), trata-se de uma dimensao da colonialidade do saber, que privilegia
epistemologias eurocéntricas e marginaliza conhecimentos ancestrais.
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Diante dessa invisibilizacdo, torna-se necessario afirmar, por meio da palavra e da
poesia, a poténcia simbdlica e politica de Exi como guardido dos saberes insurgentes. E nesse
espirito que se inscreve um poema, como um padé de palavras dedicado ao senhor das
encruzilhadas:

Exu, tu, que és o senhor dos caminhos

Da libertagéo do teu povo

Sabe daqueles que empunharam os teus céus em brasa

Contra a injustica e a opressao

Sabes que em cada coragao de negro ha um quilombo pulsando
Em cada barraco outro palmares tripita os fogos de Xango

Que iluminam nossa luta atual e passada

Ofereco-te, Exu, o ebd das minhas palavras

Nesse padé que te consagra

Laroyé Laroyé

Laroyé Laroyé.
(Exu Rei — Abdias Nascimento)

Nesse percurso tedrico e espiritual, adentramos as trilhas da histéria e da resisténcia
negra, onde Ferreira (2009) nos lembra que as influéncias africanas, na formagao cultural
brasileira, s3o vastas e estruturantes, presentes na musica, na culindria, na espiritualidade e nas
linguagens que moldam o cotidiano do povo brasileiro. No entanto, essas expressdes foram
historicamente inferiorizadas por um projeto colonial que impos a centralidade da razao
ocidental como unica via legitima de conhecimento.

A epistemologia moderna, como observa Santos (2009), opera sob a ldgica do
pensamento abissal, desenhando uma linha invisivel que separa o que ¢ considerado ciéncia do
que ¢ relegado a supersticdo. Nesse contexto, os saberes construidos nas experiéncias de
terreiro, marcados pela oralidade, pelo corpo e pelo afeto, foram sistematicamente silenciados
por um epistemicidio que desqualifica tudo aquilo que ndo se enquadra na racionalidade técnica
e normativa da modernidade ocidental.

A Pedagogia de Terreiro, enquanto pratica educativa enraizada nos territorios e saberes
ancestrais afro-brasileiros, constitui uma forma de resisténcia epistemologica diante do projeto
colonial que historicamente busca apagar as culturas negras. Nascimento (1978) evidencia que
o racismo no Brasil opera de maneira institucional e dissimulada, promovendo nio apenas a
exclusao fisica, mas também o silenciamento simbolico da populagdo negra.

A critica a invisibilizagdo dos saberes afro-brasileiros e a marginalizacao historica da
populacdo negra exige uma abordagem que reconheca a centralidade da questdo racial na

estrutura social brasileira. Como afirma Farias (2025):
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O negro, por sua posi¢ao objetiva e por sua trajetoria historica de subalternizagdo e
resisténcia, acumula frustra¢des e formas de consciéncia que o colocam como sujeito
politico fundamental. A opressdo racial ndo é um “adendo” a questdo social, mas uma
de suas expressdes estruturais. Ignorar isso seria [...] trair o projeto de transformagao
socialista. Assim, a luta contra o racismo deve ser incorporada como uma contradi¢ao
fundante do capitalismo dependente brasileiro (Farias, p. 31, 2025).

Essa perspectiva reforca a urgéncia de reconhecer a luta antirracista como parte
indissociavel de qualquer projeto emancipatorio, especialmente no contexto brasileiro, onde o
racismo estrutura as relagdes sociais, econdmicas e politicas, além de mostrar a necessidade de
uma pedagogia comprometida com a justi¢a racial e com a valorizagdo dos saberes ancestrais
como fundamentos de resisténcia e transformagao.

Esse silenciamento, caracterizado como epistemicidio, encontra resisténcia nos
espacos de terreiro, onde a oralidade, a corporeidade e a ancestralidade sdo mobilizadas como
fundamentos do conhecimento. Ao articular esses saberes com a Ontoepistemologia Popular, a
Pedagogia de Terreiro se insere no campo da contra-colonizagdo, conforme propde Santos
(2009), ao construir alternativas educativas que desafiam o paradigma eurocentrado e
reafirmam a centralidade das cosmopercepcoes africanas na formagao humana.

Abdias Nascimento (2006) ja denunciava que o projeto nacional brasileiro, sob o
disfarce da mesticagem e da chamada “democracia racial”??, perpetua um genocidio continuo
fisico, simbdlico, e epistemoldgico contra a populacdo negra. “Mesmo apods a abolicio, o negro
continuou sendo escravo da fome, do desemprego, da desintegragao familiar e da exclusao
cultural” (Nascimento, 2006, p. 24). Nesse contexto, o epistemicidio apontado por Santos
(2009) e o apagamento historico descrito por Quijano (2005) revelam-se como expressdes
complementares de um mesmo processo: 0 esmagamento sistematico do povo negro, aquilo
que Nascimento nomeou como genocidio mascarado.

Essa critica se aprofunda quando o autor aponta que o mito da democracia racial serve
como “impostura da mestigagem” (Nascimento, 2006, p. 39), um discurso que pretende
harmonizar diferencas enquanto silencia violéncias profundas.

No campo educacional, essa violéncia se manifesta de forma contundente. A 16gica
escolar moderna, ao se basear em uma racionalidade eurocentrada, tende a invisibilizar os

saberes dos sujeitos populares, tratando-os como “ausentes” ou “deficientes” (Arroyo, 2012).

22 Conceito formulado por Gilberto Freyre (1933), que defendia a ideia de pacificagio e de uma suposta relagao
harmoniosa entre pessoas escravizadas e opressores, dando a ideia de escravizado obediente.
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Essa invisibilizagdo contribui para o epistemicidio dos saberes de terreiro, que seguem a
margem dos curriculos e das praticas pedagogicas.

Ampliando essa analise, Catherine Walsh (2005) aprofunda a critica a colonialidade
do saber, onde opera como a racionalidade eurocentrada se tornou hegemdnica e colonizou
outras formas de conhecimento. Como afirma:

La conceptualizacion intelectual del proceso de modernidad producia una perspectiva
de conocimiento y un modo de producir conocimiento que demuestra el caracter del
modelo global del poder: colonial/moderno, capitalista y eurocentrado. Esta
perspectiva y modo concreto de producir conocimiento es eurocentrismo [...] una
racionalidad o perspectiva de conocimiento que se hizo globalmente hegemonico,

colonializando y dominando otras formaciones conceptuales y sus conocimientos
concretos respectivos (Walsh, 2005, p. 20).

Diante desse cendrio de apagamento e dominagdo, emerge a Pedagogia de Terreiro
afirmando-se como resisténcia a invisibilizagdo historica dos corpos negros e dos saberes
ancestrais. Nesse sentido, a nogdo de negritude®®, mais do que identidade racial, é postura
epistémica e politica. Como nos lembra Kabengele Munanga (2009), “a negritude ndo ¢ um
estado, mas uma tomada de consciéncia, uma atitude frente a opressdo” (p. 30). Essa
consciéncia emerge nas praticas cotidianas dos terreiros, no canto compartilhado, nas folhas
que curam, nas dangas que narram histdrias, e se inscreve como reexisténcia diante do racismo
religioso e epistémico.

Ao discutir a fala harmonica do modelo racial brasileiro, Munanga (2004) afirma que
“a tese da ‘democracia racial’ e da ‘mesticagem’ tem servido, no Brasil, como um véu para
esconder as profundas desigualdades e o racismo estrutural” (p. 45). Tal véu oculta nao apenas
a violéncia simbolica sobre os corpos negros, mas também a exclusdo de seus saberes e
espiritualidades do campo educacional e cientifico.

Essa exclusdo sistematica revela como o racismo epistémico se articula com estruturas
sociais mais amplas. Munanga (2002) refor¢a que “o racismo € um sistema de hierarquizagao
social baseado em pretensas diferencas bioldgicas, que serve para legitimar a dominacao de um

grupo sobre outro” (p. 15). Reconhecer essa estrutura ¢ fundamental para compreender por que

23 Movimento politico, cultural e filosdfico que emergiu no século XX, especialmente com Aimé Césaire e Léopold
Senghor, valorizando a identidade negra e denunciando o colonialismo. No Brasil, este conceito dialoga com as
contribui¢des de Lélia Gonzales e Abdias Nascimento, que destacam a negritude como afirmacao de pertencimento
e resisténcia contra o racismo (Nascimento, 1982; Gonzales, 1988).
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os saberes de terreiro, embora vivos e potentes, seguem a margem dos curriculos escolares e
das politicas publicas de conhecimento.

E nesse ponto que a categoria colonialidade do saber, desenvolvida por Quijano
(2005), ganha forga analitica. O autor alerta que essa ldgica colonial ndo se limita ao dominio
econOmico e politico, mas penetra profundamente no campo do conhecimento, sobrepondo-se
a outras racionalidades e relegando os saberes ndo ocidentais a margem da producao cientifica.
Como destaca o proprio Quijano (2005), trata-se de uma perspectiva que se tornou
mundialmente hegemonica, colonizando as formas de pensar tanto na Europa quanto no resto
do mundo.

Tal processo se manifesta de forma contundente nas instituigdes escolares, onde os
saberes dos terreiros, muitas vezes, sao lidos como “crendices”, “supersti¢des” ou praticas “nao
cientificas”. Essa exclusdo reforca o racismo epistémico e perpetua a negacao da dignidade
cognitiva dos povos de matriz africana. Reconhecer essa violéncia ¢ o primeiro passo para
propor uma pedagogia contra-hegemonica que se inspire nas epistemologias do sul e nos
valores civilizatérios das tradi¢des afro-brasileiras.

Como Quijano esclarece:

Nao se trata, em conseqiiéncia, de uma categoria que implica toda a historia
cognoscitiva em toda a Europa, nem na Europa Ocidental em particular. Em outras
palavras, ndo se refere a todos os modos de conhecer de todos os europeus e em todas
as épocas, mas a uma especifica racionalidade ou perspectiva de conhecimento que se
torna mundialmente hegemonica colonizando e sobrepondo-se a todas as demais,

prévias ou diferentes, e a seus respectivos saberes concretos, tanto na Europa como
no resto do mundo (Quijano, 2005, p.126).

A colonialidade do saber relega os conhecimentos produzidos nos terreiros a margem
da producdo cientifica, desqualificando epistemologias ancestrais em nome de uma
racionalidade ocidental hegemonica.

Algumas maneiras pelas quais a cosmopercep¢ao das religides de matriz africana
influenciou o Brasil revelam-se através da musica, como o samba, o maracatu e o axé. Esses
ritmos e estilos foram moldados pelas tradi¢gdes musicais africanas trazidas pelos escravizados,
como a danga da capoeira, uma arte marcial que combina luta e danga. Ela tem origem na cultura
africana e se desenvolveu, no Brasil, durante o periodo da escravidao, como uma expressao
unica da resisténcia e da criatividade dos africanos; da religido como o candomblé e a umbanda,
religides afro-brasileiras que tém forte influéncia africana. Elas continuam sendo praticadas em

varias regides do pais, representando uma conexao espiritual com as tradi¢cdes ancestrais.
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Além disso, existe a culindria que, através da gastronomia brasileira, também foi
profundamente influenciada pelos africanos. Pratos como o acarajé e o vatapa, tipicos da
culindria baiana, t€ém raizes africanas e sdo apreciados até hoje. E, ainda, as artes e mitos, onde
muitos mitos e tradi¢des africanas ainda resistem na cultura brasileira. O culto aos orixas, por
exemplo, ¢ uma expressao espiritual que transcende séculos de opressdo e marginalizagao.

A presenga africana no Brasil ¢ fundamental para entendermos a diversidade cultural
do pais. Suas tradi¢des, linguas, musicas e crengas continuam a moldar a identidade brasileira,
celebrando a resiliéncia, a resisténcia e a riqueza cultural dos povos africanos.

A historia da libertagdo e emancipacao no Brasil foi construida por diferentes grupos
sociais que resistiram a opressao, como os indigenas, os negros escravizados € 0s camponeses
organizados. Como afirma Zart (2023), essa trajetdria se iniciou com as rebelides indigenas,
passou pelos quilombos e se estendeu, até hoje, as lutas operarias e sindicais.

Essa construcao histérica nao se deu de forma linear, mas se construiu por meio de
multiplas formas de resisténcia ao longo do tempo. Entre elas, destacam-se as a¢des das pessoas
negras escravizadas (criancas, mulheres, homens, idosos) que buscaram formas de resisténcia,
criando os quilombos, comunidades autdnomas onde podiam viver com liberdade e dignidade.
Essa trajetoria de lutas coletivas demonstra como a resisténcia € a mobilizagdo foram
fundamentais para a constru¢do de uma sociedade mais justa e democrética.

Como reforga Zart (2023):

a nossa historia de libertacdo e de emancipagao inicia com a rebelido e as guerras dos
indigenas, seguida pelos negros escravizados, constituindo os quilombos, e

complementada pelos camponeses e operarios imigrados, organizados nos sindicatos
de orientagdo anarquista e socialista (Zart, p. 93, 2023).

Nesse contexto de resisténcia histdrica, o didlogo da Pedagogia de Terreiro e da
Ontoepistemologia Popular afro-brasileira ¢ de grande importdncia para promover uma
sociedade mais diversa e emancipatoria. Essa relacdo envolve diversos aspectos fundamentais.
Primeiramente, ela resgata as tradigdes africanas por meio das praticas religiosas do Candomblé
¢ da Umbanda, valorizando o conhecimento transmitido oralmente, os rituais, as dangas, os
cantos e a conexdo com o0s orixds, voduns € nkises. Ao incorporar essas praticas, ha um
reconhecimento da riqueza cultural e espiritual dos povos africanos.

Além disso, essa abordagem oferece visdes de mundo alternativas, como explicam as

pesquisas de Reis e Nunes (2021) e Reis e Silva (2021), pois a Ontoepistemologia Popular afro-
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brasileira apresenta uma perspectiva Unica de conhecimento e sabedoria. Ao reconhecer
multiplas formas de compreender o mundo, incluindo a espiritualidade e a ancestralidade, essa
integragcdo amplia perspectivas e promove a tolerancia.

Outro aspecto essencial é o combate ao racismo e a discriminag3o racial**

. A presenga
dessas abordagens permite que as pessoas aprendam sobre a histéria e a cultura afro-brasileira
de maneira mais genuina, desafiando estereotipos e preconceitos enraizados na sociedade.

Por fim, essa integracdo fortalece o apoderamento e a identidade das pessoas negras,
garantindo representatividade e espaco para a expressao de sua espiritualidade e conexao com
suas raizes. Dessa forma, a Pedagogia de Terreiro e a Ontoepistemologia Popular afro-brasileira
contribuem para o reconhecimento da cultura, para a constru¢do de uma sociedade que
reconheg¢a a importancia da ancestralidade africana no contexto brasileiro.

Promover uma abordagem pluriétnica e pluriversal reconhece a diversidade étnica e
cultural do Brasil, onde os terreiros e as tradigdes afro-brasileiras oferecem uma riqueza de
conhecimentos que podem enriquecer a compreensao cultural. A adogdo dessas praticas nao
apenas valoriza a heranca africana, mas também contribui para a constru¢do de uma sociedade
mais justa, equitativa e consciente de sua diversidade.

Ao compreender o Candomblé e a Umbanda como portadores de racionalidades
proprias e de projetos civilizatorios alternativos, como propdem Moura e Ramos (2017), torna-
se possivel ressignificar esses espacos como centros de produgdo de conhecimento. Os terreiros,
ao transmitirem saberes por meio da oralidade, do corpo, dos ritos e das experiéncias
compartilhadas, se afirmam como espagos de memoria e resisténcia. Mais do que espacos

religiosos, sdo arquivos vivos da histéria e da for¢a de um povo.

3.1. Opo Ona*: Diversidade dos Caminhos Sagrados

A diversidade dos caminhos sagrados revela que nao ha uma unica forma de saber,

mas multiplas epistemologias que se entrelacam nos terreiros, nos quilombos, nas comunidades.

24 Para Almeida (2019) “o racismo difere do preconceito racial e da discriminacdo racial, onde o preconceito
racial é o juizo baseado em esteredtipos acerca de individuos que pertengam a um determinado grupo racializado,
e que pode ou ndo resultar em praticas discriminatorias. [...] A discriminagdo racial, por sua vez, é a atribui¢do
de tratamento diferenciado a membros de grupos racialmente identificados” (Almeida, p. 22-23, 2019)

25 Opo Ona: Caminhos
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Cada canto, cada danca, cada ritual ¢ uma expressao de mundo, uma forma de ensinar e aprender
que desafia os limites da escola formal.

A Pedagogia de Terreiro, enquanto pratica educativa insurgente, emerge da pluralidade
ontologica que constitui os saberes afro-brasileiros. Cada nagdo do Candomblé Ketu, Bantu e
Jeje, carrega cosmopercepgoes proprias, que se expressam na ritualistica, na linguagem, na
relacdo com a natureza e na concepg¢ao de divindade. Como apontam Gaia e Vitoria (2021), os
Orixas, Nkises e Voduns nao sdo variagdes de uma mesma entidade, mas expressoes distintas
de mundos espirituais que resistem a homogeneizagao imposta pela colonialidade.

No Candomblé Ketu, os Orixas sao compreendidos como entidades que viveram na
terra, experienciaram o amor, o pranto, a guerra e a cura. S0 seres com historias proprias,
narradas nos itans, que moldam a pedagogia do culto por meio da oralidade e da vivéncia. Ja
no Candomblé Bantu, os Nkises nao representam forgas da natureza, eles sao a propria natureza.
A chuva nao ¢ regida por um Nkise: ela ¢ o Nkise. Essa concepgao desloca a l6gica ocidental
de representacdo e reforga uma pedagogia que ndo separa o sagrado do mundo material, mas o
funde em uma unidade vital.

Por sua vez, os Voduns da nagao Jeje, cultuados especialmente na Casa das Minas do
Maranhao, sdao organizados em familias divinas e associados a ancestralidade real do Daomé.
A lingua Fon, utilizada nos rituais, ¢ um marcador identitario e pedagdgico, que carrega em si
a memoria da didspora e a resisténcia a imposi¢ao linguistica colonial. Como afirma Fanon
(2008), “falar ¢ existir absolutamente para o outro”, € no terreiro, falar Fon, loruba ou Bantu ¢
existir para os ancestrais, para a comunidade e para o sagrado.

A pluralidade dessas cosmopercepcdes revela que a Pedagogia de Terreiro ndo ¢
apenas uma pratica educativa, mas uma ontoepistemologia em movimento. Ela ensina a partir
da danca, do canto, do siléncio ritual, da folha, do corpo e da memoria. Ao reconhecer as
diferencas entre Orixas, Nkises e Voduns, ndo se nega a unidade cultural africana proposta por
Diop (2014), mas se afirma que essa unidade ¢ feita de diversidade, e que essa diversidade ¢ a
base da resisténcia afro-diasporica.

Nesse sentido, ¢ fundamental destacar que:

Cada divindade tem uma peculiaridade, assim como as nagdes de Candomblé néo sdo
equivalentes, os Orixas, Nkises € Voduns ndo sdo as mesmas divindades, tal como os
santos catdlicos sincretizados ndo sdo os mesmos Orixas da Umbanda, por exemplo,

mesmo que ambos tenham regéncia sobre um mesmo elemento, todos partem de
diferentes origens [...] Afirmar isto, significa anular uma cultura, uma histéria e um
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contexto, homogeneizar um todo de rica diversidade cultura (Gaia e Vitoria, 2021, p.
57-58).

Essa afirmacao reforca a necessidade de uma pedagogia que reconheca e valorize as
diferencas como poténcia educativa. A Pedagogia de Terreiro, portanto, ¢ também uma
pedagogia da diferenca, que educa reconhecendo a pluralidade, o respeito e as possibilidades
de outros mundos possiveis. Ela ¢ antirracista, anticolonial e profundamente enraizada na terra,

no corpo € na memoria.

3.2. Ipilé Imo?®: Saberes de Axé e Horizontes de Reexisténcia

Os saberes do ax¢é sdo saberes de cura, de resisténcia e de reexisténcia, que nao se
encerram em livros, mas que vivem nos corpos, nas memorias € nas praticas cotidianas. Como
afirma Bispo (2015), os terreiros sao espagos de contra-colonizacdo, onde se constroem
alternativas civilizatorias baseadas na coletividade, na espiritualidade. Nesse horizonte, Pereira
(2016) acrescenta que tais praticas se fundamentam na completude do ser
“biopsicossocioambiespiritual”’, compreendido como uma totalidade que integra corpo, mente,
comunidade, ambiente e espiritualidade, orientando formas de convivéncia mais harmonicas e
sustentaveis.

Nesse sentido, ¢ fundamental reconhecer que esses saberes encontram respaldo em
marcos legais que orientam a educacao brasileira. A Lei n® 10.639/2003, ao alterar a LDB,
tornou obrigatéria a inclusdo da histéria e cultura afro-brasileira nos curriculos da educagao
basica, além de instituir a comemoracao do dia 20 de novembro nas escolas, em referéncia a
morte de Zumbi dos Palmares. Essa medida foi refor¢ada pela Lei n® 12.519/2011, que instituiu
o Dia Nacional da Consciéncia Negra, e pela Lei n° 14.759/2023, que transformou essa data em
feriado nacional, reconhecendo sua importancia histérica e simbolica.

A Lei 11.645/2008 ampliou esse compromisso ao incluir, também, a histdria e a cultura
dos povos indigenas, fortalecendo a construgdo de uma educagdo plural, antirracista e
decolonial. Essas legislagdes ndo apenas reconhecem os saberes ancestrais como legitimos, mas
também convocam as instituicdes educacionais a integra-los em seus curriculos, praticas e

politicas pedagogicas.

2 Jpile: base/fundagdo (Base de Conhecimento / Iniciativa)
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Os saberes que emergem dos terreiros de Candomblé constituem epistemologias vivas,
que desafiam os paradigmas eurocéntricos da ciéncia moderna. Nesses espagos, o conhecimento
¢ tecido na oralidade, na ancestralidade, no corpo e na experiéncia comunitaria. Como afirmam
Moura e Ramos (2017), trata-se de uma epistemologia que acolhe os saberes como praticas
vividas e sentidas, como pedagogias do cuidado, da escuta e da ancestralidade:

Os terreiros preservam uma logica de ensino-aprendizagem em que o conhecimento
esta corporificado. A aprendizagem se da na relagdo com o outro, com o tempo, com
0 mito, com a natureza e com o sagrado. A Pedagogia de Terreiro implica uma

epistemologia que acolhe os saberes como experiéncias vividas e sentidas, como
praticas do cuidado, da escuta e da ancestralidade (Moura e Ramos, 2017, p. 19).

A oralidade, nesse contexto, torna-se ¢ fonte de transmissao intergeracional. O corpo
¢ territorio de memoria, a ancestralidade € presenca viva, e a experiéncia comunitaria € a base
da aprendizagem. Esses saberes insurgentes resistem ao epistemicidio e propde mundos
possiveis, onde o conhecimento ¢ plural, sensivel e profundamente enraizado nos territorios de
axe.

E nesse horizonte que, Boaventura propde uma “sociologia das auséncias”, que
denuncia o apagamento dos saberes populares e afro-diaspéricos, € uma ‘“sociologia das
emergéncias” que afirma a poténcia desses saberes como praticas legitimas de conhecimento:

A sociologia das auséncias visa mostrar que o que nao existe ¢ ativamente produzido
como inexistente, ou seja, como uma alternativa nao credivel aquilo que existe. A
sociologia das emergéncias visa substituir a ideia de alternativas inexistentes pela

ideia de alternativas em constru¢do. Trata-se de ampliar o presente, de tornar visivel
as experiéncias que estdo sendo silenciadas ou suprimidas (Santos, 2009, p. 134).

A pedagogia das auséncias revela como os saberes de terreiro foram silenciados pela
colonialidade do saber. Ja4 a pedagogia das emergéncias convoca ao reconhecimento das
praticas contra hegemonicas como formas de reexisténcia, uma insurgéncia que transforma
ausé€ncias em presengas € saberes marginalizados em fundamentos educativos.

A Pedagogia de Terreiro, portanto, emerge como pratica insurgente que desafia os
canones escolares e propde uma ecologia de saberes enraizada na ancestralidade. Ao romper
com o curriculo branco, eurocéntrico, cristdo e normativo, ela confronta a logica escolar que
invisibiliza os saberes negros e propde uma educacao antirracista, intersecional e decolonial.
Como afirmam Oliveira e Candau (2010), pedagogia decolonial propde uma praxis educativa
insurgente, que denuncia a colonialidade do saber e anuncia outras formas de ensinar e

aprender.
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Essa pedagogia valoriza os saberes ancestrais como fundamentos curriculares,
reconhece a espiritualidade como dimensdo legitima do conhecimento, promove a escuta, o
cuidado e a circularidade como praticas pedagbgicas, e enfrenta o racismo religioso e
epistémico com coragem e dignidade.

A formacao das religides de matriz africana no Brasil ndo se deu de forma homogénea
ou isolada, mas por meio de processos complexos de confluéncia entre epistemologias
africanas, indigenas, europeias e brasileiras. Essa articulagdo, marcada por tensdes e
reinvengoes, produziu um paradigma sincrético que, embora ndo igualitario, permitiu a criacao
de religiosidades profundamente enraizadas na ancestralidade e na resisténcia. Como afirmam
Gaia, Vitdria e Roque (2020):

Essas religides em solo brasileiro absorvem a figura do sincretismo, para sulear a
integragdo, nunca igualitdria, entre religides e epistemologias africanas, brasileiras e

européias, confluindo numa mudanga geral no paradigma sincrético da modernidade,
a partir da criagdo das religides brasileiras (Gaia, Vitoria e Roque, 2020, p. 20).

O uso do termo ““sulear” nesse contexto ndo ¢ apenas uma metafora geografica, mas
uma estratégia epistémica que desloca o eixo do conhecimento da racionalidade eurocéntrica
para os saberes historicamente subalternizados do Sul global. Sulear ¢ reconhecer que os
saberes dos terreiros, das florestas, das comunidades quilombolas e indigenas nao sdo apenas
validos, mas fundamentais para a construcdo de paradigmas plurais e descoloniais. Como
afirma Boaventura:

O conjunto de intervengdes epistemologicas que denunciam a supressao dos saberes
levada a cabo, ao longo dos ultimos séculos, pela norma epistemoldgica dominante,

valorizam os saberes que resistiram com éxito e investigam as condigdoes de um
dialogo horizontal entre conhecimentos (Santos ¢ Meneses, 2009, p. 13).

Complementando essa visdo, Oliveira (2023) afirma que “pensar a partir do Sul exige
um retorno e reconhecimento dos saberes dos povos que habitam principalmente o sul global e
que foram subjugados pelo colonialismo que o Norte introduziu como modelo hegemonico”
(Oliveira, 2023, p. 23).

Assim, ao sulear o conhecimento, desloca-se o eixo da modernidade para reconhecer
os saberes do Sul como fundamentos legitimos de existéncia, espiritualidade e educacgdo. O
sincretismo, nesse sentido, ndo ¢ apagamento, mas estratégia de sobrevivéncia e afirmagao, uma

reexisténcia que transforma o paradigma moderno a partir das margens.
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O terreiro ¢ também territorio sagrado e educativo, pois nele, o saber se manifesta na
gira, no toque, na folha e no siléncio. E espago de cuidado, escuta ética e transmissio de valores,
onde se educa pela convivéncia, pela oralidade e pela corporeidade, transmitindo valores como
respeito, solidariedade, ancestralidade e dignidade. Funciona como espago terapéutico, de cura
emocional e fortalecimento comunitario. Reafirma identidades e promove pertencimento frente
as violéncias historicas.

Ao reconhecer a espiritualidade como dimensado legitima do saber, a Pedagogia de
Terreiro desafia os dualismos cldssicos que separam corpo ¢ mente, fé e razdo, ciéncia e
tradicdo. Essa ruptura epistemoldgica ¢ fundamental para a construgao de uma educacao plural,
sensivel e enraizada na ancestralidade. Como afirma Pereira (2016), ha possibilidade concreta
de superacgdo desses limites:

H4é uma possibilidade efetiva de superag@o dos dualismos cldssicos desde a mitologia
e do reconhecimento inclusive da dimensdo espiritual, numa profunda conexao com
energias multiplas ndo reconhecidas pelas epistemologias que fundamentaram as
acepgoes de ciéncia da tradicdo ocidental, mas que desde sempre estiveram ai. [...]

Essa dimensdo ocupa espagos e sentidos na vida de milhares de seres humanos assim
como nas demais (Pereira, 2016, p. 41).

Essa afirmagdo reforca a necessidade de uma abordagem ontoepistemologica que
valorize os saberes vividos, corporificados e espirituais como fundamentos educativos. Nos
terreiros, essa dimensao ndo ¢ periférica, ela é central. E nela que se inscrevem as praticas de
cura, os rituais de iniciacao, os cantos de louvagao e os gestos de acolhimento. Ao reconhecer
essas energias multiplas, a pesquisa se alinha a uma ética do cuidado e da escuta, propondo uma
insurgéncia epistemologica que desafia os paradigmas da ciéncia moderna.

Em entrevista concedida pelo dirigente espiritual do Centro Cultural 11€¢ Ax¢é Kalla
Ntino, Babalorixd Tawa Indar6 (Pai Tawa, como ¢ conhecido), ele revela que a
ontoepistemologia popular também se expressa na arte, ao propor a criacao de uma escola que
una dom e formagao académica:

Na verdade, eu queria fazer um projeto de uma escola. Queria at¢ que o Estado
comprasse esse terreno do lado para abrir essa escola. Eu queria abrir uma escola de
um projeto africano de arte, ensinar a mexer com barro, mexer com escultura, porque
eu tenho esse dom. Néo sou artista plastico, porque eu ndo tenho essa formagdo, mas
eu tenho o dom. Aprendi, entfo eu consigo fazer esculturas, tanto de cimento como

de argila. Eu queria fazer esse projeto e contratar uma pessoa que seja formada em
artes para dar aulas.
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A fala de Pai Tawa sobre o projeto de uma escola de arte materializa a
ontoepistemologia popular, pois une o dom autodidata a produg¢do de conhecimento
comunitario, revelando como o saber se constroi na pratica e na coletividade.

Arroyo (2012) destaca que as pedagogias populares desafiam os limites da escola
formal, pois emergem das praticas cotidianas e da resisténcia dos sujeitos, nao se restringindo
ao espaco académico ou as formas tradicionais de registro.

A cosmopercepcao afro-brasileira ¢ uma forma de compreender o mundo a partir dos
saberes, ritmos e entidades do povo negro. Ela privilegia sentidos multiplos, valoriza o corpo
como territério e reconhece a interdependéncia entre natureza, espiritualidade e comunidade.
Os orixas, voduns e nkises sdo fundamentos educativos, que oriental a ética e a existéncia. A
cosmopercepgao desafia a hegemonia racional ocidental e propde uma educacao sensivel, plural
e cosmica.

Como afirma Oyeronké Oyeéwumi (1997), os povos africanos produzem o mundo
relacionando todos os sentidos, sem hierarquizéa-los, o que ela chama de “cosmopercepcao”.
Essa visdo amplia o campo educativo para além da racionalidade técnica, propondo uma
educagdo que reconhece a vida como fundamento do saber.

AY

3.3. Ibasepo ati Imilo?”: Reconhecimento e Integracio dos Saberes Ancestrais

No desenvolvimento desta reflexdo ao reconhecimento dos saberes ancestrais e a
critica a colonialidade do saber, esta se¢dao propde uma analise nos impactos sociais,
educacionais e politicos da integracao dos saberes de terreiro na sociedade contemporanea.

Considerando a base tedrica e historica de que os saberes ancestrais resistem a
colonialidade do saber e se afirmam como epistemologias vivas, esta secdo propde uma analise
critica sobre os impactos sociais, educacionais e politicos da integracdo desses saberes na
sociedade contemporanea. Neste ponto, o foco se desloca para as praticas concretas, os desafios
enfrentados e as estratégias possiveis para o reconhecimento da cultura afro-brasileira como
fundamento legitimo da educa¢do e da cidadania.

Como ensina Paulo Freire (1995), a leitura do mundo antecede a leitura da palavra.

Nos terreiros, o saber se manifesta na corporalidade, na gira, no canto ¢ no siléncio

27 [bdsepo ati Imilo: Interagio e Implementagdo/A Origem e o Uso
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compartilhado. E por meio dessas experiéncias que as criangas aprendem, desde cedo, a decifrar
a realidade, o mundo que as cerca, antes mesmo de “ler” com os olhos as letras no papel. Essa
leitura critica é o primeiro passo para a conscientizagdo e para o reconhecimento de si como
sujeito historico.

Reconhecer os saberes ancestrais ¢ também reconhecer os sujeitos que os produzem.
E afirmar que os povos negros e indigenas sio protagonistas da historia, da cultura e da
educacdo. Como aponta Santos (2015), o epistemicidio promovido pela colonizagcdo buscou
apagar esses saberes, mas eles resistem e se reinventam nos terreiros, nas comunidades e nas

escolas que ousam escutar.

3.4. Isokan Imo?8: Alianca entre Saberes e Territérios

A aliancga entre saberes e territorios constitui uma estratégia de reexisténcia, na qual os
terreiros, ao se afirmarem como espagos pedagogicos, erguem pontes entre espiritualidade,
histoéria e educacdo. Essa articulag@o se apresenta também como resposta ao racismo estrutural,
que insiste em excluir os saberes afro-brasileiros dos curriculos escolares.

Partindo da compreensao de que os saberes de terreiro sao epistemologias vivas, esta
subsecdo investiga como tais conhecimentos se entrelagam com os territorios e se tornam
capazes de transformar praticas educativas e sociais. Nesse horizonte, a Pedagogia de Terreiro,
em didlogo com a Ontoepistemologia Popular, revela-se como proposta insurgente, capaz de
impactar a constru¢ao de uma sociedade mais plural, justa e enraizada na ancestralidade.

A Pedagogia de Terreiro articula saberes que ndo se dissociam do corpo, da
espiritualidade e da coletividade. Para Santos (2015), “o territério ndo € apenas chdo, mas
espaco de memoria, saber e vida”. Nessa perspectiva, o terreiro se conecta com uma
Ontoepistemologia Popular, que valoriza o saber vivido e compartilhado em comunidade.

A proposta de Pereira (2016) de uma civilizagdo baseada no “ser
biopsicossocioambiespiritual”’, presente nos quilombos, nos terreiros das religides de matriz
africana e na capoeira, refor¢a a ideia de que os saberes de terreiro ndo apenas resistem, mas
também projetam mundos possiveis, nos quais a vida € partilha e a espiritualidade se torna forca

organizadora.

2 [sokan: unidade, unido, harmonia, coeréncia; Imo: conhecimento, sabedoria, entendimento. Traduzimos
livremente como: Unidade do Saber ou Harmonia do Conhecimento.
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Essa pedagogia se manifesta no corpo, no canto, na folha, no toque e no siléncio. Os
saberes sdo transmitidos pela convivéncia, pela escuta e pela experiéncia revelando uma
pedagogia do corpo e da escuta, que desafia os modelos tradicionais de ensino e reconhece a
experiéncia como fonte legitima de conhecimento. Nesse contexto, a Ontoepistemologia
Popular afirma-se como saber que nasce da vivéncia e da ancestralidade, e ndo apenas da teoria.

Como observa Prandi (2001), “em nosso século nasceu a umbanda [...] ficando a meio
caminho entre ser religido ética [...] e religido magica”. Essa ambivaléncia revela a capacidade
da Umbanda de se adaptar aos contextos sociais, mantendo tragos ancestrais enquanto incorpora
calores ocidentais.

A contribuicdo da Ontoepistemologia Popular para a Pedagogia de Terreiro pode
promover uma tessitura epistémica que resgata a ancestralidade como campo de formagao e
resisténcia. Nesse sentido, a Pedagogia de Terreiro se afirma como pratica contra-hegemonica,
pois ndo apenas transmite saberes ancestrais, mas também tensiona os limites da educagao
formal ao reivindicar outras formas de conhecer e existir.

Como afirma Santos (2015), “a pedagogia das comunidades tradicionais ¢ uma
pedagogia da contra-colonizacdo, pois ela ndo apenas resiste, mas constroi alternativas ao
modelo colonial de educagao”. Essa perspectiva amplia o campo educativo para além dos muros
escolares, valorizando os saberes que emergem dos corpos, dos territorios e das memorias
coletivas.

No cruzo entre saberes do corpo, da oralidade e da ¢, emerge uma pedagogia que nao
separa 0 mundo vivido do mundo ensinado e que se enraiza no chdo, no axé e nas memorias
coletivas. A poténcia desses saberes reside justamente em sua insubmissdo a logica escolar
hegemdnica. Como destaca Carneiro (2019):

A produgdo de conhecimento, se for consequéncia de uma postura ético-politica
antirracista, precisa estar em permanente disputa contra as formas institucionalizadas
de apagamento dos saberes negros. Esse enfrentamento exige nao apenas denuncia,

mas a afirmagdo ativa de epistemologias construidas na experiéncia e na reexisténcia
dos povos negros (Carneiro, 2019, p. 149).

Nessa diregdo, os terreiros se afirmam como territdrios educativos vivos, nos quais
conhecimento, espiritualidade e resisténcia estdo entrelacados e sdo como espagos onde o saber
se faz corpo, reza, folha e canto.

Os terreiros mantém uma logica propria de ensino-aprendizagem, na qual o saber se

manifesta de forma vivida e incorporada. Aprender acontece na interagdo com o outro, no ritmo
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do tempo, na escuta dos mitos, na relacio com a natureza e na experiéncia do sagrado. A
Pedagogia de Terreiro, nesse sentido, reconhece os conhecimentos como praticas que se
constroem na vivéncia, na escuta e na ancestralidade, constituindo uma epistemologia enraizada
no cuidado e na experiéncia comunitaria (Moura e Ramos, 2017).

Nesse sentido, integrar a Pedagogia de Terreiro com a Ontoepistemologia Popular nao
se trata de transpor saberes para o campo escolar, mas de transformar o modo como a educagao
compreende e valida a producio do conhecimento. E reconhecer que uma cantiga entoada na
gira educa tanto quanto o texto escrito, que um banho de folha ensina tanto quanto uma aula
expositiva. O impacto dessa pratica na sociedade ¢ profundo, ela rompe com a logica
fragmentaria da modernidade e convida a construgio de uma educagdo ecocentrada®’, plural e
vinculada aos territorios de axé.

Essa proposta pedagogica ganha forga ao se inscrever como uma pedagogia insurgente,
viva e ancestral. Como afirma Arroyo (2012):

ha pedagogias que ndo cabem nos livros didaticos. Elas estdo nos cantos, nos gestos,
nas dangas, nas rezas. Sdo pedagogias que educam sem pedir licenga, que formam
sujeitos sem diploma, que constroem saberes sem curriculo formal. Essas pedagogias

insurgentes desafiam a escola a se reinventar, a escutar, a acolher” (Arroyo, 2012, p.
62).

A poténcia dessas pedagogias insurgentes dialoga diretamente com o pensamento de

Walsh (2005), que propde um “pensamento outro” como alternativa a 16gica dominante. Como
ela afirma:

Es lo que la modernidad no podia (y todavia no puede) imaginar; lo que es construido

desde las experiencias historicas y vividas del colonialismo y colonialidad; un

pensamiento subversivo e insurgente con claras metas estratégicas (Walsh, en prensa)
(Walsh, 2005, p. 21).

Nesse contexto, os terreiros, enquanto territorios educativos e espirituais, concentram
em sua dindmica uma pedagogia viva que mobiliza corpo, ancestralidade, oralidade e axé como
fundamentos formadores. Integrar essa pedagogia com a Ontoepistemologia Popular ndo ¢
apenas reconhecer os saberes forjados na experiéncia, mas inscrevé-los como centro de

construgdo do conhecimento. Como afirmam Gongalves B. et al. (2022):

2 Uma perspectiva pedagogica que valoriza a interdependéncia entre seres humanos e natureza, reconhecendo o
lugar do humano na teia da vida. Pereira (2016) propde a Ecologia Cosmocena como base para uma educagio
ecocentrada, que resgata saberes ancestrais e promove convivéncia respeitosa com os territorios.
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as DCN da ERER em suas propostas dialogam com as pedagogias decoloniais ¢ a
interculturalidade critica, pois reconhecem a diferenga colonial, reescrevem a
contribuigdo da Africa para a humanidade e dos afrodescendentes para o Brasil e
buscam reparar injusti¢as historicas. Aqui vemos a possibilidade, na educagdo
brasileira, de um giro decolonial, uma virada epistémica, 0s cruzos que geram novos
conhecimentos, que falam de outros lugares epistémicos e ontologicos” (Gongalves
B.etal, 2022, p. 131).

Dessa forma, esta se¢do propde uma analise critica dos impactos dessas praticas na
sociedade, ampliando a compreensdo sobre como os saberes de terreiro resistem ao

epistemicidio e mobilizam processos de cura, dignidade e pertencimento.

3.5. 11¢ Asé*: A Identidade dos Terreiros como Territérios Pedagégicos Vivos

Seguindo o percurso metodologico a articulagao entre saber e territorio, esta subsecao
aprofunda a identidade do terreiro como espaco pedagogico vivo, onde a educacao se realiza
na pratica, na convivéncia e na ancestralidade.

Os terreiros de Candomblg, para além de espacgos religiosos, constituem territorios
pedagogicos vivos, onde saberes sdo transmitidos, vivenciados e ressignificados em uma
dindmica comunitaria e ancestral. A educagdo que se realiza nesses espacos nao se limita a
instrucdo formal, mas se enraiza na oralidade, na corporeidade, na espiritualidade e na
convivéncia intergeracional.

Conforme ja discutido por Mouta e Ramos (2017), o processo educativo nos terreiros
nao se separa da experiéncia vivida. Aprender acontece na relagdo com o outro, com o tempo,
com os mitos, com a natureza e com o sagrado. A Pedagogia de Terreiro, nesse sentido, acolhe
os saberes como praticas de cuidado, escuta e ancestralidade, reconhecendo-os como
experiéncias que se sentem e se vivenciam em comunidade.

Essa pedagogia insurgente desafia os limites da escola tradicional e propde uma
educacdo que reconhece o corpo como territorio de memdria, o canto como narrativa histoérica,
e o ritual como pratica formativa. Os terreiros sdo espagos de cura e resisténcia, onde os sujeitos
aprendem a partir da escuta, da partilha e da circularidade. Como destaca Soares et al. (2021):

Os atos educativos ou pedagogicos sdo inerentes a existéncia dos sujeitos. Somo

educados tanto pelas agdes dos outros, quanto pelos reflexos das que promovemos,
geradas em nossos espagos de convivéncia. Os terreiros e suas pedagogias sociais

30 g terra, solo, chio, lugar; Asé: forca vital, energia sagrada, poder da realizagdo. Em traducao livre: Terra do
Axé
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operam como tecnologias educativo-sociais que indicam pistas acerca dos modos de
organizacdo das institui¢des que nos educam (Soares et al., 2021, p. 3).

A identidade dos terreiros como espacgos educativos esta profundamente ligada a
ancestralidade e a coletividade. Cada rito, cada canto, cada gesto carrega uma memoria viva
que ¢ transmitida entre geragdes. Como observa Sousa et al. (2025):

Os rituais também se destacam como praticas terapéuticas que contribuem para o bem-
estar emocional e social dos participantes, promovendo autoconhecimento, equilibrio,
pertencimento e valorizagdo das tradi¢cdes culturais. Dessa forma, os terreiros
reafirmam sua importancia como espagos educativos, onde a transmissdo de saberes

fortalece vinculos comunitarios e promove valores de respeito, solidariedade,
pertencimento, ancestralidade, fé e identidade cultural (Sousa et al., 2025, p. 2).

Reconhecer os terreiros como territérios pedagogicos vivos € afirmar que a educagao
acontece nos corpos que dangam, nas folhas que curam, nas historias que sao contadas ao redor
do fogo e nas rezas que atravessam o tempo. Essa pedagogia ndo se encerra em contetidos, mas
se abre em experiéncias que formam sujeitos inteiros, conscientes de sua histéria, de sua
espiritualidade e de sua poténcia transformadora.

Nesses espagos, emergem praticas educativas que desafiam a ldgica escolar formal e
afirmam a ancestralidade como fonte legitima de conhecimento. A andlise dos didlogos
realizados com o Babalorixa Tawé Indaré e com membros da comunidade evidencia que esses
espacos nao apenas preservam tradi¢des, mas também produzem pedagogias proprias,
enraizadas na oralidade, na corporeidade e na vivéncia comunitaria.

Para tornar mais visivel a diversidade dessas praticas, apresentamos a seguir um

quadro que sintetiza as principais pedagogias identificadas no terreiro:

Preservar a memoria
coletiva, transmitir saberes
ancestrais e fortalecer a

Narrativas, cantos, rezas,
Oralidade itans (mitos transmitidos
pela fala e pela escuta)

identidade
Transformar o corpo em
. Dangas, gestos, rituais territério pedagogico vivo
Corporeidade 55, ’ . pedagogico ’
corporais integrando espiritualidade e
saber
Rodas de conversa, Construir ética comunitaria e
Roda (Ipadé) convivéncia comunitaria, respeito intergeracional,

escuta intergeracional aprender pela convivéncia



Infancia de Axé

Resisténcia e Reexisténcia
Diversidade e
Decolonialidade

Arte e Ontoepistemologia
Popular

Criangas participam dos
rituais, cantam, dancam e
rezam

Enfrentamento ao racismo
religioso, perseguicoes e
violéncias

Inclusdo de saberes afro-
brasileiros e indigenas,
critica ao eurocentrismo
Esculturas, trabalhos com
barro e argila, projetos
artisticos comunitarios
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Reconhecer a crianga como
sujeito de saber, valorizando
o brincar como ritual

Ensinar a resistir e
reconstruir identidades
coletivas diante da
intolerancia

Produzir educacao plural,
antirracista e decolonial

Integrar arte e
espiritualidade como
praticas educativas legitimas

Mostrar que o saber exige
rigor intelectual e
sistematizagao

Estudo do idioma Yoruba e

Disciplina Intelectual dedicacdo ao aprendizado

Quadro 1 - Pedagogias presentes em um Terreiro de Candomblé

A pedagogia da oralidade sustenta-se nas narrativas e nos cantos, constituindo
memoria coletiva e resisténcia cultural. A corporeidade transforma o corpo em territdrio
pedagogico vivo, onde dangas e gestos ritualisticos sdo formas legitimas de aprendizagem. A
pedagogia da roda (ipad€) promove a escuta intergeracional e a convivéncia comunitaria,
gerando transformacgdes éticas que transbordam para a vida familiar, como demonstram os
relatos de Tawa Indard sobre o respeito intergeracional cultivado no terreiro.

A infancia de axé rompe com a ldgica adultocéntrica da educagao formal,
reconhecendo a crianga como sujeito de saber. J4 a pedagogia da resisténcia e da reexisténcia
emerge da luta contra o racismo religioso e a violéncia, reafirmando o terreiro como espaco de
reconstru¢ao identitaria. Nesse horizonte, a pedagogia da diversidade e da decolonialidade
desafia o eurocentrismo e propde uma educacao plural, em didlogo com os marcos legais ja
discutidos na Se¢ao 2.3.

Além disso, a pedagogia da arte e da ontoepistemologia popular valoriza o dom
autodidata e a produgao artistica como praticas educativas, integrando espiritualidade e estética.
Por fim, a pedagogia da disciplina intelectual evidencia o rigor presente no estudo da lingua
Yorubd, demonstrando que o saber de terreiro exige dedicacdo e sistematizagao.

Assim, o terreiro de Candomblé se apresenta como um espaco pedagdgico insurgente,

onde oralidade, corporeidade, roda, infancia, resisténcia, diversidade, arte e disciplina
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intelectual se articulam em uma proposta educativa que valoriza a ancestralidade, a coletividade
e a reexisténcia dos povos de matriz africana.

Essa compreensdo amplia o horizonte da educagdo para além dos muros escolares,
permitindo que os saberes de terreiro sejam reconhecidos como fundamentos legitimos da
formacao humana. Reconhecer os terreiros como territorios pedagogicos vivos exige também
enfrentar os desafios histéricos que ainda invisibilizam esses saberes. E nesse horizonte que se

inscreve a proxima reflexao.

3.6. Asise ati itinse®!: Feridas e Curas da Caminhada

A caminhada do povo negro foi e ainda ¢ marcada por feridas coloniais, mas também
por processos de cura. A Pedagogia de Terreiro, ao reconhecer a escuta, o corpo ¢ a
ancestralidade, propde uma educagio que cura, que acolhe e que transforma. E uma pedagogia
que reconhece as dores, mas que também celebra as poténcias.

Se os terreiros sdo espagos de cura e resisténcia, também sdo alvos de violéncias
simbolicas e epistemoldgicas. Esta subse¢ao aprofunda os desafios enfrentados pelas
comunidades afro-brasileiras e propde caminhos de reparagao.

A partir da analise dos impactos positivos da integracao dos saberes de terreiro, esta
subsecao aprofunda os desafios historicos e culturais que ainda impedem o reconhecimento
pleno da cultura afro-brasileira. O foco aqui ¢ identificar os obstaculos estruturais e propor
caminhos para supera-los, com base em uma perspectiva critica e antirracista.

As feridas deixadas pelo racismo estrutural ndo se limitam as praticas de exclusdo
contemporaneas, mas tém raizes profundas na historia brasileira. Como observa Farias (2025),

“o que ha de mais evidente nas atitudes dos brasileiros diante do ‘preconceito de cor’
¢ tendéncia a considera-lo algo ultrajante (para quem sofre) e degradante (para quem
o pratique). Essa polarizacdo de atitudes parece ser uma consequéncia do ethos
catdlico, e o fato dela se manifestar com maior intensidade no presente se prende a

degradacao da ordem tradicionalista, vinculada a escraviddo e 8 dominagdo senhorial”
(Farias, 2025, p. 91).

Essa leitura reforga que o preconceito racial ndo ¢ apenas uma pratica individual, mas

resultado de uma estrutura historica marcada pela escravidao e pela ordem senhorial. E nesse

31 4sise: erro, falha, equivoco, desvio; Itinse: corregio, ajuste, reparagio, retificagio. Em uma traducdo livre: Erro
e Corregdo, Falhas e Reparagoes.
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contexto que os terreiros se afirmam como espacos de cura e reexisténcia, oferecendo praticas
pedagdbgicas e espirituais que enfrentam as marcas deixadas por séculos de exclusdo. Ao acolher
os sujeitos e reconstruir identidades, a Pedagogia de Terreiro atua como resposta insurgente as
feridas historicas, transformando dor em resisténcia e memoria em esperanca.

Mesmo com o avango de marcos legas e politicas publicas voltadas a equidade racial,
os saberes afro-brasileiros continuam sendo, sistematicamente, relegados a uma posicao
periférica no imaginario escolar e na producao académica. A exclusdo dos saberes forjados nos
terreiros nao ¢ acidente, ¢ estrutura. Como afirma Munanga (2002):

O racismo ¢ um sistema de hierarquizacao social baseado em pretensas diferengas
bioldgicas, que serve para legitimar a dominagdo de um grupo sobre outro. Ele se
mantém operante nas instituicdes escolares através do curriculo oculto e da negagio

dos saberes afro-brasileiros, naturalizando a interiorizagdo do negro e apagando sua
contribui¢do historica e cultural (Munanga, 2002, p. 15).

Nesse cenario, a escola revela-se um campo de disputa simbolica, onde o epistemicidio

se expressa de formas explicitas e sutis. Gomes (2012) nos lembra que:
As praticas e saberes das comunidades negras sempre foram intencionalmente
omitidas, inferiorizadas e invisibilizadas. O que se propde agora € que sejam

reconhecidas como formas legitimas de produc¢do de conhecimento, carregadas de
sentido e de historicidade (Gomes, 2012, p. 111).

Promover essa mudancga exige deslocamentos politicos e teoricos profundos. Nao basta
acrescentar conteudos afro-brasileiros ao curriculo. E preciso reposicionar o eixo do
conhecimento, descolonizar seus fundamentos e democratizar suas vozes. A esse respeito,

Hooks (1994) afirma que:

A sala de aula, com todas as limita¢des, contina sendo um espago de possibilidade.
Nesse espago de potencialidade, temos a oportunidade de trabalhar para libertar as
mentes, para reivindicar a nossa capacidade coletiva de criar um futuro diferente
(Hooks, 1994, p. 207).

Essa afirmacao refor¢a a ideia de que a educacao pode e deve ser lugar de transgressao,
ndo como desobediéncia vazia, mas como pratica da liberdade e da dignidade. Os terreiros,
nesse sentido, ensinam que lutar contra a invisibilidade ¢ também celebrar a ancestralidade,
construir narrativas ¢ dangar verdades.

Para que a escola valorize os saberes afro-brasileiros, ¢ necessario superar a logica da

caréncia, aquela que v€ os sujeitos populares como “faltantes”. Arroyo (2012) propde uma
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mudanca de olhar: reconhecer esses sujeitos como portadores de saberes, praticas e culturas que
educam e resistem.

Essas vozes convergem para afirmar que a escola precisa deixar de ser espaco de
silenciamento e se tornar territorio de escuta. Os terreiros, nesse sentido, oferecem uma
pedagogia que educa pela presenca, pela memoria e pela coletividade. Como sintetiza
poeticamente Lélia Gonzalez: “nossa cultura se transformou em forma de resisténcia. Nao foi
s0 na luta politica formal, foi na fala, no samba, no axé, na fé, no corpo. Isso também ¢ politica.
Isso também ¢ pedagogia de luta” (Gonzalez, 1988, apud Hollanda, 2019).

Para Nunes (2018), “as populacdes negras tém tido este compromisso generoso para
com a restitui¢do da utopia de um aquilombar-se como metafora para um viver em coletividade
e diversidade e, para tanto, valida as artes, as religiosidades, as estéticas e as éticas como
reafirmacao da vida como direito, da vida como partilha”. Essa Pedagogia de Terreiro, portanto,
ndo ¢ apenas resisténcia, mas também proposicao de mundos possiveis, onde a diversidade ¢
celebrada e a ancestralidade ¢ for¢a criadora.

Portanto, enfrentar as barreiras historicas que impedem a valorizagdo da cultura afro-
brasileira implica escutar o batuque do povo negro com reveréncia epistémica. E permitir que
as escolas abram suas portas ndo apenas ao conhecimento das tradi¢des afro-brasileiras, mas
para a logica de vida que elas ensinam, o cuidado com a ancestralidade, a solidariedade
comunitaria e o axé como forga de transformagao coletiva.

Superar essas feridas exige mais do que reconhecimento simbdlico. Faz-se necessario
implantar acdes concretas, fundamentadas na ética e na politica. E nesse horizonte que se
inscreve o compromisso com o antirracismo como fundamento da Pedagogia de Terreiro.

Para Krenak (2022), o capitalismo “quer um mundo triste € mondtono”, reduzindo a
vida a légica do consumo da Terra. Essa dentincia dialoga com a resisténcia dos povos de
terreiro, que ao cantar, dangar e cultuar os orixds recriam mundo possiveis e afirmam a
existéncia negra como pratica de alegria, espiritualidade e reexisténcia.

A resisténcia dos terreiros em Caceres se constroi, também, diante da violéncia
cotidiana, como lembra Tawa Indar6 ao narrar episoddios de perseguicao:

A perseguicao dos meus vizinhos eu ndo tenho como era no comego. Que até tiro de
rifle o povo atirava. Meus vizinhos jogavam pedra, jogavam bomba dessa de Sao Jodo.

Quando tinha xiré, quando tinha trabalho particular, se meus espiritos gritavam, eles
atiravam, gritavam... Faziam muitas coisas. Hoje em dia, quem mais me perturbava
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que era do lado, hoje em dia o terreno esta vazio até hoje, ja vai para uns vinte anos
que o terreno estd vazio, que a construcdo da casa virou ruina.

O compromisso com a Pedagogia de Terreiro necessita de uma postura antirracista.

Em uma sociedade marcada por desigualdades estruturais, o antirracismo nao pode ser

entendido apenas como oposi¢do ao racismo, mas como pratica ativa de enfrentamento as suas
multiplas expressdes. Como afirma Davis (2022):

Em uma sociedade racista, nio basta ndo ser racista. E necessério ser antirracista. Ser

antirracista significa identificar e combater as estruturas que sustentam o racismo,

desde as instituigdes até os comportamentos cotidianos. E um posicionamento que

exige ac¢do, consciéncia critica e transformacao das relagdes sociais. O antirracismo ¢

uma pratica constante, que se manifesta na educagdo, na politica, na cultura e nas

relagdes interpessoais. Ele nao € um estado de ser, mas um compromisso ético com a
justica e a dignidade humana (Davis, 2022, p. 87).

Essa perspectiva dialoga diretamente com os fundamentos da Pedagogia de Terreiro,
que reconhece os saberes ancestrais como ferramentas de resisténcia e reexisténcia. Ser
antirracista, nesse contexto, ¢ reconhecer os terreiros como espagos legitimos de producao de
conhecimento, e reconhecer a oralidade, a corporeidade e a espiritualidade como dimensdes
educativas, e € enfrentar o epistemicidio que historicamente silenciou as vozes negras no campo

educacional.

3.7. 1ba Opo®2: Celebracéo da Pluralidade e da Resisténcia

A celebracdo da pluralidade ¢ também afirmacao da resisténcia. Esta subse¢ao propde
estratégias para reconhecer a diversidade cultural e combater o racismo estrutural,
reconhecendo os terreiros como espagos educativos e politicos.

Com base nos desafios identificados, esta subse¢do propde estratégias concretas para
promover a diversidade e combater o racismo estrutural. A valorizacdo da negritude, a
interseccionalidade e o reconhecimento dos terreiros como espacgos educativos sdo os pilares
dessa discussao.

Ao pensarmos a negritude como poténcia cultural e politica, € preciso reconhecer sua
pluralidade de sentidos e formas. Munanga (2009) nos lembra que “ha diferentes maneiras de

viver e expressar a negritude, que se adaptam aos contextos sociais e politicos especificos” (p.

32 Jpa: é um tipo de saudagdo reverente que é usada para honrar as divindades, ancestrais, forgas da natureza; Opo:
muitos, multiddo, pluralidade, abundéancia. Tradugao contextual: Homenagem/Saudacao a Multidao/Pluralidade.
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55). Essa afirmacgdo encontra eco nos terreiros de Céceres, onde a negritude se manifesta de
maneira diversa, seja na reza entoada em iorubd por uma crianca branca de axé, ou na partilha
do alimento feita com o mesmo zelo com que se distribui sabedoria ancestral.

Assim, promover a diversidade cultural exige reconhecer os saberes ancestrais como
legitimos e fundamentais para a construcao de uma sociedade plural. Terreiros, quilombos e
comunidades tradicionais sdo espacos de resisténcia e producdo de conhecimento, onde a
memoria coletiva se transforma em pratica educativa.

Como afirma Santos (2015), a colonizagdo ndo se encerra no passado escravista, mas
se atualiza nos projetos de desenvolvimento que expropriam territérios e saberes dos povos
tradicionais. A Pedagogia de Terreiro, nesse contexto, ¢ resisténcia e contra-colonizagdo, pois
afirma modos de vida que desafiam a l6gica linear e excludente do progresso.

Reafirmar a negritude, portanto, ndo ¢ restringi-la a um arquétipo, mas assumir seu
carater plural, sua capacidade de se reinventar sem se romper. Por isso, como destaca Munanga
(2009) “o movimento da negritude foi fundamental para a reabilitacdo do corpo negro e na
reversdo das representagdes negativas presentes no imaginario herdado de uma cultura racista”
(p. 122). Os terreiros, nesse contexto, sdo espacos dessa reabilitagdo simbolica, ali os corpos
dancam, fala com autoridade e brilha com axé.

Essa forca ancestral também se revela nas autoridades femininas dos terreiros de
Céceres. Como ressalta Angela Davis (2016), “mulheres negras, submetidas as mais brutais
formas de opressao na sociedade escravista, foram forcadas a desenvolver estratégicas nicas
de sobrevivéncia e resisténcia” (Davis, 2016, p. 29). Mesmo diante de multiplas violéncias
simbdlicas e materiais, essas mulheres seguem sustentando redes de cuidado, saber e
apoderamento coletivo.

Desse modo, a invisibilizagdo dos saberes de terreiro ndo pode ser compreendida de
forma isolada. Ela ¢ atravessada por multiplas camadas de opressao que se entrelagam e se
retroalimentam. A interseccionalidade, conceito cunhado por Crenshaw (1989) e profundado
por Lopes (2024), oferece uma lente analitica potente para compreender como diferentes
marcadores sociais, como raga, género, religido, classe e territdrio, se cruzam na experiéncia
dos sujeitos historicamente oprimidos.

Reconhecer essas intersec¢des ¢ fundamental para construir politicas educacionais que
rompam com o universalismo excludente da modernidade e que acolham a complexidade das

experiéncias negras e afro-indigenas. Os sujeitos dos terreiros, especialmente mulheres negras,
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pessoas LGBTQIA+, periféricas e religiosas de matriz africana, sdo impactadas por opressoes
interligadas que se manifestam tanto nas estruturas sociais quanto nos espagos escolares.

A escola, no entanto, ainda se mostra como espac¢o de silenciamento. Caputo (2012)
denuncia que muitas criangcas de candomblé, ao entrarem na escola, retiram suas guias,
escondem sua fé e, por vezes, dizem pertencer a outra religido para evitar o preconceito. Uma
de suas entrevistadas, chamada Joyce, afirmou o seguinte: “me apontavam na rua e também na

'9’

escola e diziam: Isso € coisa de negro!” (p. 199). Essa violéncia simbolica revela o quanto a
escola ainda opera sob uma logica de conversao e normatizagao, reforgando o racismo religioso
e epistémico.

Nesse cenario, as lutas sociais em defesa dos direitos sociocidaddos tornam-se
expressdo concreta de resisténcia diante de um sistema estruturalmente racista e autoritario.
Conforme argumenta Zart (2003, p. 103), sdo essas mobiliza¢des que afirmam os principios da
convivéncia democratica, enfrentam os crimes motivados por preconceitos de raga, cor e
religido, como previsto na Lei n® 7.716/1989, e tornam visivel a presenga e a poténcia da
negritude no espago publico.

As mobilizagdes de movimentos sociocidadds afirmam preceitos de inclusdo e de
consideracdo democratica para sujeitos coletivos, na perspectiva de elevagao das redes
de participagdo e de convivialidades intersubjetivas humanizadoras. Sao direitos
prescritos necessarios numa sociedade fortemente autoritdria, discriminatdria e
violenta. S3o as lutas sociais contra os crimes que resultam de preconceitos de raga e

de cor, que incluem a tipificagdo da intolerancia religiosa prevista na Lei 7.716, de 5
de janeiro de 1989 (Zart, 2023, p. 103).

As politicas publicas de reconhecimento, conquistadas por meio da atuagdo dos
movimentos negros, sdo fruto de uma reinterpretacdo historica e cultural do escravismo. Elas
sinalizam um reposicionamento radical na forma como o Brasil encara sua propria trajetoria,
ndo apenas ao combater o racismo estrutural, mas também ao reconhecer a memoria da
africanidade como forca regeneradora e educativa. Nessa dire¢do, a valorizagdo e o
reconhecimento dos saberes de terreiro se tornam ferramentas de afirmacgdo, dignidade e
transformagao social.

Conforme ja discutido anteriormente, a logica de ensino-aprendizagem nos terreiros
se da de forma corporificada, isto €, pela vivéncia ritual e pela experiéncia comunitaria, em
dialogo constante com a ancestralidade (Moura e Ramos, 2017), somos convidados a
ressignificar os terreiros ndo apenas como espacos de religiosidade, mas como centros pulsantes

de producgdo de conhecimento, memoria e resisténcia. Esses espacos, que se organizam pela
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oralidade, pelo corpo, pelos ritos, pelos mitos e pela ancestralidade, sustentam uma pedagogia
que desafia os canones escolares tradicionais.

Os terreiros tornam-se, assim, territorios pedagogicos vivos, onde a aprendizagem se
da na coletividade, na escuta e no pertencimento. Eles abrigam saberes que educam o corpo,
fortalecem identidades e cultivam valores como respeito, solidariedade e cuidado com a
natureza. Como observam Nogueira e Pereira (2017), € nesse entrelacamento de espiritualidade
e saber que se manifesta uma ontologia plural e contra-hegemonica, capaz de formar sujeitos
conscientes de sua histéria e comprometidos com uma ética da coexisténcia.

Portanto, pensar uma Pedagogia de Terreiro articulada a Ontoepistemologia Popular e
a Ecologia Cosmocena ¢ propor uma insurgéncia educativa que desloca o sujeito do centro e
reconecta o conhecimento a vida. E reativar o axé ancestral como forga de cura, de orientagéo
e de criagdo de novos mundos possiveis.

Essa poténcia educativa, que transborda os limites da escola formal, encontra sua
expressdao mais plena nos terreiros. Para além de espacos religiosos, os terreiros sao territorios
pedagbgicos vivos, onde saberes ancestrais sdo transmitidos, vivenciados e ressignificados em
uma dindmica comunitaria e espiritual. E nesse contexto que se insere a subse¢do a seguir.

Ao reconhecer a pluralidade como fundamento educativo, avangamos para

compreender a educa¢@o como pratica de cura e reexisténcia, tema da proxima subsecao.

3.8. Ekoé Asé*’: Educaciio como Cura e Reexisténcia

A educacdo que emerge dos terreiros ¢ também pratica e cura, de escuta e de
reexisténcia. Esta subsec¢ao articula os saberes ancestrais com os principios da educagao popular
e libertadora.

A Pedagogia de Terreiro, ao articular saberes ancestrais com praticas educativas
comunitarias, inscreve-se como uma forma de educacdo popular e libertadora, nos moldes
propostos por Paulo Freire e Muniz Sodré. Trata-se de uma pedagogia que nasce da vida, da
luta e da cultura dos povos negros, e que desafia os modelos escolares hegemonicos ao propor

uma educacdo enraizada na ancestralidade e na espiritualidade.

33 Eké: ensino, educagdo, licdo (aprendizado); Transmissdo de saberes sagrados, educacdo espiritual, formacao
baseada a energia ancestral.
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Como afirma Freire (1987), “a educagdo ¢ um ato de amor, por isso, um ato de
coragem”, e reconhecer os saberes dos terreiros ¢ um gesto pedagdgico que transforma nao
apenas o curriculo, mas também a sociedade. Essa pedagogia rompe com o curriculo branco,
eurocéntrico, cristdo e normativo, propondo uma praxis educativa insurgente, como defendem
Oliveira e Candau (2010), que valoriza a diversidade epistémica e promove a justi¢a cognitiva.

Mais do que uma proposta tedrica, a Pedagogia de Terreiro se inscreve como pratica
de cura, escuta e circularidade. Ela educa pelo corpo, pela reza, pela danca e pela convivéncia,
promovendo uma formacao integral que reconhece todas as dimensdes do ser.

No universo do Candomblé, o corpo ndo € apenas suporte fisico, mas territorio de
manifesta¢do do sagrado. A Pedagogia de Terreiro se realiza também na danga, no transe, na
entrega ritual. Como observa Rabelo (2014, p. 238), hd uma classe especial de adeptos que
vivenciam o que a literatura chama de “possessdao”. Sao os chamados rodantes, aqueles que
“rodam com o santo”. Quando estdo sob o dominio do orixa, diz-se que estdo virados, recebem
ou ddo santo, a manifestacdo do Orix4, propriamente dita. O orix4, por sua vez, “pega’” seu(sua)
filho(a), “baixa” nele(a), e nas festas, “dd o rum”, danga, refazendo no seu movimento, algumas
de suas caracteristicas singulares.

Essa experiéncia ritual ndo ¢ apenas espiritual, mas também educativa. O corpo que
danca com o orixa aprende, ensina e transmite saberes ancestrais. A Pedagogia de Terreiro se
inscreve nesse movimento, onde o saber se revela na gira, no canto, na folha e na corporeidade.
E uma pedagogia que nio separa o mundo vivido do mundo ensinado, e que reconhece o corpo
como territorio de memoria, cura e reexisténcia.

Ao reconhecer a educagdo como cura e reexisténcia, reafirmamos os terreiros como
espagos formativos que desafiam os paradigmas da ciéncia moderna e propdem uma pedagogia
enraizada na ancestralidade. Com essa base, seguimos para os caminhos metodologicos e

epistemologicos que sustentam esta pesquisa.
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4. DE EXU A OGUN: CAMINHOS METODOLOGICOS E EPISTEMOLOGICOS

Fotografia 4- Ferramenta de ferro e folhas sagradas. Entre ferro e folha, a ética se forja; caminhos se abrem na escuta e
na luta. Fonte: arquivo pessoal do autor, 2025.

A imagem das ferramentas de ferro, associadas a Ogum, ao lado de folhas e itens
ritualistico, revela a complementaridade entre for¢a e cuidado, luta e cura. No campo
metodoldgico, essa cena simboliza que a pesquisa se constrdi na encruzilhada entre ética, escuta
e transformacg@o. Assim como Ext abre caminhos e Ogum os defende, o trabalho académico
precisa reconhecer sua responsabilidade politica e epistémica, forjando praticas antirracistas e
decoloniais.

Conforme anunciado na Secado 1, ¢ neste momento que detalhamos a metodologia, em
didlogo direto com as vozes que compde o terreiro, € neste sentido, a imagem, portanto,
conversa com o texto ao mostrar que metodologia ndo ¢ apenas técnica, mas também ritual,
compromisso e resisténcia.

Apds reconhecer os terreiros como territorios pedagogicos vivos e enfrentar os
desagios historicos que invisibilizam seus saberes, esta secdo se volta aos caminhos
metodoldgicos e epistemoldgicos que sustentam a pesquisa. Inspirada nas forgas simbolicas de
Ext e Ogun, ela propde uma travessia investigativa que honra a ancestralidade e afirma a
insurgéncia dos saberes de axé.

Na cosmopercepcao das religidoes de matriz africana, os caminhos ndo se limitam a

trilhas fisicas, sdo também trajetorias espirituais, €ticas e epistemologicas. E nesse horizonte
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que Exu e Ogum se apresentam como divindades fundamentais para a abertura de caminhos,
ndo apenas no mundo material, mas também no campo do conhecimento e da transformagao
social.

Exu, conhecido como o mensageiro entre os mundos, € o senhos das encruzilhadas, da
comunicacdo e da mediacao. Como afirma Prandi (2001), “Ext € o orix4d da comunicagao, da
linguagem, da troca, da abertura dos caminhos. Sem Ex, nada se inicia” (p. 34). Sua presenca
¢ convocada no inicio de todos os rituais, pois € ele quem permite o transito entre dimensoes, o
dialogo entre saberes e a fluidez entre mundos. Exu representa o principio dindmico da
existéncia, aquele que desestabiliza certezas e instaura possibilidades.

Ogum, por sua vez, é o orixa da tecnologia, da luta e da construgdo. E ele quem abre
picadas na mata, forja ferramentas e enfrenta obstaculos com coragem e estratégia. Segundo
Verger (1999), “Ogum é o senhor do ferro, da guerra e da civilizagdo. E ele quem prepara os
caminhos para que os outros orixds possam passar’ (p. 45). Ogum simboliza a for¢a que
transforma, que rompe barreiras e que constroi trilhas onde antes havia apenas resisténcia.

Ao invocar Exu e Ogum como metaforas fundantes desta se¢do, propomos uma leitura
metodologica e epistemologica que reconhece a importancia da abertura, da escuta e da
travessia. Exu nos ensina a transitar entre saberes, a acolher o inesperado e a reconhecer a
oralidade como fonte legitima de conhecimento. Ogum nos inspira a enfrentar os desafios da
pesquisa com firmeza, a construir pontes entre mundos e a afirmar a poténcia dos saberes
ancestrais como ferramentas de resisténcia e transformacao.

Assim, os caminhos metodologicos e epistemoldgicos aqui tragados ndo seguem
trilhas lineares, mas se desenham como encruzilhadas vivas, onde corpo, memoria,
espiritualidade e ciéncia se entrelagam. A pesquisa se constréi como padé e como forja, como
oferenda e como ferramenta, sustentada pela ética do axé** e pela insurgéncia dos saberes de
terreiro.

Como sintetiza Rufino (2019), “a encruzilhada ¢ um lugar de poténcia, onde tudo pode

acontecer. E um espaco de transito, de troca, de conflito e de criacdo. E onde os caminhos se

34 Principio ético que emerge das religides afro-brasileiras, fundamentado na energia vital (axé) que conecta seres
humanos, natureza e espiritualidade. Essa ética valoriza a coletividade, o respeito aos ancestrais e a
responsabilidade comunitéria, sendo base para praticas educativas insurgentes (Prandi, 2005; Nogueira e Pereira,
2017).
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cruzam e, a0 mesmo tempo, se multiplicam” (p. 25). E € nesse entrecruzar que esta se¢do se
inicia, com Exu abrindo os caminhos e Ogum sustentando a travessia.

A Ontoepistemologia Popular, nesse contexto, emerge como uma chave interpretativa
que permite compreender os saberes ancestrais ndo apenas como contetdos a serem
transmitidos, mas como expressdes vivas de uma cosmopercepcdo que entrelaca corpo,
territorio, memoria e espiritualidade (Barad, 2007). Essa perspectiva rompe com a logica
dualista da ciéncia moderna, reconhecendo que os modos de conhecer estdo profundamente
implicados nos modos de existir. Nos terreiros, essa articulagao se manifesta na oralidade, nos
rituais, nos cantos e nas dangas, onde cada gesto ¢ carregado de sentido e cada vivéncia ¢ fonte
de saber.

A partir dessa perspectiva, a escolha por uma abordagem metodolédgica alicer¢ada na
Ontoepistemologia Popular parte do reconhecimento de que o conhecimento nao ¢ propriedade
exclusiva de um tUnico paradigma. Como afirmam Pereira e Claro (2017), a construgao
epistemologica no campo da educagdo nao se limita a um modelo unico, mas contempla uma
diversidade de perspectivas que possibilitam compreender a complexidade dos processos
educativos. Assim sendo, optar por escutar os terreiros, suas musicas, seus ritos, suas memorias,
¢ assumir uma posicao politico-pedagdgica que valoriza o saber encarnado, nao apenas o saber
institucionalizado.

Essa escuta, quando situada metodologicamente se alinha ao que Walsh (2005)
denomina “posicionamento critico fronteiri¢o”. Como ela explica:

Hablar de un posicionamiento critico fronterizo permite hacer resaltar la agencialidad
de los grupos subalternizados no solo para incidir en o para fronterizar el pensamiento
hegemonico, sino también para moverse estratégicamente (incluyendo entre ellos) en
una variedad de esferas. Sefiala un posicionamiento fuerte que tiene la meta de

implosionar desde un lugar proprio [...], y pretendiendo construir alternativas a esta
eurocentricidad (WALSH, 2005, p. 30).

J4

Escutar os terreiros, portanto, ¢ mais que método, ¢ gesto politico de afirmacdo
epistémica e nesse processo de escuta, ndo se busca apenas validar saberes ja sistematizados,
mas permitir que principios pedagogicos emergentes sejam revelados a partir das experiéncias,
narrativas e praticas dos sujeitos de terreiro. A Pedagogia de Terreiro, apresentada nesta
pesquisa, ndo parte de um modelo pré-definido, mas se constroi na tessitura viva dos saberes
compartilhados, saberes que se manifestam no corpo, na oralidade, na espiritualidade e na

convivéncia comunitaria.
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Assim, os dados coletados ndo serdo apenas ilustrativos, mas fundamentais para a
elaboragdo dos principios que sustentam essa pedagogia insurgente. Cada fala, cada gesto, cada
siléncio sera tratado como expressdo legitima de uma epistemologia ancestral, e € a partir deles
que se delineardo os eixos formativos da Pedagogia de Terreiro no contexto da cidade de
Céceres-MT.

Essa multiplicidade epistemoldgica exige, por sua vez, coeréncia entre 0 modo como
se entende o conhecimento e o modo como se pesquisa. Como reforgam Pereira e Claro (2017)
que a consisténcia entre o olhar epistemologico adotado e os caminhos metodologicos
escolhidos ¢ fundamental para assegurar a legitimidade e o impacto da pesquisa no campo
educacional. Por isso, esta pesquisa ndo separa escuta e fala, corpo e narrativa, teoria e afeto,
ela danca como quem aprende, canta como quem denuncia e escreve como quem reza.

Nesse contexto, a pesquisa adota uma abordagem qualitativa, de natureza
interpretativa, inspirada nos principios da pesquisa participante e nos fundamentos dos estudos
decoloniais. A escolha por essa metodologia se justifica pela necessidade de compreender os
sentidos atribuidos pelos sujeitos aos seus saberes e praticas, respeitando suas vozes, contextos
e ancestralidades. Como afirmam Bogdan e Biklen (1994, p. 49), “a pesquisa qualitativa tem
como caracteristica central o ambiente natural como fonte direta de dados e o pesquisador como
instrumento-chave”.

A aproximacao com a pesquisa-a¢ao também se justifica pois, como destaca Thiollent
(2011), “a participacdo ativa dos interessados no processo da pesquisa ¢ um dos tracos
distintivos” dessa abordagem (p. 25). Assim, mais do que técnica, a escuta com os terreiros
implicou corresponsabilidade e engajamento. Afinal, “o que se pesquisa na pesquisa-agdo ¢ a
propria acdo e suas repercussdes”’, € nesse sentido, a propria Pedagogia de Terreiro se tornou
objeto e agente da investigacdo (Thiollent, 2011, p. 38).

Por fim, a escrita aqui adotada dialoga com o que Cllai e Ribetto (2016) chamam de
“escrita académica outra”, uma tessitura entre o rigor € o encantamento, entre o argumento € o
axe, entre o dado e o dito. Como as autoras propdem, “escrever academicamente pode e deve
ser uma acdo que transcenda a mera repeticdo de modelos” (p. 12). Essa dissertacdo, entdo,
escreveu-se como padé, oferenda textual aos saberes que muitas vezes nao cabem em capitulos
nem em normas, mas que transbordam o mundo.

A proposta metodoldgica aqui adotada também encontra ressonancia nas reflexdes de

Pedro Demo (1995), ao destacar que a pesquisa nao deve ser mera copia da realidade, mas uma
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ferramenta de consciéncia critica. “Nao se trata de copiar a realidade, mas de reconstrui-la
conforme nossos interesses € esperangas’” (Demo, 1995, p. 180). Assim como os saberes de
terreiro ndo seguem receitas, mas se constroem no cotidiano vivido, a pesquisa aqui realizada
se propds como um gesto de escuta e elaboracao propria.

A investigacdo qualitativa permite captar a complexidade dos fendmenos sociais e
culturais, especialmente quando se trata de experiéncias vividas em contextos historicamente
marginalizados, como os terreiros de Candomblé e Umbanda. Nesse sentido, a escuta atenta e
o didlogo horizontal com os sujeitos da pesquisa sdo elementos centrais do processo
investigativo. Como destaca Minayo (2001, p. 21), “a pesquisa qualitativa trabalha com o
universo dos significados, dos motivos, das aspiracdes, das crencgas, dos valores e das atitudes,
o que corresponde a um espago mais profundo das relagdes, dos processos e dos fendmenos”.

A pesquisa participante, por sua vés, se mostra especialmente adequada ao se tratar de
comunidades tradicionais, pois reconhece os sujeitos como coautores do conhecimento. De
acordo com Brandao (1981, p. 15), “a pesquisa participante ¢ uma forma de produgdo de
conhecimento que se realiza com o povo e ndo sobre o povo, numa relacdo de troca, respeito e
construgdo coletiva”. Essa perspectiva rompe com a logica extrativista da pesquisa académica
tradicional e se alinha a ética do cuidado e da reciprocidade.

Além disso, a metodologia adotada se ancora em uma perspectiva decolonial, que
questiona os paradigmas eurocéntricos de producio do saber e valoriza epistemologias outras,
enraizadas na oralidade, na corporeidade e na ancestralidade. Como afirmam Oliveira e Candau
(2010, p. 18), “a pedagogia decolonial propde uma praxis educativa insurgente, que nao apenas
denuncia a colonialidade do saber, mas também anuncia outras formas de conhecer, ensinar ¢
aprender, a partir das experiéncias dos sujeitos subalternizados”.

A coleta de dados foi realizada por meio de entrevistas abertas, observagao participante
e andlise de narrativas, respeitando os tempos e os rituais dos terreiros. Essa escolha
metodologica se fundamenta na compreensdo de que os saberes de terreiro nao se expressam
apenas em palavras, mas também em gestos, cantos, dancas e siléncios. Como afirma Gatti
(2005, p. 13), “a entrevista, quando aberta a didlogo, permite que o sujeito se expresse com
liberdade, trazendo a tona dimensdes subjetivas e simbdlicas que dificilmente emergiriam em
formatos mais rigidos”.

A analise dos dados seguird os principios da andlise de conteudo, conforme proposta

por Bardin (2011), articulada a hermenéutica de profundidade, conforme Thompson (1995),
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com o objetivo de compreender os sentidos produzidos nas falas e praticas dos sujeitos, sem
desconsiderar os contextos historicos, culturais e espirituais que os atravessam.

Esse processo analitico foi sustentado por um compromisso ético de escuta e cuidado,
reconhecendo os saberes dos terreiros como patrimdnios vivos e legitimos. Como nos lembra
Denzin (2009, p. 139), “a pesquisa critica deve ser uma forma de performance ética, uma pratica
que transforma tanto o pesquisador quanto os pesquisados, numa relacdio de mutua
aprendizagem e respeito”.

Para isso, foram realizados momentos de didlogos com entrevistas abertas e
observagoes no Centro Cultural 11¢ Axé Kalla Ntino, dirigido pelo Babalorixa Tawa Indar6. A
selecdo considerou o Terreiro de Candomblé mais antigo e com atividades frequentes e
regulares da cidade.

Os representantes da comunidade como filhos e filhas de santo, bem como
simpatizantes que frequentam os terreiros sem vinculo formal, foram indicados pelo dirigente,
que conhece profundamente as dindmicas internas. Essa interagdo permitiu analisar a aplicagao
pratica de conceitos relacionados a valorizagao cultural, a diversidade e a resisténcia epistémica.

A andlise dos dados foi conduzida a partir de uma abordagem qualitativa interpretativa,
com énfase na escuta sensivel das experiéncias compartilhadas pelos sujeitos do terreiro. A
escolha por essa abordagem se justifica pela natureza simbdlica, afetiva e espiritual dos saberes
investigados, que exigem um olhar atento as multiplas camadas de sentido presentes nas falas,
gestos e siléncios dos participantes.

Como destacam Clandinin e Connelly (2015, p. 18), “a narrativa ¢ uma forma de dar
sentido & experiéncia. E uma maneira de pensar sobre a experiéncia. E uma forma de estruturar
o conhecimento que emerge da vida vivida”. Assim, as narrativas colhidas nos terreiros foram
tratadas ndo apenas como dados, mas como expressdes vivas de uma ontologia ancestral, que
articula corpo, memoria, espiritualidade e resisténcia.

O percurso analitico foi orientado por trés movimentos principais: a escuta e
transcri¢do das entrevistas e observagoes; a codificacdo tematica e categorial dos conteudos; e
a interpretacdo hermenéutica dos sentidos emergentes. Esse percurso dialoga com a proposta
de Bardin (2011), que define a analise de conteudo como:

um conjunto de técnicas de analise das comunica¢des visando obter, por
procedimentos sistematicos ¢ objetivos de descri¢do do contetido das mensagens,

indicadores que permitam a inferéncia de conhecimentos relativos as condigdes de
produgdo/recepcao dessas mensagens (BARDIN, 2011, p. 44).
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Contudo, para além da técnica, a analise aqui realizada se ancora em uma postura ética
e epistemologica de respeito aos saberes dos sujeitos. Como afirma Gibbs (2009, p. 8), “a
andlise qualitativa ndo ¢ apenas um processo técnico, mas um exercicio interpretativo que exige
sensibilidade teorica, consciéncia ética e abertura ao inesperado”. Nesse sentido, os dados
foram lidos e relidos em didlogo com os referenciais tedricos da Ontoepistemologia Popular,
da Ecologia Cosmocena e das Epistemologias do Sul.

A andlise das narrativas também sera inspirada na proposta de Clandinin e Connelly
(1995), que sugerem um movimento analitico em quatro dire¢des: para tras
(retrospectivamente), para frente (prospectivamente), para dentro (introspectivamente) e para
fora (extrospectivamente). Esse movimento permitiu compreender as historias de vida dos
participantes como trajetdrias em constante construcdo, atravessadas por memorias, afetos,
ancestralidades e projetos de futuro.

As categorias emergentes da analise foram construidas a partir da escuta dos sujeitos,
e ndo impostas a priori. Entre elas, destacam-se: ancestralidade como fonte de saber, resisténcia
espiritual como pratica educativa, corpo como territério de memoria, racismo religioso e
epistemicidio, e Pedagogia de Terreiro como horizonte de transformacgdo. Cada uma dessas
categorias foi ilustrada com trechos das falas dos participantes, respeitando sua linguagem e
singularidade.

Como reforga Cecilia Galvao (2005),

a narrativa, sob forma oral ou escrita, pode constituir um método poderoso de
investigagdo em educagdo, pois permite acessar os significados atribuidos pelos

sujeitos as suas experiéncias, revelando dimensdes subjetivas e culturais que escapam
as abordagens mais tradicionais (GALVAO, 2005, p. 2).

Assim, a andlise aqui realizada buscou honrar a complexidade e a beleza dos saberes
compartilhados, reconhecendo-os como fundamentos legitimos de uma pedagogia enraizada na

ancestralidade, uma pedagogia que escuta, acolhe e transforma.

4.1. Iba Et6%: Etica, Escuta e Transformacio

35 Jba: béngio, homenagem; Eté: direito, estrutura, ordem. Em uma tradugio livre: A Sacralidade da Estrutura.
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Ao adentrar em um Terreiros de Candomblé para escutar os saberes ancestrais que nele
habita, ¢ necessario reconhecer os riscos, afetos e poténcias envolvidos neste gesto
investigativo. Por tratar de temas sensiveis como identidade religiosa, resisténcia cultural,
racismo e experiéncias pessoais de discriminacdo, esta pesquisa exigiu um comprometimento
¢ético profundo com o bem-estar dos sujeitos envolvidos.

Durante as conversas e observagdes, compreendemos que o didlogo com experiéncias
de dor e exclusdo pode ocasionar desconforto, cansaco ou aborrecimento. Por isso, todo o
processo de escuta foi conduzido com sensibilidade, garantindo um ambiente acolhedor, onde
os participantes puderam pausar o encontro caso se sentissem sobrecarregados. O direito a
recusa foi assegurado desde o inicio: nenhuma pergunta exigiu resposta, e o siléncio também
foi respeitado como forma legitima de expressao.

Considerando que os saberes tradicionais ainda sdao alvo de desconfianca e
silenciamento por parte de setores sociais e académicos, também foram tomadas medidas para
lidar com eventuais resisténcias a participagdo. As abordagens priorizaram a escuta aberta € o
respeito aos limites de cada sujeito, utilizando-se de linguagem acessivel e condizente com a
realidade de cada espago. As entrevistas ndo foram impostas, mas propostas como trocas
horizontais.

Além disso, reconhecendo a centralidade da autonomia de cada pessoa sobre sua fala
e imagem, garantiu-se aos sujeitos o direito de ndo autorizar o uso de seus registros apds a
entrevista. Alteragdes em falas, anonimato e exclusao de qualquer conteido também foram
respeitados a qualquer tempo.

Para evitar interferéncias na rotina pessoal e profissional dos participantes, as
entrevistas foram agendadas conforme a disponibilidade de cada um, ocorrendo de forma
presencial. Quando necessario, foram remarcadas com flexibilidade, evitando qualquer prejuizo
a dinamica cotidiana dos sujeitos.

Ao promover a valorizagdo dos saberes dos povos de matriz africana, a pesquisa
contribuiu para o combate ao racismo religioso e o reconhecimento da diversidade epistémica
no campo educacional. Seu impacto vai além do universo académico, pode influenciar politicas
publicas, fomentar praticas pedagogicas de reconhecimento e abrir caminhos para o didlogo
intercultural entre comunidades de terreiro e institui¢des formais de ensino.

Nesse sentido, ao integrar a Pedagogia de Terreiro com a Ontoepistemologia Popular,

constrdi-se uma proposta educativa que acolhe espiritualidade, oralidade e ancestralidade como
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dimensdes legitimas do conhecimento. Os achados deste trabalho se colocam como alicerces
para futuras pesquisas, projetos educativos e a¢des afirmativas que reconhecam e celebrem a
pluralidade cultural do povo brasileiro.

A Pedagogia de Terreiro surge entdo como uma abordagem fundamentada nas
tradicoes de religides de matriz africana, promovendo saberes como historia oral, tradigao, axé
e ancestralidade afro-brasileira (Macedo et al, 2019). Ela se baseia em linguagens, simbolos,
ritos, mitos e dangas da religiosidade africana. Nos terreiros, ha compartilhamento de saberes,
experiéncias de vida, ensinamentos e licdes, contribuindo para o aprendizado e o
desenvolvimento dos individuos.

O rigor intelectual presente nos terreiros se evidencia no estudo da lingua Yoruba, por
exemplo, exigindo dedicagdo e disciplina dos filhos de santo:

Reflete porque a gente exige ter, ser inteligente, né? Entdo a pessoa para aprender, ela
tem que correr atras do estudo, se ndo vai ficar para trés [...], nés lidamos com a lingua
Yorubd, que ¢ um idioma. Mas o nosso ¢ arcaico. Mas, de qualquer forma, a gente
tem que estudar esse idioma [...] a pessoa tem que saber as palavras todas para saber
do que nds estamos falando (no sentido de que algumas palavras possuirem varios
significados e tradugdes de acordo onde estdo inseridas) [...]. Ha filhos que tém que

se dedicar, que eu vejo que vai crescer no Candomblé e ha filhos que vao ficar ali, ndo
vai ter como me ajudar, nem ajudar os irméos, porque ficam totalmente perdidos.3®

Esses contetidos sdo abordados de cordo com as necessidades e o desenvolvimento dos
sujeitos participes dos processos educativos. E importante destacar, contudo, que alguns
modelos de educacdo ndo formal podem se assemelhar a formalidade da escola, embora
ocorram em ambientes que ndo sejam os escolares (Soares et al., 2024).

Destaca-se, ainda, o compromisso €ético dessa abordagem, que prioriza a formacgao
integral dos sujeitos e fomenta o respeito a dignidade humana. Tais praticas sdo fundamentais
para a afirmacdo das identidades étnico-raciais e de género, contribuindo para a construgdo de
uma sociedade antirracista e que reconheca a diversidade.

A cosmopercepcao afro-brasileira, conforme elaborada por Oyeéronké Oyéwumi
(1997), propde uma forma de compreender o mundo que nao hierarquiza os sentidos, mas os
entrelaga em uma racionalidade relacional. Essa perspectiva desafia a l6gica “somatocentrada”
da modernidade ocidental, que organiza os papéis sociais a partir da genitalia e da visdo, e

propde uma ¢€tica baseada na senioridade, na ancestralidade e na interdependéncia.

36 Entrevista concedida pelo Babélorixa Taw4 Indard ao autor, Centro Cultural 11é Axé Kalla Ntino, Caceres-MT,
14 jan. 2026.
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Nesse horizonte, Oyéwumi observa que, na sociedade yoruba, o principio organizador
das relagdes sociais ndo ¢ o sexo bioldgico, mas a senioridade:
Na sociedade yorubad, a senioridade ¢ o principio organizador das relagdes sociais, €
ndo o sexo bioldgico. A idade, a experiéncia e a ancestralidade determinam o status e
o papel social dos individuos. Isso revela uma cosmopercepgao em que os sentidos

ndo sdo hierarquizados, mas entrelagados, ¢ em que o corpo ¢ compreendido como
parte de uma rede de relagdes espirituais e comunitarias (Oyéwumi, 1997, p. 124).

No contexto da pesquisa com comunidades de terreiro, essa cosmopercepcao orienta
uma ética da escuta, do cuidado e da reciprocidade. O pesquisador ndo ¢ um observador externo,
mas um sujeito em relagdo, que aprende com os saberes compartilhados e se transforma em
processo. Como propde Denzin (2009), a pesquisa critica deve ser uma performance €tica, uma
pratica que transforma tanto o pesquisador quanto os pesquisados.

Essa abordagem também se alinha a proposta de Arroyo (2012), que reconhece os
sujeitos populares como portadores de pedagogias proprias, que educam pela vivéncia e pela
espiritualidade. Ao adotar uma metodologia inspirada na Ontoepistemologia Popular e na
Ecologia Cosmocena, a pesquisa se inscreve como gesto de reconhecimento e valorizacao dos
saberes ancestrais, propondo uma insurgéncia epistemologica que desafia os paradigmas da
ciéncia moderna.

No ambito metodoldgico, além das conversas e didlogos individuais com autoridades
religiosas, povos de terreiro e simpatizantes, a pesquisa incorporou rodas de conversa como
instrumento de coleta e reflexdo. Essa pratica nao se limitou a uma técnica, mas se fundamentou
na propria logica comunitaria do Candomblé, em que a oralidade, a escuta e a partilha coletiva
constituem praticas pedagogicas vivas. Inspirada na pedagogia da roda (Gongalves B. ef al.,
2022), essa metodologia permitiu que os sujeitos narrassem suas trajetorias de aproximagao
com as religides de matriz africana, revelando experiéncias de acolhimento, resisténcia e
reconstrugao identitaria.

A roda de conversa possibilitou uma escuta horizontal, em que o pesquisador também
compartilhou sua trajetdria, criando um espago de confianga e troca. Como relatou uma
participante: “Frequentar o terreiro representa para mim mais compreensdo e compromisso. E
um espago de acolhimento e de confianca, onde sinto que estou no caminho certo” (Elisabeth
Helena, Roda de conversa, Caceres-MT, 06 jul. 2025). Outro depoimento refor¢a a dimensao

de desconstrugdo epistemoldgica: “O Candomblé ¢ siléncio, ¢ ouvir e prestar atencdo. Nao
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tentar compreender, mas viver. Nesse processo, a gente vai assimilando muita coisa” (Juliana,
Roda de conversa, Caceres-MT, 06 jul. 2025).

Os relatos também evidenciam que o terreiro ¢ percebido como espaco de cura e
refiigio, especialmente em momentos de crise. Como afirmou Cleverton: “Hoje o Candomblé,
para mim, € o refigio. Tanto com os guias quanto com o Pai de Santo, com os irmaos, com a
propria mae ekeji. O pessoal de dentro trouxe para mim algo além do que s6 acreditar” (Roda
de conversa, Caceres-MT, 06 jul. 2025). Ja a narrativa da Elisadngela revela como, desde a
infancia, foi ensinada a temer o “demonio” associado as praticas afro-brasileiras, mas encontrou
no terreiro, um espaco de reconstrucao e autonomia: “Hoje eu vejo que ndo tem nada a ver que
ali mora o capeta ou o demdnio. Ali mora o que cada um quer encontrar espiritualmente” (Roda
de conversa, Caceres-MT, 06 jul. 2025).

Assim, a roda de conversa se inscreve como pratica metodoldgica coerente com a
Pedagogia de Terreiro, pois ndo apenas coleta dados, mas também reproduz a dindmica
comunitaria de escuta, oralidade e partilha. Ao trazer a tona experiéncias de acolhimento,
resisténcia e cura, essa metodologia refor¢a o carater decolonial da pesquisa e legitima os

sujeitos como produtores de saberes.

4.2. 1ba Imulo®’: antirracismo, lugar de fala e a responsabilidade ética do sujeito

branco

A constru¢do de uma Pedagogia de Terreiro exige nao apenas o reconhecimento dos
saberes ancestrais como legitimos e potentes, mas também uma postura critica diante das
estruturas raciais que historicamente os marginalizaram. Nesse sentido, a pesquisa se inscreve
em um compromisso ético com o antirracismo, entendendo que este ndo se limita a dentincia
do preconceito, mas implica uma agdo continua de enfrentamento das desigualdades estruturais
que atravessam a sociedade brasileira.

Como sujeito branco, reconhe¢o que minha insercdo nesse campo demanda
responsabilidade e escuta ativa. O conceito de “lugar de fala”, conforme discutido por Djamila

Ribeiro (2017), ndo se refere a exclusdo de vozes, mas a consciéncia de que os saberes sao

37 Iba: & uma saudagdo ou reveréncia, geralmente usada para demonstrar respeito aos orixas, ancestrais ou forgas
espirituais. Imulo: uso, aplicagdo, pratica. Em uma tradugdo contextualizada e livre, seria: Reveréncia a Pratica;
Saudagdo a Aplicacdo dos Saberes.



81

produzidos a partir de experiéncias histoéricas e sociais especificas. Assim, minha posi¢ao nao
¢ de protagonismo, mas de alianga comprometida com o reconhecimento das vozes negras e
dos saberes de terreiro.

Nesse horizonte, Cida Bento (2022) contribui com uma andlise profunda sobre a
branquitude como estrutura de poder que se sustenta na invisibilizagao dos privilégios raciais.
Para Bento, ¢ necessario que sujeitos brancos se desloquem de seus lugares de conforto e
enfrentem os pactos narcisicos que sustentam a exclusdo. Esse deslocamento ndo ¢ apenas
tedrico, mas pratico, exigindo revisao de condutas, escuta sensivel e abertura para o aprendizado
com os saberes populares.

Pinheiros (2023), por sua vez, propde uma pedagogia antirracista que ultrapassa o
campo das inten¢des e se materializa em praticas educativas transformadoras, onde ser um(a)
educador(a) antirracista, segundo Carine, ¢ reconhecer que a neutralidade ¢ cumplice da
opressao, € que a escola precisa se tornar um espago de enfrentamento das violéncias simbdlicas
e materiais que atingem os corpos racializados. Essa pedagogia exige que sujeitos brancos
assumam a responsabilidade de revisar seus curriculos, suas linguagens e suas relagdes
pedagogicas, promovendo uma educagdo que valorize a ancestralidade negra e enfrente o
epistemicidio.

Ao integrar essas reflexdes a metodologia da pesquisa, reafirmo o compromisso com
uma escuta ética e com o reconhecimento dos saberes de terreiro como praticas educativas
legitimas. A abordagem qualitativa, inspirada na pesquisa participante ¢ nos estudos
decoloniais, se fortalece ao reconhecer que o conhecimento ndo € neutro, mas atravessado por
relagdes de poder, raga e género. Nesse sentido, a Pedagogia de Terreiro merge como uma
proposta que nao apenas desafia os paradigmas eurocéntricos, mas também convoca os sujeitos

brancos a responsabilidade historica e politica diante das desigualdades raciais.

Principios orientadores da Pedagogia de Terreiros

A partir do estudo realizado até entdo, das escutas atentas dos sujeitos dessa
investigacao, da experiéncia e pertencimento ativo ao Candomblé realizamos agora um esfor¢o
interpretativo compreensivo no sentido de buscar sistematizar alguns principios que contribuem
e sustentam o horizonte da Pedagogia de Terreiros. Sdo principios ontoepistemologicos,

reconhecendo um profundo didlogo entre os modos de existéncia e horizonte pedagdgico, onde,
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nas relagdes e vivéncias cotidianas, nos educamos constantemente desde os saberes ancestrais
africanos.

A sistematizacdo que segue ndo pretende esgotar a multiplicidade de sentidos que
emergem da pratica pedagdgica nos terreiros, mas indicar consensos possiveis que se
consolidam como fundamentos dessa proposta educativa insurgente. Esses principios revelam
que a Pedagogia de Terreiro se constitui como uma pedagogia plural, decolonial e antirracista,
que valoriza a infincia, a oralidade, a corporeidade e a escuta como dimensdes centrais do

processo educativo.

Principio Descri¢ao

A infancia ¢ vista como sujeito de saberes,
capaz de ensinar e aprender; rompe com o
Reconhecimento e valorizacao das infancias | adultocentrismo e valoriza o brincar como
ritual, o corpo como territrio e a escuta
como metodologia.

Questiona paradigmas eurocéntricos da
ciéncia e da educagdo; legitima saberes
ancestrais e populares como praticas
educativas e potentes.

Enfrenta o racismo estrutural; afirma saberes
afro-brasileiros e indigenas; reconhece o
protagonismo de homens, mulheres e
criangas negras nos espacos pedagdgicos.
Valoriza a oralidade como memoria coletiva
e pratica pedagdgica viva; reconhece o corpo
como territdorio de saberes, resisténcia e
transmissao cultural.

A escuta ativa e o cuidado comunitario sao
metodologias e éticas que fortalecem
vinculos  intergeracionais e  praticas
educativas em comunhio.

Os terreiros sao territérios pedagogicos vivos
que resistem ao epistemicidio; promovem
praticas de cura, memoria e reconstrugao
identitaria.

Quadro 2- Principios da Pedagogia de Terreiro: Sintese dos fundamentos que estruturam a Pedagogia de Terreiro, destacando
dimensoes decoloniais, antirracistas, comunitdrias e de reexisténcia.

Pedagogia Decolonial

Pedagogia Antirracista

Pedagogia da Oralidade e Corporeidade

Pedagogia da Escuta e do Cuidado

Pedagogia da Reexisténcia

Entre esses principios, destacam-se:
e Reconhecimento e valorizagdo das infancias: a infancia ¢ concebida como sujeito de
saberes, capaz de ensinar e aprender, rompendo com a légica adultocéntrica e

valorizando o brincar como ritual, o corpo como territorio € a escuta como metodologia.
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Uma Pedagogia Decolonial: questiona os paradigmas eurocéntricos da ciéncia e da
educagdo, legitimando saberes ancestrais e populares como praticas educativas validas
e potentes.

Uma Pedagogia Antirracista: enfrenta o racismo estrutural, afirma os saberes afro-
brasileiros e indigenas e reconhece o protagonismo de homens, mulheres e criangas
negras nos espacos pedagogicos.

Pedagogia da Oralidade e da Corporeidade: valoriza a oralidade como memoria coletiva
e pratica pedagdgica viva, e reconhece o corpo como territorio de saberes, resisténcia e
transmissao cultural.

Pedagogia da Escuta ¢ do Cuidado: a escuta ativa e o cuidado comunitario sao
metodologias e éticas que fortalecem vinculos intergeracionais e praticas educativas em
comunhaio.

Pedagogia da Reexisténcia: os terreiros sdo territorios pedagodgicos vivos que resistem
ao epistemicidio, promovendo praticas de cura, memoria e reconstru¢do identitaria.

Esses principios, ao serem sistematizados, revelam que a Pedagogia de Terreiro ndo ¢

apenas uma pratica localizada, mas uma proposta educativa insurgente, que desafia paradigmas

coloniais e propde uma educacao plural, enraizada no ax¢, na ancestralidade e na reexisténcia

dos povos de matriz africana.

4.3. Vinhetas etnograficas: vozes do terreiro

Os momentos de didlogos que aconteceram com diferentes sujeitos de terreiro revelam

dimensdes complementares que fortalecem a compreensdo da Pedagogia de Terreiro como

pratica educativa insurgente. Cada depoimento traz elementos singulares que, ao serem

articulados, evidenciam a poténcia dos saberes ancestrais na formagdo ética, comunitaria e

espiritual.

Infincia de Axé: Lucas ty Oxaguian

O relato de Lucas, crianga de oito anos iniciada no Candomblé, evidencia como a

infancia ¢ reconhecida como sujeito de saberes. Sua participagdo em rezas, festas e iniciagdes
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mostra que o terreiro rompe com a logica adultocéntrica da educacdo formal, valorizando a
crianga como protagonista e portadora de conhecimento.

Lucas afirma: “Eu fico feliz, porque quando as fungdes sdo de orixd, meu guian vem e
eu fico feliz”. Ao narrar memorias desde os trés anos, como quando “Caboclo, Exu e Baiano
vinham”, Lucas demonstra que a oralidade e a vivéncia ritual constroem memoria coletiva

desde cedo, reforcando que aprender no axé ¢ também viver e compartilhar.

¢ Transformacao Identitaria e Integracao e Saberes: Baba Egbé Lokefarim

O depoimento de Lokefarim destaca a iniciagdo como marco de transformacgao
identitaria, dando “rumo” a vida e articulando espiritualidade com formacao académica. Ele
afirma: “Eu digo que existe um Junior antes... ¢ um Junior depois. Pds feitura, pos iniciacao...
esse Junior ¢ totalmente diferente. Porque eu digo que eu era sem rumo... ¢ depois, ndo. Eu
obtive rumo”. Sua fala sobre familia escolhida amplia o conceito de comunidade: “Familia ndo
¢ s6 aquela que compartilha seu sangue. Familia ¢ aquela que vocé escolhe compartilhar com
ela felicidades, momentos de felicidade”.

Além disso, ao afirmar que saberes empiricos e académicos se complementam,
Lokefarim sustenta a proposta de uma pedagogia plural e decolonial. Sua dentincia sobre o
preconceito velado revela os desafios enfrentados para legitimar os saberes afro-brasileiros:
“Hoje o que mais machuca a gente ¢ o preconceito velado. Nao ¢ aquele mais falado... ¢ um

olhar, é uma cara. Isso ¢ o que mais doi”.

e Fundamentos Pedagogicos do Terreiro: Babalorixa Tawa Indaro

O Babalorixa Tawé Indardé ou Pai Tawd, como ¢ conhecido pelos frequentadores e
demais adeptos, sistematiza praticas que constituem os fundamentos da Pedagogia de Terreiro.
A oralidade como memdria viva, a corporeidade como pedagogia, a ancestralidade como
horizonte formativo e a pedagogia da roda (ipad€) sdo dimensdes que materializam a
inseparabilidade entre ser e saber. Pai Tawa afirma: “Relatos de maes e pais de santo transmitem
ensinamentos por meio de cantigas, rezas e narrativas sobre os orixas”. Seus relatos sobre rituais

as margens do rio Paraguai e sobre o uso de ervas como praticas de cura revelam como
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espiritualidade, territorio e cuidado comunitdrio se entrelagam, configurando uma
ontoepistemologia popular.

Ele refor¢a que o Terreiro educa pelo respeito intergeracional: “Filhos de casais que
vinham aqui, adolescentes que nao pediam béngao para eles, hoje em dia pedem até béngao...
Entao eu acho que um pouco da educagdo do Candomblé, o respeito aos mais velhos, acaba
indo pra residéncia de todos eles”.

Esses didlogos evidenciam o protagonismo infantil e a transicdo precoce de saberes,
além de mostrar a dimensao transformadora da iniciacao e a integracao entre saberes ancestrais
e académicos, sistematizando os fundamentos pedagdgicos que sustentam a pratica educativa
presente nos terreiros de Candomblé.

Assim, os relatos etnograficos confirmam que a Pedagogia de Terreiro emerge como
pratica educativa legitima, capaz de articular memoria, corporeidade, ancestralidade e
resisténcia, desafiando os paradigmas eurocéntricos e propondo uma educagao enraizada no axé
e na coletividade.

O epistemicidio ndo e manifesta apenas no apagamento simbodlico, mas também na
exclusao institucional das autoridades religiosas de matriz africana. O préprio Baba Tawa relata
situagdes em que sua legitimidade foi negada:

O que acontece, eu te falei que eu queria visitar meu filho, com o documento de Pai
de Santo da Federagdo, ndo deixaram. O que que eu fiz? Eu fiz um curso de capeldo
evangélico, passei no curso. Hoje em dia eu tenho diploma de capeldo evangélico para
ir visitar meus filhos, se estiverem doentes. Para ndo ter guerra, porque eles ndo
consideram mesmo. Eu tenho curso de capeldo afro, mas ndo consideram. Eles falam
que nunca viram isso, que nao existe. Eu mostro: e esse evangélico, eu passo? Entdo
eu fiz s6 para tirar sarro mesmo. Para eu fazer ndo posso com esse (mostrando o que

recebeu da federagdo), eu posso com esse (indicando o curso de capelania emitido por
uma instituicdo evangélica).’®

O relato de Pai Tawa sobre a necessidade de obter um diploma de capeldo evangélico
para visitar seus filhos em hospitais, evidencia a exclusdo institucional sofrida pelas autoridades
religiosas de matriz africana. Essa estratégia de sobrevivéncia revela como o racismo religioso
opera na negacao da legitimidade dos terreiros e de seus dirigentes.

A fala do Babalorixa Tawé Indar6 revela de forma contundente o racismo religioso

vivido cotidianamente pelos povos de terreiro. Ao narrar situacdes em olhares, entonagdes e

38 Entrevista concedida pelo Babélorixa Taw4 Indard ao autor, Centro Cultural 11é Axé Kalla Ntino, Caceres-MT,
14 jan. 2026.
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gestos carregam preconceito velado, Pai Tawa expde como o epistemicidio (Santos, 2009) se
manifesta ndo apenas pela negagdo explicita, mas também por mecanismos sutis de
deslegitimacao das praticas afro-brasileiras. Esse racismo religioso, ao tentar enquadrar ou
apagar identidades, reforca a 16gica colonial que insiste em reduzir os saberes de matriz africana
e estigmas.

No entanto, sua fala também aponta para a poténcia pedagogica do terreiro como
espago de resisténcia e reexisténcia. Pai Tawa destaca que, ao contrario de institui¢cdes
religiosas hegemonicas que buscam “mudar a esséncia” das pessoas, o terreiro acolhe cada
sujeito em sua singularidade, oferecendo cuidado e fortalecimento sem impor apagamentos.
Essa postura se conecta diretamente ao conceito de ser “biopsicossocioambiespiritual” (Pereira,
2016), que compreende o humano em sua totalidade: corpo, mente, comunidade, ambiente e
espiritualidade, e propde uma convivéncia mais harmonica e sustentavel. Assim, a experiéncia
narrada por Pai Tawa nao ¢ apenas testemunho individual, mas expressdo de uma pedagogia

insurgente que desafia o racismo religioso e projeta alternativas civilizatorias.
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5. CONSIDERACOES

Fotografia 5- Vela acesa a beira do rio. Luz que guia, memdria que resiste; cada chama é futuro aceso na correnteza.
Fonte: arquivo pessoal do autor, 2026.

A vela acesa a beira do rio simboliza a continuidade da memoria e a esperanga que
atravessa geragdes. Assim como o rio flui e se renova, a Pedagogia de Terreiro se afirma como
pratica insurgente que resiste ao apagamento e abre caminhos para futuros plurais. Essa “luz
que guia” reforca que este trabalho ¢ também oferenda, um gesto de cuidado, de ax¢é e de
compromisso com a educacdo antirracista. A chama, pequena, mas firme, traduz a for¢a da
reexisténcia e a certeza de que cada travessia ilumina novos horizontes.

A inquietagdo que mobilizou esta pesquisa: em que medida os saberes vivenciados nos
terreiros podem contribuir para a tessitura de uma pedagogia libertadora e afrocentrada no
contexto do municipio de Caceres-MT, encontra aqui sua resposta. Os resultados evidenciam a
poténcia dos terreiros como territorios pedagdgicos vivos, capazes de articular espiritualidade,
resisténcia e producdo de conhecimento em contextos historicamente marginalizados. O
objetivo principal foi cumprido ao demonstrar que os saberes ancestrais presentes nos terreiros
de Candomblé contribuem para a constru¢ao de uma pedagogia antirracista, plural e decolonial.

A investigagdo revelou que o Centro Cultural I1¢ Ax¢é Kalla Ntino se configura como
espaco educativo insurgente, onde o ensino se realiza pela convivéncia, pelos rituais, pelas
narrativas e pela escuta intergeracional. A oralidade, a corporeidade e a ancestralidade emergem

como fundamentos de uma pedagogia que desafia os paradigmas eurocéntricos da escola
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formal, propondo uma educagdo enraizada no axé, na memoria e na reexisténcia dos povos de
matriz africana. Nesse sentido, a Pedagogia de Terreiro ndo apenas transmite saberes, mas recria
mundos possiveis, sustentando identidades e curando existéncias atravessadas por multiplas
violéncias.

Constatou-se também que, apesar dos avangos legais, como a Lei n° 10.639/2003, a
Lein® 11.645/2008 e arecente Lein® 14.759/2023, ainda persiste uma lacuna entre os principios
normativos e sua efetiva presenga nas praticas escolares. Essa distdncia reforca a urgéncia de
reconhecer e integrar os saberes dos terreiros como parte legitima da educacao brasileira,
superando o epistemicidio e o apagamento historico que marcaram a trajetéria dos povos afro-
brasileiros e indigenas.

Reafirma-se, portanto, que a Pedagogia de Terreiro ¢ uma proposta educativa
insurgente, capaz de desafiar a neutralidade cimplice e promover praticas antirracistas e plurais.
Ela valoriza o corpo como territorio de saberes, a infancia de axé como protagonismo
epistemologico e a oralidade como memoria coletiva e resisténcia cultural. Trata-se de uma
pedagogia que ndo apenas acolhe, mas também convoca a transformacao, inscrevendo-se como
resposta ética e politica as desigualdades estruturais que atravessam a sociedade brasileira.

Este trabalho contribui para ampliar o reconhecimento dos terreiros como espagos
legitimos de producdo de conhecimento e de praticas educativas. Como horizonte futuro,
sugere-se que novas pesquisas aprofundem o didlogo entre a Pedagogia de Terreiro e os
contextos escolares formais explorando possibilidades de integragao curricular e metodoldgica
que fortalecam a constru¢do de uma educacao plural, decolonial e comprometida com a justica
social. Assim, reafirma-se que os saberes ancestrais nao sdo apenas memdoria, mas forga vital
que inspira e sustenta a luta por uma educacao libertadora.

Esta proposta ¢ profundamente freireana em sua esséncia, pois nasce do encontro
dialogico, da escuta, da reinvengdo e da praxis transformadora. Como dizia Freire (1987, p.
152), “ateoria da agdo dialdgica serve a libertacao”. Mais do que ensinar conteudos, os terreiros
formam consciéncias. Os sujeitos que ali aprendem constroem o que Freire chamaria de “inédito
viavel”, a possibilidade concreta de um outro mundo. Ao contrario da educacdo bancaria, que
“deposita” saberes, os terreiros praticam uma pedagogia do encontro. Nao ha neutralidade, ha
compromisso, coletividade e transformagao.

A Ontoepistemologia Popular e a Ecologia Cosmocena sustentam essa proposta,

deslocando o foco da racionalidade eurocéntrica para um campo plural, onde o saber se tece no
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corpo, no canto, no siléncio e na fé. A escuta das experiéncias de dirigentes, filhos de santo,
simpatizantes e criangas permitiu compreender como o terreiro educa, acolhe e cura, desafiando
as exclusdes impostas pelo racismo religioso e pelo epistemicidio. Esta investigagdo nao buscou
respostas definitivas, mas instaurou perguntas férteis sobre os modos de educar a partir da
ancestralidade, convidando ao descentramento do humano moderno, a reconexdo com a
natureza e ao reconhecimento dos saberes subterraneos como sementes de futuros mais justos.

Tecida com os fios da ancestralidade, da espiritualidade e da escuta, esta pesquisa
procurou valorizar e reconhecer os saberes de terreiro como formas legitimas de producao de
conhecimento, propondo uma pedagogia que emerge do axé e da memoria vida dos povos afro-
brasileiros. Os terreiros operam como territérios pedagogicos, sustentados por praticas que
articulam espiritualidade, cuidado, resisténcia e saber comunitario. Essas praticas desafiam a
logica hegemonica da escola moderna, marcada por fragmentacao e eurocentrismo, € apontam
caminhos para uma educacdo enraizada nas experiéncias dos povos historicamente
marginalizados.

Como propde Caputo (2012), é preciso que a escola deixe de ser um espaco de
apagamento e se torne um territério de dialogo inter-religioso e intercultural. Isso exige romper
com a logica da neutralidade e assumir o compromisso com uma educagdo laica, plural e
antirracista. A Pedagogia de Terreiro, nesse sentido, ndo ¢ apenas uma proposta educativa, mas
uma convocagao €tica para que a escola escute, acolha e aprenda com os saberes de axé.

Nesse horizonte, resgatamos os principios da Ontoepistemologia Popular e da
Ecologia Cosmocena como chaves interpretativas para compreender e legitimar os saberes
ancestrais. Como defende Santos (2009), € necessario romper com o “pensamento abissal” que
separa o saber cientifico dos saberes populares, construindo uma ecologia de saberes em que
multiplas racionalidades possam dialogar horizontalmente. Pereira (2016) reforca esse
movimento ao propor um reposicionamento ontolégico do humano frente ao cosmos,
reconhecendo a outridade da natureza e a centralidade das epistemologias indigenas e afro-
diasporicas na reconstru¢do de mundos sustentaveis e justos.

Por meio das giras, cantigas, rituais, rezas e memorias partilhadas, os terreiros afirmam
sua presenca como espagos de cura e reexisténcia. A Pedagogia de Terreiro, nesse horizonte,
ndo se limita a um modelo educativo, mas se revela como postura diante da vida, uma ética da

escuta, da ancestralidade e do cuidado coletivo.
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Makota Valdina nos lembra que “é preciso ndo ter vergonha de suas origens € ir em
busca da historia que ainda ndo foi escrita, dos valores que precisam ser resgatados no sentido
da constru¢do de um mundo futuro, com justica, equilibrio e harmonia” (Reda¢ao Correio Nago,
2013). Sua fala ecoa como convocacao €tica e politica, chamando-nos a construir encruzilhadas
que conectem os saberes da terra, do céu e da histéria, abrindo os caminhos para mundos
possiveis.

Ao longo desta pesquisa, foi possivel anunciar e delinear a Pedagogia de Terreiro como
proposta educativa insurgente, enraizada na ancestralidade e na resisténcia dos povos de matriz
africana. Neste momento, cabe sistematizar os principios que a sustentam, conferindo clareza e
consisténcia teorica a sua formulagao.

Em primeiro lugar, trata-se de uma Pedagogia Decolonial, que desafia os paradigmas
eurocéntricos € o epistemicidio, reconhecendo saberes ancestrais, oralidade e corporeidade
como formas legitimas de conhecimento. Em segundo lugar, ¢ uma Pedagogia Antirracista, que
se afirma como pratica de enfrentamento ao racismo estrutural e a intolerancia religiosa,
valorizando identidades negras e indigenas e combatendo o silenciamento escolar.

A Pedagogia de Terreiro ¢ também uma Pedagogia Comunitaria e Intergeracional,
fundada na convivéncia entre mais velhos € mais novos, na roda, no canto e na escuta, em que
o aprendizado ¢ coletivo e relacional. Soma-se a isso uma Pedagogia da Oralidade e da
Corporeidade, que reconhece o corpo como territério de saberes e a oralidade como memoria
viva e resisténcia contra o apagamento colonial.

Outro principio fundamental ¢ a Pedagogia da Infancia de Axé, que rompe com a
logica adultocéntrica da educagdo formal ao reconhecer as criangas como sujeitos de saber,
protagonistas e portadoras de epistemologias proprias. Por fim, a Pedagogia de Terreiro se
configura como uma Pedagogia da Cura e da Reexisténcia, pois os terreiros sdo espago de
reconstru¢ao identitaria e de resisténcia as violéncias histéricas, transformando dor em
esperanga € memoria em futuro.

Assim, a Pedagogia de Terreiro se apresenta como horizonte educativo plural e
insurgente, capaz de articular ancestralidade, justica epistémica e praticas comunitarias,
propondo uma educagdo enraizada no axé, na memoria e na reexisténcia dos povos de matriz
africana.

A partir das andlises realizadas e das vozes compartilhadas ao longo desta pesquisa,

torna-se possivel propor caminhos para o fortalecimento dos saberes de terreiro no ambito
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educacional e na formagao de politicas comprometidas com a justica epistémica. E fundamental
que os terreiros sejam reconhecidos institucionalmente como espagos legitimos de educacao
comunitéaria e ndo formal, traduzindo essa valorizagdo em parcerias entre escolas publicas e
comunidades tradicionais.

Também se faz urgente a implementagao de protocolos especificos para prevenir e
combater o racismo religioso no ambiente escolar, reconhecendo-o como expressdo concreta
do racismo estrutural. Esses protocolos devem ser construidos com a participacdo ativa de
autoridades religiosas e movimentos sociais, garantindo escuta, acolhimento e reparagao para
os sujeitos de terreiro.

Outro aspecto essencial refere-se a inclusdo dos saberes afro-brasileiros nos materiais
didaticos e nos processos de formagio docente. E preciso romper com representagdes
estigmatizadas ou folclorizadas e reconhecer a riqueza das praticas da oralidade, corporeidade
e espiritualidade como fundamentos legitimos da educagdo. A reconstrucdo curricular deve
nascer de um didlogo horizontal entre os diferentes saberes, descolonizando os contetidos e
valorizando os modos outros de ensinar e aprender.

Recomenda-se ainda o fomento de projetos pedagogicos interdisciplinares que
articulem arte, memoéria e identidade, especialmente em territorios atravessados por
desigualdades histdricas. Experiéncias como rodas de capoeira, oficinas de samba de roda,
contacdo de histdrias e vivéncias rituais podem se revelar extremante potentes na reconstru¢ao
de vinculos educativos emancipatorios.

Por fim, destaca-se a relevancia da efetivagdao da Politica Nacional de Equidade,
Educagdio para as Relagdes Etnico-Raciais ¢ Educagdo Escolar Quilombola (PNEERQ),
implementada pelo Ministério da Educagdo, que representa um marco no enfrentamento das
desigualdades raciais no sistema educacional brasileiro, cuja eficacia depende da alocacao de
recursos adequados, da formagdo critica de educadores e do protagonismo das comunidades
tradicionais nos processos decisorios.

Essas recomendagdes ndo encerram o debate, mas abrem trilhas para a construcdo
coletiva de um projeto educativo comprometido com a diversidade, a equidade e a reexisténcia
dos povos de Axé. E um chamado para que a escola deixe se ser espago de negacio e se
transforme em terreiro de saberes, onde a vida, a memoria e a espiritualidade possam ser

cultivadas como sementes de um outro mundo possivel.



92

Caminhar por esta pesquisa foi como adentrar um terreiro iluminado por velas e
memorias, onde cada voz ouvida reacende historias, cura siléncios e convoca a escuta. Foi como
dancar um xiré com os ancestrais, ora em passos firmes de Xangd, ora em pisadas suaves de
Ode, o cacador; ora em ginga leve conduzido pelo farfalhar das folhas de Baba mi Ossain. Um
aprendizado que ndo cabe nos livros, mas vibra no corpo, no toque dos atabaques, no brilho dos
fios de contas no pesco¢o, no canto que sobe como reza, porque todo canto ¢ reza e toda reza ¢
canto de suplica aos orixas.

O saber, aqui, ndo é uma posse, mas um pertencimento. E chamado que ecoa das
encruzilhadas, das ervas colhidas com cuidado, dos olhos marejados diante da injustica e, ainda
assim, da fé que permanece. F¢ de que, mesmo cercados por muros institucionais e
epistemologicos, os saberes do povo negro, das mulheres de saia rodada, dos meninos que
carregam folhas nos bolsos € nome de Orixa na boca, florescem. Porque foram regados com
axé, com historia e com luta.

Encerrar esta dissertagao nio coloca um ponto final. E abrir uma nova roda. E fazer da
palavra uma oferenda, da escrita um padé, da pesquisa um eb6 de reexisténcia. E afirmar um
compromisso €tico com a escuta dos mundos que educam fora da escola. Como afirma Miguel
Arroyo (2012), “reconhecer os sujeitos populares como educadores ¢ um ato politico. E afirmar
que ha saberes que resistem, que ha praticas que educam, que ha mundos que ensinam. A escola
precisa se abrir para esses mundos, nd0 como concessdao, mas como compromisso ético com a
diversidade e com a justi¢a” (p. 89).

Que este trabalho sirva de ponte para outros que virao, de chao para quem pisa descalgo
sonhando com um mundo em que a escola abrace o tambor, o corpo, o oriki, o adura e o axé.
E que a academia, essa casa de saberes, muitas vezes surda, possa finalmente escutar e

(trans)formar.
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6. APENDICE A — INSTRUMENTO DE COLETA I

Este instrumento tem como objetivo compreender as percepcdes, praticas e desafios
enfrantados pelo Babalorixa Tawa Indaro, Dirigente religioso do Terreiro de Candomblé Centro
Cultural 1€ Ax¢ Kalla Ntino, na cidade de Céaceres-MT. A escuta sera conduzida por meio de
dialogos, entrevistas abertas em profundidade, respeitando os tempos e os rituais do terreiro, e
orientada por temas geradores que emergem da proposta da Pedagogia de Terreiro e da

Ontoepistemologia Popular.

ESTADO DE MATO GROSSO -.1.7. §
SECRETARIA DE ESTADO DE CIENCIA E TECNOLOGIA M
UNIVERSIDADE DO ESTADO DE MATO GROSSO
PRO-REITORIA DE PESQUISA E POS-GRADUAGAO @
CEP — COMITE DE ETICA EM PESQUISA W

INSTRUMENTO DE COLETA I

Os temas geradores que orientario as conversas siao:

e O terreiro como espaco educativo e formativo: praticas de ensino, transmissdao de
saberes, relacdo intergeracional;

e Espiritualidade e resisténcia: como a fé e os rituais se articulam com a luta contra o
racismo religioso e a exclusdo social;

e Saberes ancestrais e pedagogias proprias: formas de conhecimento que se
manifestam no corpo, na oralidade, na convivéncia e na ritualistica;

e Desafios contemporineos das autoridades religiosas: enfrentamentos cotidianos,
preconceitos, politicas publicas e reconhecimento institucional,

e Infancia de axé e formaciao comunitaria: o papel das criancas nos terreiros, suas
aprendizagens e contribuicdes;

e Expectativas sobre o reconhecimento dos saberes de terreiro na educacio formal:

possibilidades de integragdo curricular, valorizagao cultural e justica cognitiva.
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A partir desses temas, serdo exploradas as seguintes perguntas orientadoras:
1. Qual ¢ a sua visao sobre o papel do terreiro na promogao da cultura afro-brasileira?
2. Como vocé acredita que a espiritualidade e a educagdo podem se complementar dentro da
comunidade?
3. Quais sao os principais desafios que vocé enfrenta como autoridade religiosa na atualidade?
4. Como vocé trabalha para garantir a incluso e o respeito a diversidade dentro do seu terreiro?
5. De que maneira as tradi¢des e ensinamentos do terreiro sdo transmitidos as novas geracdes?
6. Como vocé vé a relagdo entre a sua pratica religiosa e a luta contra a discriminacao racial?
7. Quais iniciativas vocé tem implementado para fortalecer a comunidade e promover a
solidariedade?
8. Como vocé lida com a resisténcia ou desconfiancga de pessoas fora da sua comunidade?
9. Quais sao as suas expectativas em relagdo ao reconhecimento das religides de matriz africana
na sociedade?
10. Como vocé acredita que a sua lideranga pode impactar positivamente a vida das pessoas na

comunidade?

Av. Tancredo Neves — 1095 - Cavalhada O .
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7.  APENDICE B — INSTRUMENTO DE COLETA II — Entrevista com povos de
terreiros
Este apéndice reune o roteiro de entrevistas destinadas aos membros das comunidades
de terreiro, incluindo adolescentes e adultos. A proposta € escutar suas vivéncias, saberes e
experiéncias cotidianas, valorizando a dimensao educativa dos terreiros e sua contribuigdo para

a constru¢do de identidades, fortalecimento comunitario e enfrentamento ao racismo religioso.

ESTADO DE MATO GROSSO -.1.7. y
SECRETARIA DE ESTADO DE CIENCIA E TECNOLOGIA M
UNIVERSIDADE DO ESTADO DE MATO GROSSO :
PRO-REITORIA DE PESQUISA E POS-GRADUAGAO
CEP - COMITE DE ETICA EM PESQUISA

INSTRUMENTO DE COLETA 11

Entrevista com povos de terreiro: adolescentes (de 12 a 17 anos) e maiores de 18
anos, sendo 10 pessoas de cada terreiro a serem selecionadas por seus
sacerdotes/sacerdotisas.

1. Como vocé descreveria a importancia da sua pratica religiosa na sua vida cotidiana?

2. Quais sdo os principais ensinamentos que vocé aprendeu no terreiro € como eles influenciam
sua visdo de mundo?

3. De que maneira a cultura afro-brasileira ¢ valorizada e transmitida dentro do seu terreiro?

4. Como voce vé a relacdo entre a educacao formal e os saberes ancestrais que sao ensinados
no terreiro?

5. Quais desafios vocé enfrenta para promover a cultura afro-brasileira na sociedade atual?

6. Como o terreiro contribui para a constru¢ao de uma comunidade mais inclusiva e respeitosa?
7. Vocé poderia compartilhar uma experiéncia marcante que vivenciou no terreiro que
exemplifique a importancia da sua tradi¢ao?

8. Como as praticas do terreiro podem ser integradas ao sistema educacional para enriquecer o
aprendizado dos jovens?

9. Quais sao as expectativas da comunidade de terreiro em relagdo ao reconhecimento e
valorizacdo da cultura afro-brasileira?

10. Como vocé acredita que a preservacdo ambiental se relaciona com os ensinamentos e

praticas do terreiro?

Av. Tancredo Neves — 1095 - Cavalhada ‘ .
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8. APENDICE C - INSTRUMENTO DE COLETA III — Entrevista com as criancas

de terreiro

Este instrumento foi desenvolvido para dialogar com criangas entre 7 ¢ 11 anos que
participa, das atividades nos terreiros. As perguntas buscam compreender como elas vivenciam
os saberes ancestrais, os rituais e os ensinamentos transmitidos pelos mais velhos, reconhecndo

a infancia como sujeito ativo na constu¢do e preservacao da cultura afro-brasileira.

ESTADO DE MATO GROSSO .11 §
SECRETARIA DE ESTADO DE CIENCIA E TECNOLOGIA M
UNIVERSIDADE DO ESTADO DE MATO GROSSO :
PRO-REITORIA DE PESQUISA E POS-GRADUAGAO
CEP — COMITE DE ETICA EM PESQUISA

INSTRUMENTO DE COLETA III
Entrevista com crianca de Terreiro (de 7 a 11 anos): a ser selecionada pelo

dirigente.

1. O que vocé aprendeu aqui? O que vocé€ mais gosta de fazer no terreiro?

2. Como vocé se sente quando participa das fun¢des do terreiro?

3. Vocé pode compartilhar uma histéria ou ensinamento que vocé aprendeu com o0s mais
velhos?

4. O que significa para vocé ser parte da comunidade do terreiro?

5. Quais sdo os rituais ou celebragdes que vocé€ mais gosta e por qué?

6. Como vocé acha que as praticas do terreiro ajudam a sua familia e amigos?

7. Vocé ja ensinou algo que aprendeu no terreiro para alguém fora da comunidade? O que vocé
gostaria que mais pessoas soubessem sobre a cultura afro-brasileira?

8. Como vocé imagina que sera o futuro do terreiro e das tradi¢des que vocé aprendeu?

Av. Tancredo Neves — 1095 - Cavalhada ‘ .
CEP 78.200-000, Caceres/MT

hevedade dh fe oy —_— Tel: (65) 3221-0067 e A
RS Ao E-mail: cep@unemat.br P yne’t



104

9.  APENDICE D — INSTRUMENTO DE COLETA IV — Entrevista com
simpatizantes
Este apéndice apresenta o roteiro de entrevistas com simpatizantes das religioes de
matriz africana, pessoas que frequentam os terreiros de forma nao regular ou nao iniciada. O
objetivo ¢ compreender como essas experiéncias impactam suas vidas, suas percepgoes sobre a

cultura afro-brasileira e os desafios no contexto social e educacional.

ESTADO DE MATO GROSSO -.1.7. y
SECRETARIA DE ESTADO DE CIENCIA E TECNOLOGIA M
UNIVERSIDADE DO ESTADO DE MATO GROSSO |
PRO-REITORIA DE PESQUISA E POS-GRADUAGAO
CEP — COMITE DE ETICA EM PESQUISA

INSTRUMENTO DE COLETA 1V
Entrevista com simpatizante da religido (maior de 18 anos), que eventualmente

frequenta o Terreiro: e pessoa a ser indicada pelo dirigente.

1. Como vocé se conectou com as religides de matriz africana e o que isso significa para vocé?
2. Quais praticas ou rituais vocé considera mais significativos em sua experiéncia religiosa?

3. De que maneira a sua participagdo em um terreiro impactou sua vida pessoal e social?

4. Como vocé percebe a representacdo € o respeito pela cultura afro-brasileira na sociedade
atual?

5. Quais desafios vocé enfrenta como praticante de uma religido de matriz africana?

6. Como vocé acredita que a educagao pode contribuir para a valorizagao das tradigdes afro-
brasileiras?

7. Vocé ja participou de atividades educativas ou culturais relacionadas a sua religido? Se sim,
como foi essa experiéncia?

8. Quais sao suas expectativas em relagao a inclusdo das praticas afro-brasileiras no curriculo
escolar?

9. Como vocé vé€ a relagdo entre a espiritualidade e a ancestralidade nas religides de matriz
africana?

10. Que mensagem vocé gostaria de transmitir para aqueles que ndo conhecem ou tém

preconceitos sobre as religides de matriz africana?
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10. APENDICE E - GLOSSARIO TEMATICO
Este glossario retine termos, siglas e expressdes em linguas estrangeiras presentes
nesta dissertacao com o objetivo de facilitar a compreensdo de conceitos ligados a cultura afro-

brasileira, a religiosidade de matriz africana e ao vocabulario técnico-académico utilizado ao

longo do texto.

10.1. Termos em Ioruba e de Matriz Africana

Termo Significado
T4 Aty “Sabedoria da Casa dos Orixas”; titulo poético para os saberes
Imo I1¢é Orisa .
ancestrais
Axé Energia vital, forca sagrada que emana de pessoas, palavras e
rituais
Orixa / Orisa Divindades das religides de matriz africana
Baba / Babalorixa “Pai de santo”; autoridade religiosa masculina no Candomblé
Iya / Iyélorixa “Mae de santo”; autoridade religiosa feminina no Candomblé
A Cordao ritual usado no pescogo por iniciados/as no
Quelé .
Candomblé
Padé Oferenda ritual dedicada, sobretudo, a Exu
Ebo Ato ritual de oferenda para limpeza espiritual
Xire Sequéncia de toques e canticos dedicados aos orixds durante
o culto
Oriki Louvagdo poética ou narrativa espiritual sobre orixas e
ancestrais
Adura Oragdo ou prece nas religides de matriz africana
n “Casa”; termo utilizado para designar os templos religiosos
11 .
de Candomblé
A . n Nome ritual em ioruba: “As folhas vivem no mundo”;
Ewé Wa Ni Agbayé S . ’
denominagao de terreiro
. Sistema oracular tradicional nas culturas iorubds e no
Ifa .
Candomblé
0d¢é Orixa ligado a caga e a natureza
Xango Orix4 da justica, do trovao e do fogo
Orixa da comunica¢do, das encruzilhadas e da abertura de
Exu :
caminhos
Ossain Orixa das folhas, da cura ¢ da medicina natural
Ia6 Iniciado(a) no Candomblé; pessoa recém-consagrado(a) e um
orixa
Ipadé Encontro, reunido; roda de conversa ritual e pedagdgica
Itan Narrativa mitica ou historica ancestral contada oralmente
Orun Mundo espiritual; dimensao dos ancestrais e dos orixas
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Palavra de poder; afirmacdo que expressa forga,

Asé / Ase . N
consentimento e realizacao
Agba Ancido; pessoa mais velha e sabia dentro da comunidade
Fon Lingua africana falada em rituais da nacao Jeje
Nkise Divindade cultuada na na¢do Bantu; forca da natureza
Vodun Divindade cultuada na nagao Jeje; ancestralidade real do
Daomé
S A iversi 1 ; ex a u :
Opd Ond “Diversidade dos Caminhos™; expressao e remete a
p pluralidade epistemoldgica
Ipileé Imo “Fundamentos do Saber”’; base dos conhecimentos ancestrais
iba Saudagdo ou reveréncia; expressao de respeito aos orixas ou
aos mais velhos
; . Lcach
Eko Ensino, educacao
Asise ati Itunse “Feridas e curas”; expressao que remete a dor e a reparagdo
Ib4 Opo “Celebracao da pluralidade”; reveréncia a diversidade
Afojisun “Horizontes e objetivos”’; direcionamento epistemoldgico

ibéere ati idahun

“Pergunta e resposta”; expressao que remete ao chamado e a
escuta

Awari Ona

“Busca de caminhos”; expressdo que remete a travessia e a
identidade

10.2. Abreviacoes e Siglas Utilizadas

Sigla Significado
UNEMAT Universidade do Estado de Mato Grosso
PPGEdu Programa de Pds-Graduacdo em Educacdo
CMPIR-MT | Coordenagdao Municipal de Promocao da Igualdade Racial — Mato Grosso
MEC Ministério da Educagado
CNE Conselho Nacional de Educagao
SECAD Secretaria de Educacdo Continuada, Alfabetizacdo, Diversidade e Inclusdo
PNE Plano Nacional de Educagao

PNEERQ

Politica Nacional de Equidade, Educagio para as Relagdes Etnico-Raciais e
Educacao Escolar Quilombola

10.3. Expressoes em Latim, Grego e Outras Linguas

Expressiao

Origem Significado

In memorian

Latim

“Em memoria de”’; homenagem postuma

Curriculum oculto

Latim

Conjunto de valores e ensinamentos implicitos no

Et al.

Latim

ambiente escolar
Abreviagao de “et alii” ou “et alia”: “e outros™;
usada em citagdes
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Campo de estudo que investiga a natureza, origem

Epistemologia Grego ' )
p g & e validade do conhecimento
) Area da filosofia que estuda o ser, a existéncia e a
Ontologia Grego .
realidade
. Referente as criticas aos legados do colonialismo
Decolonial Espanhol
na cultura e no saber
. ) 1 a Eur mo centro da pr a
Euroceéntrico Latim moderno Que coloca a Europa como centro da producao de

conhecimento e cultura
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