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    1. CORPOS, VALORES E SABERES




    Este livro tem origem em minha pesquisa de mestrado1, pretendo com ele apresentar uma análise da educação brasileira na perspectiva decolonial e, a partir dela, propor a inclusão dos saberes afro-brasileiros da oralitura e da escrevivência nos currículos da educação escolar.




    A separação cartesiana de corpo e mente está entre os valores ocidentais que mais influenciaram nossos fazeres educacionais, sobretudo, no que tange ao ensino formal escolar. Este é o primeiro ponto que abordo e prefiro fazê-lo partindo da própria oralitura e escrevivência. Abro os trabalhos, então, com a letra da música Um corpo no mundo de Luedi Luna e sugiro que a leitora ou leitor assista também o clipe para melhor aproveitamento deste capítulo.




    Um corpo no mundo




    Atravessei o mar




    Um sol da América do Sul me guia




    Trago uma mala de mão




    Dentro uma oração




    Um adeus




    Eu sou um corpo




    Um ser




    Um corpo só




    Tem cor, tem corte




    E a história do meu lugar




    Eu sou a minha própria embarcação




    Sou minha própria sorte




    E Je suis ici, ainda que não queiram não




    Je suis ici, ainda que eu não queria mais




    Je suis ici agora




    Cada rua dessa cidade cinza sou eu




    Olhares brancos me fitam




    Há perigo nas esquinas




    E eu falo mais de três línguas




    E palavra amor, cadê?




    Je suis ici, ainda que não queiram não




    Je suis ici, ainda que eu não queira




    mais Je suis ici, agora




    Je suis ici




    E a palavra amor cadê?




    A canção Um corpo no Mundo2, de Luedji Luna, cantora e compositora baiana, nos convida a pensar as relações entre corpo e identidade. Assumindo-se um corpo no mundo, o eu- lírico mostra que nos tornamos quem somos à medida em que vamos sendo marcados \pelas vivências individuais e coletivas. Reconhecer que somos corpo é ter consciência da integralidade do ser.




    Se em uma leitura cartesiana, compreende-se corpo, mente e espírito como elementos distintos do ser humano, as culturas africanas e indígenas nos mostram que somos mais que uma junção de três elementos e que não há pensamento sem corpo ou inteligência sem movimento.




    Na letra dessa música, tudo significa, desde o fato de esse corpo ter uma cor, até a unidade entre corpo e espaço presente no trecho “cada esquina dessa cidade cinza sou eu”. O corpo é individual e coletivo, traz vivências próprias e memórias de uma população. Essa pele que tem cor, também tem cortes. Da cicatriz de uma queda ao risco que se traça acima do peito para fazer a cabeça no Candomblé, em cada fissura, trazemos memórias e histórias dos nossos lugares.




    Alguns cortes coletivos da população negra se deram justamente na luta por liberdades cotidianas e por mudanças estruturais, o que nos leva a outro verso da canção: “Eu sou a minha própria embarcação, sou minha própria sorte”; que exprime um desejo intenso de se traçar o próprio destino. Se pensarmos nas embarcações que trouxeram pessoas africanas para as Américas, no quanto essa travessia afetou as trajetórias dessas pessoas, de seus povos e na, ainda atual, desigualdade econômica entre seus descendentes, os negros, e brancos, não é difícil compreender o que significa para uma pessoa negra, como para essa população, ser em si a própria embarcação.




    Esse mesmo anseio pela liberdade e autonomia está presente em muitas das manifestações culturais negras. Já antes de se apropriarem da escrita em língua portuguesa, negros escravizados e livres tinham no criar e contar histórias suas próprias simbologias e nelas a possibilidade da criação e continuidade de valores. Se oralitura e escrevivência afro- brasileiras não quebraram as correntes feitas de ferro ou de lei, dissolveram outras tantas do campo do imaginário coletivo, construindo um universo simbólico que transcende as limitações da razão instrumental, tão útil na manutenção das opressões.




    Ensinamentos e valores da população negra, muito ligados à sensibilidade e afetividade, permaneceram nos corpos e foram espalhados como sementes através da corporeidade que cantou, dançou e contou suas histórias pelo País. São narrativas de ginga, banzo, fé e de afeto que criaram e recriaram experiências. Se a letra de Um corpo no mundo é recheada de sentidos, a dança da intérprete, no videoclipe, nos apresenta tantos outros signos, não meramente complementares à letra. Tendo como cenário as passarelas e becos de São Paulo, o corpo de Luedji Luna inscreve também uma narrativa que se relaciona com a letra poética e com a história da população negra paulistana, uma história que precisa ainda ser amplamente conhecida e reconhecida como alicerce de uma gama infinita de saberes.




    Quando falamos da corporalidade afro-brasileira, não podemos cair na perigosa dualidade cartesiana que separa corpo e mente e acredita que a intelectualidade está limitada à mente, enquanto o corpo seria responsável por funções “menores”, inclusa a sexualidade vista pela cosmovisão eurocêntrica como impureza. O título “Corpos negros e seus saberes” causa algum desconforto quando operamos na lógica hegemônica, pois dá a impressão de que pessoas negras estejam sendo reduzidas “apenas” a corpos. Mas o giro de perspectiva que aqui proponho é exatamente o de que corpo nenhum é “apenas” corpo, cada sujeito é seu corpo à medida que sem esse corpo não há a vida humana.




    O corpo com o qual viemos nos define como humanos, ele tem limites, como tem todos os animais, ele também tem potencialidades singulares como a intelectualidade socialmente construída e a espiritualidade que não se separa da materialidade, mas é confirmada por ela.




    Ver e tratar corpos negros como objetos é o que faz a branquitude amparada pela colonialidade. A desumanização dos corpos negros aconteceu desde os primeiros contatos interraciais e se confirmou inúmeras vezes: a escravização, os estupros, os açoites, o racismo científico, os genocídios, e os currículos eurocêntricos são ações de corpos brancos que, se entendendo como universais e supremos, trataram indígenas e negros como objetos.




    Ao sairmos deste lugar, recuperando nossas raízes e valores civilizatórios, não cabe mais olharmos nossas corporalidades como menores, muito menos precisamos defender que somos capazes de construir conhecimento científico e racional, uma vez que a complexidade intelectual se faz também de sinapses feitas pelos corpos humanos quando estimulados pela ação de outros humanos. Entendemos que somos corpos porque que a inteligência está contida no corpo humano como um todo que pensa, que sente, que se expressa, que age.




    Dessa forma, a concepção de corporeidade que apresento neste livro não cabe no senso comum que divide as pessoas entre as que pensam e as que “são corpo”, o que era frequentemente aplicado às mulheres negras, principalmente as de livre sexualidade, como se não fosse possível dançar sensualmente ou mesmo ser sexualmente ativa e, ao mesmo tempo, ter caráter, afetividade, intelectualidade e espiritualidade. Essa perspectiva nos leva a compreender que não só corpos negros são igualmente capazes de produzir conhecimento científico formal, como também que há nas práticas informais das culturas negras conhecimentos diversos que foram menorizados por se expressarem a partir das performances da corporalidade. Portanto, a performance de Luedji Luna no clipe de Um Corpo no Mundo é tão intelectualmente agregadora quanto minha escrita acadêmica e ambas aqui se relacionam em pé de igualdade.




    Para Sodré, é preciso que nos questionemos sobre a existência de uma potência emancipatória na dimensão do sensível, do afetivo ou da desmedida, que nos leve além dos cânones da razão instrumental (2006). Parece-nos que é justamente aí que os conhecimentos da corporeidade afro-brasileira se apresentam como riquezas epistêmicas ainda pouco reconhecidas que podem transformar a escola virando a chave para uma compreensão mais sensível de mundo.




    Em seu artigo “O Ocidente e o resto”, Stuart Hall (2016) argumenta a respeito dos discursos coloniais e de que maneira eles definiram o que seria legítimo em termos de conhecimentos e práticas culturais, excluindo desse patamar os saberes dos povos não- ocidentais. No caso do Brasil, podemos dizer que a colonialidade do saber (WALSH, 2009) excluiu conhecimentos afro-brasileiros e indígenas e assim deslegitimou narratividades próprias dos corpos não brancos que acabaram não sendo inseridas nos currículos escolares.




    A educação formal, vista como sistema, parece nunca ter encontrado a dimensão do sensível sobre a qual fala Sodré, o que não é um feito do acaso, mas parte da construção de uma epistemologia excludente que guiou os currículos escolares e ainda os domina. A exclusão de determinados saberes, em especial dos saberes indígenas e africanos, fez parte da política educacional brasileira desde seu princípio.




    Na tentativa da construção de uma identidade nacional, era interessante que o currículo fosse o mais eurocêntrico possível, para que o Brasil fosse concebido como um país civilizado, ou seja, mais bem enquadrado nos parâmetros ocidentais. Assim, não é à toa que a presença dos corpos negros nas escolas tenha produzido tanto impacto nos cotidianos escolares das últimas décadas. Mas ainda estamos demasiado distantes de uma inclusão integral dos negros na escola, são corpos que lá estão, mas que, estando lá, não podem ser.




    Por vezes, é preciso um sentir ampliado para compreender a exclusão sistêmica bem como as resistências que sempre existiram: tanto dentro da escola, nas ações pontuais de educadoras e educadores comprometidos com a concepção antirracista; como fora dela, nos espaços onde se deu a continuidade de formas de ensino outras, pelas quais valores civilizatórios afro-brasileiros são divididos e ampliados. Essas formas de ensino das comunidades, das rodas de samba, das capoeiras, das congadas, dos candomblés, entre outras, trazem em si dinâmicas e estratégias potentes que podem nos orientar a pensar a escola por uma perspectiva antirracista, intercultural e decolonial.




    Tendo o corpo como escrevente narrativo de expressões únicas em diversos gêneros, a autora Leda Martins nos apresenta um conceito chave, passaporte para a viagem que agora introduzimos. Ela dá a esse conjunto de expressões corporais significantes o nome de oralitura. Segundo Martins:




    O significante oralitura, da forma como o apresento, não nos remete univocamente ao repertório de formas e procedimentos culturais da tradição verbal, mas especificamente, ao que em sua performance indica a presença de um traço residual, estilístico, mnemônico, culturalmente constituinte, inscrito na grafia do corpo em movimento e na vocalidade. Como um estilete, esse traço cinético inscreve saberes, valores, conceitos, visões de mundo e estilos. A oralitura é do âmbito da performance, sua âncora; uma grafia, uma linguagem, seja ela desenhada na letra performática da palavra ou nos volejos do corpo. (2003, p. 77)




    Assim, estudar oralituras nos permite enxergar não apenas a riquíssima composição de palavras, mas também sua vocalização, as ênfases do canto, os baixos, os agudos e os movimentos do corpo, compositor de poemas próprios que só ele poderia gerar.




    O corpo que performa, também escreve, dançando com as letras em poemas e prosas e colocando-se como sujeito no universo literário. A literatura negra é aquela em que as letras pretas desafiam o branco do papel ecoando humanidade e dignidade. Autoras e autores dessa literatura se apropriaram de um instrumento da colonialidade, a língua portuguesa em sua forma escrita, para existir e resistir. Não chegaram aos livros vazios de poesia, pois antes deles, já conheciam a poesia da oralitura. E quando se colocaram a escrever, cunharam performances escritas ricas em vivências e memórias que podem ser explicadas pelo que Evaristo chama de escrevivência.




    Conceição Evaristo nos apresenta a ideia de escrevivência a partir da própria obra, mas também elencando o jogo entre vivência, memória, sonho e criação como características da literatura afro-brasileira. No prólogo de Becos da Memória, a autora conta:




    Na base, no fundamento da narrativa de Becos, está uma vivência que foi minha e dos meus. Escrever Becos foi perseguir uma escrevivência. Por isso também busco a primeira narração, a que veio antes da escrita. Busco a voz, a fala de quem conta, para se misturar à minha. (2017, p. 11)




    Ao traçar o caminho de sua escrita entre a voz de sua mãe, que conta, suas memórias individuais e invenção do romance escrito, a autora revela a conexão entre oralitura e escrevivência. Podemos assim compreender oralitura como ancestral viva da literatura.




    É importante frisar a vivência da oralitura, pois ela nunca deixa de existir e de se reinventar. Se temos, há séculos, a poética da capoeiragem, os tambores que curam, os itãs dos terreiros e, já no início do século XX, o teatro negro encorpando narrativas outras; mais recentemente, podemos observar a efervescência dos saraus periféricos e dos slams, nos quais, poetas, de maioria negras e negros, escrevem o que vivem e performam o que sentem, traçando, na encruzilhada entre oralitura e escrevivência, a memória do ser negro nos dias atuais. E mais do que isso, reivindicando novos lugares políticos e afetivos. São corpos em movimento que formam movimentos políticos coletivos com reivindicações próprias das populações negras e periféricas.




    Mesmo com todos os avanços dos movimentos sociais, a grande mídia e o mercado editorial continuam não dando o devido reconhecimento aos artistas negras e negros e essa negação tem raiz no pensamento colonial brasileiro. Seguindo o mesmo princípio, o sistema escolar desconsidera esses saberes na elaboração dos currículos ou os inclui de maneira folclorizada e hiperpedagogizada, o que acaba por limitar a possibilidades de ensino de oralitura e escrevivência.




    Assim sendo, pensamos que uma reconstrução curricular, que se pretenda decolonial, precisa pautar-se não só na apresentação de conteúdos afro-brasileiros, mas, principalmente, na valorização da narratividade corporal que faz parte de toda a cultura afro-brasileira e que pode subsidiar uma educação, verdadeiramente, integral.




    Nesse sentido, o primeiro objetivo que suleia esta pesquisa-embarcação é o de refletir sobre a corporeidade afro-brasileira como eixo curricular capaz de promover educação integral e decolonial. Tendo oralitura e escrevivência como saberes oriundos dessa corporeidade, defendemos que ambas sejam essenciais à decolonização dos fazeres escolares.




    O percurso traçado expôs rios que já foram abertos e ventanias ainda necessárias para que saberes da oralitura e da escrevivência sejam valorizados no contexto educacional, promovendo fazeres pedagógicos decoloniais. Assim, embalados por esse sonho de uma epistemologia viva, com espaço para o sensível e inclusiva aos corpos e saberes, sigamos nossa travessia.




    




    

      

        1 “Corpos negros e seus saberes no chão da escola: oralitura e escrevivência por uma educação decolonial”, realizada sob orientação da Profª Dra. Ana Cristina Zimmermann, na Faculdade de Educação da Universidade de São Paulo.


      




      

        2 Os títulos dos capítulos, assim como a introdução, fazem referência à música Um corpo no mundo de Luedji Luna, transcrita no quadro e disponível em: <https://www.youtube.com/watch?v=V-G7LC6QzTA>. Acesso em: 22 abr. 2018.


      


    


  




  

    2. SABERES E FAZERES AFRO-BRASILEIROS NA EDUCAÇÃO




    Tem cor, tem corte e a história do meu lugar




    A consciência, integral de si e dos outros, tem sido respeitada, hoje, por pesquisadores do mundo todo preocupados com os efeitos da filosofia cartesiana na contemporaneidade, inclusive na organização dos sistemas educacionais e de seus currículos. O Brasil não está distante desse fenômeno, basta olharmos para a História de nossa educação formal e em suas práticas colonizadoras e racionalistas. Por outro lado, um olhar mais sensível é capaz de observar que, nas vivências coletivas populares negras, a integralidade é princípio do fazer educativo que articula os valores civilizatórios afro-brasileiros.




    Entendemos, portanto, que o conhecimento e análise das formas de ensino- aprendizagem dos contextos negros de educação não-formal pode fornecer subsídios para a descolonização do currículo escolar, tanto no que tange à perspectiva da Educação Integral, como da inclusão efetiva de saberes afro-brasileiros nesses currículos, associando tais propostas que, a nosso ver, são convergentes, já que ambas trazem a corporeidade como valor central para a transformação curricular.




    Ao classificar a cultura como afro-brasileira, não tratamos simplesmente de uma herança recebida e mantida intacta por séculos a fio. Acreditamos que os africanos e seus descendentes tiveram de criar formas novas de comunicação, sobrevivência, resistência, religiosidade e arte, pois, objetivamente, no sistema escravocrata e com as separações e misturas propositais das etnias, não seria possível reproduzir os códigos e sistemas socioculturais africanos. Ao mesmo tempo, foi aí que tudo que pudesse existir em comum entre esses diferentes povos que aqui estavam prevaleceu, gerando uma matriz influenciadora da agência negra, que aqui exprimimos no prefixo afro.




    É importante salientar que os principais povos que fazem parte dessa matriz são os Bantus, os Iorubás, os Jejes, os Guineanos-Sudaneses e os Fon, segundo Prisco (2012, p. 2), que trata de cada um deles:




    BANTUS, grupo mais numeroso, dividiam-se em dois subgrupos: angola-congoleses e moçambiques. A origem desse grupo estava ligada ao que hoje representa Angola, Zaire e Moçambique (correspondestes ao centro-sul do continente africano) e tinha como destino Maranhão, Pará, Pernambuco, Alagoas, Rio de Janeiro e São Paulo.




    IORUBAS OU NAGÔS-SUDANESES dividiam-se em três subgrupos: iorubas, jejes e fanti-ashantis, trazidos do sudoeste do continente africano do que hoje é representado pela Nigéria, Daomei e Costa do Ouro e seu destino geralmente era a Bahia.




    Os IORUBÁS são o principal grupo étnico nos estados de Ekiti, Kwara, Lagos, Ogun, Ongo, Osun, e Oyo. Um número considerável de iorubas vive na República do Benin, Os JEJES são um povo africano que habita o Togo, Gana, Benim e regiões vizinhas, representado, no contingente de escravos trazidos para o Brasil, pelos povos denominados fon, éwé, mina, fanti e ashanti.




    Os GUINEANOS-SUDANESES MUÇULMANOS dividiam-se em quatro subgrupos: fula, mandinga, haussas e tapas. Esse grupo tinha a mesma origem e destino dos sudaneses, a diferença estava no fato de serem convertidos ao islamismo. FON - a maior expressão histórica, política e social do povo se expressou no Benin através do Reino do Dahomey e na Diáspora africana através do vodun.




    Portanto, quando aqui nos referirmos à cultura afro-brasileira, estamos tratando do entrelaçamento dos valores dessas etnias citadas, dentro do que foi possível e necessário manter ou reinventar em solo brasileiro, dadas as condições históricas. Isso posto, os chamados valores civilizatórios afro-brasileiros os quais abordamos são fruto da agência negra no Brasil que não começa com a abolição, mas bem antes dela. Uma agência que talvez tenha sido ignorada ou desconsiderada por alguns autores por não ter construído grandes instituições sociais ou registros formais, mas que carregou durante séculos uma matriz cultural tão evidente que ainda é sistematicamente atacada, marginalizada e oprimida inclusive na educação.




    Se houve persistência em meio à colonialidade, ela se configura como resistência cultural que, mesmo sendo constantemente reprimida, faz parte do cotidiano de muitas pessoas, independentemente de instituições ou oficialidades. Martins reitera a resistência da cultura africana como fundadora de alteridade, diversidade e civilidade nas Américas:




    No entanto, a colonização da África, a transmigração de escravos para as Américas, o sistema escravocrata e a divisão do continente africano em guetos europeus não conseguiram apagar no corpo/corpus africano e de origem africana os signos culturais, textuais e toda a complexa constituição simbólica fundadores de sua alteridade, de suas culturas, de sua diversidade étnica, linguística, de suas civilizações e história. (1997, p 25)




    Aspectos da cultura afro-brasileira são estudados também por teóricos africanos, como o nigeriano Esiaba Irobi que, no artigo “O que eles trouxeram consigo”, analisa a persistência de uma estética africana na diáspora a partir do carnaval brasileiro e elenca, entre as contribuições dos africanos que sobreviveram à travessia, as escritas performativas. Ele defende que tais textos culturais e depósitos fenomenológicos “têm servido de ferramenta para interrogar teologias associadas à branquitude e outras manifestações da hegemonia cultural e intelectual do Ocidente” (IROBI, 2013, p. 103).




    O pensamento fenomenológico, nos estudos da educação, tem nos levado a pensar a integralidade dos sujeitos do processo formativo, considerando que aprendemos e ensinamos de corpo inteiro. Irobi dialoga com os teóricos da fenomenologia, mostrando o quanto a perspectiva integral de sujeito já era conhecida das filosofias africanas. Segundo ele:




    Em suma, o que Merleau-Ponty e outros filósofos europeus estão tentando dizer é que o corpo humano é a principal fonte, lugar e centro de percepção e expressão, seja ela física ou transcendental. Curiosamente, isto não é nenhuma novidade para os africanos. Séculos antes de Hegel, Husserl, Jean-Paul Sartre e Maurice Meleau-Ponty nascerem, nas culturas africanas havia espaços onde a vida era e continua sendo uma atividade intensamente performativa e ritualizada. Como a ontologia da maioria dos povos africanos é primordialmente espiritual, o corpo físico incorpora, num certo nível, um hábito memorial por meio do qual certas atividades funcionais, tais como subir, esculpir, prostrar-se, manusear, gesticular e andar são inventadas e praticadas. (IROBI, 2013, p. 276)




    Para Irobi, herdamos das comunidades africanas, de modo geral, uma expressividade essencialmente corpórea vinculada à transcendência, que pode se manifestar em quaisquer que sejam as atividades culturais e que se evidencia ainda mais no âmbito da transcendência, como podemos compreender na passagem:




    Num segundo nível de modelagem (exemplo mais complexo: o sistema de comunicação metalinguístico), as sociedades africanas conscientemente acostumam- se a uma semiologia corpórea em que o corpo torna-se receptáculo simbólico e expressivo do transcendente, assim como as ideias filosóficas associadas à religião, à adoração, ao divino, à cerimônia ritual, à celebração, à guerra, ao matrimônio, aos funerais, à realeza, à política, e assim por diante. A maioria destas ideias e conceitos são estruturados e manifestados por meio do gesto, da música e da dança. (IROBI, 2013, p. 276)




    Para nós, a semiologia corpórea da qual trata Irobi deve ser reconhecida e valorizada na escola, pois ela carrega saberes negados aos estudantes e valores civilizatórios capazes de transformar o ensino-aprendizagem escolar. Esses valores herdados por meio dessa educação ampliada da população negra foram estudados por Azoilda Trindade, coautora do material do programa A cor da Cultura3.




    No caderno 3 do Programa, Ana Paula Brandão e Azoilda Trindade traçam um percurso pedagógico e didático em torno dos valores civilizatórios afro-brasileiros. O programa, que formou educadoras e educadores, visando uma educação para as relações étnico-raciais, dialoga com as muitas formas de expressão e de ensino-aprendizagem afro-brasileiras encontradas dentro da escola ou muito distante delas. Cada um desses valores vai, no caderno, se relacionando às sobrevivências, resistências e invenções afro-brasileiras que tanto tem a ensinar aos educandos.




    As autoras apresentam, a princípio, um diagrama com os valores que pretendem trabalhar e explicam que ele:




    [...] busca mostrar/ilustrar que tais valores não são lineares, estanques, mas se interpenetram, se hibridizam, obedecem a fluxos e conexões que se dão na cotidianidade e na imersão e absorção dessa dimensão civilizatória. (2006, p. 17)




    

      [image: ]

    




    Diagrama de valores civilizatórios afro-brasileiros




    Fonte: Brandão e Trindade (2006, p. 17).
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