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Educacéo intercultural em religido de matriz africana na Amazénia: contribuicfes para
uma Pedagogia Decolonial

Jodo Colares da Mota Neto”

Resumo

O artigo pretende refletir sobre as relagGes entre 0 pensamento decolonial e o campo da educagdo, tomando como
base uma etnografia das préaticas educativas interculturais desenvolvidas no cotidiano de uma religido de matriz
africana na Amaz6nia, o0 Tambor de Mina. Os dados deste estudo foram obtidos por meio de uma pesquisa
qualitativa, do tipo estudo de caso etnogréfico, no qual se realizou observacgdo participante das praticas sociais,
religiosas e educacionais do terreiro, entrevistas semiestruturadas com membros da casa, entrevistas etnograficas
com entidades espirituais incorporadas em seus adeptos, descri¢do densa e levantamento de tracos da histéria de
vida dos sujeitos. Espera-se, a um s6 tempo, contribuir para o debate epistemoldgico centrado no cruzamento entre
decolonialidade e educagdo, bem como discutir, a partir de elementos presentes na pratica investigada, a
possibilidade de construcdo de uma pedagogia decolonial na Amazonia que, dentre outros contributos, promova a
tolerancia na diversidade cultural e religiosa.
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Intercultural education in religion of African origin in Amazon: contributions to a Decolonial Pedagogy

Abstract

The article aims to reflect on relations between the decolonial thought and the education, based on an ethnography
of intercultural education developed in the daily life of a religion of African origin in Amazon, the Tambor de
Mina. Data from this study were obtained through a qualitative research, of an ethnographic case study type, with
participant observation of social, religious and educational practices of the religion, semi-structured interviews
with members of the house, ethnographic interviews with spiritual entities incorporated in its followers, dense
description and life story of the subjects. It is expected, at the same time, contributing to the epistemological debate
centered at the intersection between decoloniality and education, as well as to discuss, from elements present in
the investigated practice, the possibility of building a decolonial pedagogy in the Amazon which, among other
contributions, promote the tolerance in the cultural and religious diversity.

Keywords: Decolonial Pedagogy; Education; Tambor de Mina; Interculturality; Amazon.

Introducéo

O campo da educacdo, cada vez mais
teorizado em seus cruzamentos com praticas e
processos culturais, raciais, étnicos e de género, tem
sido também  problematizado, ainda que
insuficientemente, por teorias e discursos que
guestionam o legado e o impacto do colonialismo,
seja no ambito formal das institui¢des de ensino, das
politicas, do curriculo, da didatica, seja no contexto
de praticas educacionais ndo formais, considerando-
se a educagdo como uma teia ampla e complexa de
relacbes de saber-fazer-poder, que estrutura
simbdlica e materialmente a realidade, por meio dos
valores, dos conhecimentos, das mentalidades e das
praticas que disseminam, produzem e reproduzem.

Neste contexto, um conjunto crescente de
autores tem elaborado criticas contumazes a
reproducdo do colonialismo ou de relaches
neocoloniais por meio da educacdo, desnudando
concepgOes tradicionalistas ligadas a modelos
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societarios conservadores; 0 racismo e o patriarcado
como estruturas de poder colonial ensinadas de
geracdo a geracdo; as relagbes entre a educacao e 0s
interesses do imperialismo e do capital; 0 uso de
metodologias e estratégias formativas ‘“bancarias”,
gue silenciam as classes populares e favorecem a
invasdo cultural, entre outras questdes.

Por outro lado, dialeticamente, a educacgéo
precisa ser vista ndo apenas como campo de
reproducdo de estruturas de dominac&o colonial, mas
também como um espaco de resisténcias,
especialmente em se tratando de educacdo na
América Latina, continente que possui uma longa e
densa histéria de lutas contra o colonialismo e a
colonialidade, assim como contra o capitalismo, o
racismo, o patriarcado e outros processos de exclusao
e discriminag&o social.

Neste cenario, trazemos para discussdo o
chamado pensamento decolonial, como um campo
epistémico de problematizagéo da
modernidade/colonialidade, que em  nosso
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entendimento apresenta fecundas possibilidades de
critica a colonialidade na educacdo, assim como
caminhos para pensar a subversdo destes padrdes de
poder colonial. Em particular, neste texto
relacionamos o pensamento decolonial e a educacao
tomando como base uma etnografia realizada sobre
as praticas educativas interculturais de uma religido
de matriz africana na Amazoénia, o Tambor de Mina.

O corpus deste trabalho provém de uma
pesquisa de campo ja concluida, resultado de nossa
dissertagdo de mestrado defendida no Programa de
Pés-Graduacdo em Educacdo da Universidade do
Estado do Parda — UEPA, intitulada A Educacéo no
Cotidiano do Terreiro: Saberes e Praticas Culturais
do Tambor de Mina na Amazdénia (MOTA NETO,
2008). A pesquisa foi realizada entre os anos de 2006
e 2008, com abordagem qualitativa, do tipo estudo
de caso etnografico (ANDRE, 2005), no qual
realizamos observagdo participante sistematica e
intensiva das praticas sociais, religiosas e
educacionais do terreiro, entrevistas
semiestruturadas com membros da casa, entrevistas
etnogréaficas com entidades espirituais incorporadas
em seus adeptos, descrigdo densa e levantamento de
tragos da historia de vida dos sujeitos. O locus do
estudo foi a Casa de Mina Estrela do Oriente,
localizada no distrito de Benfica, no municipio de
Benevides, Estado do Para, pertencente a
Mesorregido Metropolitana de Belém e a
Microrregido Belém, na Zona Fisiografica
Bragantina.

Nédo obstante alguns dos dados empiricos
desta investigacdo ja terem sido socializados em
outras publicacgdes, 0 aspecto inovador deste ensaio é
refletir sobre a educacéo intercultural do Tambor de
Mina a luz do pensamento decolonial, buscando, a
um s6 tempo, contribuir para o debate
epistemoldgico centrado no cruzamento entre
decolonialidade e educagdo, bem como discutir, a
partir de elementos presentes nesta pratica, a
possibilidade de construcdo de uma pedagogia
decolonial na Amazbdnia que, dentre outros
contributos, promova a tolerancia na diversidade
cultural e religiosa.

Além desta introducdo, 0 texto estd
organizado em outras trés partes: inicialmente
sintetizamos o significado de decolonialidade e de
pensamento decolonial, em didlogo com autores do
Programa de Investigacdo da
Modernidade/Colonialidade Latino-Americano; em
seguida, apresentamos dados sobre a educacdo
intercultural e a ecologia de saberes do Tambor de
Mina; por fim, & guisa de conclusdo, refletimos sobre
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a necessidade de uma pedagogia decolonial na
Amazbnia, que reinvente modalidades de luta e
insurrei¢do contra o colonialismo e a colonialidade
ainda vigentes, estimulando, em contrapartida, a
construcao de um projeto de sociedade democratica,
inclusiva, autbnoma, fundada no respeito as
diferencas.

O giro decolonial na América Latina

O conceito de “decolonialidade”, em suas
derivacdes (pensamento, giro, inflexdo decoloniais),
tem sido desenvolvido por um conjunto de autores
organizados em torno do Programa de Investigacédo
da Modernidade/Colonialidade Latino-Americano,
ou simplesmente, Rede Modernidade/Colonialidade,
que retne nomes como Enrique Dussel, Walter
Mignolo, Anibal Quijano, Catherine Walsh, Ramén
Grosfoguel, Santiago Castro-Gomez, Edgardo
Lander, Arturo Escobar, Nelson Maldonado-Torres,
entre outros.

Em que pese a existéncia de diferencas
intelectuais na rede modernidade/colonialidade,
concordamos com Restrepo e Rojas (2010) quando
identificam seis caracteristicas fundamentais que
constituem o projeto que defendem: 1) a distingdo
entre colonialismo e colonialidade; 2) a
colonialidade como o “lado obscuro” da
modernidade; 3) a problematiza¢do dos discursos
euro-centrados e intramodernos da modernidade; 4)
0 pensamento em termos de um sistema
mundializado de poder; 5) a rejeicdo de que seja um
novo paradigma, apresentando-se como um
paradigma outro; 6) a aspiracdo de que uma inflexao
decolonial possa consolidar um projeto decolonial.

Quanto a diferenca entre os conceitos de
colonialismo e colonialidade, cabe esclarecer que o
primeiro termo refere-se ao processo e ao aparato de
dominio politico e militar que se emprega para
garantir a exploragéo do trabalho e das riquezas das
coldnias em beneficio do colonizador, ao passo que a
colonialidade é um fenbmeno histérico mais
complexo, que se estende ao presente e designa um
padrdo de poder que opera através da naturalizacdo
de hierarquias territoriais, raciais, culturais e
epistémicas, possibilitando a reproducédo de relagdes
de domina¢do (RESTREPO; ROJAS, 2010).

A respeito do par modernidade/colonialidade
presente na escritura destes autores, deve-se a énfase
que querem dar a ideia de que a colonialidade é
constitutiva e ndo derivativa da modernidade, que a
colonialidade é o “lado obscuro” da modernidade,
como gostam de afirmar, que o conceito emancipador
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hegemonicamente contido na ideia de modernidade é
um mito porque ndo revela que ela s6 foi possivel
gracas a opressdo colonial que impds aos povos
conquistados da Ameérica Latina e de outros
continentes subalternizados. Dai que as instituicGes e
0S processos sociais atrelados ao fenémeno histérico
da modernidade passam a ser questionados por estes
autores por suas inter-relacdes (diretas ou indiretas,
manifestadas ou ocultadas) na constituicdo da
excluséo social, do racismo, da negacéo de direitos e
de modos de ser.

Com efeito, para Mignolo (2007), a
modernidade € uma hidra de trés cabegas, que
simbolizam, cada qual: i) a retdrica salvacionista,
desenvolvimentista e a promessa do progresso, esta
gue é a Unica face visivel da modernidade; ii) a
colonialidade, que é um padrdo de poder que
permaneceu mesmo apos o fim da situagdo colonial
e que entre suas consequéncias estdo o racismo, a
desigualdade, a fome e o machismo, formas de
opressdao que costumam estar deslocadas do
imaginario hegeménico sobre a ideia de
modernidade; iii) a decolonialidade, que é uma
energia de descontentamento, de desconfianga, de
desprendimento mobilizada por aqueles que reagem
ante a violéncia imperial.

Decolonialidade, na esteira destes autores,
designa o questionamento radical e a busca de
superagdo das mais distintas formas de opressdo
perpetradas contra as classes e 0s grupos subalternos
pelo conjunto de agentes, relagdes e mecanismos de
controle, discriminacgdo e  negagdo  da
modernidade/colonialidade. De outra forma,
decolonialidade refere-se ao esforgo por “transgredir,
deslocar e incidir na negagdo ontoldgica, epistémica
e cosmogodnico-espiritual que foi — e é — estratégia,
fim e resultado do poder da colonialidade”, de acordo
com Catherine Walsh (2009, p. 27), o que significa,
nas palavras de Walter Mignolo (2007, p. 27), que a
decolonialidade ¢ uma “energia que no se deja
manejar por la logica de la colonialidad, no si cree
los cuentos de hadas de la retérica de la modernidad”.

Trata-se de uma concepgdo, portanto,
marcada por uma busca persistente pela autonomia,
0 que s6 pode ser entendido se tivermos em conta que
a decolonialidade tem sido elaborada a partir das
ruinas, das feridas, das fendas provocadas pela
situacdo colonial. Desse modo, é a partir da dor
existencial, da negacdo de direitos (incluindo os mais
elementares, como o direito a vida), da submissdo de
corpos e formas de pensamento, da interdicdo a uma
educacdo autbnoma que nasce a concepcao
decolonial.

Sendo esta sua origem, a concepgdo
decolonial, como ndo poderia deixar de ser, revela
sua primeira face como constituida pela negacdo a
negacdo. Ela é, assim, anticolonial, ndo eurocéntrica,
antirracista, antipatriarcal, anticapitalista, em seus
devidos  desdobramentos, e assume um
enfrentamento critico contra toda e qualquer forma
de exclusdo que tenha origem na situacdo colonial e
nas suas consequéncias historicas. Da negacdo a
negacgdo tem surgido, assim, em sua face positiva,
distintas propostas de reinvengdo da existéncia
social, do pensamento, da educacdo, da cultura, da
ciéncia, da filosofia.

E exatamente isso que tem sido chamado de
giro decolonial. Nas palavras de Maldonado-Torres:

(...) en primer lugar, un cambio de
perspectiva y actitud que se encuentra en las
practicas y formas de conocimiento de
sujetos colonizados, desde los inicios
mismos de la colonizacién, y, en segundo
lugar, un proyecto de transformacion
sistematica y global de las presuposiciones e
implicaciones de modernidad, asumido por
una variedad de sujetos en didlogo”
(MALDONADO-TORRES, 2007, p.160).

Para Maldonado-Torres (2008), o conceito
de giro decolonial, em sua expressao mais basica, pde
no centro do debate a questdo da coloniza¢do como
componente constitutivo da modernidade, e a
descolonizagdo como uma quantidade indefinida de
estratégias e formas de contestagcdo com vistas a uma
mudanga radical nas formas hegemonicas atuais de
poder, ser e conhecer.

De outra maneira, Mignolo (2007, p. 26)
compreende o giro decolonial como “la
conceptualizacion misma de la colonialidad como
constitutiva de la modernidad”, o que significa dizer
que a perspectiva decolonial procura revelar o terror,
a morte, a discriminacdo e o epistemicidio
escondidos por detrds da retérica salvacionista da
modernidade.

E a partir dessa ideia que Walter Mignolo
(2007) sustenta que o pensamento decolonial
emergiu quando da fundacdo mesma da
modernidade/colonialidade, como sua contrapartida,
fato ocorrido nas Américas com 0 pensamento
indigena e o afro-caribenho, nos séculos XV1e XVIlI,
considerado pelo autor como o primeiro momento da
genealogia deste pensamento.

O segundo momento, conforme Mignolo,
ocorreu na Asia e na Africa, nos séculos XVIII e
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XIX, ndo relacionado com o pensamento decolonial
nas Américas, mas como a resposta da reorganizacao
da modernidade/colonialidade do império britanico e
do colonialismo francés.

O terceiro momento, em sua andlise, teve
lugar na intersecdo dos movimentos de
descolonizag&o na Africa e Asia, concorrentes com a
Guerra Fria e a lideranca ascendente dos Estados
Unidos e da Unido Soviética. E é ap6s a Guerra Fria
gue o pensamento decolonial comeca a tracar sua
propria genealogia, conforme Mignolo (2007).

Observamos, assim, que a genealogia do
pensamento decolonial proposta por Mignolo
estabelece que as producbes intelectuais dos
integrantes da rede modernidade/colonialidade séo
herdeiras diretas dos pensamentos de resisténcia
indigena e afro-caribenho que se desenvolveram na
América Latina. Isto implica considerar que desde a
implantagcdo da matriz colonial de poder tem havido
uma fecunda préatica epistémica decolonial, ainda que
uma reflexdo mais sistematica sobre o giro
decolonial seja recente, por volta dos anos 90 do
século XX em diante, quando comega a se articular
0s principais conceitos que desembocardo no
programa de investigacdo da
modernidade/colonialidade latino-americano.

Neste mesmo sentido, Maldonado-Torres
(2008) entende que o giro decolonial como uma
mudanga de atitude que confronta o colonialismo em
alguma de suas formas é talvez tdo velho como o
mundo colonial mesmo, e que esta atitude
contestatéria tem inspirado distintos projetos
decoloniais em varios momentos da modernidade.
No entanto, assim como Mignolo, Maldonado-Torres
afirma que é somente no século XX que estes
projetos decoloniais comegaram a se encontrar e
chegaram a criar uma consciéncia global sobre a
relevancia do projeto inacabado da descolonizacéo.

(...) el giro des-colonial se trata pues de una
revolucion en la forma en que variados
sujetos colonizados percibian su realidad y
sus posibilidades tras la caida de Europa en
la Segunda Guerra Mundial. Ya las bases del
giro des-colonial estaban planteadas de
antemano en el trabajo de intelectuales
racializados, en tradiciones orales, en
historias, canciones, etc., pero, gracias a
eventos historicos particulares, se globaliza
a mitad del siglo XX. De ahi en adelante
puede decirse que se planteé un giro, ya no
s6lo al nivel de la actitud de sujetos o de
comunidades especificas, sino al nivel del
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pensamiento  mundial (MALDONADO-
TORRES, 2008, p. 70).

O pensamento decolonial, desse modo, pode
ser entendido como a dimensdo gnosiologica e
epistemoldgica contida na ideia de decolonialidade,
ou seja, como um conjunto de préaticas epistémicas de
reconhecimento da opressao, mas, sobretudo, como
um paradigma outro de compreensdo do mundo,
interessado em revelar, e ndo esconder, as
contradices geradas pela
modernidade/colonialidade, em didlogo critico com
as teorias europeias, mas elaborado,
fundamentalmente, a partir de uma perspectiva néo
eurocéntrica de mundo, atenta as realidades vividas
pelas populagbes periféricas e aos seus
conhecimentos, as suas culturas e as suas estratégias
de luta.

De acordo com Mignolo (2007), é preciso
tracar uma genealogia do pensamento decolonial, no
sentido de recuperar, na histdria das populacGes e
culturas colonizadas, estas praticas epistémicas
decoloniais, ou seja, conhecimentos que surgiram
como contrapartida e resisténcia a matriz colonial de
poder, desde o inicio do processo colonizador, mas
que foram soterrados pelo  eurocentrismo
epistemoldgico. Segundo este autor, a genealogia do
pensamento decolonial ndo se limita a individuos, a
intelectuais, mas também considera movimentos
sociais e instituicbes que gestam em seu interior a
decolonialidade nas esferas do saber, do existir e do
poder. E assim que ele inclui nesta genealogia nomes
como os de Mahatma Gandhi, W. E. B. Dubois, Juan
Carlos Mariategui, Amilcar Cabral, Aimé Césaire,
Frantz Fanon, Fausto Reinaga, Vine Deloria Jr.,
Rigoberta Menchl, Gloria AnzaldGa, além do
Movimento Sem-Terra brasileiro, os zapatistas em
Chiapas, os movimentos indigenas e afros na Bolivia,
no Equador e na Coldmbia, o Férum Social Mundial
e 0 Forum Social das Américas (MIGNOLO, 2007).
Defendemos a  incluséo, nesta  relacdo
necessariamente incompleta, dos nomes de Paulo
Freire e Orlando Fals Borda, que contribuiram
significativamente, a partir dos movimentos da
educacdo popular e das ciéncias sociais criticas, para
a constituicdo de uma concepcdo decolonial na
América Latinal.

Este conjunto de intelectuais, ao reconhecer
que o fim do colonialismo n&o significou a supresséo
das relacbes desiguais de poder originadas na
situacdo colonial, que foram ressignificadas no
capitalismo e na colonialidade global, defendem que
devemos passar por uma segunda descolonizagéo,
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gue complete a primeira, e que estenda a
emancipacdo para um nivel mais amplo que o
meramente juridico-politico, incluindo a economia, a
ciéncia, a igualdade racial e de género, a educagdo e
a criacdo de novas formas de sociabilidade e de
interacdo com as pessoas, as culturas e a natureza. E
a esta segunda descolonizacdo que se refere,
precisamente, o conceito de decolonialidade?. Na
explicacdo de Castro-Gomez e Grosfoguel (2007, p.
17):

La primera descolonializacion (iniciada en
el siglo XIX por las colonias espafiolas y
seguida en el XX por las colonias inglesas y
francesas) fue incompleta, ya que se limit6 a
la independencia juridico-politica de las
periferias. En cambio, la segunda
descolonializacion — a la cual nosotros
aludimos con la categoria decolonialidad —
tendra que dirigirse a la heterarquia de las
multiples relaciones raciales, étnicas,
sexuales, epistémicas, econémicas y de
género que la primera descolonializacion
dejo intactas. Como resultado, el mundo de
comienzos del siglo XXI necesita una
decolonialidad que complemente la
descolonizacidn llevada a cabo en los siglos
XIX 'y XX. Al contrario de esa
descolonializacion, la decolonialidad es un
proceso de resignificacion a largo plazo, que
no se puede reducir a un acontecimiento
juridico-politico.

No excerto acima, Castro-Gomez e
Grosfoguel utilizam uma palavra comumente
presente na literatura decolonial, a heterarquia, para
dar conta da realidade complexa que marca tanto a
colonialidade, quanto a decolonialidade. Buscando
ser um “paradigma Outro”, a perspectiva decolonial
procura superar as abordagens reducionistas e
verticalizadas tdo fortemente presentes nas ciéncias
modernas e, em particular, nas ciéncias sociais. Ja
ndo interessa a eles dar primazia ou ao sujeito, ou as
estruturas; ao desejo, ou ao poder; a economia, ou a
cultura; a classe social, ou a raca e ao género; a
sociedade, ou a natureza. Interessa, ao contrario,
entender como o colonialismo e a colonialidade
afetaram todos estes niveis da vida social e quais sdo
suas inter-relacOes reais e potenciais.

E neste sentido que Castro-Goémez e
Grosfoguel  (2007) afirmam que a rede
modernidade/colonialidade  procura por uma
linguagem que expresse a complexidade da vida

social, e ja que as ciéncias humanas e sociais, bem
como as filosofias modernas, estdo largamente
comprometidas com uma vis&o dicotdmica e fechada
de mundo — que Boaventura de Sousa Santos (2002)
chamaria de razdo indolente —, os intelectuais da rede
tém procurado essa linguagem fora dos paradigmas
académicos tradicionais, em didlogo tanto com
formas néo ocidentais de conhecimento, quanto com
novas teorias da complexidade.

Portanto, o didlogo com formas ndo
ocidentais de conhecimento, como a sabedoria
indigena e africana, por exemplo, é impulsionado
tendo em vista ndo uma etnografia das diferencas,
mas uma aprendizagem mutua que conduza a uma
outra maneira de pensar o mundo, uma epistemologia
de fronteira, elaborada a partir da interlocucao critica
entre modos distintos de conceber o real.

E a partir desta perspectiva que buscaremos
refletir, a seguir, sobre as préaticas educacionais do
Tambor de Mina.

A educacdo no Tambor de Mina:
interculturalidade e ecologia de saberes

O Tambor de Mina, também chamado
simplesmente de Mina, € uma religido nascida no
Nordeste brasileiro, mais precisamente no Maranhdo,
e posteriormente recriada na Amazbnia, onde
adquiriu tracos particulares da cultura e sociedade
locais. Segundo Ferretti (2000), é também a
denominagdo mais difundida das religides afro-
brasileiras no Maranhdo e na Amazonia, sendo que a
palavra “tambor” deriva da importincia do
instrumento homo6nimo nos rituais de culto € “mina”
dos negros da Costa da Mina, nome dado aos
escravos procedentes da costa situada a leste do
Castelo de Sao Jorge de Mina, na atual Republica do
Gana, trazidos da regido das Republicas do Togo,
Benin e Nigéria e que eram conhecidos como negros
mina-jejes e mina-nagos®.

O processo historico de formagdo do Tambor
de Mina, a exemplo de outras denominagGes das
religiGes afro-brasileiras, constitui-se a partir de uma
confluéncia de tradi¢des culturais, religiosas, étnicas
e linguisticas, o que ajuda a entender, em parte, a
caracteristica intercultural das préticas educativas
que se desenvolvem no espaco do terreiro
pesquisado.

Além da combinacdo de tradicBes de
diversas nagdes africanas, das quais a jeje (originaria
dos negros escravos vindos de Daomé, atual
Republica Popular do Benin) e a nagb (do povo
sudanés, habitante da regido de loruba, na Nigéria)
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ndo sdo as Unicas, mas sdo as mais expressivas, 0
terreiro  pesquisado incorpora elementos do
Catolicismo, da Umbanda, do Candomblé, do
Terec6?, da Pajelanca, do Kardecismo, uma
caracteristica sincrética ja exaustivamente analisada
na literatura antropolégica sobre as religiGes de
matriz africana.

Neste sentido, Roberto Motta (1993)
comenta que Arthur Ramos, célebre estudioso das
religiGes afro-brasileiras, distinguiu sete tipos de
sincretismo, desde o0 puramente africano,
denominado Fon-loruba (referente a interacdo jeje-
nagd) até o complexo modelo Fon-lorubé-
Mulgumano-Banto-Amerindio-Espirita-Catolico-
Teosofismo, modelo este que se aproxima da casa de
culto investigada.

Quando falamos especificamente dos cultos
afro-brasileiros do Par4, incluindo-se a Casa de Mina
Estrela do Oriente, os elementos amerindios
transparecem com maior evidéncia tanto no conjunto
de crencas, quanto nos ritos e nas praticas religiosas.
A Mina, no contato com a pajelanca, abre-se para
entidades® pertencentes as matas e as aguas
amazonicas. Além disso, a existéncia de sessdes de
cura xamanica em determinados terreiros de Mina
paraense, entre 0s quais o terreiro que estudamos,
atesta o sincretismo afro-amerindio proprio desse
experimento religioso. Nos rituais, elementos de
origem indigena manifestam-se, destacando-se a
presenca de objetos, como cigarro de tauari e
cachacga; a cura por succdo e retirada de animais de
corpos enfeiticados; os banhos e remédios com
ingredientes da fauna e flora amazénicas.

Referente a “traducdo” amazonica dos cultos
religiosos vindos do Maranhdo, Carneiro (1959, p.
16) afirma que na Amazonia se encontra, “além dos
cigarros de tauari e das espadas, figuras de pajelanca,
como os mestres Carlos, Marajo6 e Paroa, a palmeira
Jarina transformada em divindade alegre e estouvada
e os voduns e orixas trazidos do Maranhdo”. Vicente
Salles (1969) denomina de sincretismo afro-
amerindio para a coexisténcia da pajelanca e da
magia africana no universo religioso do Para.

Este sincretismo afro-amerindio, no plano do
pantedo dos cultos do Par4, foi alvo de investigacoes
de Figueiredo (1994, p. 79), que afirma que
encontramos nesses cultos ofidios, cetéaceos,
queldnios, crocodileos, psitacideos, electroforideos e
outras espécies da fauna amazonica, que habitam as
florestas e o fundo dos rios, ao lado de indios,
caboclos, principes e marinheiros integrados ao
fabulario popular da Amazbnia e que povoam as
“encantarias”.
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Ndo sendo nosso objetivo aprofundar a
descricdo histérica e antropolégica do Tambor de
Mina, mas tdo somente destacar o quadro complexo,
plural e hibrido em que a religido tem desenvolvido
suas préaticas, afirmamos que o Tambor de Mina
opera uma ecologia de saberes (SANTQOS, 2006), na
medida em que um conjunto vasto de conhecimentos
de varias matrizes étnicas e culturais esta presente na
sua formacdo histérica, na ritualistica, no pantedo
cultuado e nos processos educativos cotidianos de
formacdo dos adeptos. Em funcgéo disso, analisamos
gue a educacdo do Tambor de Mina caracteriza-se
como intercultural, conceito que pressupde,
conforme Santos e Meneses (2010, p. 10), “o
reconhecimento reciproco e a disponibilidade para
enriguecimento mutuo entre varias culturas que
partilham um dado espaco cultural”.

Na &rea da educagdo, a interculturalidade
tem sido definida como:

(...) um enfoque que afeta a educagdo em
todas as suas dimensfes, favorecendo uma
dindmica de critica e autocritica,
valorizando a interacdo e comunicacao
reciprocas, entre os diferentes sujeitos e
grupos culturais. [...] A interculturalidade
orienta processos que tém por base o
reconhecimento do direito a diferenca e a
luta contra todas as formas de discriminacéo
e desigualdade social. Tenta promover
relacbes dialdgicas e igualitarias entre
pessoas e grupos que pertencem a universos
culturais diferentes, trabalhando os conflitos
inerentes a esta realidade (CANDAU;
KOFF, 2006, p. 475).

(...) em nivel das praticas educacionais, a
perspectiva intercultural propde novas
estratégias de relagéo entre sujeitos e entre
grupos diferentes. Busca promover a
construcdo de identidades sociais e o0
reconhecimento das diferengas culturais.
Mas, ao mesmo tempo, procura sustentar a
relagdo critica e solidaria entre elas
(FLEURI, 2001, p. 49).

Dos conceitos destes autores, depreendemos
gue uma educacdo pode ser chamada de intercultural
quando: a) possibilita o didlogo entre sujeitos e
culturas distintas; b) enfatiza a comunicagdo mais
gue a transmissdo; c) provoca a critica em torno das
desigualdades e discriminagdes relacionadas a
fatores culturais e identitarios; d) afirma as
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identidades socioculturais de grupos historicamente
excluidos.

No terreiro pesquisado, as praticas
educacionais se aproximam desta caracterizagéo, na
medida em que promovem:

a) a aprendizagem do conjunto religioso sincrético,
ensinando formas de interacdo entre divindades,
linguagens e rituais;

b) o compartilhamento de saberes oriundos de
diversas fontes historicas, geograficas e étnicas,
particularmente através do aconselhamento, pratica
educativa em que o0s saberes ancestrais dos
encantados e da religido sdo socializados na
comunidade;

c) o didlogo e o0 respeito ao ser humano,
independentemente de suas idiossincrasias culturais,
posto que a base moral da religido esta ancorada na
pratica da caridade e nos valores de reciprocidade,
respeito, cuidado e humildade;

d) a aprendizagem via experiéncia religiosa direta, ou
uma educacgdo pela pratica ritual, reduzindo-se o
papel educativo da transmissdo, logo, da hierarquia
entre 0s que sabem e o0s que ndo sabem;

e) o respeito a individuos pertencentes a grupos
social e culturalmente excluidos, como as mulheres,
0s idosos, as criancas, os indios, 0s negros, 0S
mulcumanos, 0s homossexuais, ndo s aceitos na
religido, como representados por entidades ou
divindades;

f) a aprendizagem ndo somente dos mediuns, mas
também dos encantados, entendidos como seres da
natureza em processo continuo de formagéo, razéo
pela qual desenvolvem sua linguagem e
espiritualidade na relagdo com os outros.

Os saberes que circulam no terreiro, neste
contexto de educacéo intercultural, sdo de diferentes
matizes: saberes da pratica religiosa e ritual,
ensinamentos morais, saberes ancestrais dos
encantados, narrativas  miticas, fundamentos
religiosos (preservados pelo uso do segredo) e todo
tipo de férmulas, receitas, gramaticas e cddigos
provenientes das tradigdes historicas do Tambor de
Mina na Amazonia.

No Tambor de Mina, os saberes da tradicdo
sdo socializados de uma geracdo a outra nas relacdes
de comunicagdo direta, nas conversas e no convivio
diario, utilizando-se de narrativas orais que veiculam
as memorias coletivas da religido e do povo de santo.
Nessa cultura educativa, a ideia de experiéncia é
fundamental, uma vez que a sabedoria é adquirida na
pratica religiosa cotidiana, ao sabor do tempo.

Neste sentido, 0s saberes ancestrais do
Tambor de Mina, guardados pelos mais experientes

e frequentemente pelos mais velhos, nos exige que
seja valorizada a figura destes guardiBes de tradigdes,
pois sdo 0s responsaveis por manter a vitalidade da
memoria coletiva, contar os mitos de origem, venerar
0s antepassados, inclusive recuperando sabedorias e
praticas que foram soterradas pelo epistemicidio
provocado pela modernidade/colonialidade.

Com Goff (1992, p. 429), a respeito das
sociedades sem escrita, poderiamos chamar estes
sujeitos de homens-memdria, que sdo verdadeiros
especialistas  da  memoria, ‘““’genealogistas’,
guardides dos codices reais, historiadores da corte,
‘tradicionalistas’”, com o importante papel de manter
a coesdo do grupo. Consideramos que os sacerdotes
da Mina assumem o papel de homens-memodria,
cabendo-lhes a tarefa de agentes educativos na
traducdo e socializacdo dos codigos culturais
provenientes da tradig&o.

Em funcdo do Tambor de Mina ser uma
religido profundamente sincrética, constituida a
partir da convergéncia de diferentes tradicOes
(ibéricas, amerindias, africanas), os saberes dessa
religido sdo marcados por tracos de mesticagem
cultural, no plano do pantedo, da ritualistica, da
doutrina e da linguagem. Os guias espirituais e 0s
sacerdotes, como propulsores desses processos de
mesticagem  cultural, podem  também  ser
caracterizados como mediadores culturais (passeurs
culturels), termo cunhado pelo historiador Serge
Gruzinski (2001, 2003), para ser usado como
instrumento analitico dos processos de intercambio
cultural.

O pai de santo, ao ser considerado o guardido
das tradicbes da Mina, assume a lideranca nédo
somente espiritual, mas educacional no terreiro,
responsdvel pela socializagdo dos saberes das
geragOes anteriores, estabelecendo uma mediacdo
entre diferentes culturas. Os encantados e as
divindades, em suas narrativas mitoldgicas,
estabelecem complexas e intensas ligagcdes entre
tempos e espacos historicos diversos. A Africa
mitoldgica, a Europa e a Asia de nobres e princesas,
a América Latina da época escravocrata e o Brasil
indigena e rural sdo cenarios cantados, narrados e
ensinados no cotidiano dos terreiros de Mina.

Dessa maneira, observamos nas
manifestacbes de educacdo no terreiro que esses
universos culturais se entrecruzam no cotidiano da
casa, dimensionando a educacéo intercultural cujos
argumentos estamos tentando desenvolver.

Para Tramonte (2004), sob o prisma da
intercultura, as préaticas das religides afro-brasileiras
apresentam-se  como um campo hibrido de
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construcdo de identidades. Esse campo possibilita a
criacdo e circulacdo de saberes interculturais, que sdo
preservados na religido em decorréncia da
importante atuacdo dos sacerdotes e demais adeptos,
0s quais, por meio da oralidade, das narrativas
mitoldgicas, do aconselhamento e dos trabalhos de
desenvolvimento, socializam saberes e tradi¢Oes
registrados na memaria coletiva do povo de santo.

Desse modo, os saberes da tradi¢do fornecem
elementos aos membros da comunidade do terreiro
para a constituicio de sua identidade cultural e
religiosa, com seu modo proprio de ser, pensar e agir
sobre o mundo. A memoria ndo apenas registra 0s
episodios do passado, mas ensina, por meio dos
saberes da tradicdo, formas de agir e explicar o
mundo atual. Os sacerdotes e 0s encantados s&o 0s
principais responsaveis por resguardar tais saberes.

Além disso, esta educagdo, por rememorar
sabedorias ancestrais, possibilita também a
resisténcia e sobrevivéncia da cultura afro-brasileira,
a despeito do racismo, da intolerancia religiosa e da
discriminacdo estrutural contra negros e classes
populares em nosso pais.

Na etnografia realizada, constatamos que a
educacdo intercultural no terreiro realiza-se sob
muitos formatos: na experiéncia diaria, nos rituais,
nas relagdes sociais, nas rodas de conversa, nos
trabalhos de desenvolvimento medilnico e em
muitos outros espacos. Algumas das principais
manifestaces de educacdo observadas foram:
educacdo moral e a pratica do aconselhamento; a
educacdo pela pratica ritual; os trabalhos de
desenvolvimento dos meédiuns e a doutrinacdo dos
encantados.

Em relagdo a primeira manifestacdo,
concluimos que a socializag&o dos valores cultivados
ao longo da historia do Tambor de Mina constitui
uma das mais importantes praticas de formacédo dessa
religido, possibilitando que o0s seus adeptos
compartilhem uma base moral ancorada na prética da
caridade e nos valores da reciprocidade, respeito,
cuidado e humildade. Os valores de respeito a
natureza e ao ser humano e o tipo de relacéo dialdgica
construida pelos adeptos no cotidiano do terreiro
levam-nos a identificar uma dimensdo ética e
ecoldgica das suas praticas educativas. Vimos que o
didlogo esta presente na educacdo do terreiro por
meio de uma préatica fundamental para o repasse dos
saberes da tradi¢do: a pratica do aconselhamento,
entendida como narrativa oral que conduz
importantes saberes da religido: os valores, 0s
fundamentos e a mitologia.

Quanto & educacdo pela pratica ritual, trata-
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se de uma manifestacdo eminentemente experiencial
de ensino-aprendizagem, realizada de modo pouco
verbalizado, ao longo da experiéncia ritual de um
adepto. Essa educacdo conduz os fiéis para a
aprendizagem de movimentos, atitudes, dizeres,
formulas que constituem a complexa ritualistica do
Tambor de Mina. Os rituais, nesse sentido, devem ser
entendidos no contexto da acdo simbolica, capazes de
transmitir cddigos culturais importantes na formagéo
dos adeptos. Os rituais educam os individuos
também para a construcdo de uma determinada
performance religiosa, permitindo-lhes internalizar
gestos e dizeres. E, fundamentalmente, por meio
dessa manifestacdo de educacdo que os médiuns se
preparam para 0 canto, o togue e a danca,
configurando, assim, uma dimensdo estética da
educacéo.

Finalmente, quanto aos trabalhos de
desenvolvimento, consistem na formacéo religiosa
(ritual, doutrinaria, espiritual) dos médiuns,
ensinando-se, de uma maneira mais sistematica que
as outras formas, o chamado “ABC da Mina”:
tradi¢es, doutrinas, fundamentos, formas de
execucdo ritual, valores culturais, entre outros
saberes importantes para a formagdo de um médium.
A despeito da formacdo medilnica ndo ocorrer
unicamente no terreiro, em funcdo de os médiuns
seguirem um itinerario formativo ao longo de sua
vida, na Casa de Mina Estrela do Oriente realizam-se
sessGes de desenvolvimento e sessbes astrais,
especialmente dedicadas a educagdo dos médiuns,
nos aspectos da incorporagdo, do comportamento, do
desempenho ritual e da vidéncia.

A guisa de conclus&o: a necessidade de
construcdo de uma Pedagogia Decolonial na
Amazonia

A Amazbénia, com uma area que ultrapassa
cinco milhdes de Km?, o equivalente a 61% do
territério brasileiro, é uma regido mundialmente
conhecida por sua biodiversidade, ilustrada pela
enorme quantidade de espécies animais e vegetais,
distribuidas em ecossistemas florestais, terrestres e
aquiferos. No entanto, frequentemente, é ignorada a
expressiva sociodiversidade da Amazbnia, que
possui mais de 20 milhdes de habitantes que
compartilham um manancial milenar de culturas,
saberes, imaginéarios, mitologias e manifestacdes
religiosas e artisticas.

Esta negacdo da sociodiversidade amazonica
esta relacionada ao forte processo colonizador aqui
vivido, centrado na exploragdo da mé&o de obra
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nativa; na destruicdo dos ecossistemas locais, estes
gue, para além de uma manifestacdo da natureza,
estdo em relagdo inquebrantavel com as culturas
ancestrais; na interdicdo do corpo do indigena, do
negro, do camponés, do ribeirinho, do quilombola;
na proibicdo das religiosidades e mitologias de
grupos étnicos dominados; na reproducdo de uma
educacéo colonizadora que promoveu epistemicidio
e violéncia simbolica contra as culturas nativas.

Este quadro histérico nos exige a construgdo
de uma pedagogia que recupere estes saberes
negados, que parta das memdrias de resisténcia dos
grupos subalternos amazOnicos, que incorpore e
valorize as diferencas étnicas, raciais, de género,
religiosas oprimidas pela
modernidade/colonialidade, que construa formas de
pensar 0 mundo em didlogo com as sabedorias dos
grupos originarios amazonicos, que estimule formas
de vida e sociabilidade que respeitem o equilibrio
sistémico dos ecossistemas locais.

De outro modo, é preciso construir uma
pedagogia que parta das praticas epistémicas
decoloniais dos grupos oprimidos de nossa regido,
praticas que tém sido construidas, como vimos no
inicio deste texto, desde a Conquista, como sua
resposta, como resisténcia, como contrapartida. 1sso
é, ainda no periodo colonial, os segmentos
violentados empreenderam uma resisténcia ndo sé
politica, mas também cultural, simbolica,
educacional contra o colonialismo e a légica da
colonialidade, buscando preservar, evidentemente de
maneira dinamica e histdrica, os ndcleos centrais de
sua ancestralidade, de sua cosmovisao.

Defendemos a ideia de que o Tambor de
Mina, por meio de sua educacdo intercultural,
contribuiu significativamente para a sobrevivéncia e
atualizacdo das praticas epistémicas decoloniais de
negros e indigenas no Brasil e na Amaz0nia,
constituindo-se, portanto, como um importante
aporte a construcdo de uma pedagogia decolonial em
nossa regido.

De acordo com Catherine Walsh (2009), as
pedagogias  decoloniais dialogam com  0s
antecedentes critico-politicos dos grupos subalternos
ao partir de suas lutas e de sua praxis de orientacéo
decolonial. So pedagogias que se esforcam por
transgredir a negacéo do ser, do saber e do poder dos
grupos colonizados. Para esta autora, as pedagogias
decoloniais devem ser entendidas para além do
sistema educativo, do ensino e da transmissdo do
saber, mas como “processo e pratica sociopoliticos
produtivos e transformadores assentados nas
realidades, subjetividades, historias e lutas das

pessoas, vividas num mundo regido pela estrutura
colonial” (WALSH, 2009, p. 26).

De outro modo, para Diaz (2010), uma
pedagogia  decolonial deve  assumir uma
compreensdo critica da historia, reposicionar praticas
educativas de carater emancipatdrio e se descentrar
da perspectiva epistémica colonial, abrindo-se a
outras abordagens que afetem ndo somente o0s
contelidos a serem ensinados, mas também suas
metodologias e apostas didaticas.

No caso do Tambor de Mina, a educagéo
praticada possibilita a sobrevivéncia, de geracdo a
geracdo, dos valores civilizatorios africanos, que se
hibridizaram, como vimos, com outras tradi¢fes
culturais.

Neste sentido, cabe destacar, com Oliveira
(2003), que na Diaspora africana o que vem para o
Brasil ndo € a estrutura fisico-espacial das
instituicbes nativas africanas, mas os valores e
principios negro-africanos, denominados por este
autor de aspectos civilizatdrios. Diz que, a0 mesmo
tempo em que significou ruptura violenta com os
valores civilizatorios africanos, a diaspora serviu
para que esses valores se espalhassem mundo afora,
n&o por proselitismo dos negros, mas pela imposicéo
artificial de viverem em terras estrangeiras. E foi no
seio da religido afro-brasileira — o autor refere-se
particularmente ao Candomblé — que tais aspectos
civilizatérios podem ser melhor percebidos.

Concordamos com o autor e afirmamos que
a educacdo intercultural do Tambor de Mina reaviva
valores civilizatérios como a circularidade, a
oralidade, a corporeidade, a memobria, a
ancestralidade, a musicalidade, a solidariedade, a
ecologia, a ética, integrando o saber a experiéncia, a
mente ao corpo, a cultura & natureza, a diferenga a
igualdade, questdes que nos parecem absolutamente
fundamentais para o fortalecimento de uma
pedagogia decolonial na Amazbnia que, dentre
outros contributos, promova a tolerdncia na
diversidade cultural e religiosa.

Importante também chamar a atencéo para a
forte marca intercultural na educacdo do Tambor de
Mina, que, ao permitir uma confluéncia de tradicoes,
com destaque para as culturas africanas e indigenas,
dimensiona-se como uma ferramenta de resisténcia a
colonialidade do  saber promovida pela
modernidade/colonialidade. Segundo Carlos Walter
Porto-Gongalves (2005), a colonialidade do saber
nos revela, para além do legado de desigualdade e
injustica sociais profundos do colonialismo e do
imperialismo, que “hd um legado epistemologico do
eurocentrismo que nos impede de compreender o
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mundo a partir do proprio mundo em que vivemos e
das epistemes que lhes sdo proprias” (PORTO-
GONGCALVES, 2005, p. 10).

Urge, assim, utilizando terminologia de
Boaventura de Sousa Santos e Maria Paula Meneses
(2010), construir e dar visibilidade as Epistemologias
do Sul, que, contrapondo-se & epistemologia
dominante, ocidental, moderno/colonial, buscam
reconhecer as formas de conhecimento de
populagcdes historicamente excluidas. Com este
proposito, consideramos que estudar a educacdo no
terreiro, seus saberes e suas préaticas, contribui para
dar visibilidade a l6gicas, gramaticas, conhecimentos
e experiéncias que tém sido desprezados nédo so pela
ciéncia, de uma maneira geral, mas pela Pedagogia,
especificamente.

E neste sentido que construir e fortalecer
epistemologias do Sul a partir dos conhecimentos
subalternizados pela modernidade/colonialidade, tais
como os que temos identificado no Tambor de Mina,
ajuda a romper com o autoritarismo da ciéncia
dominante, engendrando formas de conhecimento
mais  plurais, democréticas, ecoldgicas e
interculturais. Ajuda, também, a promover a
tolerancia com os diferentes e a construcdo de uma
sociedade solidaria e inclusiva, com espago aberto
para o dialogo intercultural e inter-religioso.

E o proprio Santos (2006) quem diz que
perspectivas interculturais tém possibilitado o
reconhecimento de uma diversidade de saberes
alternativos a ciéncia moderna ou que com esta se
articula em novas configuragdes de conhecimentos.
Sabendo-se da dimensdo intercultural das praticas
educativas e religiosas do Tambor de Mina,
consideramos que a legitimacéo de suas matrizes de
conhecimento ajuda a construir as epistemologias do
Sul a partir das quais surja uma Pedagogia cada vez
mais aberta ao didlogo com o Outro, uma pedagogia,
enfim, decolonial.

Mas, para além do aspecto epistemoldgico, a
educacdo do Tambor de Mina, pelos valores que
ensina (como o cuidado, a solidariedade, a
humildade) e pelo acolhimento e respeito a grupos
socialmente excluidos (como negros, homossexuais,
indigenas, mulheres), configura-se como uma prética
ética de respeito ao Outro e de valorizagdo da
alteridade negada.

A educacdo do Tambor de Mina, desse
modo, contribui para a critica da colonialidade do ser,
que também engendra a modernidade/colonialidade,
pela negacdo das corporalidades dos oprimidos, por
sua profunda desumanizacdo, pelo racismo e pelo
patriarcado que inferiorizam negros, indios e
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mulheres. A colonialidade do ser, segundo
Maldonado-Torres (2007), representa a negacao do
direito a existéncia e a liberdade dos grupos
colonizados.

O giro decolonial, desse modo, articulado a
um projeto pedagogico decolonial, é também um giro
humanistico, ancorado, segundo Maldonado-Torres
(2007), no reconhecimento de todo ser humano como
membro real de uma espécie. Como isto ndo se da
fora das relagGes sociais, claro estd que a construgao
deste novo humanismo implica na luta contra todas
as formas de exploracgdo levadas a efeito pelo sistema
moderno/colonial, sobretudo o capitalismo, o
patriarcado e o racismo.

Para finalizar, cabe destacar que o Tambor de
Mina é apenas uma dentre muitas outras praticas
episttmicas decoloniais que, ao resistir a
colonialidade, constituiu seu préprio modo de viver,
pensar 0 mundo e entrar em comunh&o com 0 cosmos
e a natureza. E urgente que pesquisadores da
educacdo se debrucem sobre as culturas ancestrais de
indigenas, africanos, ribeirinhos, quilombolas e
outros grupos ancestrais amazonicos com vistas a
aprender e apreender elementos que apontem para
relagdes sociais e formas de sociabilidade mais éticas
e solidarias. Porém, sem ignorar os processos de
invasdo cultural e de alienacdo que também
constituem estas culturas, e como forma de evitar o
populismo epistemoldgico segundo o qual estas
culturas e sabedorias ndo devem ser modificadas,
estimulamos, ao contrario, um processo pedagogico
dialdgico, intercultural, baseado numa ecologia de
saberes, que mutuamente contribua para o
reposicionamento critico das sabedorias ancestrais e
dos conhecimentos cientificos (pds/trans)modernos.

Notas

1 Para aprofundamento da relagdo entre as obras
destes educadores populares e 0 pensamento
decolonial, remetemos o leitor ao nosso livro “Por
uma Pedagogia Decolonial na América Latina:
reflexdes em torno do pensamento de Paulo Freire
e Orlando Fals Borda” (MOTA NETO, 2016).

2 Restrepo e Rojas (2010) reforgcam as diferencas
entre 0s conceitos de descolonizagdo (a primeira
descolonizacdo, nos termos de Castro-Gomez e
Grosfoguel) e decolonialidade. Por descolonizagdo
se indica um processo de superacdo do
colonialismo, geralmente associado as lutas
anticoloniais no contexto de estados concretos, ao
passo que decolonialidade se refere ao processo que
busca transcender historicamente a colonialidade,
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isso €, subverter o padrdo de poder colonial, que
permaneceu mesmo apos o fim da situacdo
colonial.

3 De forma mais abrangente, Carneiro (1959) afirma
gue os negros da Costa da Mina aportaram no Brasil
a partir do século XVIII, e podem ser divididos em
negros do litoral — nagos, jejes, fantis e axantis, gas
e txis (minas) — e do interior, do Sudao islamizado
— haucés, kandris, tapas, grincis, € novamente
fulas e mandingas.

4 Terec6 ou Linha da Mata é “Denomina¢do dada a
religido afro-brasileira tradicional de Codo [...] E
também conhecido por ‘Encantaria de Barba Soéra’
ou Bérbara Soeira (entidade sincretizada com Santa
Barbara” e por Tambor da Mata, ou simplesmente
Mata (em alusdo a sua origem rural ou para
diferengd-lo da Mina surgida na capital”
(FERRETTI, 1998, p. 05).

5 Entidade espiritual genericamente chamada de
caboclo, podendo também designar, no Tambor de
Mina, os voduns e os orixas, divindades dessa
religido. Para Eduardo Galvdo (1976, p. 66),
referindo-se @ Amazdnia, o conceito de encantado
“¢ definido localmente como uma forca magica
atribuida aos sobrenaturais. Seres humanos,
animais, objetos podem ficar encantados por
influéncia de um sobrenatural. O conceito ndo se
aplica aos santos ou divindades cristas”.
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