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NOSSA LINHA EDITORIAL

A Revista Calundu apresenta publicacdes na area das Ciéncias Humanas, com a
teméatica geral afrorreligiosa, trabalhada semestralmente por meio de ndmeros
tematicos. Os textos publicados sdo divididos em trés grupos: (1) artigos académicos;
(2) resenhas de livros recentes (publicados hd no méximo 3 anos) ou antigos (publicos
ha pelo menos 60 anos); e (3) textos livres com carater extensionista, produzidos pela
comunidade afrorreligiosa, académica ou ndo, de autoria propria ou de terceiros
trabalhando com material original de religiosos (entrevistas, ensinamentos orais,

discursos e palestras, etc.).

A tematica afrorreligiosa € aqui entendida como aquela das religides afro-brasileiras,
cujo fendmeno social hodierno se deriva de toda historia e experiéncia dos Calundus e
da resisténcia do povo africano/afro-brasileiro escravizado no Brasil. E intrinseco a esta
compreensdo a interpretacdo do Grupo Calundu (concorre para tanto bibliografia
especializada, e.g. SEGATO, 1986/2005?, SILVEIRA, 20052, SANTOS, 2006°%), de que
as religides afro-brasileiras foram formadas neste pais, ao longo de séculos, a partir de
raizes afro-amerindias e interacbes nem sempre diretas ou pacificas com o colonialismo
catdlico portugués. Os textos aqui publicados devem seguir esta premissa editorial,
afastando-se, portanto, da premissa de que as religibes em pauta sdo mais propriamente

africanas no Brasil do que afro-brasileiras.

H& espaco, contudo, para que outras formas afrorreligiosas americanas (sendo a
América entendida como um continente amplo, que vai de sul a norte) facam parte dos

didlogos aqui apresentados. Com efeito, a compreensao de que religides afro-brasileiras

1 SEGATO, Rita Laura. Santos e Daimones. Brasilia: Editora UnB, 2005. Republicacdo de livro de 1986.
2 SILVA, Vagner Goncalves. Candomblé e Umbanda: caminhos da devoc&o brasileira. Sdo Paulo: Selo
Negro Edicdes, 2005.

3 SANTOS, Edmar. O poder dos candomblés: perseguicdo e resisténcia no Recéncavo da Bahia.
Salvador: EDUFBA, 2009. Livro digital em formato Amazon Kindle.
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sdo resultantes de um processo socio-historico iniciado com a colonizagdo do Brasil
pode ser estendida para outros cantos das Américas: religibes afro-
americanas/amerindias sdo resultados da colonizacdo das Américas, que contou com a
tragica vinda forcada de africanas/os para este canto do planeta, para fins de trabalho
escravo. O prisma tedrico desta interpretacdo sdo os estudos decoloniais.

A Revista Calundu busca, por meio de textos livres de carater extensionista e textos
especializados, ouvir e amplificar a voz da comunidade afrorreligiosa, académica ou
ndo. Neste sentido, a revista assume um carater extensionista, abrindo espaco para
outras formas de conhecimento, diferentes — porém ndo menos importantes — do que

aquela considerada cientifica.

Com os textos livres o Grupo Calundu busca trabalhar na revista, ademais e sempre
horizontalmente, com pensadores considerados como mestres populares, no sentido que
vem sendo desenvolvido pelo antropdlogo José Jorge de Carvalho (apoiador do Grupo
Calundu), em seu trabalho com o Instituto de Inclusdo no Ensino Superior e na
Pesquisa, ligado ao INCTI - |Instituto Nacional de Ciéncia Tecnologia e
Inovacdo/UnB/MCTI. Em linhas gerais, mestres populares sdo aquelas pessoas
detentoras de um saber popular extenso e relevante, que pode perpassar conhecimentos
técnicos diversos, filosofias e modos de vida de toda uma comunidade. Exemplos de
mestres populares que vivem a tematica afrorreligiosa s@o as/os diversas/os mées e pais

de santo das religibes afro-brasileiras.
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DOS TERREIROS A ACADEMIA: MULHERES DE AXE,
SABERES TRADICIONAIS E LETRAMENTO

ACADEMICO
(MAES DE SANTO E MULHERES DE TERREIRO-
APRESENTACAO/EDITORIAL)

Dora Barreto- Mée Dora de Oya!
Beatriz Martins Moura?
DOI 10.26512/revistacalundu.v4il.32234

Receber o convite da Revista Calundu para escrever esse texto de abertura nos
deixou muito felizes e honradas e ndo seria para menos. Além dos anos de didlogos e
parcerias que temos com o coletivo Calundu, poder abrir uma edigdo que se constitui a
partir de reflexdes acerca da forca e da poténcia que representam as mulheres de axé, €
tarefa que por si s6 mobiliza os nossos afetos. E justamente dos afetos que partimos, pois,
esse numero carrega consigo a poténcia dessa rede, que se vai estabelecendo e sendo
tecida nos terreiros — e fora deles também — e que tem como figuras centrais as mulheres.

Ser uma mulher de terreiro, é cuidar de uma comunidade toda. Dizemos isso,
porque um terreiro ndo é s6 um espaco fisico onde se praticam ritos. Para além dos muros,
existe uma comunidade, que, muitas vezes, V€ nos terreiros o seu porto seguro, onde pode
buscar ajuda para as suas demandas. E nos terreiros que, ndo raro, essa comunidade busca
alimentacdo, remedios, conselhos e um olhar e atencdo que nem sempre encontra, seja
por parte do Estado, seja de outras instituicdes. Dito isso, acreditamos que as mulheres
de terreiro séo de fundamental importancia para o equilibrio do terreiro/comunidade, por
seu olhar amoroso para com 0 Seu povo e por sua capacidade de agregar valores capazes
de transformar a vida das pessoas. Firmeza e amorosidadade sdo caracteristicas que
gostariamos de destacar nessas mulheres de terreiro. Ser uma mulher de axé, é, antes de

tudo, abracar os filhos que vocé ndo pariu, mas que carrega no seu Utero cosmico.

! Yalorisa do 11& Axé Toji Laba em Brasilia; Fisioterapeuta de Formagéo; Mestre de Saberes Tradicionais
pelo INCT/UnBI; Integrante da Irmandade da Boa Morte, do Recdncavo baiano; Conselheira do Mulheres
de Axé do Brasil; Ativista Cultural; Fundadora e coordenadora do projeto social ABC Musical; Fundadora
e coordenadora geral do Afoxé Ogum P4 - DF; Prémio Paulo Freire de Educador Social 2019; Sacerdotisa
de Candomblé com casa aberta ha 16 anos em Brasilia. E-mail: dorabarreto@gmail.com

2 Professora substituta no Programa de Antropologia e Arqueologia da Universidade Federal do Oeste do
Para- UFOPA; Mestre e Doutoranda em Antropologia Social pela Universidade de Brasilia- UnB;
Pesquisadora do Nucleo de Pesquisa e Documentagdo das Expressdes Afro-religiosas do Oeste do Para e
Caribe- NPDAFRO/UFOPA. E-mail: beatrizmartinsmoura@gmail.com
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Assim, essa publicagdo é atravessada por trabalhos bonitos e fortes e costurados a
partir dos afetos e de um movimento intelectual que cada vez mais se adensa nas
universidades, especialmente a partir das politicas afirmativas, que é o de construir pontes
possiveis entre 16cus diferentes de producdo de conhecimento, como os terreiros e as
universidades. Este nimero da revista, se apresenta como de extrema relevancia,
justamente por trazer para a centralidade, a importancia historica das mulheres de axé
para a manutencdo de suas comunidades. A sociedade ainda alimenta um imaginario da
mulher de axé como aquela que ndo tem ideias proprias, ndo abre a boca, ndo opina, fica
sentada num trono e no seu siléncio, s6 estende a mdo pra abencoar as pessoas. Quando
uma publicagdo como essa abre espaco para falar sobre e com essa mulher e, sobretudo,
para que essa mulher fale sobre si mesma, evidencia-se que ela, além de esteio da
comunidade, é também uma intelectual. Hoje temos mulheres de axé delegadas, medicas,
cantoras, escritoras. Se dizemos que uma mulher pode ser o que ela quiser, as mulheres
de axe séo o maior exemplo disso.

Ainda temos muito que avancar nessa luta por respeito e reconhecimento. Luta
que é ancestral. Mesmo antes de um movimento de mulheres negras institucionalizado
existir, tal como o conhecemos hoje, se pensarmos, por exemplo, que a Irmandade da Boa
Morte ha pelo menos 200 anos ja lutava e fazia seu protagonismo, quando comprava a
alforria de seu povo, percebemos que as mulheres de axé, as mulheres negras, estdo na
vanguarda da luta e da resisténcia do povo negro no Brasil. Isso € movimento e
protagonismo, de onde podemos destacar a matrilinearidade presente nos terreiros e
também nos quilombos. No entanto, esse protagonismo sempre foi negado a mulher
negra, quando se nega acesso a direitos trabalhistas, quando se aparta essa mulher de uma
salide de qualidade, quando se criam barreiras para o0 acesso a escolarizacao sua e de seus
filhos e filhas, quando o estado trabalha a partir de uma politica de genocidio da juventude
negra, quando se inviabiliza o acesso dessa mulher a espacos de poder. Mas como eu sou
uma mulher preta que sonha, acredito que a revolu¢do no mundo ird acontecer pelas maos
das mulheres pretas.

Pensando a partir dos afetos e das revolucgdes, lya Denise Botelho, pesquisadora
de tematicas de educacdo e praticas pedagdgicas em terreiros, € quem inicia esta
publicacdo, e a primeira sessdo, dedicada aos artigos. Com um texto autobiogréfico,
intitulado Memografias de Fé, a professora Denise Botelho articula importantes
reflexdes, a partir da memoria, sobre como seu lugar enquanto mulher negra, ativista

antirracista e antissexista, € diretamente atravessado também por seu percurso formativo
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dentro do candomblé. Realidades constitutivas de seu lugar no mundo e da producédo de
conhecimento a que esta dedicada.

A seguir, Ariadne Oliveira, em seu artigo Mulheres de terreiro e o patriarcado,
estabelece um contraponto entre os valores e formas de organizacdo dos modos de vida
dos candomblés no Brasil e suas matrizes africanas, e as herangas morais coloniais
impostas pelos portugueses. Com isso, a autora se propde investigar e compreender de
que modo a ldgica patriarcal brasileira, forjada pela moral cristd colonizadora, tem
influenciado as comunidades de terreiro. Em sua proposta, Ariadne Oliveira parte de um
investimento bibliografico no esforco de levantar reflex6es para a questdo proposta.

Cledineia Carvalho dos Santos e Fernando Concei¢do nos convidam a entretecer
um conjunto valioso de elementos, entre os quais citamos, fé, identidade, cultura, diverséo
e as subjetividades da comunidade quilombola de Nova Esperanca, localizada no
municipio de Wenceslau Guimardes, baixo sul da Bahia. Em seu texto Fé e diverséo:
Devocgao a rosario dos pretos e outras manifestacGes culturais em uma comunidade
quilombola, os autores/as trazem para a cena, 0 modo como as multiplas de formas de
expressao religiosa sdo cotidianamente mobilizadas pelas pessoas da comunidade.

A memoria é o caminho escolhido por Thatianny Alves de Lima Silva e
Wellington Campos da Silva para escrever acerca da vida de Mae Floripedes de Osgosi.
A autora nos aponta seu interesse em, a partir da biografia de Mae Floripedes, lancar um
olhar critico sobre conceitos construidos fundamentalmente no ocidente, mas forjados
como universais, quais sejam, mulher, corpo, sexo biolégico e género. O artigo Mulher
negra e candomblecista: a poténcia gestora de mae Floripedes propde, entdo abandonar
essa universalidade calcada no ocidente para buscar novos olhares sobre o que é ser
mulher, a partir de uma perspectiva africana e afro-diasporica, com especial atencédo para
a memoria, a oralidade e os processos de resisténcia.

O artigo “E Minha Filha, Tudo Fui Eu Quem Fiz! ”: Reflexdes sobre a Arquitetura
intuitiva de Mametu Muiandé, de Aisha Diéne encerra de maneira brilhante esta sess&o.
Inspirada pelas ideias da intelectual e escritora Concei¢do Evaristo, a autora nos apresenta
ao conceito de arquivivéncia, para falar sobre 0 modo com que Mametu Muiandé
estabelece relacdo com a sua residéncia. A partir das conversas trocadas com a Mée de
Santo, Aisha Diéne tece um didlogo extremamente perspicaz entre a arquitetura e a
antropologia, construindo reflexdes que costuram vivéncia e ontologia.

A sessdo seguinte nos traz a resenha de Marcos Rodrigues, intitulada Preservacéo

ancestral silenciosa, elaborada a partir da obra ljexa, o povo das aguas, de Vilson Caetano
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de Sousa Janior, publicada em 2019. O autor desta resenha destaca a importancia cultural
das investigacdes produzidas por Sousa Junior acerca do ljexa como elemento formador
importante da didspora e apresenta para nds esse livro de modo também a nos convidar a
leitura.

Chegamos entdo a sessédo terceira, dedicada aos textos livres. Ali quem inicia os
trabalhos é Joyce Viana de Araljo, com o texto M&e Jane do Oxdéssi: Uma singela
oferenda a Mae Jane do Oxo6ssi, a bengca minha mae. Nessa conversa, ouvimos a voz da
Mae de Santo a quem o texto é dedicado nos contando histdrias sobre as lidas do terreiro,
sobre sua trajetéria na religido, como se tornou lyalorixa e como percebe as vivéncias
religiosas de antes e de agora. A partir dos seus dizeres, construidos no dialogo com outras
mulheres que estdo ali onde a conversa se desenrola, somos levados a passear nas
narrativas por ela trazidas.

Na sequéncia temos dois textos dedicados a memoria de Mée Stella de Oxossi. O
primeiro deles é de Jodo Augusto dos Reis Neto, intitulado Odé Kayodé: As palavras de
Mée Stella ecoam no tempo perpetuando a forca das mulheres de axé. O texto sauda o
protagonismo feminino na criacdo e manutencdo dos candomblés no Brasil, a partir dessa
homenagem feita a Mée Stella. Ao retomar a biografia da Mée de Santo, o autor destaca
a importancia de sua atuacao na Bahia e como se tornou uma grande referéncia intelectual
e de atuacdo politica para o povo de santo.

Iyaromi Feitosa Ahualli e Silvana Gorete Estevam de Almeida, por sua vez,
dedicam o texto A mulher que € historia: esbocos sobre o sepultamento de lya Stella de
Oxossi ao caso do sepultamento de Mae Stella. Com isso, as autoras levantam questfes
acerca do modo com que o sistema de justica brasileiro vem lidando com as demandas
das comunidades de terreiro. Uma analise que ganha ainda mais importancia se langamos
um olhar para o lastro histérico do trato dado a essas demandas.

Para encerrar esta sessdo, temos o trabalho de Melina Souza da Rocha. Em uma
interessante articulagdo produzida entre autoras/es negras/os e diadlogos construidos com
a Mestra Cassia, 0 texto O discurso contra colonial de mestras de axé: Trajetorias de
racismo religioso na educacdo, e processos de resisténcia feminina se propde e nos
provoca a pensar junto sobre o modos operandi do sistema educacional, como reprodutor
de desigualdades. Em contraponto, as experiéncias da Mestra apontam caminhos
valorosos no entendimento dos processos de luta, que envolvem os questionamentos a
esse sistema educacional ainda excludente, a0 mesmo tempo que sinalizam caminhos

possiveis de mudanga e reposicionamento.
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Este nimero da Revista Calundu se encerra com a sesséo especial, composta por
trés textos, todos dedicados a Mé&e Patricia de Oya Timboda. O primeiro deles, € o texto
de abertura da sesséo especial, assinado por Tania Mara Campos de Almeida e Guilherme
Dantas Nogueira, Aproximacdo sobre o pensamento de uma mde de santo e a
emancipacao feminina. Ali, os/ as autores/as nos falam sobre a histéria da Mée de Santo,
ao mesmo em que contam sobre suas respectivas relacdes com ela, de modo também a
apresentar a sequéncia de escritos que leremos a seguir.

Em Hijas de 11é: O el fechizo mas grande, convertir nifias en mujeres, as autoras
Mae pequefia Skuld Wollo, Yabba Skadi Wollo e Kaira Wollo elaboram uma narrativa
em que, contando um pouco das histérias de Mae Patricia e de entidades da casa, como a
V6vo Luiza, Nema e Maria Padilha, trazem para o centro uma poderosa discussdo sobre
resisténcia e resiliéncia a partir da luta contra o patriarcado e da forca feminina.

O texto que encerra a sessdo especial, bem como o nimero da revista é uma
entrevista com Mae Patricia, em que podemos “ouvi-la” falando, entre outras coisas,
sobre feminismo, luta, identidade, religiosidade e temos a oportunidade de conhecer um
pouco mais sobre sua historia. Um trabalho realizado a muitas méos e selado pela
parceria, pelo respeito e pela admiragéo.

E, portanto, mais que importante, necessario que este nimero da Revista Calundu,
Mées de Santo e Mulheres de Terreiro, seja lido, pois ele reflete toda a poténcia
epistémica, politica e comunitaria mobilizada por essas mulheres. Os candomblés no
Brasil se firmam historicamente pelas méaos das mulheres negras, das mulheres de axé e
é o olhar respeitoso e profundamente comprometido e engajado que cada um desses
artigos e textos lancam sobre essa matripoténcia, que queremos destacar, ao convidar o
publico a leitura. Que essa leitura nos inspire a seguir mobilizando uma producdo
intelectual que nos faca transitar dos terreiros a universidade, em didlogo direto com os
conhecimentos e teorias que as mulheres de axé sempre criaram, mobilizaram e

continuam mobilizando. Axé!

Brasilia-DF e Santarém-Pa, 11 de Junho de 2020
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MEMOGRAFIAS DE FE

Denise Maria Botelho?

DOI 10.26512/revistacalundu.v4il1.32230

Resumo

Este é um texto que articula um material autobiogréafico, situando minha posi¢cdo como
mulher negra, ativista antirracista e antissexista e, sobretudo, o percurso de minha
formacdo como ialorixd do candomblé. Busco aqui refletir sobre os modos como a
trajetoria de vida, retomada pela memoria, atribui sentidos, inspira lutas, inclusive as
nossas mesmas, constrdi agendas e posiciona nossas vidas em relacdo ao gesto da fé,
que, no candomblé e em outras religibes de matrizes afro-indigenas, é sempre
acompanhado de acdes em comunidade. Em funcéo do apelo a memoria, este trabalho
ndo trara aportes bibliograficos, mas aqueles que, encarnados na oralidade, trazem
elementos da histéria vivida que penso serem suficientes para articular esse vinculo
entre trajetoria, luta politica e religiosidade. Ndo se trata de negar a pesquisa, pois eu
mesma sou uma pesquisadora, mas em priorizar, nesse relato, o que minha propria
historia me legou.

Palavras-chave: Candomblé. Ativismo. Educacdo para paz. Mulheres de AXxé.

Memoria.

MEMOGRAFIAS DE FE

Resumen

Esto texto articula material autobiografico, situando mi posicion como mujer negra,
activista antirracista y antisexista y, sobre todo, el curso de mi formacion como ialorixa
del candomblé. Busco aqui reflexionar sobre las formas en que la trayectoria de vida,
tomada por la memoria, atribuye significados, inspira luchas, incluida la nuestra,
construye agendas y posiciona nuestras vidas en relacién con el gesto de la fe, que, en
Candomblé y otras religiones de matrices afro-indigenas, siempre va acompafiado de
acciones comunitarias. Debido al atractivo de la memoria, este trabajo no aportara
contribuciones bibliogréaficas, sino aquellas que, encarnadas en la oralidad, aporten
elementos de la historia vivida que creo que son suficientes para articular este vinculo
entre trayectoria, lucha politica y religiosidad. No se trata de negar la investigacion, ya
gue yo misma soy una investigadora, sino de priorizar, en este contexto, lo que mi
propia historia me ha dejado.

! Professora Associada do Departamento de Educacéo da Universidade Federal Rural de Pernambuco.
Professora Orientadora do Programa de Pds-Graduacao em Educacdo, Culturas e ldentidades
(UFRPE/Fundacdo Joaquim Nabuco). Lider do Grupo de Pesquisa em Educacdo, Raca, Género e
Sexualidades Audre Lorde. E-mail: denise.botelho@ufrpe.br
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Palabras clave: Candomblé. Educacion para la paz. Activismo. Mujeres de Axé.

Memoria.

Exu, Senhor da Comunicagdo, permita que as minhas
palavras sejam construtivas. Laroye!!!! Ogun, ferreiro
celestial, mojuba. Oya, espelho de um feminino
autdbnomo, epahey! Osun que refresca meu Ori e me
concedeu o sacerdécio, ore ye, ye!

Nascida na cidade de Sdo Paulo, cursei toda a Educacdo Bésica em escolas
publicas, ao término do 2° grau, nomenclatura da época para o ensino médio atual,
tentei ingressar nas Forcas Armadas: percebia uma possibilidade de ascensdo social
pelos meus méritos e ndao pela quantidade de melanina da minha pele. Apesar de pouca
idade, mesmo sem teoria, ja sabia 0 que era racismo desde a experiéncia dolorosa com a
professora Terezinha (32 série/ano) quando ela me disse “que eu ndo servia nem para
varrer a sala de aula”.

A escola técnica, também, ndo me ajudou: fiz o curso técnico em secretariado, e
quando os classificados anunciavam vagas com boa aparéncia, ja sabia que ndo teria
éxito na busca profissional. Ndo consegui ingressar nas Forcas Armadas, por um
problema na coluna, entdo retomei o projeto de cursar uma faculdade. Cumprindo “a
determinacdo social”, a maioria dos(as) jovens que cursaram educacdo basica publica,
ndo conseguiam passar no chamado ensino superior; ndo foi diferente comigo, consegui
ingressar em uma faculdade privada, para o noturno; afinal era preciso trabalhar de dia
para pagar o curso da noite.

Na universidade publica a légica inverte-se e os filhos do grupo hegeménico,
como acessaram Otima formacao basica, na maioria das vezes acessam as universidades
publicas, que sdo consideradas de melhor qualidade na realidade brasileira. Consigo
romper o circulo vicioso apenas na pds-graduacao, depois de onze anos trabalhando na
Universidade de Sdo Paulo e convivendo com muitos exemplos positivos.

Tentei ingressar no mestrado e, depois de trés tentativas, realizei meu sonho,
mas tendo, antes, que cumprir dois semestres no curso de Ciéncias Sociais, para atender
uma avaliacdio do meu professor orientador, que seria necessario balizar meus
conhecimentos, uma vez que eu era Pedagoga oriunda de uma faculdade particular e ele

sociblogo; foi uma experiéncia interessante apesar de atrasar meu trajeto académico em
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um ano, mas foi possivel realizar o mestrado com um posicionamento diferenciado da
maioria de meus pares: o que faltou-me na formacgdo inicial, em relacdo a
posicionamento critico, um ano de Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas
(FFLCH/USP) deu-me de bons subsidios.

A formacdo em um mestrado interdisciplinar — Programa de Integracdo da
América Latina PROLAM/USP — foi um outro diferencial em meu trajeto intelectual,
no PROLAM eu cursei disciplinas na Faculdade de Educagdo, na Arquitetura, na
Economia, no Direito. Considero que olhar os fenémenos sociais de forma complexa
auxiliam o(a) pesquisador(a) em uma melhor compreensdo dos problemas educacionais
e outros que afligem o Brasil e agravam as desigualdades socioecondmicas e as étnico-
raciais.

Como mulher negra, a temética da educacéo das relacdes étnico-raciais aparece,
de forma consciente, apenas no mestrado, cursando a disciplina a “Identidade do
docente” sob a responsabilidade da professora Roseli Fischmann. A propria professora
Roseli estimulou-me em desenvolver um projeto com tematica central sobre educacéo e
a populacdo afro-brasileira, afinal, eram poucos negros(as) na USP e deveriamos
protagonizar pesquisas relacionadas a nossa cultura, a nossa histéria, a nossa religido,
enfim, ter voz por nds mesmos(as).

Confesso que foi dolorido. Eu ndo me pensava como uma mulher negra, naquela
€poca, passei por uma crise existencial e fiz a transicdo de “mulata” para a mulher negra
que sou hoje, a partir da provocacdo académica e da pesquisa que realizei sobre racismo
em S&o Paulo e Havana.

De forma geral, quem se preocupava com o racismo educacional eram
professores(as) negros(as) que haviam sentido o racismo na propria pele e gostariam de
modificar a realidade educacional. Apenas algumas poucas pessoas nao-negras aliadas
apoiavam ou desenvolviam atividades de educacdo das relac6es étnico-raciais.

O pior € pensar que, passada mais de uma década, a realidade obteve pequenas
transformacdes para o tamanho da necessidade de altera¢fes socio-raciais. Ndo havendo
muito mais o que refletir sobre o sistema educacional brasileiro, decidi realizar a
pesquisa do doutorado em um terreiro de candomblé que, na minha compreensdo,
produzia processos educativos a partir de referéncias de inclusdo, de coletividade e de
respeito a natureza. De fato, a pesquisa indicou que os terreiros podem e devem ser

locus de educacgéo étnico-racial por preservarem e perpetuarem a cultura africana e afro-
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brasileira. Afinal, o Artigo 26-A da LDB preconiza o estudo da historia e da cultura
afro-brasileira e indigena (Leis 10.639/2003 e 11.645/2008).

Muitas aprendizagens me foram reveladas entre os resultados da pesquisa. O que
mais me chamou a atencdo foi o papel social das mulheres de axé. Sao elas que, na
maioria das vezes, preservam e socializam 0s conhecimentos ancestrais africanos.
Encantei-me pelas mulheres de candomblé a tal ponto que, em 2018, desenvolvi um
projeto de pesquisa de pds-doutoramento, junto a Universidade Federal da Paraiba,
intitulado “Mulheres de axé: tradi¢do ¢ modernidade”. No 15° Festival Cara e Cultura
Negra, em Brasilia, apresentei alguns frutos de minhas reflexdes sobre a pesquisa com
mulheres de axé. As mulheres de axé sofrem pela questdo de género, e, quando negras,
pelo racismo; e agora, mais do que nunca, em funcéo do crescente racismo religioso que
se apresenta na sociedade brasileira de forma constante e violenta e por estas
interseccionalidades, merecem ser protagonistas das suas proprias historias e das
religides afro-indigenas.

Antes disso, eu j& havia ingressado no magistério publico desde 2006, na
Universidade de Brasilia, permanecendo |4 atée 2011 quando consegui uma
redistribuicdo para a Universidade Federal Rural de Pernambuco, localizada na cidade
de Recife. As pessoas acolheram-me afetuosamente e a diversidade cultural, com forte
vies negro, foi uma das questdes que me encantou. Penso viver aqui nestas terras até
retornar a massa primordial. Na atualidade, sou Professora Associada do Departamento
de Educacdo (DED) da Universidade Federal Rural de Pernambuco (UFRPE). Docente
Orientadora do Programa de POs-Graduacdo em Educacdo, Culturas e ldentidades
(PPGECI-UFRPE/FUNDAJ) nas linhas de pesquisas 1- Movimentos Sociais, Praticas
Educativo-Culturais e Identidades e 3 - Politicas, Programas e Gestdo de Processos
Educacionais e Culturais. Lider do Grupo de Estudos e Pesquisas em Educacédo, Raca,
Género e Sexualidades Audre Lorde (GEPERGES Audre Lorde). Membro do Coletivo
de Académicas Negras Luiza Bairros (CAN Luiza Bairros). Desenvolvo atividades de
ensino, pesquisa e extensdo em educacdo e relacBes raciais com viés em género e
sexualidades; religides de matrizes africanas e afro-indigenas.

Esta minha apresentacdo de uma trajetéria profissional académica ndo esta
dissociada de um aspecto que até agora nao falei, minha pertenca a uma das religides de
matrizes africanas, o candomblé. A mulher negra que sou foi forjada pelo ferro de
Ogum, pelos ventos de Oya e embalada pelos bracos seguros e acolhedores de Oxum. E

esta dimensdo também precisa ser localizada em minha trajetoria. Eu ndo apenas sou
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uma professora universitaria de uma universidade publica federal, mas sou também uma
lalorixa.

Recordo-me que, em minha primeira infancia, meu pai era umbandista e minha
mée tinha necessidade de desenvolvimento espiritual, mas tinha muito medo, heranca
do seu catolicismo mineiro. Eu, em compensacéo, ficava alucinada quando via meu pai
incorporar algum espirito. Havia um fascinio em manter contato com o além. Eu
gostava muito de uma entidade que meu pai recebia, 0 Marujo Aristides, uma figura
bastante comica, digamos assim.

E por essas obras do destino, como eu segui no caminho da espiritualidade de
meu pai, hoje tenho comigo essa mesma entidade que quando “vem a terra” faz as
pessoas sorrirem. E eu acho que é por isso que eu gostava dessa entidade, porque hoje
ha tantos motivos para gente chorar, que fazer sorrir € uma arte. E quando o sorriso
aparece no rosto, espanta muitas negatividades. Entéo, eu tenho essa recordacdo — acho
que eu tinha uns seis anos de idade quando isso acontecia, mas, infelizmente, meu pai
abandonou o caminho da espiritualidade afro-brasileira.

Eu fiquei sem ter contato com essa religido até que quando eu completei 13
anos, apés o falecimento precoce de minha mée, quando uma vizinha me levou a um
terreiro de umbanda. E posso declarar, desde ja, que foi esse terreiro de umbanda que
foi o meu referencial, porque, na época, meu pai tinha problemas com o alcoolismo e
ndo conseguia ter um comportamento de pai. Houve uma inversdo na familia e acabei
assumindo as responsabilidades da casa e sobre meu irméo cacula.

A umbanda, com as suas entidades — em especial com a baiana Agucena — que
foi meu organizador psiquico, porque era ela que me orientava, era ela que me puxava a
orelha, era ela que me dizia o qudo importante era seguir o caminho da religiosidade. Eu
fiquei nesse terreiro de mée Dilce até completar 20 anos. Mas, infelizmente, ela mudou-
se para o interior e ndo tive mais condi¢des de acompanhar aquele grupo do qual sinto
muita falta, porque eu praticava uma umbanda, nesse terreiro, que havia uma orientacdo
de que os guias deveriam trabalhar em beneficio e ndo em maleficio das pessoas.

Quando esse terreiro foi embora, procurei outros terreiros, mas ndo me adaptei
porque havia a préatica do maleficio. E o que aprendi nos sete anos que fiquei na casa de
Mée Dilce foi o exercicio da caridade. Entdo, ndo tinha condi¢bes de aderir a essas
casas. Acabei tendo um afastamento. Mas, para usar as aprendizagens que tive nesse
primeiro terreiro, fui para a Igreja Messianica Mundial do Brasil, que é uma igreja de

origem oriental, o que significa dizer que o modus operandi da cultura era
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completamente diferente da que eu experimentei antes. Por um bom periodo, fiquei
nesta religido. Tenho gratiddo porque eu aprendi, nesse exercicio de fé, a servir, a
fortalecer a minha procura de oferecer bem-estar as pessoas, pela pratica do johrei
(oracdo ativa, por intermédio de imposicdo das maos), aprendi ikebana (arranjos florais)
que me equilibrou muito emocionalmente.

No culto aos antepassados, a gente tinha condic¢des de louvar todo nosso tronco
ancestral e tenho impressao de que foi isso que me fez ficar um bom tempo na Igreja
Messianica. Sou muito agradecida, mas preciso abrir um paréntese: o principio da
religiosidade messianica é a lei do altruismo; entretanto, vocé faz para o outro antes de
fazer para vocé mesma. Nesse momento da vida, com a experiéncia que eu tenho hoje,
com as reflexdes que faco, penso que € necessario que nds estejamos nos cuidando
primeiro para depois poder cuidar dos demais, porque, efetivamente, estarei mais forte,
estarei mais equilibrada para ajudar. Ndo pode ser um altruismo que deixe margem para
uma posicdo autodestrutiva.

Acho que o amor altruista € importante, ele deve ser praticado; mas ha uma
primeira etapa: o autocuidado. E isto € algo que hoje eu prezo muito, porque
compreendo que se a gente aprende a cuidar de si, aprende a cuidar melhor do mundo.
Ja na prética do candomblé que entendi a necessidade do autocuidado, quando realizei o
meu primeiro bori (ritual de reequilibrio espiritual e emocional) onde o nosso ori
(cabeca) tem sua forca vital reavivada.

Paralelamente, ingressei no Nucleo de Estudos Interdisciplinares sobre o Negro
Brasileiro (NEINB), em 1996, sob a coordenacdo da professora doutora Ronilda
Ribeiro. Com o ingresso no nucleo, fui ampliando a minha percep¢do das relagcdes
étnico-raciais no pais e, principalmente, fortalecendo a minha identidade de mulher
negra que, até entdo, ndo era existente. Melhor dizendo, porque eu ndo tive uma base
familiar para me preparar para perceber o racismo constante em meu cotidiano, o que se
modificou com minha ida para o nucleo.

Foi em uma das atividades do nucleo que conheci um terreiro de candomblé que,
até entdo, eu nunca tinha visitado, até porque em Sdo Paulo, pelo menos entre 0s
contatos que eu tinha, havia uma certa resisténcia dos umbandistas em relacdo ao
candomblé. No candomblé ha a sacralizacdo dos animais para a alimentacdo, e como as
pessoas que ndo estdo dentro da religido ndo tinham compreensao do significado disso,

havia uma certa resisténcia.
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Ingenuamente, achei que estava indo na condicdo de uma pesquisadora
conhecer a religido do candomblé. Eu me recordo que a primeira festividade que eu fui
era um Olubajé, a comemoracdo do rei Omolu. Eu fiquei maravilhada, porque eu ja
tinha a experiéncia anterior da Umbanda, que é muito mais simples, que nao tem,
digamos, algumas particularidades nas cantigas, vestimentas e dancas dos orixas.

Foi um encantamento e fiquei maravilhada nessa festa. Depois, fiquei bastante
sensibilizada, acho que fui buscar acender a chama da minha fé diasporica. Isso
aconteceu em agosto de 1996. Em dezembro do mesmo ano, fui numa festa de Oxum
que era a divindade da ialorixa da casa. Nesse dia, passei mal — ou, melhor dizendo,
passei bem — e isso foi uma manifestacdo de Ogum, que desde a Umbanda ja era o orixa
que rege minha vida.

Fiquei muito assustada porque, na época, eu ainda era vinculada a Igreja
Messianica, inclusive com cargos de lideranca jovem. Ja tinha sido professora no
seminario da Igreja, entdo aquilo para mim sim foi bastante confuso, mas, ao mesmo
tempo, de uma intensidade que, por mais que a minha racionalidade dissesse ndo, 0 meu
chamado ancestral foi muito maior. Em margo de 1997, fiz um bori para comecar a
frequentar e conhecer o lugar, porque eu ndo conhecia ninguém na casa, nao tinha
nenhuma relacédo e, de fato, eu ndo tive esse tempo de abid (membro frequentador nao
iniciado), que considero um tempo precioso, pois em julho do mesmo ano fui iniciada.

O meu retorno a religido dos meus ancestrais, apés ter passado pela realidade da
igreja messianica Mundial do Brasil, na qual a lI6gica missionaria era o desenvolvimento
do amor altruista, e também pela confederacdo brasileira espirita. Ambas as
experiéncias tém seus méritos: de todas as aprendizagens temos algo a colher. Confesso
que muito da minha préatica hoje, na lideranca de um terreiro, tem a ver com outros
ensinamentos aprendidos nesses espacos e também com algumas dores, porgue a pratica
do altruismo, acredito, é valida a partir do momento que vocé esta bem orientado(a),
porque vocé ndo pode fazer para o outro aquilo que ndo esta bem em vocé. Reconheco,
mas penso que na nossa religido, a cerimdnia do bori é algo muito interessante, porque
antes de vocé cuidar do outro é preciso despertar 0 que existe dentro de cada um de nds.
E, assim, nos reencontramos com nossa esséncia, com aquilo que nos colocamos como
missao, antes de virmos para a terra. Vocé se equilibra, para poder depois cuidar dos
outros, com oferendas, cantigas e muitos votos de alegria, paz, sucesso, prosperidade,

salde e tudo aquilo que fara a pessoa se orientar.
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Essa é uma observacdo que eu faco porque tenho a impressdo que, no
candomblé, precisamos, ainda, ampliar a valorizacdo do ori — essa cabega interior, sede
de nossa individualidade e contato com nossa ancestralidade — enquanto portador da
nossa missao primordial, enquanto aquele que guarda o nosso segredo divino. Em
alguns cultos africanos e em algumas tradicdes do candomblé, o ori é uma divindade,
tem um assentamento, o Ib& Ori. Penso que é algo para nds refletirmos porque essa
divindade é a nossa esséncia e quando estamos bem com a nossa esséncia, tudo tende a
fluir bem.

Depois de quase 23 anos de iniciada para o orixa, percebo que eu bebi em vérias
fontes. No comec¢o achava isso ruim porque eu queria ter um Unico porto seguro e
seguir aquela tradicdo, mas cada um tem o seu percurso de aprendizagens. Posso dizer
que tive, no minimo, cinco mulheres de Oxum que me cuidaram. Mae Vanda, foi a
pessoa que me iniciou, e a quem sou eternamente grata, porque foi ela quem trouxe
Ogum para mais perto ainda de meu mundo. Apds esse periodo, tive contato com lya
Suru de Oxum, quando me aproximei da religido tradicional ioruba e compus esse
grupo sob a lideranca dela, no qual aprendi também determinadas formas de culto que
ndo sdo comuns no Brasil. E quando a necessidade aparece, me utilizo dessas forcas.
Depois disso eu me mudei para Brasilia, onde tive a grata satisfacdo de encontrar mée
Railda de Oxum. Quando eu a conheci, estava em uma época que eu ndo queria mais
tomar obrigacdo com nenhuma ialorixa de Oxum. Mas essa decisdo ndo era minha.
Sempre baseei meu caminho na escolha feita pelo Orixa.

Como exemplo, eu ja tinha decidido que eu completaria meu ciclo de sete anos
com o babalorixa Aurélio de Inle, que é uma pessoa por quem tenho um grande carinho.
Mas na primeira visita a casa de Mée Railda, Ogum se manifestou e, a partir dali,
compreendi que ele queria que ela fechasse o meu ciclo iniciatico. E assim foi. Eu sou
agradecidissima porque Mé&e Railda deu a maioridade a mim na religido, o que me fez
mais forte para seguir o caminho dos orixas. Sou grata também a minha mée criadeira,
méde Maria de Oya, do 11é Axé Op6 Afonja do Rio de Janeiro. Ambas sdo mulheres que
dedicaram a vida inteira para a religido e que, até hoje, por mais intempéries que tenham
ocorrido, elas ndo abrem mdo desse lugar e de suas funcdes.

Depois de Brasilia, me mudo para Pernambuco, onde comeco a atender algumas
pessoas a partir de minha espiritualidade na Umbanda. E, a partir desse inicio em
Recife, com a umbanda, foram aparecendo episdédios em que era necessario trazer

também os saberes e préaticas do Candomblé. Nem todos estdo na Umbanda e nem todos
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estdo com o candomblé e alguns, como no meu caso, estdo ligados com as duas distintas
religides, uma vez que uma é uma heranca familiar do meu pai, a Umbanda, e a outra
era meu cCompromisso que meu ori assumiu, o Candomblé.

Quando me mudei para Pernambuco, ainda ficava indo e voltando para Brasilia
porque meus orixas ainda haviam ficado 4. Eu tinha uma pratica de tentar, 0 maximo
possivel, participar das atividades sociais na casa de mde Railda. E com o tempo isso foi
ficando mais dificil. E, entdo houve o episddio que minha mée Railda cansou. Cansou
ndo dos orixas, mas das ingratiddes e vendeu a chacara onde ficava o terreiro dela.

Quando isso aconteceu, ela pediu para que os filhos pegassem os orixas e eu fui
para Brasilia. Em um primeiro momento trouxe o Exu Tiriri e Ogum para minha casa e
separei um lugar, um espaco que fosse exclusivo de cada um. Logo em seguida foi
preciso trazer todos 0s meus outros assentamentos de orixas, porque meu pai Ogum
tinha vindo e eles ficaram para tras e ndo ficaram nada felizes. Entdo, em menos de trés
meses eu tinha quase todos na minha casa. SO faltava a familia lji, isso é, a familia da
palha.

E, nesse periodo, foram também aparecendo mais pessoas que tinham sido
chamadas pelo candomblé e ndo apenas a umbanda. E ai eu fui tentando intermediar
essas duas religiGes nas quais fui iniciada. Até que foi necessario assumir um processo
de lideranca religiosa, com um porém: eu ndo era apenas uma lideranca religiosa, era
também professora universitaria. Sdo duas funcGes que ocupam espacos muito
significativos na minha vida.

Trilhar o caminho da academia, eu tenho certeza, que foi um movimento do
orixa, e que foi abencoado pelo meu ori porque, como mulher negra, todos nos sabemos
que estou na base da piramide social, mas que venho, orgulhosamente, de uma tradicédo
de mulheres empregadas domesticas e, hoje, ser professora universitaria s6 foi possivel
quando renasci na religido do candomblé Ketu e que eu pude descobrir a minha
verdade, as minhas possibilidades e trabalho desde sempre com relacGes étnico-raciais
e, nos ultimos tempos, mais proxima da reflexdo sobre as mulheres de axé.

Entdo, ora a religido me leva para academia e ora a academia me traz para a
religido. Isso significa dizer que, muito provavelmente, a forma de lidar com os(as)
filhos(as) tenha a minha especificidade, ja que a maioria das nossas mais velhas, pelo
processo racista e sexista da sociedade, ndo tiveram condi¢Oes de acessar o mundo

académico, com rarissimas excegoes.
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Embora a academia ndo pudesse ter dado a elas a sabedoria — sabedoria que a
gente aprende no chdo do terreiro — entdo eu vivo essa logica da teoria na academia e da
pratica no terreiro. Sou de ideologia socialista, mas ndo o socialismo ocidental, sou na
verdade uma socialista afro-indigena, porque foi essa formacéo que eu tive nos terreiros.
Se na sociedade civil o socialismo € uma utopia, dentro das comunidades de terreiro,
tenho visto isso acontecer.

Somos, consciente ou inconscientemente, levados a pensar no outro quando a
gente estd fazendo uma comida para um ebo, seja para um cliente ou para um amigo, a
gente se relne para fazer o 0ssé da casa, a gente agradece a permissao de estarmos todos
ali reunidos, para que ndo aconteca nada de ruim, agradecendo o que aconteceu. S&o
praticas que, com o desenvolvimento do capitalismo, foram ficando perdidas.

Para a gente ser mais humano: poder ser mais do que poder ter, as religides de
matrizes africanas resgatam isso. Obviamente que nos temos desejo também de ter.
Vivemos nessa realidade partilhnada com o mundo ocidental capitalista. Porem é ainda
mais importante o caminho dos orixas. Precisamos dos orixas, mas o0s orixas também
precisam de nds, para que haja a continuidade. Eles precisam de seus filhos e filhas, em
uma simbiose, na qual ninguém é mais do que ninguém: todos ndés somos importantes,
necessarios e necessarias.

Depois de minha vinda para o nordeste, eu realmente assumi a lideranca de uma
casa de candomblé com ajuda de varios mais velhos. Agradeco imensamente aos Orixas
que sempre colocaram pessoas no meu caminho, mesmo que fossem por um curto
periodo de tempo, como no caso de M@ Ana de Oxum, mas elas foram colocadas
naquele momento para realizar o que era necessario. Algumas permaneceram na minha
vida para sempre.

Hoje, tenho a grata satisfacdo de receber orientacbes de Mée Lucia Omidews,
gue € uma pessoa bastante generosa na divisdo dos conhecimentos sobre orixas. Eu sou
jovem, em relacdo a muitas coisas que tenho que aprender pelo caminho, mas lya Ldcia
tem muita paciéncia e ndo nega informac6es, como sua vida religiosa comecou na
infancia com a Jurema Sagrada, com a Umbanda, depois pelos candomblés nagd, jeje e
ketu. Em marco de 2000, Mae Stela de Oxdssi, plantaria o axé do terreiro e passaria a
ser a ialorixd de mde Lucia. O conhecimento acumulado na sua trajetoria e sua
caracteristica autodidata a faz uma expert das religides afro-indigenas. Adupé Oxum,

sempre no meu caminho!
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Registro minha gratiddo por todas aquelas pessoas com as quais eu convivi e
convivo e virei ainda conviver-nos candomblés das diversas na¢des porque séo eles que
renovam a minha esperanca. Sao eles que me fazem acreditar que é possivel viver a
utopia da comunidade solidaria, sustentavel, de viés afro-indigena.

Sdo os parentes indigenas que também me fortalecem com o que € necessario
para preservarmos a natureza, porque ela é parte da nossa vida; o planeta é vivo. Nés
que cultuamos orixa ndo podemos desrespeitar a natureza, poluir o mar, sujar as praias,
esgotar a terra, poluir o ar. Essas praticas negativas devem ser banidas de nossa vida nas
atividades cotidianas, para que todos nds possamos dar frutos como a natureza. Os
frutos que eu espero dar sdo de pessoas que cultuem verdadeiramente orixa e ndo o seu
ou sua dirigente religiosa, mas aquelas pessoas que tém fé nos orixas, nas entidades, nos
mestres, nos encantados, e que acreditam que é possivel viver na modernidade, porém
baseadas em valores de uma tradicdo ancestral africana.

Viver a realidade desta utopia das comunidades de terreiro, que estdo em
confronto direto com a légica do capitalismo, na qual o mercado tem uma importancia
soberana, acima de qualquer ser, faz com que nds abracemos varias frentes de lutas.

Enguanto mulher negra, lésbica eu ja teria como condicdo de vida o engajamento
nos movimentos sociais, seja no movimento de mulheres negras, seja no movimento
LGBTTQI+, seja no movimento de mulheres de axé. A religido foi me dando uma
consciéncia do lugar do feminino como extremamente importante.

No doutorado comecei a trabalhar com o candomblé na pesquisa, buscando
alternativas de valorizacdo da cultura negra, a partir do artigo 26A da LDB. Nessa
perspectiva, vejo que ha um lugar posto, em especial nos candomblés mais antigos, que
sdo dirigidos por mulheres. Pegando o caso, na Casa Branca, onde tudo comecou, até o
presente temos liderancas femininas, e ndo é diferente no Gantois, e nem na minha
linhagem do Axé Opd Afonj4, tanto no Rio de Janeiro, como em Salvador.

O candomblé me mostrou uma forca que, até entdo, eu desconhecia, inclusive
nesta perspectiva politica. Depois de minha iniciacdo, eu atuei na ONG Geledés, que
completou minha formacéo de ativista negra. Mas o que me deu forca mesmo € o que eu
encontrei no terreiro. Por exemplo, quando ougco um itd de Oya e vejo a imagem da
mulher guerreira, uma mulher que pode ter como simbologia uma borboleta e uma
bafala, penso que também posso alcancar a possibilidade de saber a hora da bufala e a

hora da borboleta é um aprendizado sem igual.
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Ao mesmo tempo, o terreiro foi me abrindo os olhos para perceber como em
nossa sociedade, fora do terreiro, sobretudo aqueles que tem principios matrilineares, as
coisas sdo muito diferentes. Os nimeros da violéncia domeéstica sdo assustadores.
Entretanto, nas comunidades de terreiro, nés procuramos nos proteger uns aos outros,
diferentemente do que ocorre nessa comunidade de fora dos terreiros, onde quando
temos um casal brigando, coloca-se em prética o ditado de que “em briga de marido e
mulher ndo se mete a colher”.

J& no terreiro, pensamos diferente. A comunidade é, também, responsavel pela
felicidade de seus membros. Entdo, se um casal ndo estd bem, ele precisa ser
equilibrado. E se, nesse processo de busca de equilibrio, se ndo for possivel superar o
machismo que perpassa as relagdes, nos teremos que fortalecer essa mulher, para que
ela possa ser protagonista de sua propria existéncia.

Né&o se trata de fazer as coisas por ela, pois se isso acontece, ela ndo ganhara sua
propria autonomia. Entdo é necessario que se tenha a autonomia para dar condicdes para
que, também, no caminho dos orixas, a gente possa se libertar das mazelas que existem
na sociedade.

O candomblé ¢ a religido que aceita 0 maior niumero de homossexuais. 1sso €
verdade, nos encontraremos gays, lésbicas e, mais atualmente, pessoas transexuais,
dentro dos terreiros, o que nao significa que o acolhimento destas pessoas seja 0 mesmo
daquelas pessoas que se comportam conforme uma logica heteronormativa, essa € uma
questdo que precisamos refletir.

Na minha casa isso toma outros rumos, pelo fato de eu ser lésbica, assumida, e
nunca ter escondido isso. E nem por isso, me foi retirada a possibilidade da
maternidade. Enquanto mulher lésbica tenho um desejo afetivo-sexual por mulheres.
Entretanto, o desejo pela maternidade, que pode ser pensada desde uma ldgica
heteronormativa, sempre esteve presente em mim, desde minha infancia. Eu que me
preparei, para ter um ou dois filhos, hoje tenho muitos(as) filhos(as), tendo em
consideracdo que sou uma lya e gero os(as) rebentos(as) que Ogun me concedeu.

Lidar com essas personalidades, em suas varias formas, com pessoas de niveis
sociais diferenciados, nos coloca — a maioria das ialorixas —, na pratica, em
psicoterapeutas, economistas, conselheiras, junto de nossa funcdo religiosa. Vamos
dando conta destas varias frentes. E, nesse caso, ndo se trata de ser homem ou mulher,
mas de haver uma mulher que é uma lideranga, o que, por si S0, nos permite estar em

um outro lugar na vida.
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E este ensinamento eu levo para a minha préatica de professora, formadora de
professoras e professores, na qual tenho como perspectiva desmistificar os tabus em se
falar de religido, em especial de religibes de matrizes africanas ou afro-indigenas, de
falar sobre diversidade sexual e de identidade de género, para podermos ser pessoas
mais solidarias. Sdo aspectos que, desde a vivéncia com a diversidade nos terreiros
pelos quais passei e, agora, no qual eu estou dirigente, me fazem ter uma postura de
compreensdo e acolhimento.

Acho que esta é a questdo mais importante das religides afro-indigenas, que é a
situacdo do acolhimento. E isso fez muita diferenca na minha vida e tento que faca
diferenca na vida das minhas filhas e dos meus filhos.

E espero que um dia possamos superar este racismo religioso, que tem feito
como vitimas religiosos(as) afro-indigenas, tudo isso moldado nesse racismo que esta
enfronhado na sociedade brasileira, de modo que tudo aquilo que esta relacionado com a
cultura negra é negativado, desvalorizado, demonizado.

Um dia veremos que todos ndés caminhamos para um bem em comum. Para um
bem-viver. Os caminhos sdo diferentes, mas o objetivo € Unico. E para isso precisamos
superar a ignorancia, o desconhecimento que existem. As pessoas tém raiva, o0dio,
daquilo que elas nem conhecem. Elas tém raiva e 6dio de uma projecdo que € dada por
outros, mas que ndo correspondem as nossas religides que, apesar de algumas excecoes,
nos ensina a ser solidarios, a cuidar da natureza e do proximo, a ter uma atitude de
responsabilidade com os pares. Espero que as pessoas tenham a chance de conhecer o
que realmente séo as nossas religides.

Desejo que vocés sempre vivam a alegria de meu Pai Ogun, que as suas atitudes

ndo os facam encontrar com a ira de Ogun. Ogunhé!!!

Recebido em: 13/04/2020
Aceito em: 15/04/2020
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Resumo

As comunidades de terreiro sdo espacos que agregam valores e formas préprias de
producdo e transmissdo de conhecimento, relacdes pessoais e politicas, maneiras de ver,
sentir e compreender o0 mundo, organizagéo social e relagdes de género, como maneiras
de religar os contextos comunitarios e identitarios que foram esfacelados pela
colonizacdo e pela escravizacdo. A sociedade brasileira, por sua vez, foi forjada através
da colonizacdo portuguesa e da imposicdo dos valores morais, cientificos, normativos
europeus ocidentais gque possuem em seu cerne e como sua base o patriarcado.
Considerando que as comunidades de terreiro estdo imersas dentro da sociedade
brasileira e dela fazem parte, 0 objetivo deste texto é trazer um questionamento sobre
como o patriarcado brasileiro tem influenciado as comunidades de terreiro, a partir de
uma revisdo das obras que retratam esse tema, e também um chamado para uma
reflexdo sobre a importancia da compreensao das comunidades afro-religiosas para que
haja atencdo aos artefatos, teorias e formas de leitura que lancamos médo para
significarmos a influéncia do patriarcado dentro dessas comunidades.

Palavras-chave: Mulheres de terreiro. Patriarcado. Religides Afro-brasileiras.
Comunidades de Terreiro.

MUJERES DE TERREIRO Y PATRIARCADO: UNA
PROPUESTA DE REFLEXION

Resumen

Las comunidades terreiro son espacios que agregan valores y formas de producir y
transmitir conocimiento, relaciones personales y politicas, formas de ver, sentir y
comprender el mundo, organizacién social y relaciones de género, como formas de
reconectar contextos comunitarios e identitarios que fueron destrozados por la
colonizacion y la esclavitud. La sociedad brasilefia, a su vez, se forjo mediante la
colonizacion portuguesa y la imposicion de valores morales, cientificos y normativos de
la Europa occidental, que tienen en su ndcleo el patriarcado como base. Teniendo en
cuenta que las comunidades terreiro estan inmersas dentro, y son parte de la sociedad
brasilefia, el objetivo de este texto es plantear una pregunta sobre cémo el patriarcado

! Mestra em Direitos Humanos e Cidadania pela Universidade de Brasilia — UnB, desenvolvi minha
pesquisa sobre racismo religioso. Bacharela em Ciéncia Politica pela Universidade de Brasilia, com
experiéncia na &rea de Educagdo politica, Direitos Humanos e Religides Afro - brasileiras. Membra do
Calundu - Grupo de Estudos sobre Religides Afro- brasileiras e parte da Equipe Editorial da Revista
Calundu.
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brasilefio ha influido en las comunidades terreiro, basandose en una revisién de los
trabajos que retratan este tema, y también un llamado a la reflexion sobre la importancia
de comprender las comunidades afro-religiosas para que se preste atencion a los
artefactos, teorias y formas de lectura que usamos para significar la influencia del
patriarcado dentro de esas comunidades.

Palabras-clave: Mujeres de Terreiro. Patriarcado. Religiones Afro-brasilefas.
Comunidades de Terreiro.

Yalodé

Inicio a apresentacdo desse artigo trazendo um oriki bastante conhecido dentro
dos terreiros de candomblé.

Como nos conta Méae Jaciara de Oxum?, os orixas logo que chegaram a terra,
organizaram grandes reunifes para deliberarem sobre questdes concernentes a ela,
contudo, proibiram a presenca de mulheres nessas reunides. Entdo, apesar das
deliberacOes e organizagcdes tomadas a partir das reunides, a terra ndo estava bem. Os
rios secaram, as mulheres se tornaram inférteis, a natureza ndo dava um retorno a
comunidade. Foi ai que esses orixas procuraram Oduduwa® para saber 0 que estava
acontecendo e contaram que, apesar das reunides, os seus esfor¢os ndo estavam dando
certo. Entdo, Oduduwa perguntou: Oxum faz parte dessa reunido? Os Orixas
responderam que ndo. E tornou-se evidente que a falta de Oxum estava acarretando
esses problemas. Os orixas pediram, entdo, que Oxum comparecesse as reunides e
depois de muito insistirem ela aceitou. Os rios voltaram a correr, as mulheres a
engravidar, a terra a ser produtiva. Assim, Oxum ganhou o titulo de Yalodé, que é um
titulo de grande poder e significa senhora da cidade.

Mae Jaciara, apos a conclusdo do oriki, transfere seu sentido aos nossos dias,
salientando a importancia e o poder da mulher que no candomblé se reflete em sua
posicao lado a lado com os homens.

Compreendendo que os orikis, itans, sdo formas de contar os enredos
mitolégicos que abarcam ndo sé uma visdo do passado, como também a compreensao

das dindmicas sociais e mesmo politicas do presente (SEGATO, 2007), ressaltando

2 Video disponivel no YouTube com o Titulo: Mulheres de Axé — Vozes contra a Intolerancia. Tal video
faz parte de um projeto realizado pela ONG Acéo pela Cidadania em conjunto com o 11é Axé Oxumaré,
Associacdo beneficente Abassd de Ogun, Associacdo Comunitdria Alzira do Conforto, Coletivo de
Entidades Negras e Agua de meninos, com o apoio da Secretaria de Politicas para as Mulheres do
governo da Bahia. <https://www.youtube.com/watch?v=gbgoqgoBiKU&t=311s>

3 Em algumas versdes desse oriki é contado como sendo Olédumaré, o ser supremo que também é
chamado de Olorun, o senhor do céu.
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também a importancia da transmissdo desse conhecimento através da oralidade,
evidente estd o papel e a posi¢do das mulheres nas dindmicas das comunidades de
terreiro, como também na ordem e funcionamento do mundo para essas comunidades.

Sendo as denominadas religides afro-brasileiras forjadas no Brasil com a vinda
forcada de africanos e africanas de diversas etnias, para trabalharem em regime de
escravidao, proporcionaram ndo sé um ambiente de culto religioso, mas também a
formacdo de comunidades que agregam valores e formas proprias de producéo e
transmissdo de conhecimento, relagdes pessoais e politicas, maneiras de ver, sentir e
compreender o mundo, organizagdo social e relacGes de género, proporcionam ainda,
maneiras de religar 0s contextos comunitarios e identitarios que foram esfacelados pela
colonizagdo e escravizagdo (NASCIMENTO, 2016). As comunidades de terreiro séo,
portanto, mais do que expressoes religiosas e abrigam em seu interior maneiras distintas
da sociedade moderna ser e reexistir no mundo.

Entretanto, essas comunidades com prerrogativas de modo de vida proprio estéo
inseridas dentro de uma “dupla pertenca”, sendo uma envolvida por relagdes
comunitarias, nos terreiros, e outra individualista caracterizada pela sociedade ocidental
moderna (NASCIMENTO, 2016). Essa diferenciacdo faz parte das fissuras abertas pela
modernidade por aquelas sociedades e comunidades que destoam do apregoado pela
imposicdo moderna (BHABHA, 1998; SEGATO, 2012). Portanto a existéncia dessas
comunidades em si ja representa a resisténcia de um povo em sua complexidade. S&o
construcdes disfuncionais ao capital (SEGATO, 2015, 2016).

E a partir da compreensdo de uma dupla insercdo, de um caminhar entre dois
mundos, que insiro o objetivo deste artigo como uma busca questionadora, quase
ensaistica, em compreender de que forma o patriarcado brasileiro influi nos papéis

sociais e rituais das mulheres dentro dos terreiros de candomblé.

Yalorixas, Babalorixas e o patriarcado

Compreendendo o patriarcado moderno como estruturador das relacfes sociais e
institucionais das sociedades ocidentais modernas em sua intersec¢cdo com a construgdo
social da raca em uma associacdo de sistemas de subordinacdo e discriminacao
(CRENSHAW, 2002), este finda por “menorizar” a mulher, relegando-a ao dominio
privado ao mesmo tempo em que constitui a esfera pablica como area exclusiva de

homens brancos, retirando a diversidade e atuagdo antes presente na vida comunitaria
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concluindo, assim, a posi¢do de inferiorizagcdo da mulher frente a sociedade moderna
(SEGATO, 2015).

Nessa esteira de hierarquizacéo e inferiorizagdo da mulher a partir da interseccao
com a raga, é ainda mais vulneravel a situacdo das mulheres ndo-brancas, colocadas no
mais baixo degrau de uma escalada evolucionista da sociedade que culminaria com a
figura do homem branco em seu topo (LUGONES, 2008; BIDASECA, 2013). O
patriarcado constitui-se, portanto, enquanto ldgica de dominacdo e subjugaco.

Corroborando com a distin¢do preeminente entre as comunidades de terreiro e da
sociedade moderna, situo aqui a construcdo dos primeiros candomblés em Salvador,
Bahia, que tiveram o0s seus cultos organizados de forma a corresponderem ao que
chamamos de candomblé no século XIX e que possuiam na sua formulacdo a
organizacgdo social e comunitaria em torno da mée de santo e de seus filhos e filhas
(SILVEIRA, 2006). Transmutado como um espaco doméstico o espago do terreiro
expressa suas variadas formas e compreensfes rituais, artisticas, politicas e sociais
(SEGATO, 2005, 2007).

A importancia da mulher nesses espacos, que inicialmente eram a grande
maioria das lideres dessas comunidades, as maes de santo, destoa das liderancas tanto
sociais quanto religiosas em outras esferas da sociedade mais abrangente, ou seja, da
sociedade brasileira constituida a partir da colonial modernidade ocidental. Ainda mais
proeminente e destoante é o fato de que as mées de santo lideres dos terreiros eram, e
em grande parte ainda sdo, mulheres negras que, dentro da visao e estruturacdo de uma
sociedade patriarcal e racista, ocupam um lugar caracterizado pela auséncia de prestigio
na sociedade mais abrangente.

As mulheres nos terreiros podem, portanto, diferentemente de outras religiGes,
alcarem o mais alto escaldo de lideranga dentro dos terreiros, a de Mée de Santo de sua
comunidade. O papel da mulher na estruturacdo dessas comunidades é historico, pois
remete ao fato de que foram elas, a partir do comércio de alimentos, produtos e bens,
quem foram capazes de comprar as suas alforrias, assim como a de suas proximas,
sejam essas de vinculos parentais sanguineos ou nao, e também compraram e estruturam
0s espacos onde foram organizadas suas comunidades (LANDES, 1947/1967;
SEGATO, 1986/2005). Foi a partir da familia de santo que as comunidades de terreiro

foram estruturadas, e dentro dessa familia, foi a partir das Méaes de Santo que, através
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dos rituais de iniciacdo, foram criados os vinculos parentais entre a comunidade
estabelecida. (SEGATO, 2005)

Contudo, na esteira de trabalhos que tentam levantar a discussdo de género nos
terreiros, existem recentes pesquisam que afirmam que as mulheres de terreiro, ou
mulheres de axé, como se autodenominam, tém perdido espaco e poder fora de seus
terreiros (CORDOVIL, 2013; SOUZA, 2014). Antes conhecidas como grandes
mulheres de seu tempo, hoje estariam perdendo essa prerrogativa para a maior atuacao
de liderangas masculinas nas comunidades de terreiro (SARDUY, 2015).

O fato do aumento do numero de homens ocupando o cargo mais alto na
hierarquia dos terreiros, como Pais de Santo, ndo deve ser encarado em si como algo
que afirme o dominio e sobreposicdo dos homens nesses cultos, ja que a posicdo de Pai
e Mée de Santo séo equivalentes ndo ha nada que um faca que a outra ndo poderia fazer
em se tratando deste cargo de lideranca comunitaria (SEGATO, 2003, 2005). Contudo,
0 grande numero de Pais de Santo como lideres pode indicar um maior prestigio de
homens nessa posi¢éo o que incita um questionamento sobre a influéncia do patriarcado
nessas construcdes quase intuitivo.

Para a continuidade dessa reflexdo, faz-se necessaria uma pequena volta a
construcdo da sociedade moderna para compreensdo do patriarcado como base de onde

é forjada essa mesma sociedade.

Colonialidade e patriarcado na construcéo da sociedade moderna

A conquista e a colonizacdo das Americas estiveram imbuidas dos arranjos
sociais, politicos, econdmicos e religiosos presente nas estruturas das sociedades que

empreenderam a colonizacao.

Quando o europeu vem para a América com o intuito de conquistar e
colonizar, ele traz consigo todo seu aporte social que estava sendo
desenvolvido em sua regido, ou seja, no caso especial das
colonizagOes perpetradas pelos paises da peninsula ibérica, os valores
construidos naquelas sociedades e que foram expressos pelos
colonizadores, tinham como caracteristicas um sentido de conquista
militar, violenta, que envolveram guerras, em decorréncia dos anos da
“reconquista”; uma grande forca moral crista e de cunho
evangelizador e missionario devido a forte expressao de poder dos reis
catolicos e sua empreitada na contrarreforma; uma base social
patriarcal de subordinacdo e invisibilizacdo da mulher; uma moral
homogeneizadora da sociedade segundo preceitos cristdos; e a
exploracdo econémica com o intuito da acumulacdo de riqueza e para
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incremento da demonstracdo de poder frente as outras sociedades.
Foram essas caracteristicas, portanto, que fundaram a forma da
colonizacdo na América Latina. (Oliveira, 2017. p. 49-50)

Essa forma de colonizagdo e o0s processos a partir delas desencadeados
proporcionaram a propria construcdo do que hoje se denomina de Europa, forjada como
centro a partir da delimitacdo da América como periferia. Essa posicdo relacional
também influenciou na forma com que foi desenvolvido o padrdo de poder mundial
como desdobramento de um padréo de poder eurocentrado (QUIJANO, 2005a, GESCO,
2012).

A construcdo do padrdo de poder inscrito nesta colonialidade imprescinde da
racializacdo da sociedade, excluindo da construcdo de mecanismos de poder e
instituicOes as populagdes ndo-brancas (QUIJANO, 2005a, 2005b).33

Em intersec¢do com a construcdo social inferiorizante presente na categorizagdo
de raca tem-se o patriarcado que, sob os moldes capitalistas, também estruturara o
padréo colonial de poder. As economias de mercado capitalistas também contaram com
as divisdes de género, determinadas pelo patriarcado, e de raca nas dinamicas do
desenvolvimento do capitalismo e em sua forma organizativa forjada a partir da
modernidade (LUGONES, 2008).

A confluéncia da racializacéo da populacédo e da divisdo desta através do género,
a partir de uma imposicdo do patriarcado heterossexual, também permeou a construcéo
da racionalidade moderna que foi formulada a partir de binarismos e dicotomias, de
forma a delimitar o papel social da mulher atrelando-a ao ambito do corpo, do objeto,
do sexo, em oposicdo ao do homem branco como sujeito e imbuido de razdo (SEGATO,
2012, 2015).

Todas essas formas confluentes de exploracdo desempenhadas atraves da
conquista, colonizacdo, estruturacdo de um mercado capitalista, divisdo de trabalho e
formulacdo dos preceitos cientificos passaram por uma compreensdo e estruturacdo
patriarcal da sociedade. Isso demonstra a importancia da compreensdo do “sistema de
género” (SEGATO, 2015) para a apreensdo de varios de nossos fendmenos sociais.

Segundo a antropologa Rita Segato (2012, 2015), a construcdo da esfera publica
como dominio universal representado pelo homem branco foi erigida em detrimento dos
espagos domésticos presentes no que a autora denominou de “mundo aldeia”, que seria

0 mundo pré-intrusdo colonial.
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Nesse processo o0 espaco doméstico, antes diverso e com funcionamento em
complementariedade a demais espacos e, sobretudo, ao publico, foi relegado ao ambito
privado e sofreu o que a autora denominou de “menorizacdo” de tudo que concerne as
mulheres. Com isso, Segato conclui que a histéria da denominada esfera publica é a
historia do patriarcado, e afere:

Defiendo aqui que comprender las transformaciones del “sistema de
género” y la historia de la estructura patriarcal arroja una luz
indispensable para entender el giro social introducido por la
modernidad como un todo. Si leemos adecuadamente lo que ese
transito significo y la forma en que la intervencion reacomod6 y
agravo las jerarquias preexistentes, comprenderemos una cantidad de
fendmenos del presente que afectan a toda la sociedad y que estan

muy lejos de constituir apenas “el problema de la mujer” (SEGATO,
2015. p. 2)

A matriz do patriarcado esta presente na gramatica estatal, como explicitam

Tania Mara de Almeida e Lourdes Bandeira:

a disseminacdo de uma linguagem masculina exclusivista esta
introjetada nas estruturas socioinstitucionais e juridicas. Tais situacdes
de poder, em relagdo ao referente masculino, se fazem presentes no
planejamento das ac¢Bes publicas mesmo em governos que se
comprometem com a reducdo das desigualdades de género
(BANDEIRA, ALMEIDA, 2013, p. 38).

Assim, institucionalizado a partir da conquista e decorrente colonizacdo das
Américas sendo constitutivo do poder colonial que, posteriormente, alca outras regies
do globo, o patriarcado, em intersec¢do com as discriminacdes advindas pela construcao
social da raca, é perpetuado atualmente pela institucionalidade estatal que deriva da

construcdo da colonialidade moderna.

Mulheres de terreiro

Quando o tema se refere aos cultos afro-brasileiros é possivel encontrar uma
vasta bibliografia, especialmente as de cunho antropolégico, psicolégico e socioldgico.
Contudo, quando se trata do tema de género dentro dessas abordagens, a bibliografia se
mostra mais restrita. Com relacdo a textos que destacam a atuacdo e papéis sociais
desempenhados pelas mulheres dentro de suas relagdes rituais, sociais e de género essa

¢ ainda menor.
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Ruth Landes (1947-1967) é a primeira autora a abordar a questdo do género no
candomblé, mas, expressamente, traz em seu trabalho a afirmacdo de que os
candomblés da cidade de Salvador, na Bahia, funcionavam sobre o regime de
matriarcado em que as mulheres tinham plenos poderes e independéncia com relacéo
aos homens.

Segundo Landes as mulheres negras na Bahia, devido a forma com que se
desenvolveu a escraviddo nessa regido, tiveram mais oportunidades de trabalho como
domésticas na casa grande, escravas de ganho, cozinheiras, lavadeiras, entre outras
tarefas que permitiram com que elas conseguissem maior espago para uma remuneragéo
de seus trabalhos especialmente ap6s a abolicdo (1967, p. 87, 312, 313). Assim, as
mulheres foram as que conseguiram juntar dinheiro para a compra de sua alforria como
também as de seus companheiros e demais familiares ou amigos. Também foram elas
que conseguiram a compra dos terrenos onde foram construidos os terreiros sob sua
lideranca. Eram mulheres independentes dos homens (1967, p. 48, 163).

As mulheres tinham pleno dominio e poder sobre seus terreiros e 0s homens
tinham um papel secundario ao da Mae de Santo dentro deles. Segundo Landes, a partir
de seu interlocutor Edison Carneiro, os Ogas (homens iniciados que ndo entram em
transe) eram provedores e protetores dos terreiros. Chamados de pai, eles possuiam uma
posicao alta na hierarquia dos terreiros, contudo se mantendo abaixo das Maes de Santo.
Os que ndo possuiam o cargo honorifico de protetores e financiadores desempenhavam
papeis rituais como tocadores de atabaque, sacrificadores e auxiliadores, sempre sobre
as ordens da Mée de Santo (1967, p.42, 55, 161, 289).

Ainda segundo Ruth Landes, os homens em posi¢cdo de Pais de Santo ndo eram
tolerados nas casas de Candomblés Nagbs na época da realizacdo de sua pesquisa,
somente desempenhando tais fungdes em Candomblés Angolas e em Candomblés de
Caboclo* (1967, p.44, 45).

Seu trabalho, denominado “A cidade das mulheres”, foi duramente criticado por
autores como Arthur Ramos (1942), e Herskovits (1947), devido suas afirmacdes sobre
0 matriarcado e a homossexualidade nos candomblés (1967, p.55, 86, 291, 292, 314).
Arthur Ramos, em especial, presava por uma interpretacdo mais cristd dos cultos para

que tivessem o reconhecimento enquanto religibes dentro da sociedade brasileira.

4 As diferentes denominag@es de candomblés referem-se as especificidades de cada um concernentes as
etnias que tiveram maior peso em sua estruturagdo. Mais sobre o assunto em: Nascimento, Wanderson
Flor do. Sobre os candomblés como modo de vida: Imagens filosdficas entre Africas e Brasis (2016)
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Posteriormente outros trabalhos ainda trouxeram a tematica da homossexualidade, como
Herskovits (1947), Bastide (1971) e Fry (1982), contudo, os dois primeiros a abordam
de forma bastante preconceituosa e o Ultimo se ateve a homossexualidade masculina.

O trabalho de Rita Segato (1986/2005) também traz uma abordagem de félego
sobre as mulheres nos cultos afro-brasileiros. A autora efetivamente estudou os Xangos
do Recife, mas logrou alcancar resultados também aplicaveis ao Candomblé. Ela
salienta, em concordancia com o que alegou Ruth Landes (1967), que as mulheres
negras tiveram mais oportunidades e de certa forma sofreram menos com a escravidao
que os homens negros e essa maior participacdo em tarefas remuneradas e grande
contato com as familias brancas e os senhores patriarcais fez com que desenvolvessem
mais tato para as atuacdes como comerciantes®. Foi assim que conseguiram obter seus
terrenos para a construcao de seus terreiros (2005, p. 453). E foi em torno da categoria
da Mé&e que foram formadas as familias de santo que criadas como uma forma de
reestabelecer os vinculos familiares destruidos pelas praticas no periodo escravocrata
que apartavam familias, desestimulavam o casamento entre escravos e vendiam 0s
filhos de suas relacdes (idem, p. 431, 432, 438, 439, 455, 461).

Rita Segato foi a primeira autora® a explicitar as relagdes homossexuais entre
mulheres de terreiro e assumi-las como parte formante das comunidades (ibidem, p.
422, 423, 445, 446, 460). Apesar de fazer a ressalva de que o que ela identificou pode
estar presente sO no Xangd do Recife, Segato traz a complexidade e a fluidez das
construcdes de género entre as mulheres e homens dessas comunidades (ibidem, p. 427,
465, 466). Além disso, traz a divisdo de papeis rituais como sendo separados de acordo
com o sexo biolégico e ndo com o género (ibidem p. 442, 443). Os papeis
desempenhados por homens seriam complementares aos desempenhados pelas mulheres
e ndo teriam em si uma hierarquizacdo. Assim, ndo ha distincdo entre a Mae de Santo,
que é lider do terreiro, e de um Pai de Santo, também como lider de seu terreiro, 0 que

garante um equilibrio entre os papeis e poderes desempenhados (ibidem p. 442).

° Deixo aqui a ressalva de que essa afirmacdo de que as mulheres negras sofreram menos com a
escraviddo é uma afirmacdo, ao meu ver, infeliz (SEGATO 2005 e LANDES 1967). O fato de poderem
desenvolver o tato para o comércio ndo é algo que possa apagar as perversidades que o regime
escravrocrata brasileiro infringiu as mulheres negras. Ndo se trata de um ranqueamento de sofrimentos
toleraveis.

6 Ruth Landes (1967) alude a questdo do homossexualismo feminino, contudo sem dar maiores
informacdes. Seu foco é na homossexualidade masculina.
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Segato questiona a assungdo do modelo matriarcal de Landes em terreiros e
familias de santo, propondo ser mais adequado pensarmos em familias matrifocais, ou
familias estendidas afro-caribenhas/americanas (2005, p. 436, 437, 440).

Continuando na discussdo das autoras que trazem uma abordagem com um foco
maior sobre as mulheres e suas relagdes nas religibes afro-brasileiras, Patricia Birman
(1995), através da orientacéo de Peter Fry, traz uma abordagem de género relacionada a
caracteristicas das possessdes das religides afro-brasileiras.

Em seu argumento para a compleicdo da sua pesquisa, a autora vai além do que
Ruth Landes descreve, em tom ainda bastante preconceituoso, sobre a
homossexualidade nos terreiros. Segundo Birman (1995) as possessdes estariam
veiculadas as mulheres ou a homens feminilizados, pois a possessdo estaria associada a
uma possivel emasculacdo do homem, ao passo que traria um empoderamento a mulher
(1995, 2005).

As mulheres nos cultos afro-brasileiros desempenhariam, assim, grande parte
das tarefas relacionadas aos rituais nos terreiros e estariam também mais empenhadas no
resguardo da tradicdo ao passo que os Pais de Santo que lideram terreiros estdo mais
abertos para as questdes mundanas. (1995, p. 56)

Trabalhos e pesquisas mais atuais tratam da importancia e do poder das
mulheres de terreiro. Divido esses trabalhos em duas frentes: uma que traz reflexdes
sobre a continuidade da importancia das maes de santo nos terreiros como um
continuum e reflexo de trabalhos anteriores que se embasaram nessa afirmativa.
(SILVA, DOMINGOS, 2009; SILVA, OLIVEIRA, CAMPOS, 2009; VILELA, 2016;
CORREIA, 2017). E outra frente que se mostra de maneira mais critica com relacéo os
papéis sociais e rituais desenvolvidos por mulheres nos terreiros, e trazem inclusive uma
diferenciacdo historica entre dindmicas das comunidades de terreiro (FERRETI, 2007;
CORDOVIL, 2013; SOUZA, 2014; SARDUY, 2015). Dentre esses trabalhos quero
destacar aqui trés deles que auxiliam no debate atual e também no questionamento que
estimula a construcdo deste artigo.

No primeiro desses trabalhos, Daniela Cordovil (2013) busca identificar o papel
que as mulheres de terreiro assumem frente a politica dos afro-religiosos. A autora
especifica que sua abordagem se restringe a atuacéo politica das mulheres na sociedade
mais abrangente. Como conclusao de sua pesquisa afirma que apesar do grande nimero

de liderancas femininas que se envolvem na construcdo de politicas puablicas, as
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mulheres de axé ainda, em sua maioria, tendem a assumir um papel secundario nos
espacos politicos, ou sendo respaldadas por homens, como os Ogas, ou tendo um
reconhecimento inferior de sua atuagao.

E necesséario salientar que a autora coloca como esfera politica somente a
relacionada ao Estado e aqui cabe ressaltar que, apesar de sua aparente domesticidade,
concordo com Segato (2007) quando ela afirma que os terreiros também sdo espacos
politicos. Todavia, é importante considerar a conclusdo da pesquisa citada, uma vez que
abre questionamentos sobre o poder desempenhado pelas mulheres de terreiros, antes
referenciadas por Landes como matriarcas e plenas de poder no espago do terreiro e fora
dele.

O segundo trabalho que destaco é o de Nadson Nei da Silva de Souza (2014).
Este se refere de maneira mais aprofundada com relacdo as mulheres de terreiro e
expde, por meio de uma etnografia em um terreiro de candomblé em Marica, Rio de
Janeiro/RJ, como as mulheres ainda tém um papel importante nas atuacdes
desempenhadas dentro dos terreiros enquanto sdo pouquissimas aquelas que também
tém uma visibilidade de suas atuacdes fora destes espacos (SOUZA, 2014).

Por fim, o terceiro trabalho é o de Aida Esther Bueno Sarduy (2015),
antropdloga cubana, que fez a pesquisa de sua tese doutoral em Recife com as
comunidades de Xangd, e traz uma conclusdo bastante perturbadora se consideramos o
historico dessas comunidades com relacdo ao poder das mulheres nesses espacos.

A autora afirma que o Recife também teria sido uma cidade das mulheres, como
afirmou Landes com relacdo a cidade de Salvador (2015, p.134, 329). Contudo, hoje a
maioria das liderancas nos terreiros tradicionais de Xangd sdo desempenhadas por
homens, fato que por si ja denota uma mudanca na configuracdo atual dos terreiros
(2015, p.135, 329). Além disso, a autora afirma que os trabalhos realizados
exclusivamente por homens no Xangd, como o jogo divinatério de Opelé Ifa e sua “mao
de faca”, ou seja, o poder de desempenhar sacrificios rituais, seriam valorizados pelo
simples fato de serem desempenhadas por homens, seguindo assim uma légica da
sociedade machista ocidental (2015, p. 92, 135, 136, 137, 140).

Os trabalhos desempenhados por mulheres nessas comunidades estariam
vinculados a tarefas domésticas e parecem ndo ter o mesmo prestigio que as tarefas
desempenhadas pelos homens, comparagéo que a autora faz com relagdo a remuneracéo

recebida pelos servigos e trabalhos realizados por pais de santo, que séo altamente
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remunerados, enquanto as mulheres que ficam com grande parte dos afazeres dentro da
casa de santo ndo gozariam de mesma remuneragdo, recebendo somente ajudas de custo
com o transporte, por exemplo (2015, p.135, 136, 141, 333).

As trés Gltimas argumentacdes e conclusbes presentes nos trabalhos citados
acima tém em comum a referéncia ao machismo e as relacGes patriarcais da sociedade
mais abrangente como influenciadoras das comunidades de terreiro em relagdo a perda

de poder das mulheres nesses espagos.

O problema do uso do conceito que se quer criticar

As conclusbes das dltimas trés pesquisas citadas anteriormente despertam uma
cadeia de questionamentos sobre os papeis desenvolvidos pelas mulheres nas
comunidades de terreiro.

Apesar de compartilhar da compreensédo de que as mulheres de terreiro estdo
perdendo poder frente a esfera publica e que o nimero de homens como pais de santo
lideres de terreiro tém aumentado, denotando em si uma menor atuacdo das mulheres
nessas posigdes, foi a partir da confrontagdo de como se da a organizacéo de um terreiro
de Candomblé que os questionamentos que direcionam este artigo foram suscitados.

Enguanto nas comunidades de Xang6 recifense, segundo Sarduy (2015), os
homens seriam os Unicos a desempenharem o papel de adivinhos a partir do dominio de
Opelé 1fa e os Unicos que poderiam sacrificar animais nos cultos, nos Candomblés Ketu
e Angola é possivel que as mulheres desempenhem esses mesmos papeis, fazendo com
gue os homens sejam dispensaveis.

Existe o cargo de Axogun ou Kivonda, que é um cargo desempenhado por um
Ogé nos candomblés Ketu e Angola, respectivamente, responsavel pelos sacrificios
rituais. Entretanto, as mulheres iniciadas que possuem em seu destino a
responsabilidade para desempenhar o cargo de Mae de Santo de uma comunidade
religiosa podem adquirir a “mao de faca” e dispensa-los.

Ja com relacdo ao jogo divinatorio, desde a época em que Ruth Landes fez sua
pesquisa na cidade de Salvador, na década de 1930, as mdes de santo dos Candomblés
ja tinham dominio do jogo de buzios como oraculo. Centrado em EXxuU, o jogo de buzios
foi uma estratégia das mdes de santo para dialogarem com suas divindades e ndo
dependerem necessariamente de um Babalad, cargo ocupado por homens, que teriam o

dominio do Oréculos de Ifa. Landes (1967) aponta em sua obra que o numero de
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Babalads que desempenhavam bem sua funcdo estava cada vez mais escasso e que as
Maes de Santo acabaram por organizar suas proprias estratégias para que ndo fossem
necessarios para a divinagao ritual.

Com relacdo ao ganho de alta remuneracdo ligada aos pais de santo recifenses,
paira uma davida sobre se essas remuneragfes ndo fariam parte do lugar ocupado de
lider do terreiro e, portanto, a quem se procura para tratar, cuidar e curar, sendo essa a
origem da sua remunera¢ao — ndo o género. Ou seja, se fosse uma mulher, uma Mée de
Santo a lider de terreiro, muito provavelmente também receberia alta remuneracéo,
como o Pai de Santo recebe, estando assim a remuneracao associada ao cargo dentro da
hierarquia e ndo ao género.

Para a problematizacdo levantada no paragrafo anterior faz-se necessaria a
compreensdo da estruturacdo da familia de santo e da hierarquia dessa estrutura.

As familias de santo presentes nas comunidades de terreiro foram historicamente
forjadas em torno da figura da Mde de Santo, como citado na sessdo anterior deste
artigo (LADES, 1967/ SEGATO, 2005). O regime escravocrata brasileiro agia de forma
deliberada na separacédo dos entes de uma familia escravizada. O intuito era a separagédo
dos lacos e vinculos familiares para que os processos de amotinamento e revoltas
fossem escasseados. Tal estratégia escravocrata fez com que as mulheres e homens
negros escravizados criassem a sua propria estratégia de manutencdo de vinculos que
pode ser visto na propria estruturacdo das comunidades de terreiro.

Referindo-me a familia de santo:

Esta familia utiliza os termos da familia bioldgica, como mae, pai,
filhos e filhas, porém é formada a partir de lagcos construidos nos
rituais, especialmente com a inicia¢do no culto. Assim, temos a Mae
ou Pai de Santo que desenvolvem uma relacéo vertical com seus filhos
e filhas de santo. Para a familia de santo as determinagdes biologicas
sdo irrelevantes, a familia é construida a partir do parentesco no santo,
ou seja, a partir do vinculo com a Mae ou Pai de santo derivado da
iniciacdo no culto, sendo essa a forma de organizacdo presente na
grande maioria dos cultos afro-brasileiros (OLIVEIRA, 2017. p. 56).

Dentro de uma comunidade de terreiro a familia de santo € estruturada
hierarquicamente através de um conceito relacional de senioridade (SEGATO, 2003)
ou, como denomina Oyérénke Oyéwumi, de maioridade (OYEWUMI, 1997/2017). Ou

seja, a hierarquia é relacional e ndo esta baseada na prerrogativa do género.
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Focando na problematizagdo de género como uma categoria universal Oyerénke
Oyéwumi propde um questionamento sobre a utilizacdo do feminismo eurocentrado
para a compreensdo da sociedade Yoruba. Em sua argumentacdo a autora destaca que
para se interpretar a sociedade Yoruba é necessaria trazé-la para o centro da discussdo e
toma-la como base e ndo em comparagdo com 0s conceitos apresentados pela sociedade
ocidental, sejam estes o feminismo eurocentrado ou do patriarcalismo (Oyéwumi,
1997/2004).

A critica de Oyéwumi estd pautada na construgdo do feminismo eurocentrado
com base na familia nuclear e na universalizacdo da categoria de género. Segundo a

autora, referindo-se a familia nuclear:

Distingbes de género sdo fundantes do estabelecimento e
funcionamento deste tipo de familia. Assim, o género é o principio
organizador fundamental da familia, e as distincGes de género sdo a
fonte priméaria de hierarquia e opressdo dentro da familia nuclear
(OYEWUMI, 2004. p.4).

Faz-se necessaria aqui a observacdo de que Oyéwumi traz em seu trabalho uma
critica a visdo eurocentrada a partir da perspectiva yorubana do sudoeste da Nigéria.

Segunda a autora, sobre o conceito de mae dentro da familia nuclear:

Ao teorizar a partir do espaco confinado da familia nuclear, ndo é de
se estranhar que as questBes de sexualidade automaticamente vém a
tona em qualquer discussdo de género. Mesmo uma categoria como
mae ndo ¢ inteligivel para o pensamento feminista branco, exceto se a
mae é inicialmente definida como esposa do patriarca. Parece ndo
haver compreensdo do papel de méde independente de seus lacos
sexuais com um pai. Mées sdo, antes de tudo, esposas. Esta é a Unica
explicagdo para a popularidade do seguinte paradoxo: mée solteira. A
partir de uma perspectiva africana e como uma questdo de fato, mées
por definicdo ndo podem ser solteiras. Na maioria das culturas, a
maternidade é definida como uma relagdo de descendéncia, ndo como
uma relagdo sexual com um homem (OYEWUMI, 2004. p.5).

A partir dessa problematizacdo levantada por Oyeronke Oyéwumi, convido-as a
reflexdo sobre a problematizacdo da utilizacdo de conceitos externos a comunidade
afro-religiosas para compreensdo da mesma. A estruturacdo da familia de santo ndo esta
atrelada a prerrogativa de género, portanto, é fundamental que a complexidade dessas

comunidades seja levada em consideracao.
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A associagdo inadvertida entre o trabalho desenvolvido por mulheres dentro dos
terreiros e a inferiorizagdo dos trabalhos domeésticos desenvolvidos por mulheres em
outras esferas pode trazer um erro de interpretacao.

Makota Valdina’ muito sabiamente nos alerta para a desvalorizagdo de trabalhos
que foram desenvolvidos por mulheres negras durante muitos anos como o de lavadeira,
passadeira, rendeira, cozinheira, engomadeira e que atualmente sdo considerados de
forma depreciada pela sociedade, tendo em vista que ela é calcada no patriarcado e a
relacdo dessas atividades domésticas € vista como subalternas pela sociedade machista.
Isso nos alerta para o fato de que uma simples traducdo de papéis lidos como
domésticos como depreciados pode nos levar a uma analise rasa da situacdo. Pois foi a
partir dessas formas de trabalho que as mulheres conseguiram ter sua independéncia
financeira e construir seus terreiros e manter unida a sua familia de santo.

Além disso, a cozinha lida como um espaco domeéstico e depreciado pela
colonial modernidade é, dentro dos terreiros, um local sagrado em que, em algumas
religides afro-brasileiras, somente mulheres s&o convocadas a ocupar. A cozinha é um
local do exercicio de poder. Quem cozinha tem o poder de alimentar sua ancestralidade,
manipular energia e alimentar toda a comunidade e, por isso, as mulheres que
desempenham este papel no terreiro ndo devem ser equivocadamente lidas como
executoras de simples afazeres domésticos. A lyabassé €, portanto, o0 cargo
desempenhado pela mulher responsavel pela alimentacéo sagrada no Candomblé.

Outra situacdo que deve ser complexificada é o fato de que tanto homens quanto
mulheres iniciadas, ou seja, yawo, iniciado ou iniciada no Candomblé Ketu, ou
muzenza, iniciado ou iniciada no Candomblé Angola, sdo chamados e chamadas a
cumprirem tarefas como lavar loucgas, lavar banheiros e cuidar das tarefas da
manutencdo do terreiro, indistintamente (OLIVEIRA, 2017. p. 58).

A relacdo com o dinheiro dentro das comunidades de terreiro também merece
uma atencdo. As relacdes se ddo, em sua maioria, através das trocas de excedentes
sendo a troca através de um produto por dinheiro s6 mais uma das formas possiveis de
troca. Essa troca caracteriza-se como troca entre sujeitos e ndao entre sujeito e objeto e 0
acumulo de dinheiro seria, dentro dos principios da cosmovisdo afro-religiosa, uma

quebra de Axé, sendo Axé um principio dindmico presente em tudo e que pressupde a

7 Makota Valdina é uma afrorreligiosa de grande atuagdo dentros dos terreiros, como também é um dos
icones das comunidades afrorreligiosas nas lutas pelos direitos das comunidades de terreiro. Fala
disponivel em: < https://www.youtube.com/watch?v=gbgoqgoBiKU&t=311s>
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circulagio de energia para a manutengdo de sua dinamicidade e poder®
(NASCIMENTO, 2016, p. 31-33).

Atentemo-nos, portanto, ao fato de que a critica que por vezes fazemos do
patriarcado, o utiliza como conceito da propria critica que promove, pois o feminismo
eurocentrado utiliza-se das caracteristicas do proprio patriarcalismo para critica-lo e a
ele se opor.

Para as comunidades de terreiro e dentro das religides afro-brasileiras, nao
podemos utilizar o patriarcado como medida, pois se trata, como ja exposto
anteriormente, de uma outra forma de ser, estar e compreender o mundo que ndo

encontra correspondentes na sociedade ocidental.

Mais do que uma conclusdo, um chamado para reflexéo

O fato de que h&d uma influéncia da sociedade exterior ao terreiro e, por
consequéncia, do patriarcado brasileiro dentro dos terreiros ndo é negada. A estrutura da
sociedade mais abrangente tem como base o patriarcado, a sociedade brasileira foi
durante anos, como ainda €, forjada pelo apagamento da histdria dos povos negros e
indigenas no pais e sob forte influéncia ocidental europeia de ser e compreender o
mundo e, portanto, € importante atentarmos para como essa influéncia ocorre e de que
maneira e realmente.

Mas, longe de parecer criticar o excelente trabalho desenvolvido por Aida
Sarduy, o intuito dessas reflexdes € mostrar a diversidade das religides afro-brasileiras e
reforcar o questionamento com relacdo a perda de poder das mulheres de terreiro.
Diante das reflexGes suscitadas pelas autoras citadas na ultima sessdo, pode-se
compreender a complexidade do tema com relacdo ao género nos terreiros. Para alem
disso, ha de se considerar que as religides afro-brasileiras ndo devem ser essencializadas
de forma a pensar na unicidade de praticas, tampouco na unicidade de explicacdes
segundo teorias que ndo necessariamente refletem sobre o contexto dessas

comunidades.

8 Para maiores informacGes sobre a discussdo entre as dindmicas de troca nos terreiros e a influencia do
capitalismo ver em: OLIVEIRA, Ariadne M. Basilio de. Religides Afro-brasileiras e o Racismo:
contribuicdo para a categorizacdo do racismo religioso. Dissertacdo (mestrado) Programa de
PdsGraduacdo em Direitos humanos e Cidadania do Centro de Estudos Avancados Multidisciplinares da
Universidade de Brasilia, 2017.
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E de suma importancia a compreensio dos papéis rituais e sociais realizados nos
terreiros de candomblé por mulheres com o objetivo de identificar se ha uma
hierarquizacdo ou inferiorizacdo das tarefas desempenhadas por mulheres nessas
comunidades, identificando, assim, se as elas estdo perdendo espaco e poder dentro de
suas comunidades e concretizando a compreensédo sobre qual lugar as mulheres ocupam
dentro das dindmicas dos terreiros de candomblé atualmente. Para que isso seja feito,
convindo-as a refletir sobre a necessidade de complexificar a compreensdo dessas

comunidades mantendo-as como foco de sua prdpria analise.
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Resumo

A partir de uma analise historico-cultural o presente texto aborda a relacéo entre cultura,
identidade, fé, diversédo e as subjetividades tecidas no imaginario social entre o0s sujeitos
que compdem a comunidade quilombola Nova Esperanca. A partir dessa, buscamos
discutir as diversas manifestacdes religiosas e culturais quilombola. A comunidade, para
alem da diversao, realimenta sua fé e fortalece os lacos de identidade. Nas festividades,
a comunidade mistura o sagrado e o profano sem que com isto maculem sua fé, sendo
na verdade aspectos indissociaveis. No ambito da cultura, a religido neste espago se
manifesta em formas simbdlicas da relagdo com 0s outros e permeia a vida cotidiana.

Palavras-chave: Cultura. Religido. Diversdo. Comunidade Quilombola.

FE Y DIVERSION: DEVOCION A ROSARIO DE LOS
PRETOS Y OTRAS MANIFESTACIONES CULTURALES
EN UNA COMUNIDAD QUILOMBOLA

Resumen

Basado en un analisis historico-cultural, este texto aborda la relacién entre cultura,
identidad, fe, diversion y las subjetividades entretejidas en el imaginario social entre los
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mestrado em Cultura e Sociedade " Comunidade quilombola Nova Esperanga: a mulher na construcdo da
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(2012); Especializacdo em Historia (em andamento) pela UNIVES; Licenciada em Letras pela UESB -
Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia - Campus de Jequié (2009), Licenciatura em Histéria pela
UNEB - Universidade do Estado da Bahia - Campus XXI - Ipiad (2014). Coordenadora Pedagdgica na
Escola Paulo Freire (Jaguaquara/Ba). keucarvalho@yahoo.com.br
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Multidisciplinar em Cultura e Sociedade, ligado ao IHAC - Instituto de Humanidades, Artes e Ciéncias
Milton Santos e da Faculdade de Comunicacdo. Tem estagio-sénior pos-doutoral no CES - Centro de
Estudos Sociais/Laboratorios Associados/Universidade de Coimbra, Portugal e Pds-Doutorado na Freie
Universitit Berlin/Lateinamerika-Institut. E bidgrafo autorizado do intelectual e gedgrafo Milton Santos,
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sujetos que componen la comunidad quilombo Nova Esperanca, en la cual buscamos
discutir las diversas manifestaciones religiosas y culturales quilombola. La comunidad,
ademas de divertirse, refuerza su fe y fortalece sus lazos de identidad. En las
festividades, la comunidad mezcla lo sagrado y lo profano sin dafiar su fe, siendo, de
hecho, inseparable. En el contexto de la cultura, la religion en este espacio se manifiesta
en formas simbdlicas de la relacion con los demas e impregna la vida cotidiana.

Palabras clave: Cultura. Religién. Divertido. Comunidad Quilombola.

Bendita e Louvado seja!

O virgem, Me verdadeiral!

Proteja Nova Esperanca, nossa Excelsa padroeiral
Proteja Nova Esperanga, nossa excelsa padroeira!

O virgem Mae do Rosario/

Vos pego como lembrancga.

Peco a vos que ndo esqueca/ do Povo de Nova Esperanca.
Peco a vos que ndo esqueca/ do Povo de Nova Esperanca.

(Trecho do Hino a Nossa Senhora do Roséario por Senhorinha
dos Santos, moradora da Comunidade Nova Esperancga, 1980).

Entre Fé e a Devocdo: a Cultura, o Sagrado e o Profano. Breves
definicdes

A cultura é o que nos torna o que somos a partir do lugar onde vivemos. Nela
elaboramos um universo simbdlico de nos na relacdo com 0s outros com 0s quais
compartilhamos valores e crengas. Nesse sentido, a cultura deve ser entendida como

uma complexa rede de relacdes sociais e identitarias.

Perante esta concepcdo, Cuche (2002, p. 39 apud LARAIA 2006, p.25) diz que a
“cultura ¢ este todo complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte, moral, leis,
costumes ou qualquer outra capacidade ou habitos adquiridos pelo homem como
membro de uma sociedade”.

Assim sendo, ao discutirmos como a comunidade entrelaca suas relacdes entre fé
e festas; sagrado e profano; diversdo e devocéo, se faz necessario pensar a cultura no
plural, conforme discute Franz Boas (2004), para o qual cada grupo tem sua historia
propria e Unica, devendo ser avaliada dentro seus proprios termos, que integram a vida
coletiva.

Em se tratando dos aspectos culturais, as comunidades quilombolas se
configuram como uma fonte de riqueza do Brasil. Segundo a Fundacdo Cultural

Palmares (BRASIL, 2003, art. 2°) “sdo espacos de preservacdo da historia e onde se
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projetam a identidade étnica e a solidariedade mdtua, valores ja ndo téo observados na
grande sociedade”. Por ser uma manifestagdo essencialmente humana, as pessoas de
comunidades quilombolas festejam seu imaginario social, onde o sagrado e o profano se
confundem.

Assim como a cultura € inerente a prépria acdo humana, a identidade também é
construida na coletividade valendo-se das crencas, da memdria, das fantasias, das
relagdes de poder e das préticas religiosas. Conforme afirma Hall (2008, p. 109), “as
identidades sdo construidas dentro e ndo fora do discurso”, sendo dialdgico. Perante esta
concepcdo é que discutimos o sagrado e o profano. Um sO existe em contraponto ao

outro.

O sagrado, aquilo que ¢ ‘colocado a parte’, é definido e marcado como
diferente em relacdo ao profano. Na verdade, o sagrado estd em
oposicdo ao profano, excluindo-o inteiramente. As formas pelas quais
a cultura estabelece fronteiras e distingue a diferenca sdo cruciais para
compreender as identidades. A diferenca é aquilo que separa uma
identidade da outra, estabelecendo distingdes, frequentemente na
forma de oposigdes [...] ( WOODWARD, 2000, p. 41).

Como o préprio excerto indica, o profano é definido como tudo aquilo que esta
em contraponto ao sagrado. Profano € tudo que ndo € sagrado, toda a vida comum do
dia a dia, os fatos e atos da rotina. E o que envolve os atos exclusivamente dos desejos
carnais, que a principio ndo sdo aceitos no ambito do sagrado. E o extravasar de tudo
aquilo que o sagrado condena. No entanto, esses dois fatores perpassam por fronteiras
identitarias que, a depender dos interesses, sdo readequadas para atender a coletividade.

Portanto, o profano e o sagrado s6 acontecem na experiéncia individual e dos
grupos, e 0s proprios grupos sdo quem definem o que é profano ou sagrado, dependendo
de suas experiéncias religiosas.

E nesta perspectiva que a as manifestacdes religiosas de Nova Esperanca se
estabelecem. Para a comunidade, os acontecimentos que ocorrem fora do ambito do
sagrado ndo interferem na fé que professam aos seus santos. Ao contrario, uma abastece
0s outros como forma de sobrevivéncia.

A fé enquanto dimensdo antropolégica € parte da prépria existéncia humana,
independente de sua matriz religiosa. A fé esta intrinseca entre os sujeitos, em todos 0s
lugares e tempos. E essa fé que norteia cada agrupamento humano ou sujeito ao longo

de sua jornada distinguindo o que é importante para cada um.
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E perante a fé que, ao realizar os festejos aos santos e folguedos da comunidade,
0s sujeitos de Nova Esperanca estruturam seus valores e seus ideais de comunidade.
Cujo objetivo € a busca pelo sagrado através de ofertas, rezas e oferendas aos santos de
devocéo.

Nestes termos, a fé é:

A transmissdo de dados transcendentes, decisivos para o mundo de
valores, e a adesdo a uma tradicdo de testemunhas referenciais de
aquisicdo e experiéncias desses dados. Somente quando estes dois
elementos estdo presentes, falaremos com certa precisdo — de “fé
religiosa” (SEGUNDO, 1985, p. 103-104).

Salienta-se que a fé no bojo desta discussao ndo pode ser definida apenas pelo ato
religioso, mas no seu sentido antropoldgico, instituidas no interior das acGes entre 0s
sujeitos que buscam cada um a seu modo, a unidade da comunidade.

Por isso, a fé também se entrelaga com a diversdo, sendo esta mais atrelada ao
profano. Divertir durante os festejos € inerente as praticas que persistem apos as
obrigacOes e devocoes aos santos e folguedos.

As culturas populares representadas nas festas da comunidade a tornam singular,
pelo fato de serem justapostas. Nao ha fé sem a diversdo. Os atos de devocdo aos santos
da comunidade tém, nos seus festejos, praticas simbolizadas nas comidas, no artesanato,
na masica, na danca, celebracbes, no samba de roda, forrd6 e outras manifestacfes
culturais.

Em Nova Esperanca se festeja a vida a partir da devocdo aos santos da
comunidade, os dias santos como o Natal, Dia de Reis, a Pascoa e o S&o Pedro, e as
festas individuais como o Caruru* de S0 Cosme e Sdo Damido. E nas festas que 0s

remanescentes desse territorio reelaboram suas memorias, quebram a rotina,

4 O caruru é uma comida tipica da culinaria baiana e muito utilizada pelos adeptos do Candomblé.
Embora haja divergéncias quanto a sua origem — que também possui influéncias da cultura indigena,
representada por um tipo de planta que, inclusive, leva esse nome -, provavelmente foi trazido e adaptado
no Brasil pelos africanos. Esses deram uma simboliza¢do muito particular ao caruru, além de acrescentar
outros ingredientes e valores que hoje se tornaram uma referéncia desse prato. O seu preparo é
acompanhado dos seguintes ingredientes: quiabo cortado miudo e cozido em caldo de peixe seco e
temperado com sal, alho, cebola ralada, camardo seco e batido no pano, pimenta ralada quioi6, castanha
assada e moida, catassol torrado e azeite de dendé. Os quiabos devem ser cortados em cruz no sentido
longitudinal e depois, entdo, em rodinhas bem finas. Esse cuidado possui um cuidado mitoldgico, pois
simboliza as origens e a histéria das ancestralidades africanas, representadas particularmente em cada
prato tipico. Também é importante o uso de utensilios rdsticos, como panela de barro, gamela e colher de
pau, peneira, entre outros, para preservar a originalidade de uma tradi¢do que remota o passado. Embora o
caruru seja consumido no Brasil durante a semana santa, é no dia 27 de setembro que ele assume sua
maior importancia. Nesse dia, os devotos sincretizam Cosme e Damido nos orixas africanos, pagam
promessas e oferecem o caruru para sete meninos. (SANTANA, 2014).
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confraternizam com os reencontros familiares e realimentam sua fé. S&o também as
manifestagdes culturais a oportunidade da “subversdo” aos paradigmas cotidianos. L4,

comemora-se o existir. Para Eliade,

toda festa religiosa, todo Tempo litlrgico, representa a reatualizacio
de um evento sagrado que teve lugar num passado mitico, nos
“primoérdios”. Participar religiosamente de uma festa implica a saida
da duracdo temporal “ordinaria” e a reintegracdo no Tempo mitico
reatualizado pela propria festa (ELIADE, 2008, pp. 63-64).

Com isto, a comunidade busca através de suas manifestagdes, resistir no tempo e
lugar enquanto testemunho vivo da resisténcia a escraviddo, pois no periodo
escravocrata “0S escravizados aproveitavam as celebrac@es do calendario cultural dos
senhores para praticarem suas proprias tradi¢des culturais, entre as quais a tradicao,
frequentemente reinventada, de se organizarem segundo a origem étnica” (Reis, 1996,
p. 03).

Nesse sentido, as origens das festas estdo intimamente ligadas a eventos
sagrados, econdmicos e politicos do lugar. Sendo constantemente reinventado e
atualizado, como argumenta Roy Wagner: “em certo sentido, a invengdo nao ¢
absolutamente um processo inventivo, mas um processo de obviagao” (WAGNER,

2010, p.240).

A Comunidade Quilombola Nova Esperanca
O territério do qual trata o presente estudo € um lugar de remanescentes
quilombolas®, localizado no municipio de Wenceslau Guimardes®, Territorio de
identidade do Baixo-Sul da Bahia’, distante 290 km de Salvador. Conforme o censo
2010® a populagio de Wenceslau Guimaraes é de 22.189 habitantes.
A respeito da fundacdo da comunidade, segundo narrativas dos moradores

mais velhos da comunidade, se da pela chegada de seu fundador, o Sr. Faustino dos

°> O conceito de quilombo utilizado é aquele previsto no artigo 6° do Ato das Disposi¢des Constitucionais
Transitorias da Constituicdo Federal de 1988, sob 0 enunciado: “Aos remanescentes das comunidades de
quilombos que estejam ocupando suas terras reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado
emitir-lhes os titulos respectivos.”

6 Emancipada em 1962, Wenceslau Guimardes é um municipio brasileiro do estado da Bahia. Sua
populacdo estimada em 2013 era de 23.046 habitantes. E o maior produtor nacional de graviola e banana-
da-terra. De acordo os dados do IBGE o municipio tem uma &rea de 655,239 km2 e com populagio
estimada em 22.445 habitantes conforme dados de 2016.

”Ver mapa - imagem 03/ Apéndices

8 Disponivel em: http://populacao.net.br/populacac-wenceslau-guimaraes_ba.html
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Santos, e sua familia, por volta da primeira metade do século XX, mais
precisamente em 1929.

Oriundos do Sertéo da Bahia, fugiram da Guerra de Canudos e da seca que
devastou a regido, a pé, carregando seus pertences em surracas® e algumas
economias em dinheiro, adquirido através do trabalho realizado de fazenda em
fazenda. Apds meses de viagem, ele e sua familia chegaram a regido onde hoje
situa-se Nova Esperanca. Neste advento, encontraram alguns posseiros'?, entre eles
Manoel Calixto, com quem o patriarca adquiriu as terras onde atualmente fica a
comunidade apresentada.

Na época, a comunidade era pertencente a0 municipio de Nilo Pecanha —
Bahia (Getdlio dos Santos, entrevista, 2016). Assim, em 1929, o senhor Faustino
José dos Santos fundou a comunidade Nova Esperanca pensando, utopicamente, em
um futuro melhor para sua familia. E como tal, a comunidade é um lugar de novas
esperangas para a sua gente; gente que nunca esqueceu 0 seu passado e de onde
veio, que luta pela efetivacdo dos seus direitos mais fundamentais que Ihes foram
historicamente negligenciados, como, o direito definitivo da terra, o
reconhecimento da cidadania, a preservacao de seu patriménio cultural e a reversédo
de estigmas racistas.

O povoado de Nova Esperanca é composto por 95 familias, totalizando 387
pessoas. Quanto a distribuicdo por género existe aproximadamente 44% de homens
e 56% de mulherest?. Os quilombolas vivem da lavoura do cacau, da banana e da
graviola, todas produzidas em escala comercial. Paralelo a estas culturas, tém ainda
producdes de subsisténcias, como o milho, a mandioca, laranja, feijao e criacao de
animais de pequeno porte para consumo proprio.

A relacdo de trabalho acontece entre os proprietarios das terras e 0s
prestadores de servigcos, os chamados diaristas. Esporadicamente, ha trocas de
servigos, conhecido como “d’mao*?”. Outra relagdo muito comum ¢é a de meeiros,
que consiste na troca de servigos entre o dono das terras e ou plantaces e o
lavrador. Neste tipo de trabalho, ocorre a divisdo igual dos lucros. A convivéncia

estabelece-se a partir de lacos de parentescos e de compadrio, isto colabora para

% Saco onde os sertanejos colocavam seus pertences e carregavam sobre as costas.

10O termo posseiro é aqui utilizado pelos colaboradores como sindnimo de primeiros ocupadores das
terras da regiao.

11 Dados colhidos na Associacdo de moradores.

12D> mao refere-se ao trabalho coletivo, tipo mutirdo.
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uma convivéncia pacifica entre os moradores. Outro fator preponderante é a luta
pelo reconhecimento da comunidade enquanto lugar de ancestralidade negra.

A comunidade de Nova Esperanca mantém atributos obtidos desde sua
fundacdo. Lugar de pessoas simples que buscam manter suas tradicbes para a
manutencdo da sua identidade, demonstrada nas organizagdes dos eventos
comunitarios, nas atividades agricolas, na escolha de seus representantes politicos,
enfim, pelos interesses nos objetivos comuns, através da Associacdo de Moradores,
instituicdo que viabiliza a busca pelos direitos da comunidade, a exemplo da
“merenda escolar diferenciada” e do escoamento de parte dos produtos agricolas,
como o cacau, a graviola e a banana.

Por certo, ser quilombola para os moradores dessa comunidade perpassa por
um longo processo de compreensdo de seu passado historico e de reconhecimento

de si enquanto remanescentes.

A fé, a devocdo e as festas em Nova Esperanca

Nova Esperanca € composta de um povo alegre, festeiro, também de fé. Nesse
construto, a mulher ndo tem apenas a funcdo da lideranca politica, material e do
trabalho, a elas implicam tambem, a manutencao cultural, religiosa e espiritual. Sao elas
as responsaveis para organizar as festas da igreja, o Terno de Reis, os festejos juninos,
desde a programacéo as comidas.

O catolicismo, religido predominante, esta presente desde a época da fundacéo
da comunidade por causa das devocgdes de Antbnia Maria e Faustino dos Santos, 0s
fundadores da comunidade. As festas a Santo Anténio (Més de Junho) e para Nossa
Senhora do Rosario (realizada em outubro) sdo dois grandes momentos da religiosidade
local.

No que se refere aos festejos a Nossa Senhora do Rosario, padroeira da
comunidade, ocorre na Gltima semana de outubro. A mesma é marcada pela devocao da
maioria dos moradores que durante os dias de festa se agrupam na capela para louvar e

adorar a Santa.

45



Revista Calundu —Vol.4, N.1, Jan-Jun 2020

Figura 01: Quadro de Nossa Senhora do Rosério

Fonte: acervo da comunidade

Nossa Senhora do Rosario tem importante representacdo para a identidade local,
posto que sua chegada se da junto ao surgimento da comunidade. A imagem (figural)
estd na comunidade desde a sua fundagdo. Segundo relatos dos moradores mais antigos
e herdeiros do fundador, a santa foi trazida por Faustino dos Santos, conforme relata
Getulio dos Santos (2016):

Tinha festa na casa do meu avd todo sabado, ele rezava, era devoto
nos termos a igreja hoje. A padroeira é a Nossa Senhora do Rosario,
essa Nossa Senhora do Rosario (Imagem que se encontra na igreja)
acompanhou ele. Eu sei que ele trouxe de la de Sururu de Queiroz
trouxe pra Lagoa do Morro e veio pra aqui e ela ta na igreja, apareceu
uma Santa Nova, as meninas eu digo, olha se vé que vai jogar essa no
mato me da que eu levo la pra casa (risos)! Ai agora tomaram zelo.
Elas ciumam, ai n6s temos a devo¢do de Nossa Senhora do Rosério,
tem a festa dela (Getulio dos Santos, entrevista, 2016).

Em consonancia, Florinda dos Santos diz: “Eu lembro que Ele (Faustino dos
Santos) contava que Nossa Senhora do Rosario, era a Santa de devogdo do pai dele
porque era a padroeira dos negros (...). Ele dizia assim: Nossa Senhora do Roséario é a
padroeira dos pretos! E a padroeira dos pretos!” (Florinda dos Santos, entrevista, 2017).

Apesar de as religides de matrizes africanas resistirem ao processo opressor aos
quais foram submetidos, o catolicismo ja havia se consagrado na memoria coletiva do
povo brasileiro, pois oa mesma ja existia no pais antes da chegada dos africanos. Assim,
a devocdo da comunidade & Nossa Senhora do Rosario, tem uma relacdo histérica com o

passado do povo negro no Brasil, como salienta Jodo José Reis (1996)

46



Revista Calundu —Vol.4, N.1, Jan-Jun 2020

Antes mesmo que o primeiro escravo desembarcado no Brasil se
rebelasse, os senhores e autoridades coloniais ja sabiam ser necessario
controlar seu corpo e seu espirito. O regime escravocrata, como todo
regime de trabalho forgado, baseou-se fundamentalmente no chicote e
em outras formas de coercdo, mas ndo teria vigorado por muito tempo
se s usasse a violéncia. Desde cedo o0s escravocratas aprenderam que
era preciso combinar a forca com a persuasdo, assim como 0S
escravizados aprenderam ser impossivel sobreviver apenas da
acomodacdo ou da revolta (REIS,1996. p.03).

Este fato contribuiu para a catequizagdo dos africanos que aqui aportaram como
escravizados. Um dos motivos para a aceitacdo do catolicismo foram os pontos em
comum, como a subordinacdo ao um ser superior (no catolicismo é Deus) e a
condenacdo ao suicidio, pratica comum entre alguns povos como forma de resisténcia a
opressdo escravagista. Para Alves (2008, p. 94 apud QUINTAO, 2002), os bantos foram
0S que mais se adaptaram ao catolicismo representado pelas irmandades.

A crenga de que 0s santos eram o0s intercessores entre os homens e Deus
colaborou para a devocédo aos santos catdlicos por parte dos negros. Mas as irmandades
(dos brancos) ndo aceitavam a participacdo dos pretos em seus cultos. Em resposta, os
negros criaram suas proprias irmandades (irmandades dos pretos) cujo intuito, era a
cultuacdo aos seus santos e também como confraria politica, nos quais organizam 0s
sepultamentos e busca por compra de alforrias de seus entes queridos.

Em sintese, o louvor para os santos negros configura-se como sendo uma
recriagio da Africa no Brasil ao se perceberem sem “saida” para o catolicismo imposto.
Ou melhor, uma estratégia para fugir da chibata. Assim, Nossa Senhora do Rosario e
outros santos negros foram substituindo os Orixas africanos. E os quilombolas se
apegaram a Nossa Senhora do Rosario. Essa santa, provavelmente, foi escolhida pelo
simbolismo da maternidade, misticismo presente nas religies africanas.

Com isso, a devocgdo para Rosario dos pretos se afirmou, especialmente entre o
povo negro, sendo levada para onde estes fossem, e se perdura na contemporaneidade.
Principalmente nas comunidades negras que de alguma maneira tem sua historia ligada

a escravidao e a resisténcia, como descreve a moradora de Nova Esperanca.

Descobrimos no ano passado, quando escrevemos uma histéria de
varias comunidades gue tem como padroeira dos negros, descobrimos
que todas elas sdo quilombolas. A primeira estd em Salvador. Hoje
nds reconhecemos que ela é padroeira dos negros e a gente ndo sabia o
porqué. Mas hoje a gente entende. Nés somos quilombolas, povo que
sofreu (Senhorinha dos Santos, entrevista, 2017).
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Os devotos louvam outros Santos, mas Nossa Senhora do Rosério é a mée,
merecendo toda honra e grande festejo, pois para a moradora “Nossa Senhora do
Rosério é a nossa devocao. Além da fé, a gente tem que ter respeito a Nossa Senhora,
por isso (por ser a padroeira dos pretos!)” (Florinda dos Santos, entrevista, 2017).

A festa acontece no més de outubro, com intensa participacdo da comunidade.
S&o 11 dias de festa desde os tempos da fundacdo da comunidade, onde primeiro
acontece na igreja a reza do terco, missa e louvores. Depois, jA no espago livre as
pessoas aproveitam para conversar, comer, participar de sorteios, etc. A mesma é
organizada pelas mulheres que se mobilizam de forma intensa para arrecadacdo de
doacOes para a realizagdo, como anuncia a devota Senhorinha dos Santos: “a gente
ajuda. Faz parte de toda celebra¢do da missa” (Senhorinha dos Santos, entrevista, 2017).

Em Nova Esperanca, a festa da padroeira local € uma oportunidade de
regeneracao no tempo presente de um passado que ainda persiste na memoria, sempre
imbuidos para um novo tempo de viver humanamente, historicamente e
sociologicamente. Ou seja, a religido € para 0 povo negro explicacdo para alem da
existéncia.

Apesar da religido protestante’® comecar a se difundir entre os membros da
comunidade, possuindo muitos adeptos, o catolicismo ainda € muito presente, visto que,
entre outras manifestacdes, destaca-se a celebracdo da Semana Santa, momento que
vivem os mistérios dolorosos de Jesus Cristo.

Nestes dias, as imagens dos santos sdo cobertas por panos, como manda a
tradicdo local. Eles jejuam e se rellnem na igreja para rezar em respeito a morte de
Cristo. Na sexta-feira dessa semana, porém, ha muita fartura nas mesas e o cardapio
principal ¢ o peixe e o caruru de taioba. Ja no sabado, comemoram o “Aleluia”, a
ressureicdo de Cristo. Tem moradores que guardam especialmente este dia por “ser o
verdadeiro dia de devocdo, porque foi o dia que Nosso Senhor Jesus cristo ressuscitou.
Entdo a gente guarda sem comer carne vermelha. Veio de nossos avos e a gente
preserva até hoje”. (Otavio dos Santos, entrevista, 2017).

Além da festa da padroeira, a comunidade celebra também a festa para Santo
Antbnio, santo de devocdo da matriarca Antdnia Maria de Jesus. Quando em vida, todos

0s anos, no més de junho acontecia a trezena de Santo Antdnio na sua casa onde se

13 S30 todas as representacdes do cristianismo fora do catolicismo. “Entdo, protestantes seriam aquelas
igrejas que se originaram da Reforma que, embora surgidas posteriormente, guardam os principios gerais
do movimento. Essas igrejas compdem a grande familia da Reforma: luteranas, presbiterianas,
metodistas, congregacionais e batistas”. (MENDONGCA, 2005).
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terminava com uma grande festa em homenagem ao santo. Com o passar dos anos 0s
festejos passaram a acontecer na capela da comunidade. Santo Antonio se configura
para os descendentes da fundadora como um mito de fé que os movem, pois Antdnia
Maria era muita religiosa e deixou esse legado para 0s seus.

A celebracdo a Santo Ant6nio, portanto, faz brotar e rebrotar memorias em
conjungdo entre passado e presente, “Dindinha Antonia era muito reservada. Se cobria
toda para rezar. Todo domingo sentava na frente do radio para escutar e seguir a missa.
Andava toda coberta. Ainda hoje nds queremos seguir 0 seu jeito. Fazer tudo como ela
gostava” rememora (Florinda dos Santos, entrevista, 2017).

O festejo para o santo antecede outro momento importante para 0s moradores: a
festa de Sdo Pedro. A proximidade de realizacdo entre os dois folguedos contribui para
uma intima relagdo entre o sagrado e profano, pois em clima de festa, todos os dias
depois da reza na igreja, 0s moradores se renem em uma grande cabana de palha que
eles constroem para dancar ao som do forré e do arrocha®®.

Sobre a fusdo entre o profano e o sagrado, argumenta Passos:

No contato com as tradicdes populares, o catolicismo foi-se
transformando e assumindo os codigos, as metaforas e a linguagem
popular. Dor, alegria, esperanca, anseios e festas foram compondo o
dia-a-dia das expressdes religiosas populares. Numa explosdo de
vozes e ritmos, a devocdo popular acompanha o povo no itinerario da
vida. Os sinais festivos espalham, enchem capelas e ruas (PASSOS,
2011, p. 03).

Importante dizer que hd uma intensa participacdo dos idosos na festa. Tanto €
gue bancos sdo montados dentro do espaco afim de acomoda-los. Os mesmos dancam,
brincam, bebem numa relacéo cordial entre geracdes.

Este encontro entre geracGes serve como remodelagem dos espacos e das
relacbes em momentos de comunhdo para o qual a histéria local é recriada pela
oralidade, resistindo ao tempo. Os mais velhos primam pela tradicdo, os mais jovens
celebram os reencontros e colaboram para o permanecer. HA& um emaranhado de
relacdes profundas de celebragdo com as reminiscéncias do passado ja que ‘“nossas
lembrancas permanecem coletivas e nos sdo lembradas por outros, ainda que se trate de
eventos em que somente nds estivemos envolvidos e objetos que somente nds vimos”

(HALBWACHS, 1990, p. 30).

14 E um género musical e danca brasileira originario da cidade de Candeias, na Bahia. Ele veio
proveniente da seresta, influenciado pela musica romantica e o estilo roméantico, com modificagdes que o
tornaram, segundo seus adeptos, mais sensuais e euforicos com influencias do axé e do forro.
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A religiosidade é uma das caracteristicas marcantes da comunidade. A Festa de
Reis, representa a hibridizagdo cultural absorvida pelo povo negro, caracterizada pela
relacdo entre festas e celebracdo religiosa, reinventada no catolicismo popular e
apontada por Hall como “poderosa fonte criativa, produzindo novas formas de culturas,
mais apropriada a modernidade tardia que as velhas e contestadas identidades do
passado” (Hall, 2005, p.91)

O Terno de Nova Esperanca é composto de ritos, dogmas e cerimdnias em torno
dos festejos em homenagem aos reis Magos e apresenta-se como simbolo de resisténcia
da cultura e oralidade de um povo que mantém nos seus labios toda uma sabedoria, toda
uma vivéncia, e todo um amor pela religiosidade, que é cantada por criangas, jovens e
idosos todos os anos no més de janeiro, quando os presépios natalinos sdo desmontados

e a comunidade vai agradecer.

Figuras 02 e 03: Imagens da Festa de Reis
Fonte: acervo da comunidade

As imagens (02 e 03) sdo amostragens de momentos distintos da festa de Reis.
Na primeira a visitacdo das casas e 0 samba, bastante sugestiva ao que tange a diversao
no decorrer dos acontecimentos. Na segunda, 0 momento anterior a visitacdo. E o
momento reservado a fé e a devocao aos Santos Reis, realizado na igreja local.

Com isso observa-se a relacdo intima entre os rituais catélicos e o sincretismo
religioso, pois a festa d& continuidade com as visitacdes de casa em casa e aquela que
“aceita” a chegada do terno festeja com bebidas e guloseimas tipicas do lugar.

O terno de Reis de Nova Esperanca surge concomitantemente com a chegada do
desbravador do lugar, o Sr. Faustino, que apesar de muito religioso, gostava de festa.

Ent&o, o Terno de Reis passou a ser a extensdo dos ritos religiosos no intuito de entreter
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os foliGes por mais tempo na festa, até o raiar do dia, e que permanece até os dias atuais.
Esse festejo presente na comunidade, t€ém “€nfase nas origens, nas continuidades, na
tradicdo e nas intemporalidades...” (HALL, 2005, p. 32).

Os integrantes do terno saem em visitagdo com suas indumentérias e tocando
instrumentos artesanais, como tambores, pandeiros e sanfonas, que seguido por todos
vao até as casas com o Presépio onde pedem licenca para entrar. O dono da casa
permanece com as portas da casa fechada s6 abrindo ap6s os sambadores cantarem entre
duas e trés cantigas. Quando a casa abre as portas, acontece a representacdo da alegria
com muitas comidas e bebidas tipicas seguida de muitos sambas. E possivel perceber

esta mistura no relato de um morador

O Terno de Reis pra nos é uma apresentacdo da religido herdada de
nosso avl. Todo ano depois das festa ... a missa , sempre terminava
com o Terno de Reis. Hoje os “jove” ndo quer participar. Diz ser coisa
de velho. Eu gosto muito. Gosto de festa. Sempre gostei de dancar. To
nessa idade e todo ano to aqui. Hoje ficou uma coisa importante para o
lugar. Depois que aqui virou quilombola (Getdlio dos Santos,
entrevista, 2016).

Nota-se na fala do colaborador, o sentimento de perda de entusiasmo dos jovens
para dar seguimento a cultura herdada de seus ancestrais. Esta preocupacéo tem certa
razdo de ser, posto que Sd80 poucos 0S jovens que mostram interesse em pegar 0S
instrumentos ou “puxar” um samba; outro possivel fator ¢ a saida destes para a cidade
grande em busca de melhores condic6es de trabalho e educacéo.

O terno € composto por parentes, amigos, geralmente pelas pessoas mais velhas,
mas ndo impede ninguém que queira participar de integrar-se ao grupo. As
indumentarias idealizam a visdo do sagrado com a bandeira que representa a Trindade e
atualmente outro estandarte foi incluso no conjunto, a bandeira do “Quilombo™, 0 que
representa a afirmacdo da identidade e que Wagner (2010) vai chamar de Cultura

inventiva ao argumentar:

[a cultura] opera através de nossos formularios, cria em nossos termos,
pede emprestado nossas palavras e conceitos para seus significados e
nos recria através dos nossos esforcos. (...) Se a nossa cultura é
criativo, entdo as "culturas" estudamos, como exemplos desse
fendmeno dos outros, também deve ser. Para cada vez que fazemos 0s
outros parte de uma "realidade" que sé n6s inventamos, negando a sua
criatividade (WAGNER, 2010, p. 16).

Em consonéncia ao exposto, a cultura € inventiva porque é transversal aos
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diversos campos da vida cotidiana, sendo movel. Cada sujeito ou coletivo a define. A
cultura é viva, € inventiva, é identitaria e, tantos outros leques mais.

Esta concepcdo multidisciplinar de cultura aplica-se a diversidade de
acontecimentos que envolve as festividades religiosas da Comunidade Quilombola
Nova Esperanga, pois em cada folguedo adequam-se a realidade do momento, a fim de
que seja garantida a realizacdo do evento, seja por questes politicas locais, seja por
causas dos fenémenos da natureza, ou por o infortdnio de um luto. O que ndo pode é o
evento deixar de acontecer.

Assim, a cultura opera como modos de vida que caracterizam uma coletividade.
Nisto, a concepcdo de cultura cravada por Fraz Boas (2004) tem todo sentido.

As indumentarias também tém significados no qual cada cor tem uma
representatividade, seja no campo do sagrado ou da cultura local. As roupas, as comidas
colaboram para a afirmacdo da identidade quilombola que reproduzem acrescendo
significados de acordo com o que desejam que 0 outro veja e saiba da comunidade, no
intuito de se manter frente as novas perspectivas de politicas culturais da
contemporaneidade, 0 que pode ser evidenciado na entrevista concedida por Getulio dos
Santos (2016).

Olha, eu acho que aos poucos, depois que aqui foi conhecido como
comunidade quilombola, o Terno de Reis reviveu. Faz parte da nossa
cultura né? A escola ja colocou como atividade da escola. Na semana
da consciéncia negra tem apresentacdo mirim. Eu mesmo acho isso
importante.

Apos ter sido reconhecido como local de quilombos, o terno de reis tomou uma
dimensdo mais consciente e, portanto, € manipulavel de acordo com o querem dizer e

visibilizar sobre o lugar.

Breves consideracoes

As festas religiosas em Nova Esperanca apresentam tracos de um conjunto
etnogréafico entre a sua histdria, a cultura e fé em seus santos de devocao, que interfere
no cotidiano dos sujeitos que compdem o lugar. Assim, as misturas entre sagrado e
profano resultaram em um alicerce da identidade deste territorio. De acordo com
Carvalho (2007, p. 64) as manifestacdes culturais sdo representativas da voz social,
“uma forma subjetiva que o grupo de pessoas encontra para expor seu interior, expressar

0 que pensam, o que desejam realizar ou modificar”.
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Salientamos que o papel das mulheres de Nova Esperanca nas manifestacGes
religiosas e culturais é indispensavel para a permanéncia das atividades, visto que 0s
sujeitos que compdem um grupo sdo 0s atores que se reconhecem etnicamente e como
tais compdem os caminhos do lugar, pois “0s grupos étnicos sdo categorias adscritivas e
de identificacdo, que sdo utilizadas pelos proprios atores e tém, portanto, a caracteristica
de organizar a intera¢do entre os individuos” (BARTH, 2011, p.10-11). Nesse caso, é
delas a missdo de trazer as criangas para a “recriacdo cultural” através da dinamica para
0 autoreconhecimento identitario e de sentimento de pertenca.

A mulher atua como espécie de guardia das tradicGes. Através de suas maos,
praticas culturais locais sdo protegidas. Elas sdo, portanto, fundantes para a manutengédo
da identidade quilombola.

E por fim, é através de suas festas religiosas e demonstracdo de fé e alegria que a
comunidade quilombola de Nova Esperanca homenageia seus ancestrais, revela saberes
e fazeres na musica, na danga, nas comidas e outros acontecimentos que tornam as
pessoas pertencentes aquele lugar.

Neste contexto, fé, diversdo e devocdo se entrelagam onde um ndo tem sentido
sem que haja o outro. No ambito da fé, ha a mistura do catolicismo popular com as

crencgas provenientes de religides de matrizes africanas, embora disfarcadamente.
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Resumo

Este trabalho tem o intuito de evidenciar a histéria de uma sacerdotisa de tradicdo
yoruba, buscando destacar a forca criadora dessa mulher negra e a poténcia no ato de
gestar (entre filhos e projetos). A partir das concepc¢des relacionadas a matripoténcia, foi
possivel repensar em tons de critica a categoria mulher e as correlagdes entre corpo,
sexo biologico e género, comum em construgdes ocidentais. Ao questionar essas
categorias, enfatizando a ndo universalidade das mesmas, buscou-se novas percepcoes
de um ser mulher negra sacerdotisa, que identifica as distincdes sobre as vivéncias
dessas mulheres, porém questiona e busca em perspectivas africanas e diaspdricas,
assim como busca na énfase da memoria e da oralidade, estratégias de resisténcias
possiveis para a contemporaneidade. Ao longo das memdrias relatadas foi possivel
acessar fatos historicos e elementos de carater simbdlico sobre a sacerdotisa de
candomblé, Mée Floripedes de Osdosi. Ao sair de sua cidade natal, Salvador, chega ao
Rio de Janeiro em busca de outras perspectivas de vida. Ao longo de sua trajetéria
evidenciou lideranca, sensibilidade e mediunidade, fundando um espago sagrado em
1956, espaco este que atua para além das atividades de carater religioso, evidenciando a
importancia dos terreiros enquanto espacos de preservacdo do culto, resisténcia e
afirmacdes politicas.

Palavras-chave: Mulher negra. Matripoténcia. Candomblé. Tradi¢cdo yoruba.

MUJER NEGRA Y DEL CANDOMBLE: LA POTENCIA
GENERADORA DE LA MAE FLORIPEDES

Resumen

Este trabajo tuvo como objetivo poner en evidencia la historia de una sacerdotisa de la
tradicidn yorubd, en la busqueda de resaltar la fuerza creativa de esta mujer negra y la
potencia en el acto de generar (entre nifios y proyectos). A partir de las concepciones
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relacionadas con la matripotencia, fue posible repensar la categoria de mujer y las
correlaciones entre el cuerpo, el sexo bioldgico y el género, comunes en las
construcciones occidentales, en tonos de critica. Al cuestionar estas categorias,
enfatizando su no universalidad, buscamos nuevas percepciones de un ser mujer negra
sacerdotisa, que identifica las distinciones sobre las experiencias de estas mujeres, pero
cuestiona y busca en las perspectivas africanas y diasporicas, asi como busca en la
énfasis de la memoria y de la oralidad, posibles estrategias de resistencia para los
tiempos contemporéaneos. A lo largo de los recuerdos reportados, fue posible acceder a
hechos histéricos y elementos de caracter simbdlico sobre la sacerdotisa del candomblé,
Mée Floripedes de Osgosi. Dejando su ciudad natal, Salvador, llega a Rio de Janeiro en
busca de otras perspectivas de vida. A lo largo de su historia ha demostrado liderazgo,
sensibilidad y mediumnidad, fundando un espacio sagrado en 1956, un espacio que
actia mas alla de las actividades religiosas, destacando la importancia de los terreiros de
candomblé como espacios para la preservacion del culto, la resistencia y las
afirmaciones politicas.

Palabras clave: Mujer negra. Matripotencia. Candomblé. Tradicion yoruba.

Pedindo licenca e a béncéo para comecar este caminhar

Iniciamos esse caminhar pedindo licenca a quem nos antecede, para que cada
palavra dita soe como sopro que mantém viva a ancestralidade em nés. A béncéo
Mamae! A béncdo Vovo! A béngdo Dindinha!® H4 um costume tradicional em algumas
casas de familiares de pedir a béncéo a(a) todas(os) que ali estivessem, ai de quem nao
fizesse. Considerando a importancia deste ato, a medida que pedimos a bencéo tambem
pedimos licenca para iniciar esta escrita.

Compreendendo que enquanto autores as conexdes se estabelecem a partir das
origens em terras nordestinas, bem como através das escolhas espirituais, enraizadas nos
terreiros de candomblé, uma em tradicdo Congo-Angola e outro na tradicdo Yoruba. Ao
chegar nos terreiros o pedido de consentimento para ali entrar, a béncdo, €
indispensavel. Trocada, em toques e tons, respeitos diante das nossas mais velhas:
nossas lyas, Maes, Ekéji*, Makota ou Egbdn mi®. Dentro dessas vivéncias surge uma
inquietacdo: quantas sacerdotisas negras conhecemos? Provavelmente essa pergunta
ainda ndo seja inteiramente respondida neste trabalho, considerando ser mais provavel
que haja contribuicBes a partir de pontos e conexdes entre Iy4 e os relatos sobre uma
sacerdotisa de tradicdo yorubd, contribuindo assim para reflexdo em relacdo aos

terreiros enquanto territorios matripotentes.

3C\:ompreende—se como dindinha uma adequacéo da palavra madrinha.
“Ekéji e Makota: cargos femininos sindnimos de que quem cuida das pessoas em transe (JAGUN, 2017).
SEgbgn mi: irma ou irmao mais velhos (JAGUN, 2017).

56



Revista Calundu —Vol.4, N.1, Jan-Jun 2020

Nesse texto, algumas das palavras permanecem em yoruba, kimbundo ou
kikongo, compreendendo que algumas sdo erroneamente traduzidas como, por exemplo,
Iya, que € relacionada a mée, destaca Oyeronké Oyéwumi (2016). A maternidade, em
I6gicas etnocéntricas e estadunidense, consiste em uma instituicdo generificada e
paradigmética que localiza as relagbes entre os sujeitos a partir do matriménio,
incorporando a categoria mde a categoria esposa, identificada como lugar de natural
fragilidade. H& com isso uma reducdo da mulher a esposa, e esta ancorada na
maternidade. Essas correlagdes distanciam o sentido original de lya quando este é
reduzido @ mde, pois desconsidera ou minimiza as dimensbes sociais e espirituais
(OYEWUMI, 2016).

O intuito dessas escritas consistiu em evidenciar a histria de uma sacerdotisa de
tradicdo yoruba, buscando destacar, a partir desses relatos, a forca criadora dessa
mulher negra e a poténcia no ato de gestar (entre filhos e projetos). Acredita-se que 0
destaque ocorre a medida que sua filha relata suas principais memorias em entrevista

semiestruturada, tornando-se possivel acessar parte da trajetoria de Mae Floripedes.

Mulheres negras em sentidos afrodiasporicos

As aproximacgdes com territorios de saberes em perspectivas afrodiaspdricas,
nesta escrita, comecam com o processo de estabelecer limites e distanciamentos dos
conhecimentos ocidentocéntricos®. Os corpos femininos comumente, em uma logica
colonizadora, sdo percebidos como lugares em que habita uma feminilidade. Ha,
insistentemente, correlagdes entre o carater bioldgico e seu respectivo género. Para a
Oyéwumi (2018b), ao corpo € dada uma logica que lhe € propria em que ao vé-lo ja é
possivel inferir quais suas crencas e posicdo social. Essas leituras a partir do que €
sensivel ao olho constituem a ordem social que olha para a diferenca e para a identidade

localizada no territorio corporal. A autora ainda ressalta:

A razdo pela qual o corpo tem tanta presenca no Ocidente é que o
mundo é percebido principalmente pela visdo. A diferenciacdo dos
corpos humanos em termos de sexo, cor da pele e tamanho do cranio é
um testemunho dos poderes atribuidos ao “ver”. O olhar € um convite
para diferenciar. Diferentes abordagens para compreender a realidade,
entdo, sugerem diferencas epistemoldgicas entre as sociedades.
(OYEWUMI, 2018b, p. 3)

® Por ocidentocéntrico compreende-se ao que é etnocéntrico e estadunidense. (OYEWUMI, 2018b)
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Apesar dessas diferencas, em cenarios ocidentais, alguns elementos parecem
padecer de uma perenidade - a oposicdo binaria; centralidade do corpo,
supervalorizacdo daquilo que é sensivel aos olhos, bem como o corpo como o lugar da
diferenca, reafirmando as hierarquias sociais (OYEWUMI, 2018b). A nogdo de mulher,
construida em um paradigma ocidental, implicou em problemas de diversas ordens,
entre elas teorica e politica, como retrata Jaqueline Santos (2018). O sujeito politico
feminista universal branco, de classe média e que traz consigo toda a cosmovisdo
etnocéntrica, excluiu a existéncia das mulheres negras.

Em contextos diasporicos, entrar em questdes relacionadas ao corpo feminino
negro, ao género e como esta categoria normatiza elementos da estrutura social
representa um mergulho em feridas abertas na intimidade das mulheres negras, é mexer
na ferida que lateja, vivida. Essas mesmas feridas, em muitos contextos, ainda
permanecem escondidas pelos curativos sociais da mulher, que é insistentemente
retratada como forte e guerreira, expde Renata de Lima Silva e colaboradoras a partir de
estudos sobre espetaculo produzido pela Capulanas Cia de Arte Negra, em Séo Paulo.
(SILVA et al, 2019, p. 145).

Em esfera transnacional, expde Patricia Hill Collins (2018), as experiéncias de
mulheres negras tém sido distorcidas ou excluidas tanto no ambito biol6gico, como
também no campo epistemoldgico. E possivel pensar em outros processos de produgéo
de conhecimento, contra hegemdnicos, a medida que se aproxima de pensamentos afro-
americanos, combinando a experiéncia vivida e a imagem prética, enquanto veiculo
simbdlico (MITCHELL; LEWTER, 1986 apud COLLINS, 2018). O dialogo também se
torna indispensavel. Patricia Hill Collins (2018) afirma que as formas de conhecer séo
constituidas a partir do dialogo com outros membros da comunidade. Considera ainda
que o uso do dialogo tem suas origens nas tradicdes orais herdadas da cultura afro-
americana. Para o estabelecimento desses dialogos entre membros da comunidade,
prescinde uma ética de cuidado pautado em trés componentes inter-relacionados. Para a
autora, esses componentes consistem em: considerar que cada individuo é uma
expressdo Unica de um espirito comum — poder ou energia inerente a vida; outro
componente esta relacionado ao lugar das emocdes ao longo do dialogo; por fim, a
capacidade da empatia.

Aproximando-se ainda mais das conceitualizacGes africanas e pensando nas
influéncias das mesmas em territérios de diaspora, Oyéwumi (2018b), a partir de suas

pesquisas no sudoeste da Nigéria, relata que a natureza anatbmica dos sujeitos nao
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definem suas respectivas funcGes sociais. Desse modo € preciso considerar um mapa
diferente, em que essa concep¢do de género ndo represente a base social yoruba
(OYEWUMI, 2018b, p. 18). Oy&wumi ressalta:

O que essas categorias iorubas nos dizem é que 0 corpo nem sempre
estd em vista e a vista da categorizacdo. O exemplo classico é a
mulher que desempenhava os papéis de oba (governante), omo
(prole), oko, aya, lya (mae) e alawo (adivinhadora-sacerdotisa), tudo
em um s6 corpo (OYEWUMI, 2018b, p. 19).

Em buscas que conectem diaspora e Africa, foi possivel encontrar nos terreiros
de candomblé espacos que colaboram para o0s processos de ressignificacdo da categoria
mulher(es), em especial as aproximacdes e compreensdes de experiéncias de mulheres
negras, a partir das contribui¢cdes de Oyeronke OyEéwumi.

A organizagédo social do candomblé procurou recriar as estruturas hierarquicas
de algumas sociedades africanas, destruidas pelos processos de escravizagdo. Para Sueli
Carneiro (2007), a reorganizacdo da familia negra, perpetuando a memoria cultural,
permitiu que os terreiros se tornassem territorios de organizacdo comunitaria, lugares
possiveis para a cura aos destituidos do direito a saude, de resisténcia cultural e de
negociacgéo.

Os terreiros consistem em espacos que, potencialmente, conectam continentes a
partir de principios, dentre eles a cosmopercepcdo numa perspectiva africana, natureza
como divindade, lingua, alimentacdo, organizacdo a partir da senioridade - representam
base para o reconhecimento e a construcdo identitaria, como relembra a Kota Mulangi
(2020) em documentario intitulado “Cultura, acdo social, alimentacdo e dignidade ao
povo preto” disponibilizado em meios digitais. Saber a propria origem representa uma
estratégia de luta contra os compromissos assumidos pelos colonizadores. Ainda afirma
que é de suma importancia o reconhecimento do povo a partir de seus principios. Entre
povos de tradi¢des distintas ha elementos que unificam, que se mostram como fio
condutor. As relacbes com a ancestralidade, a partir das cosmopercepcOes africanas
vivenciadas em terreiros, possibilitam saber de onde se vem. Ainda que este lugar de
origem seja diferente do ponto de vista da tradicdo, isso ndo implica em uma separacdo,
possibilita o fortalecimento enquanto povo.

O acesso e as aproximacdes com as historias das lya possibilitam caminhos
provaveis de amar a negritude, de constituir uma nova humanidade, outra rela¢cdo com o

corpo e com a comunidade. Ainda que se compreenda que Iya ndo esta relacionado aos
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caracteres biologicos do corpo, esta sim relacionado as categorias sociais, que ndo se
apoiam na anatomia corpdrea. Significa dizer que as relacbes pautadas em outros
critérios que ndo o género, sdo assim pautadas na senioridade, principio fluido e ndo
estatico. Isto contribui para que os nlcleos de poder sejam difusos e deslocados para
outros critérios que ndo o biolégico. Percebe-se que hd nas unidades domésticas ndo
nucleares elementos indispenséaveis que contribuem para questionar a universalizacdo da
categoria mulher, a centralidade do género na estruturacdo das sociedades, a
marginalizacdo de mulheres africanas por feministas no fim do século XX, os sistemas
de opressdo que permanecem retroalimentando a correlacdo entre o dominio biologico e
o dominio social relacionado ao género (OYEWUMI, 2016; OYEWUMI, 2018a;
OYEWUMI, 2018b). Tais questionamentos aliados & compreensio do que é
matripoténcia e do sentido atribuido a lya, consistem em estratégia de resisténcia

politica, juntamente com o amor a negritude.

As sacerdotisas e a matripoténcia

A matripoténcia permite apreciar, entender e (nos) aproximar de epistemologias
africanas, constituidas por dois elementos centrais: Tya e Ori’. Compreendendo que este
trabalho buscou evidenciar passagens da trajetéria de uma Iydlorisa, as questdes
relacionadas a Ori ndo serdo abordadas.

Dentro de um sistema de senioridade, Iya localiza-se centralmente enquanto
procriadora, fonte de poténcia criadora. As Iya também exercem papel de cocriadora
juntamente com Olddumaré®, mantendo a cadeia ancestral, conferindo a lya ndo apenas
a atribuicdo de criar novas vidas do ponto de vista biolégico, como também havendo em
si, poténcia de criacdo de humanidade. Em dialogos entre Katilscia Ribeiro e
Wanderson Flor (2020a), este menciona que Iya enquanto instituicio representa uma
coluna de sustentacdo do ponto de vista do conhecimento, enquanto poténcia politica e
econdmica.

Dentro dos terreiros de candomblé, Makota Valdina afirma, em documentario
produzido por Deisy Anunciacdo (2019), que as mulheres tém o poder, tem um lugar de
preponderancia dentro dos terreiros de candomblé, ainda que sejam em terreiros
liderados por sacerdotes. Dentro de uma organizacdo baseada na senioridade, durante os

processos de aprendizagens que sdo vivenciais e, tradicionalmente, orais, elas sdo

"Ori: s. cabeca (BENISTE, 2011)
8 Olédumare: Deus supremo de alguns povos yoruba. (JAGUN, 2017)
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fundamentalmente responsaveis por propagar ensinamentos recebidos de suas mais
velhas - Egbén mi, lydroba®, Iyajibona™- diversas sdo as mulheres que acompanham o
caminhar de uma sacerdotisa diante da gestacdo e parto de sua prole, diante da propria
comunidade de terreiro.

Um dos provérbios antigos mencionados por algumas Egbgn mi dentro dos
terreiros de candomblé do estado do Rio de Janeiro é “pescoco ndo passa cabega”, 0 que
nos faz lembrar da estrutura hierdrquica pautada na senioridade, podendo fazer algumas
inferéncias em relacdo a centralidade das sacerdotisas quando comparadas a cabeca.
“Como todos os humanos tém uma lya, todos nascemos de uma lIya, ninguém é maior,
mais antigo ou mais velho que Iyd”. (OYEWUMI, 2016, p. 3). Evidencia-se a funcéo
comunitaria e espiritual da lya, essa que ocupa uma singular importancia dentro desses
espacos, no que tange o cuidado com a prole, o acolhimento e a criacdo dos filhos e
filhas. Como se percebe, por exemplo, na gestacdo do Iyawd, momento esse de
estabelecer maltiplos vinculos & medida que se gesta e nasce - com seu Orisd, com Ase,
com a comunidade, também originada do Gtero dessa lya. Esses vinculos ao longo da
gestacdo e do parto dentro do terreiro ampliam as conexdes com a ancestralidade, o
acesso a uma cosmopercepcao africana, recriada em territorio brasileiro. “A relacao
entre aquelas pessoas que experimentam a irmandade de ventre € baseada na
compreensao de interesses comuns nascidos de uma experiéncia compartilhada (...)”
(OYEWUMI, 2016, p. 21).

Falar das historias de mulheres negras sacerdotisas é também invocar a
ancestralidade, dotada de forca criadora, € olhar para historias que, localizadas em
contextos diasporicos, sdo forcadamente subjetivadas em uma estrutura colonial. Por
motivos distintos e que se intercruzam (raca, género, religiosidade e, questdes de classe)
pouco se ouve dos relatos e historias dessas mulheres. Como retrata bell hooks (2019),
diante de um contexto em que ha uma valorizacdo demasiada e uma supremacia branca,
amar a negritude raramente € uma postura politica refletida no dia a dia. Quando é
percebida, é tratada como suspeita, perigosa e ameacadora. Assim, enquanto estratégia
de amor, que mantém seu carater politico, as historias dessas mulheres tém sido

evidenciadas. Tudo isso pode criar condi¢des para reagir aos embates violentos que tem

® Jydroba: cargo feminino utilizado no Ase Gantois para designar o mesmo que Ekéji. (JAGUN, 2017).
Olygjibgna: cargo feminino no candomblé cuja atribuicdo é cuidar dos que estdo recolhimento ritual.
(JAGUN, 2017).

11 jyawo: 1. s. esposa. 2. Cargo conferindo no candomblé aos iniciados no culto aos Orisa, sejam homens
ou mulheres, até que completem a Obrigaco de 7 anos, quando se tornam Egbgn mi. (JAGUN, 2017).
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gerado tantas formas de morte das vidas negras. Diversas investigadoras negras tém
colaborado e conduzido pesquisas a respeito das continuidades entre tradicdo e as
estratégias de lutas atuais (CARNEIRO, 2007). Deste modo compreende-se como
indispensavel evidenciar historias, tal qual a de mée Floripedes que, ja em seu tempo,

deixava marcas evidentes de resisténcia diante de tantos mecanismos de opresséo.

Candomblé: histérias e memorias de méae Floripedes

Eu sou filho do mato
Apostei ho meu arco
Sou uma flor de riacho
Gavido de penacho

Sou de dentro do mato
Terra mae me criou
Sou da tribo derradeira
A quem bala de cartucheira
Persegui e matou

E feriu seu andor...
(Dea Trancoso, 2015)

Conforme a historia do trafico de negras(os) escravizadas(os), bem como a partir
dos reagrupamentos de etnias distintas durante o atravessamento do Atlantico, diversas
pessoas de diferentes troncos linguisticos (histérias, cantos e dancas) chegaram ao
Brasil. De acordo com José Beniste (2005) o candomble, palavra de origem bantu (kan-
ndém-idé) remete a invocacdo, ao culto, ao louvor como expressdao de danga. Na
contemporaneidade, a palavra candomblé, ainda que esteja no singular, remete a
experiéncia dentro de sistemas de cultos religiosos recriados e reorganizados a medida
que chegam em outro territério, constituindo, em nosso caso, assim cultos afro-
brasileiros.

Alguns elementos marcam o candomblé enquanto tradi¢cdo, com principios que
conectam e colaboram para a construgdo identitaria, como a circularidade e oralidade.
Para Regina Nogueira, também conhecida como Kota Mulangi, em entrevista dirigida
por Ogan Mario (2020), saber de onde se vém, consiste em estratégia de luta contra os
compromissos assumidos pelos colonizadores. As familias dentro de contextos de casas
de candomblé consistem em modelo de resisténcia negra, que podem contrapor 0s
modelos e concepcbes ocidentais de familia nuclear. Deste modo as familias em

candomblé séo refeitas por lagcos de afeto entre a comunidade, incluindo a figura
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sacerdotal e os valores e principios que constituem esse povo (AKOTIRENE, 2019;
NOGUEIRA, 2020).

As relacbes da comunidade, entre mais velhas(os) e mais novas(0s),
possibilitam, para além da realizacdo de tarefas, aprendizagens que dizem de outras
formas de perceber a si e aos outros 0s sujeitos a partir de outras perspectivas
ontolégicas. Tais unidades de povos tradicionais também consistem em lugares
favoraveis para a valorizacdo das trocas, para instituir outras configuragdes sociais e
outras formas de produzir conhecimento. Percebe-se neste espago um ambiente
favoravel a experienciar a ética de cuidado — a compreensao da singularidade e a relacdo
com o coletivo, as emocBes e a empatia. Em publicacdo em video divulgada pela
plataforma instagram (2020b), evidenciando didlogo entre Wanderson Flor do
Nascimento e Katiuscia Ribeiro, é falado que os terreiros e quilombos representam
experiéncias matripotentes. Relembra também que a maneira africana de ndo corroborar
com a hierarquizacdo por género, como se faz no ocidente, é tratar todos do mesmo
jeito, respeitando e reverenciando as(os) mais velhas(os). J& no fim da entrevista,
Wanderson Flor ainda nessa publicacdo retrata 0 quao importante € destacar que essa
organizacdo dos terreiros foi trazida pelas mulheres, realizando de modo a buscar a
manutencdo de uma légica matripotente. Para tal, mostra-se importante ndo se deixar
seduzir por mecanismos de opressdes, compreendendo que € possivel viver bem a partir
dos legados ancestrais.

Compreende-se aqui a importancia na preservacdo da memaria como forma de
manter vivida em nos os legados ancestrais destacados anteriormente, podendo retornar
para a convivéncia comunitaria no terreiro, e para além dele, de modo ético, cuidadoso e
responsavel e contra hegemdnico. Nesse sentido, a tradicdo oral enquanto heranca
africana instigaria o desenvolvimento da memoria que, por sua vez, colaboraria na
producdo ndo apenas de novas aptiddes sociais dos membros da comunidade.
(BERNARDO, 2003, p. 33)

Assim, ao ouvir os relatos sobre mée Floripedes, buscou-se correlagdes com a
ideia de criacdo (entre filhas(os) e projetos), compreendendo que o matrigestar vincula-
se a capacidade de gestar poténcias. A participante da pesquisa recebeu o Termo de
Consentimento e Livre Esclarecido (TCLE), autorizando, apds a leitura do mesmo, a
realizacdo da pesquisa, concedendo a publicacdo desde que ndo fosse identificada. Essa
entrevista foi viabilizada por dialogos estabelecidos em webmails. A participante

manifesta ainda o desejo de marcar nas escritas o vinculo familiar sanguineo, dotado de
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intimidade com mé&e Floripedes. Foi possivel entdo realizar uma entrevista
semiestruturada no dia 20 de marco de 2020, em que a participante optou em responder
por escrito, diante da impossibilidade do encontro presencial. Inicialmente foi pedido

que a mesma apresentasse mée Floripedes.

Floripedes Monteiro Santos Lima, nascida em 13 de janeiro de 1925,
filha do casal de catélicos Manoel Monteiro dos Santos e Maria
Amalia dos Santos, moradores na Ladeira da Conceicdo, na cidade de
Salvador — BA. Orfa de pai aos 9 anos de idade com mée e 3 irmaos
menores, algum tempo depois perdeu sua genitora. Epoca em que
foram “adotados” pela familia da madrinha de batismo, Hilda
Franca, respeitada: Iyadagan'? Hilda de Osun. Sua Madrinha Hilda
(Dindinha como era chamada), apés perceber os primeiros sinais da
mediunidade da menina Floripedes, a levou para ser amparada no 11é
Iyd Omi Ase lyamasé, dirigido pela Senhora Maria Escolastica da
Conceicdo Nazaré, Mde Menininha do Gantois. lyadagan Hilda de
Osun era irma de santo de Mde Menininha. Floripedes foi iniciada
por M&e Menininha, em 1938, aos 13 anos de idade, para o orixa
Oso0si, tendo como M&e Pequena a saudosa Mae Cleusa de
Nana. Foi a Dofonitinha do barco das dezessete. ApoOs ser
consagrada viveu no terreiro do Gantois durante alguns anos. Sempre
apoiada por sua Madrinha Hilda, iniciou sua vida profissional no
Colégio Sacramentinas e depois trabalhou como Chapeleira num
estabelecimento comercial na Rua Chile. Foi também na residéncia
de sua Dindinha que conheceu Lauro Augusto Lima, seu futuro
marido, que coincidentemente era afilhado de lyadagan Hilda e
morava no Rio de Janeiro. Mesmo enfrentando algumas dificuldades,
em 1945, viajou para Sao Paulo com 0s irmaos menores, para
trabalhar em uma fabrica de tecidos. Na cidade da garoa, assistiu ao
casamento de duas irmas: Valdete Monteiro Costa e Gelsa Monteiro
Martins. Alguns anos depois, estabeleceu residéncia na Rua Pedro
Rodrigues, 35 — Praca 11 — Rio de Janeiro. Casou-se com Lauro de
Omolu, confirmado Ogan para o mesmo orixa: Omolu de iya Davina
- Méde de santo da Casa Grande de Mesquita — Rio de Janeiro,
considerada uma das primeiras rocas de candomblé instalada na
baixada Fluminense. Senhor Lauro era Contador e funcionario
concursado do Ministério da Saude. Em 1953, o casal adquiriu
terreno, situado no Parque Estrela — 6° Distrito de Magé - Imbarié -
RJ, com propédsito de criar uma chacara para lazer e plantacoes.
Flor de Os60si gostava muito de plantas. Mas, como dizem os antigos
“a fruta s6 dd no tempo certo”: por determinacdo dos Orisa Qmolu e
Os60si, aquiescéncia da Casa Matriz e apoio de lyadagan Hilda de
Osun e de Tya Cleusa de Nan& (que neste perfodo residia no Rio de
Janeiro), o referido sitio, tornou-se uma ro¢a de candomblé Kétu.
Fundado Centro Espirita S&0 Lazaro — 11é Ase lji Araiyé (Casa da
Forca do Mestre da Humanidade — devidamente registrado como
Pessoa Juridica).

12 Jyadagan: Cargo feminino no candomblé, que tem sua ligagdo com ritual do Ipadé.
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Ao descrever quem foi mée Floripedes, a entrevistada traz elementos dotados de
muita preciosidade em relacdo ao acolhimento dentro dos territorios tradicionais, bem
como as possibilidades de criacdo de vinculos perenes, familiares tais quais 0s
sanguineos. Considerando o relato acima, acredita-se que dentro deste dificil cenario em
que ndo havia a presenca dos genitores, a comunidade do terreiro, através da Dindinha e
lyadagan Hilda, foi de extrema relevancia para mae Floripedes. Assim reitera-se como
0s terreiros representam territérios de organizacdo comunitaria, consistem em lugares

possiveis para a cura aos destituidos de direitos (CARNEIRO, 2007).

Figura 01: lya Floripedes em seu terreiro. Fotografia cedida por Jildelsa Lima

Em relagdo a trajetoria no candomblé no processo de instituicdo do proprio
terreiro, a entrevistada informa:

Como diz a lenda, contada pelos Akapalos nas tribos antigas
africanas, cabia ao cacador, responsavel por penetrar na mata, abrir
novos caminhos, trazer a caga, como também achar os locais para
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onde a tribo poderia futuramente mudar-se, ou fazer uma rogca. O
cacador descobre o novo local, mas sdo os membros da tribo que a
instalam ali. Confirmando a lenda de Os¢osi, a funcdo do IIé
comecou com a feitura do primeiro barco de Iyawo, em 1958: cujos
Orisa eram - Antonio Carlos - Ogun, - Paulo Malfitano - Osun,
Carolina de Osun e Ana de Yemoja - irmas gémeas. Este barco
chegou ao terreiro guiado pelas maos de Tyadagan Hilda de Osun -
representante legal do Gantois, legitimando o Ilé e do Senhor
Joaquim Baia de Araujo de Omolu, comerciante baiano, confirmando
assim a uni&o dos irmaos de Ase.

Os caminhos percorridos para instituicdo da casa fundada por mae Floripedes,
sdo retratados como esfor¢o coletivo, uma acdo que ndo sO considera a importancia
singular da sacerdotisa, como também a presenca e envolvimento das(os) filhas(os) de
santo. De modo poético e fazendo referéncia a uma histéria mitolégica, a entrevistada
relata que tal qual o cacador, orisa ao qual mée Floripedes foi iniciada, ela mostrou e
abriu o caminho, possibilitou o encontro com o lugar, mas somente em atuacao coletiva
a concretizagdo da casa foi possivel. O processo e ato de gestar e nascer da casa, das(os)
filhas(os) e da sacerdotisa, também indica outras formas de gestacdo e nascimento —
com seu Orisa, com Ase, com a comunidade, com cosmopercepcdo afrodiasporica-
originada simbolicamente no Gtero dessa Iya. Como destaca Oydwumi (2016) a relago
entre aquelas(es) que experimentam a irmandade de ventre € baseada na compreensao
de interesses comuns. Percebe-se entdo, nos relatos que se referem a apresentacéo de
mée Floripedes, a sua vinculagéo ao terreiro e parte da trajetoria que indicou a formacéo
de sua casa de candomblé, evidéncias das maneiras que colaboram para as
potencializagdes do que é humano em suas multiplas dimensoes.

Percebendo nas narrativas acima descritas como as relacdes estabelecidas nas
comunidades foram marcantes e estruturantes para a formacao de mae Floripedes, fica o
questionamento: como foi a relacdo entre aqueles que constituem a familia em que
Floripedes era a sacerdotisa? De que maneira foi possivel impactar e potencializar as
existéncias dentro da comunidade? A entrevistada conta que é comum ouvir dos filhos
da casa que mae Flor era uma pessoa que tinha muita dedicacdo aos orixas, era comum
ouvir licbes de amor, caridade e perseveranca, consistindo para a entrevistada como um
de seus maiores legados. Também destaca que conduziu seus filhos de forma firme e
carinhosa, relatando a importancia de terem foco e objetivo na vida. Em seus relatos
indica que as orientagcdes dadas pela sacerdotisa, estavam relacionadas nédo somente a
dimensdo da religiosidade, do que é sagrado. Acredita-se que esta ai um dos elementos

que colaboram com a concepcdo de que este territorio e suas relagdes consistem em
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evidéncias da matripoténcia que contribuem para o desenvolvimento dos sujeitos e das

comunidades que passam por experiéncias mais proximas a cosmopercepcao africana do

que ocidentocéntrica.

Figura 02: lyadagan Hilda Franca (esq) e lya Floripedes. Fotografia cedida por Jildelsa

Lima

Flor de Qs60si, como era carinhosamente chamada, foi uma mulher
bastante espiritualizada, guerreira, destemida, altiva. Com muita
garra para vencer, sempre disponivel para ajudar a todos que
necessitavam e algumas vezes pouco compreendida por tanta
sinceridade.

Era uma pessoa extremamente consciente de sua missdo e procurava
se manter com muita seriedade no cargo que lhe foi concedido. A
roca tornou-se uma casa prospera com muitos iniciados e abians,
frequentado por pessoas adeptas a religido, como suas irmés de
barco: Egbon mi Marina de Osanyin e Egbon mi Cidélia de Ir6ko. E
seus Egbon mi: Egbon mi Alexandre de Sangé, Egbon mi Conceicao
de Yénsan (lyaméré do Centro), Egbon mi Licia de Osala, Egbon mi
Lindinha de Osun, Ogan Walter e muitos outros.

Flor de Os6osi foi também uma grande lider espiritual. Sua
clarividéncia, sua forma de iluminar nossos pensamentos, NOSsoS
sonhos funcionavam como uma amalgama que nos unia, e dela nés
ndo queriamos nos separar. Flor conseguia unir a todos no 11é numa
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familia, que se amava e se respeitava, onde todos independente de sua
origem eram iguais.

Mée Flor teve apenas 2 filhos bioldgicos, mas em sua numerosa
familia de Ase todos eram tratados como filhos de seu
ventre. Manteve-se no terreiro até o ano de 1996, quando partiu do
Aiyé para morar Orun. O caminho aberto por Flor de Os¢osi que a
levou a erguer o Ilé, guarda suas lembrancas e se mantém em
atividade, tendo como alicerce espiritual os fundamentos plantados
por suas eternas lya.

Creio que dois ensinamentos ficardo para sempre, a humildade e a
sinceridade. Os ensinamentos sobre os fundamentos do Kétu nos
permitiram enxergar de forma mais profunda a histéria dos irméos
afrodescendentes que por aqui primeiro chegaram.

Quando a entrevistada descreve as relagdes dentro do terreiro, que todos eram
tratados como filhos vindos do ventre, percebe-se ai a poténcia dos vinculos dentro da
comunidade independente dos lagos sanguineos. O ser mulher candomblecista e a
poténcia em criar, na perspectiva da entrevistada, aparecia em mae Flor de diferentes

formas:

Sua formacao familiar e espiritual, fez crescer uma mulher forte, com
olhar sempre voltado para o amanhda, trazendo dentro de si as
experiéncias do ontem e do hoje. Desta forma, conseguia associar o
espiritual e o social (...). A energia dela esta envolta no ambiente da
casa (...), em cada filho de santo, em cada abraco do orixa. Sua forca
se faz presente em todos os momentos da vida cotidiana de cada um
de nos, na palavra amiga que proferimos aos nossos irmaos, nas
cantigas que sdo entoadas, nas béncdos trocadas. Em todo
ensinamento dos mais velhos para 0s mais novos.

Nos relatos sobre mae Flor, fica evidente a presenca da mesma, ainda que nédo
seja nessa dimensdo. Compreende-se que 0s relatos e memdrias sobre uma pessoa,
ainda que seja apenas um olhar sobre a mesma, consiste em um caminho possivel para
evidenciar trajetérias que por tanto tempo foram distorcidas ou excluidas (COLLINS,
2018). E também um caminho para relembrar trocas de um(a) ndo presente (nesta
dimensdo) inteiramente presente, cultuada enquanto ancestral e percebida nos espagos
fisicos tal qual em momentos importantes dentro da convivéncia no terreiro, como o ato
de pedir a bén¢do. Conclui-se aqui, a partir da fala da entrevistada: uma flor ndo é uma

flor por nascer flor, ela se faz flor e ai encanta a todos.

Encruza — onde h& encontros € NOVos COMeGOos

Este é o ponto em que diferentes dimensdes e caminhos se conectam, 0 umbigo

do mundo, sendo umbigo representa nascimento e criagdo. Ainda que as narrativas
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tratem do olhar de um sujeito sobre a trajetoria de mae Floripedes, compreende-se que é
apenas uma perspectiva possivel. A existéncia de todo sujeito ndo caberia em escritas,
bem como néo seria contemplada por tantos e quantos fossem os olhares. Longe de um
subjetivismo, mas compreendendo a relevancia da experiéncia vivida e da imagem
enquanto retrato de préticas, identifica-se ai mais uma dentre as formas de aproximar-se
de pensamentos afrodiasporicos.

A partir dos relatos, ha na fala sobre mde Floripedes uma reveréncia a
ancestralidade, dando satisfacdo e compreendendo ser importante componente nos
processos de aprendizagem, viabilizando-os de outra forma, reafirmando (nossas)
formas de estar no mundo. Olhar para a histéria de mulheres negras de candomblé, maes
de santo que, ao abrir suas nzo e ilés, enfrentam o sistema colonial dando vida as
unidades territoriais organizadas sob outra loégica — a matripotente. A medida que se
desloca para o Rio de Janeiro e fundando o terreiro, percebe-se nos relados da
entrevistada elementos que remetem as atuacdes coletivas, encontros que marcam ao
principio desta comunidade. Considera-se este um momento importante, indicando um
movimento de poténcia criadora, cria casa, vinculos, tal qual cria novas formas de narrar
fatos.

Neste movimento de saudar essa senhora ancestral por todos os passos dados,
evidencia-se caminhos em que seja possivel e concreto amar a negritude, com cuidado e
responsabilidade do ponto de vista ético. Além disso, durante o processo de
aprofundamento tedrico, a autora e ao autor foi possivel reaver o impacto dos espacos
dos terreiros e quilombos enquanto potencialmente criadores de humanidade, que em
conexdo com a ancestralidade, fornecem caminhos para atuar de modo a integrar as
dimensdes espirituais, sociais, como também politicas e econémicas. Compreendemos
que este trabalho se encerra no umbigo do mundo, vislumbrando nas narrativas das
sacerdotisas (ou ainda a partir relatos de outras sobre as primeiras) caminhos para
romper com o siléncio, que por vezes parece insistir; siléncio este que decorre, dentre
tantas coisas, das estruturas patriarcais e racistas que interferem abruptamente nas

representacdes de mulheres negras sacerdotisas.
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Resumo

A vista do que se costuma chamar no trabalho de campo antropoldgico de entrevista, o
texto aborda esse conceito de uma forma diferente que seja, talvez, a maneira pela qual
segue a temporalidade das religiGes afro-brasileiras. Nao a relativizagcdo do tempo, mas
a leitura dele por um espectro ocidental, como a chave que tranca ou destranca uma
porta que se encontra no limiar acerca do “tempo do outro”, segundo Johannes Fabian.
Essa metodologia de pesquisa introduz o que descrevo como conversas trocadas em
substituicdo a analises antropoldgicas. De maneira que tais conversas demonstram a
relagéo da matriarca e Mae de Santo Mametu Muiandé com a sua residéncia, a partir do
que digo ser uma arquivivéncia — das escritas descritas nas paredes do que ela chama de
sua casa —, a luz do que conceitua Concei¢do Evaristo. Modelado ndao somente pela
vivéncia, mas também pelo aspecto ontoldgico que se mostra sua esséncia.

Palavras — chave: Candomblé. Conversa. Casa. Mae de Santo.

“E MINHA FILHA, TUDO FUI EU QUEM FIZ!”
REFLEXIONES SOBRE LA ARQUITECTURA INTUITIVA
DE MAMETU MUIANDE

Resumen

Teniendo en cuenta lo que normalmente se llama en el trabajo de campo antropolégico
de entrevista, el texto aborda este concepto de una manera diferente que es, tal vez, la
forma en que sigue la temporalidad de las religiones afrobrasilefias. No la relativizacion
del tiempo, sino la lectura del mismo por un espectro occidental, como la llave que
cierra 0 abre una puerta que se encuentra en el umbral sobre el "tiempo del otro", segun
Johannes Fabian. Esta metodologia de investigacion introduce lo que describo como
conversaciones intercambiadas en lugar de analisis antropoldgico. Para que tales
conversaciones demuestren la relacion de la matriarca y la Madre de Santo Mametu
Muiandé con su residencia, de lo que digo es un arquitexperiencia - de los escritos
descritos en las paredes de lo que ella llama su hogar -, considerando lo que Conceigéo
Evaristo conceptualiza. Modelado no s6lo por la experiencia, sino también por el
aspecto ontolégico que se muestra su esencia.

Palabras - clave: Candomblé. Conversacion. Casa. Madre de Santo.
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