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Nossa linha editorial

A Revista Calundu apresenta publicacdes na area das Ciéncias Humanas, com a tematica
geral afrorreligiosa, trabalhada semestralmente por meio de nimeros tematicos. Os textos
publicados séo divididos em trés grupos: (1) artigos académicos; (2) resenhas de livros
recentes (publicados a no maximo 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, Silveira, 2005, Santos, 2006), de que as religides afro-
brasileiras foram formadas neste pais, ao longo de séculos, a partir de raizes afro-
amerindias e interacdes nem sempre diretas ou pacificas com o colonialismo catélico
portugués. Os textos aqui publicados devem seguir esta premissa editorial, afastando-se,
portanto, da premissa de que as religies em pauta sdo mais propriamente africanas no

Brasil do que afro-brasileiras.

Ha espaco, contudo, para que outras formas afrorreligiosas americanas (sendo a América
entendida como um continente amplo, que vai de sul a norte) fagcam parte dos dialogos
aqui apresentados. Com efeito, a compreensdo de que religides afro-brasileiras séo
resultantes de um processo socio-histdrico iniciado com a colonizagéo do Brasil pode ser
estendida para outros cantos das Ameéricas: religibes afro-americanas/amerindias séo
resultados da colonizagdo 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 interpretacao sdo os estudos decoloniais.
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Ainda em fase de concepcdo/formacao, sendo seus dois primeiros nimeros reservados a
publicacdo de textos do Grupo Calundu, a Revista Calundu busca com o terceiro grupo
de trabalhos publicaveis (textos livres de carater extensionista) dar voz a 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.
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APRESENTACAO

Tania Mara Campos de Almeida®

Uma das vivéncias mais ricas no dia-a-dia de uma universidade € 0 momento que
estudantes e pesquisadoras/es, movidas/os pelo interesse comum em conhecer e refletir
sobre um tema, decidem se reunir espontanea e regularmente, sem preocupacoes
burocréaticas com produtividade, com as normas institucionais para atividades formais ou
com a verticalizacdo das posic¢des hierarquicas. A mobilizacdo geral é eficiente: um local
fisico e acessivel é identificado, dias e horarios sdo acordados, bem como referéncias
bibliogréaficas e outros materiais sdo buscados e disponibilizados para subsidiar os
encontros. Pouco a pouco, um grupo vai se constituindo e ganhando espaco,
especialmente quando esse grupo também possui afinidades existenciais e comeca a
desenvolver vinculos de apoio matuo e afeto entre suas/seus integrantes. Os projetos que
0 norteiam tomam corpo e se consolidam rapidamente pelo sentido que Ihes fazem
individual e coletivamente e, por conseguinte, pelo estimulo que apresentam entre si na
sua dedicacdo e realizacdo cotidianas.

Ver o Calundu — Grupo de Estudos sobre Religiées Afro-Brasileiras — dar seus
primeiros passos tem sido, para mim, um desses momentos preciosos da vida académica,
de grande satisfacdo e aprendizado. As reunides, os debates, as discussdes de textos, obras
e filmes, as trocas de mensagens.... Enfim, o grupo nasce de um agitado fluxo de decisdes
e acdes compartilhadas no primeiro semestre de 2016. Algumas pessoas ja se conheciam,
tinham sido colegas de cursos; outras pessoas foram apresentadas por terceiras/os as/aos
fundadoras/es. Todos/as sdo vinculados/as a Universidade de Brasilia (UnB), em
diferentes graus de formacdo, oriundos/as de distintas areas de conhecimento e insercdes
na instituicdo. Outro vinculo entre elas é o fato de terem circulacdo em comunidades
religiosas afro-brasileiras, quer seja de pertencimento iniciatico e familiar quer seja de
simples publico assistente dos rituais.

Calundu, portanto, é a nomeacao auto atribuida ao grupo. Em uma homenagem
aos cultos religiosos de referéncia africana no periodo Colonial brasileiro, o grupo se
constituiu e vem se consolidando em movimentacdes que reeditam e atualizam tragos

desse passado. Ou seja, a juncdo de uma rede de pessoas com notaveis saberes

! Professora Adjunta Il do Departamento de Sociologia da Universidade de Brasilia (UnB).
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intelectuais, dedicacao aos estudos e forte comprometimento com suas crencas e origens
religiosas, socioeconémicas e raciais emerge como possibilidade de transformacao
construtiva do ambiente académico, que se declara democratico nos principios da
inclusdo meritocratica das/os aspirantes por formacao superior de ensino, mas altamente
excludente nas atitudes e representacdes que dizem respeito as mulheres, aos negros, aos
indigenas e as camadas economicamente desfavorecidas da populacdo, bem como aos
modos de entendimento e vivéncia que ndo sejam padronizados pela racionalidade dita
moderna.

Desdizendo a nocao do senso comum a respeito do significado da palavra calundu,
que seria tristeza, cansaco e mal humor sem motivo aparente, o grupo a relanga com nova
semantica, apoiada justamente em recentes registros histérico-antropolégicos sobre 0s
primeiros Calundus. Estes, marcados pela resisténcia a escravizacao, pela troca intensa
de informac0es e sabedorias entre os grupos africanos para este chao trazidos e, também
pela troca com os amerindios, igualmente desrespeitados e oprimidos pelo colonizador.
Palavra que aponta, assim, para lado antagonico daquele do senso comum, ou seja, indica
superacdo de tamanha adversidade e de inimeros sofrimentos decorrentes do processo de
colonizacdo. Aponta para a alegria do verdadeiro encontro humano, capaz de recriar a
humanidade em meio aos horrores e perversidades em um tempo de longa duracéo, o qual
se estende até hoje pelo processo de colonialidade ainda em curso. Calundu é
sobrevivéncia subterranea e intencional da trajetéria de pessoas potentes, lutadoras e
dignas, que se uniram e se fizeram existir nos meandros dos discursos oficiais e das
narrativas que tentaram apaga-las da memoria coletiva e dos legitimos fios da historia
desejada, empreendida e vivida.

Em consonéncia com essa acepc¢do, o Calundu esteve a frente do Encontro
Afrorreligiosos, inserido na programacédo da Semana Universitaria da UnB, em outubro
de 2016. Foram realizadas duas mesas de debate: uma sobre solidariedade e religido afro-
brasileira e outra sobre intolerancia religiosa no Brasil, com a participagdo, na condi¢ao
de expositoras/es, de académicas/os e liderancas religiosas, sendo estas mées e pais de
santo do Distrito Federal. O proficuo dialogo entre as/os expositoras/es e, destas/es, com
as pessoas que lotaram o auditério do Instituto de Ciéncias Sociais (ICS) mostrou a
importancia de seguirmos discutindo e aprofundando os apontamentos levantados a partir
da pluralidade de vozes ai presentes. A diversidade epistémica entre os pontos de vista,
ao apresentarem e analisarem os temas propostos, foi extremamente gratificante, em

particular por oxigenar a expressdao monolingue da ciéncia, trazer-lhe maior densidade e
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enraizamento em experiéncias da nossa complexa realidade social. O monopdlio da
linguagem dita exclusivamente objetiva, neutra e fragmentada do ambiente académico,
que muitas vezes cai no fundamentalismo indspito e que se pretende moralmente superior
as demais linguagens, foi desestabilizado e ampliado com perspectivas mais integradas,
respeitosas as diferencas e situadas em praticas e elabora¢es de mundo que perpassam
outras matrizes conceituais e interpretativas.

Concomitantemente a organizacdo desse Encontro, que demandou claramente
continuidade de seus resultados, desenhava-se a ideia de sistematizacao e divulgacéo dos
estudos desenvolvidos nas reunides regulares do grupo e das pesquisas sobre as religides
afro-brasileiras, com a perspectiva de abertura para o desenvolvimento do carater
extensionista de interacdo entre a UnB, comunidades afrorreligiosas e a sociedade em
geral. A criacdo de uma revista eletronica, de cunho académico e publicacdo semestral,
entdo, mostrou-se como possibilidade de verter e fazer circular pensamentos, saberes,
pessoas e redes de contatos por meio de suas paginas. A ideia cresceu e eis a aqui: a
Revista Calundu!

Carinhosa e generosamente, o grupo, que é autbnomo, coletivista e vem exercendo
0 protagonismo em todo esse processo, me convidou para apresenta-la em seu nimero
inaugural. Tarefa dificil e desafiante, que a tomo no sentido maussiano da dadiva, com
grande honra e afeto. Embora nédo tenha uma participacao direta nas atividades rotineiras
do grupo, tenho estado por perto, apoiando, dispondo-me a ser um canal de comunicacgéo
com a instituicdo e interessando-me por suas movimentacoes e, principalmente, pelas
pessoas e seus envolvimentos nelas. Neste momento, ndo me vejo exatamente uma
integrante do grupo, stricto sensu. Por isso, diante do gesto acolhedor do grupo que me
remete ao Vviés caracteristico da inclusdo da diferenca das religiGes afro-brasileiras,
aprendo uma vez mais sobre o lugar central que a diversidade ai possui e 0 sentimento
propulsor de agregacdo e empatia frente a alteridade presente na sua perspectiva ética.

“Gira Epistemologica” ¢ o lindo e sugestivo titulo deste primeiro nimero do
periddico, que também carrega em si outro ensinamento. Inspirado nos cultos afro-
brasileiros, que recebem o nome de “gira” e proporcionam um deslocamento dos papéis,
das identidades sociais e das marcas comportamentais habituais dos/as médiuns, este
conjunto de textos promove um outro estado de reflexdo e entendimento sobre o tema
pilar da revista. O titulo chega a ser poético ao fazer referéncia ao ambiente psiquico-
social-religioso-fisico que se revela em uma gira quando ha a passagem, o transe e a

incorporacgdo ritual de entidades transcendentes, que oferecem novos prismas para
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aflicbes mundanas, novas corporalidades, novas sensibilidades, novas temporalidades,
novas geografias e novas humanidades, retirando as pessoas da restricdo cotidiana e
objetificante que as diversas opressfes macro e micro estruturais nos impdem. Ao trazer
essa referéncia religiosa ao campo académico, nos deparamos entdo com a possibilidade
de um mergulho em novas formas de conhecimento do mundo, trazendo-nos um alento e
uma grito de resisténcia a formatacdo hegemaonica e reducionista da ciéncia colonizadora
de mentes, coracdes, tempos, lugares e corpos a que estamos historicamente
submetidas/os.

Composta por duas sec¢Oes, uma dedicada a artigos académicos e outra composta
por textos livres, “Gira Epistemologica” revela pelo intermédio desse material e dos
seus/suas respectivos/as autores/as o proprio grupo Calundu, uma vez que a grande
maioria das assinaturas € de seus/suas integrantes. A ordem dos sete artigos e a secao
final, dos textos livres, segue um paralelo com acontecimentos e elementos dos cultos e
do mundo afrorreligioso, a qual foi traduzida em suas sutilezas e particularidades por um
dos seus organizadores, Guilherme Dantas Nogueira, e retomada a seguir por mim nas
frases entre aspas.

O artigo DE VODUM A CABOCLO: TRAJETORIA DE LEGBA NO TERREIRO
DE TAMBOR DE MINA E TERECO “abre a Gira com Legba, o primeiro a ser saudado e
quem nos permite falar”. Para tratar as especificidades do Vodum Legba, de culto jeje no
Maranhdo, e de suas semelhancas com o Caboclo Légua Boji Bua, existente nos terreiros
de Terecd (Coddé — MA), Luis Augusto Ferreira Saraiva empreende reconstrucao histérica
da Casa das Minas e da forte influéncia de entidades singulares no Terecd.

Na sequéncia da Gira, emerge o0 “sincretismo, elemento formador das religides
afro-brasileiras hodiernas”, nas reflexdes de Wanderson Flor do Nascimento: OLHARES
SOBRE OS CANDOMBLES NA ENCRUZILHADA: SINCRETISMO, PUREZA E
FORTALECIMENTO DA IDENTIDADE. Seu objetivo € levantar interconexdes da critica
ao sincretismo, iniciada por liderancas do Candomblé no final do século XX, com
discursos académicos e religiosos sobre a pureza e o fortalecimento dos candomblés.
Além disso, o autor estabelece a distingdo entre um sincretismo estratégico e um
sincretismo interno, que dé margem para a critica ao sincretismo e a busca por identidade
por meio de um retorno a Africa.

O terceiro artigo, FAXINANDO COM A VODUNSI, de Guilherme Dantas
Nogueira, “da passagem para as maes dos terreiros, as grandes lideres de todo o processo”

afrorreligioso e dos seus cultos. Através de uma faxina na casa do autor, pensamentos e
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sentimentos a respeito da autoridade de uma mée candomblecista angoleira o levam a
analisar, em perspectiva tedrica decolonial e da sua propria condi¢éo de ogan, dindmicas
dessa destacada interacdo social e religiosa.

A Gira continua a rodar, “dando a palavra ao povo preto e de santo, que povoa as
comunidades de terreiro”. CAMINHO DAS AGUAS: CONFLUENCIAS ENTRE
LITERATURA E RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS, escrito por Adélia Mathias, mostra
interconexdes entre religido e literatura afro-brasileiras por meio da apresentacéo e analise
de dois contos dos “Cadernos Negros™. A autora mostra ainda uma literatura distante do
sistema eurocentrado de producéo e recepcao literéria.

APONTAMENTOS SOBRE O CAMPO DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS
E SEUS AUTORES REVISITADOS, assinado por Gerlaine Martini, € o quinto artigo, o
qgual “permite a entrada na Gira aos/as pesquisadores/as, sempre balizados/as por
seus/suas informantes”. Trata-se de revisdo e analise sobre autores e autoras pioneiros/as
em participagOes nos rituais afro-brasileiros, como isso interferiu em seus estudos e como
a visdo das pessoas religiosas colaborou para a o recorte de pesquisas e perspectivas
teoricas.

Francisco Phelipe Cunha Paz tem a autoria de: DO “SO O ESPACO” AO LUGAR
DE MEMORIA: PRESERVAC}AO DE BENS CULTURAIS DE MATRIZ AFRICANA UMA
QUESTAO DE “LUGAR”? A Gira, aqui, “transcende e chega ao Estado,
problematizando com instituicdes e com o proprio pensamento latino-americano”, uma
vez que aborda o debate do reconhecimento de bens culturais de matriz africana, por parte
do Estado, como patriménio cultural brasileiro. Em linhas gerais, recupera uma linha
historica de como este moderno/colonial Estado-Nacdo atuou diretamente para a
invisibilizacdo de aspectos culturais das comunidades negras e de herancas africanas na
elaboracdo de uma memdria nacional até os anos 1980. Somente sob pressdes da
sociedade civil, um novo olhar patrimonial e um novo lugar para esses bens culturais tém
emergido.

Do mesmo modo em que a Gira transcende seu ambiente de terreiro no texto
anterior, no trabalho de Nathalia Vince Esgalha Fernandes, A RAIZ DO PENSAMENTO
COLONIAL NA INTOLERANCIA RELIGIOSA CONTRA RELIGIOES DE MATRIZ
AFRICANA, ela alcanca suas acusacOes externas por meio de aprofundar o debate sobre
discriminacdo, criminalizagdo e intolerancia religiosas em perspectiva histérica. Estes
atos atuais contra os/as praticantes podem ser caracterizados enquanto racismo religioso

e podem ser compreendidos em sua formacdo a partir do pensamento colonial.
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Na ultima se¢do da Gira, esta ainda se mostra praticamente “inesgotavel, pois se
confunde com a experiéncia humana e se mistura a relatos e palavras de estudantes
iniciadas”. Ou seja, dois textos livres e fortemente marcados pela pessoalidade das autoras
se juntam aos sete artigos anteriores: SILENCIO TAMBEM E AXE, por lyaromi Feitosa
Ahualli, e A EXPERIENCIA DE FALAR SOBRE AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS
NA ACADEMIA..., por Ariadne Moreira Basilio.

Embora encerrada aqui a Gira, sua reverberagdo realmente ndo cessa. Suas
paginas terminam, mas as trocas e 0s conhecimentos partilhados com o puablico leitor
seguem em seus benéficos efeitos. Ensinamentos de diversas ordens atuardo nas
consciéncias individuais e na memdria coletiva, trazendo e enxertando Vvérias
possibilidades de expansdo dos entendimentos e dos sentidos habitualmente dados as
religibes e comunidades afro-brasileiras.

Que as préximas Giras cheguem logo! Vida longa a Revista Calundu!

Brasilia, 05 de julho de 2017.
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DE VODUM A CABOCLO: TRAJETORIA DE LEGBA NO
TERREIRO DE TAMBOR DE MINA E TERECO

Luis Augusto Ferreira Saraiva®

Resumo: O presente artigo traz como cendrio de discusséo as especificidades atreladas
ao Vodum Legbéa no Terreiro de Tambor de Mina com destaque para a Casa das Minas,
a primeira casa de culto jeje no Maranhdo, e suas semelhancas com o Caboclo Légua
Boji Bua presente nos terreiros de Terecd da cidade de Codd no mesmo estado. Das
narrativas presentes sobre a dindmica dos terreiros de Tambor de Mina, Legba ndo teria
encontrado um lugar de culto e sua alternativa foi ter se transformado em uma entidade
das matas. O seguinte trabalho consiste em duas partes: na primeira elaboramos um
breve historico da Casa das Minas e em seguida falamos da forte influéncia de outras
entidades diferentes de Orixas e Voduns que sdo presentes no Terecd.

Palavra-Chave: Caboclo; Légua; Legba; Tambor de Mina; Tereco; Vodum

“Até ali os tambores da Casa das Minas tinham seguido seus
passos, ele via ainda os trés tamboeiros, no canto esquerdo da
varanda, rufando fortes seus instrumentos rituais, com o
acompanhamento dos ogés e das cabacas, enquanto a noché
Andreza Maria deixava cair o xale para 0s antebracos,
recebendo Toi-Zamadone, o dono do lugar.” (Josué Montello)

O comeco do Toque

Ao toque do ferro, da cabaca e dos tambores. Sons que ecoam na Rua Sao
Pantaledo, localizada na cidade de Séo Luis, ali encontramos o Tambor de Mina, uma
heranca africana no Brasil. Religido que se originou no Maranh&o nos meados do seculo
XIX tendo como destaque a Casa das Minas que cultuavam especificamente os Voduns
de origem Jeje e a Casa de Nagd onde se reverenciava Orixas, Voduns, Caboclos e
Encantados, ao passo em que sua estrutura é fortemente evidenciada pela lideranca de
mulheres na organizagdo do culto. Essa religido guarda elementos ancestrais como
apresenta Flor do Nascimento: “[...] nas religides brasileiras de matrizes africanas que,
mais que religides, sdo modos de vida orientados, em sua quase totalidade, por valores
herdados das sociedades tradicionais africanas, que legaram suas compreensfes do
mundo.” (FLOR DO NASCIMENTO, 2015, p.65). E é sobre estas compreensdes de

mundo que a Casa das Minas estabeleceu modos vida estritamente particulares na

!Mestrando em Metafisica pela Universidade de Brasilia, orientado pelo Prof. Dr. Wanderson Flor do
Nascimento. Membro do Calundu — Grupo de Estudos Sobre Religides Afro-Brasileiras.
luisferrarafilos@gmail.com
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dedicacdo e no cuidado com os Voduns. A Casa das Minas serviu de matriz para
diversas outras casas de Tambor de Mina no Maranh&o, muito embora néo tenha filiado
outra casa em seu fundamento. Ainda se tratando das diversas perspectivas de mundo
que se desdobram em “Africas” ¢ “Brasis”, é que a Casa das Minas, o Querebenta de
Zomadonu, preservou durante toda época em que funcionou a memoria, 0s segredos e
os fundamentos das familias do Abomé?2. Nesta saga de resisténcia é que consideramos
0 Tambor de Mina como um modo de vida e como uma forma de compreensdo de
mundo composta por epistemologias que fogem do eurocentrismo e que estabelecem
primazias ontoldgicas, na qual a complexidade de saberes é extraida a partir de suas
praticas ritualisticas. De tal aspecto, as Vodunsi, termo de origem Fon que designa toda
aquela que recebe a forca do Vodum, eram as responsaveis pela ordem do culto Jeje.
Atualmente, a Casa das Minas ndo possui mais nenhuma Vodunsi em atividade, sua
ultima sacerdotisa fora Dona Deni Prata Jardim, falecida em 2015, aos 89 anos, Dona
Deni recebia 0 Vodum Lepon. Mas, o que podemos perceber € a pratica do saber oral da
tradicdo Jeje que é também encontrada em outras casas de Tambor de Mina no
Maranhdo, na medida em que a ancestralidade estd presente no corpo, na muasica e
principalmente na fala. E a transicdo do conhecimento por meio da oralidade, logo a
categoria ancestral é o fio condutor entre o corpo, a memoria e a palavra enquanto ag&o.
“Dentro da tradigdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndo estdo dissociados”
(HAMPATE BA, 2010, p.169), o mundo africano n&o se divide em projecdes binarias,
pois é dentro da fala que o ritual se faz presente, a oralidade significa a permanéncia do
saber africano. Isto significa que no Tambor de Mina as relagbes mantidas com 0s
ancestrais e com 0s espacos de temporalidade que vivenciam os terreiros sdo fruto de
uma cosmologia filoséfico-imagética das narrativas orais feitas por antigas sacerdotisas.

No cenario das religiGes afro-brasileiras, o Tambor de Mina possui
caracteristicas especificas que se diferenciam dos Candomblés da Bahia, dos Batuques
do Rio Grande do Sul, e da Umbanda do Rio de Janeiro. Em sua composi¢ao ritualistica
prevalecem as relagBes entre os Voduns Jeje e os Orixas Nagbs, onde estes ultimos
também sdo chamados de VVoduns Nagés, o que favoreceu a estreita relacdo entre a Casa

das Minas e a Casa de Nagd (Nagon Abioton), como também a forte sincretizagdo com

2“Em agosto de 1948, o fotografo francés Pierre Verger obteve de mde Andressa, a maxima responsavel
pelo culto naquele momento, uma lista dos voduns venerados no Templo. Em dezembro do mesmo ano,
em entrevista com Mivede, em Abomé, Verger confirmou que a maioria dos voduns das familias reais de
Davince e Savaluno, em S&o Luis, eram nomes de Ancestrais divinizados da familia real do Abomé
(PARES, 2016, p.248).
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o0s santos da Igreja Catdlica, sem deixar de mencionar a presenca indigena que abriga o
Tambor de Mina. E ainda muito recorrente nos terreiros de Tambor de Mina a presenca
de manifestacOes culturais que estdo atreladas aos desejos dos Voduns, como o Tambor
de Crioula® dedicado a Toy Averequete e 0 Bumba Boi* dedicado ao Vodum Noché
Naé; essas veias populares sdo influenciadas pela religido dos Voduns do Maranhéo.
Assim, no decorrer deste texto faremos uma breve trajetdria sobre a chegada de
um Vodum bastante especifico da Casa das Minas que ndo ganhou um culto organizado
com os outros demais Voduns; falaremos do Vodum Legb4, o Exu dos iorubanos. E, ao
mesmo tempo, apresentaremos suas semelhancas com a entidade de destaque que se
apresenta nos terreiros de TerecO®: Légua Boji Bua. Sendo assim, abordaremos um
questionamento inicial, a saber, se Legba, por ndo ter ganhado nenhum culto especifico
na Casa das Minas, teria ido para outras localidades do interior do Maranh&o e teria se
transformando na entidade Légua. Seria Légua o Legba esquecido no Querebentd? Este
questionamento € por vezes respondido em forma de siléncio para os iniciados do culto.
Nos terreiros de Mina pouco se costuma falar de Exu, entretanto todos sabem de sua

existéncia.

A presenca silenciosa no Querebentd

Das origens daomeanas, no Brasil, 0 Querebentd de Zomad6nu registra o culto a
memoria dos antigos reinados do Daomé, que estaria estruturado, segundo Ferreti, em
“trés pantedes principais — também chamados familias ou pelotdes -, a saber: o Davince,
0 de Dambirad e o de Queviogo, e de dois secundarios: o de Savaluno e o de Alada.”
(FERRETTI, 2009, p.100). Essas familias de Voduns, como aqui chamaremos, séo
semelhantes ao conceito de familia encontrado em Africa como citado por Gbadegesin:
“Os integrantes da unidade doméstica completa de varias familias extensas e
pertencentes a um antepassado comum habitam em um amplo recinto®”
(GBADEGESIN, 2005. p.36). Isto nos faz compreender que, para a Casa das Minas, 0s

Voduns pertencentes a cada familia ndo necessariamente possuem lagos de parentesco

3 Ver FERRETTI, S. 2002.

“Ver BORRALHO, T. 2015

5 “Terecd € a denominagio dada a religido afro-brasileira tradicional de Codo [...]. E também conhecido
por Encantaria de Barba Soéra (ou Santa Barbara Soeira), por Tambor da Mata, ou simplesmente Mata
(possivelmente em aluséo a sua origem rural)” (FERRETTI, 2012, p.296).

6 “Los integrantes de la unidad doméstica completa varias familias extensas emparentadas y
pertenecientes a un antepassado comiin habitan en un amplio recinto.” (Texto Original)
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unilateral, mas sim apresentam uma concepcéo de familia mais estendida, que para além
dos Voduns Jejes estariam também associados os Voduns Nag6s como integrantes da
grande familia que abriga a Casa das Minas. Essa extensdo no conceito de familia ainda
é percebida na propria dinamica das sacerdotisas que, por vezes, moravam no lugar,
eram mées e esposas de tocadores como também eram maes, primas e filhas entre si.
Neste sentido, levantamos a hipdtese de que a Casa das Minas desde sua fundacdo

funcionava como uma espécie de irmandade, tal como apresenta Reis:

“A irmandade representava um espago de relativa autonomia negra, no qual
seus membros __ em torno das festas, assembleias, eleicBes, funerais, missas
e da assisténcia mutua __ construiam identidades sociais significativas, no
interior de um mundo as vezes sufocante e sempre incerto.” (REIS, 1992,

p.4).

Concebemos, assim, a Casa das Minas como uma familia ritual, uma espécie de
irmandade religiosa autbnoma e resistente, e toda sua organizacdo e dire¢do dos rituais
festivos e funebres que 14 aconteciam era realizada de maneira coletiva, sendo que todas
as suas Vodunsis estavam comprometidas com a vida em comunidade. Ao ponto em
que os Voduns ndo eram classificados como alheios a essa realidade, mas também
faziam parte de uma mesma familia; na sequéncia, falar de um Vodum é, as vezes, ao
mesmo tempo, falar de sua devota. E importante ressaltar aqui que, durante todo seu
funcionamento, a Casa das Minas ndo possuiu uma cosmogonia que narrasse a origem
dos Voduns, cosmogonia esta muito presente nos Candomblés. Na Casa era comum,
qguando se tratava da lembranca histérica de um Vodum, tal narrativa estar atrelada a
historia de vida da VVodunsi que o carregava. Os Voduns, nesse sentido, também eram
membros da propria irmandade. Posto isso, as familias de Voduns se apresentam na
tabela abaixo:
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Familias de Voduns da Casa das Minas’

Davince Dambira Quevioco/ Alada Savaluno
Noché Naé Acossi Sapata | Nand Agongono
Arronovicand | Azili Naité Zaca
Noché Azonce
Naedona VO Missd Tbpa
Dadarrd Lepon Noché Sobb Jotim
Acoicinacaba | Poliboji Ajauté de Alada Solenvive
Daco-Donu Boruntdi Badé Omacuibe
Noché Alogue Lica -
Sepazim
DogU Boca Loco -
Bediga Bocguco Ajanutoe -
Noché Nanin Eowa Averequete -
Zomadoénu Roeju Abé -
Daco Aboju Avrejo -
Docupe Acoabeb Whweobe -
Noché Decé Sanievive Agamavi -
Noché Acuevi | Ulolébe Assadolebe -
Apojevd Sandolebe -
Toca - - -
Tocé - - -
Jogorobocu - - -
Apoji - - -
Agon - - -
Revive - - -
Afovive - - -
Dagebe - - -
Trotobe - - -
Agodovi - - -
Nanombeb - - -

FERRETI (2009) e BARRETO (1977).
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Aqui, podemos perceber como se organizam as familias de Voduns presentes na
Casa das Minas, sendo as familias do Davince e Dambira de linha Jeje, e as familias de
Queviogo, Alada e Savalu de linha Nagd. Como apresentado acima ndo encontramos
um lugar em que esteja situado o Vodum Legba. Como esclarece Barreto: “ndo ha
nessas familias que englobam todos os Voduns cultuados, nenhuma mencgéo a Legba
que exerce importancia no culto gege de origem.” (BARRETO, 1977, p.71). E peculiar
pensarmos o que faz com que o culto a Legba n&o estivesse presente na Casa nas Minas,
tendo em vista este mesmo Vodum ser possuidor de um grau de extrema importancia
dentro dos cultos praticados no reino do antigo Daomé. Para isso, busquemos a
compreensdo do filosofo Aguessy sobre a presenca de Legba na dindmica arquitetnica
do Voduns do Antigo Reino ja citado. Para Aguessy, Legba seria a divindade que
representaria a dupla fase de acfes que estdo para alem do bem e do mal, seria ele o
responsavel por estar presente na criacdo e manté-la. O anunciador da criacdo. Pelo
visto, se tudo esté criado, tudo tem uma parte de Legb4, e cada parte do todo também
possui Legba. Ainda, a presenca de Legba no Daomé, segundo Aguessy, ocupa um
posicionamento complexo dentro da estrutura organizacional dos Voduns; seria ele o

mensageiro dentre 0s Voduns e os seres humanamente criados:

[...] nenhuma comunicacdo pode existir entre o Criador e tal ou qual vodun
sem sua intervencdo. Cabe a ele assegurar a permanéncia das relacdes entre o
Criador e os voduns, cada um deles gerindo um dominio particular. Isto
significa que legb4 assegura o controle e o dominio das vias de comunicagdes
no mundo divino (AGUESSY, 1970, p.30).

Entretanto, este papel de comunicador, de 0 mensageiro que esta atrelado a tal
Vodum ndo se faz presente na Casa das Minas, esta funcdo estaria diretamente
relacionada aos toquéns, que sdao Voduns mais novos responsaveis por comunicar a
linguas dos Voduns as suas filhas; sendo assim, para cada familia de Vodun encontrada
na Casa das Minas ha seus toquéns. Tais como Averequete e como 0s gémeos Toca e
Toce, que seriam 0s responsaveis pela devida comunicacdo. Entretanto, que fato teria
ocorrido na Casa das Minas para que Legba tenha sua presenca silenciada? Segundo

informacdes levantadas por Ferretti:

“As filhas dizem que Legba significa guerra e confuséo e que Zomadodnu néo
0 quis 14, pois as fundadoras ja vieram da Africa sacrificadas. Por isso, Legha
ndo vem a casa das minas e ndo é mensageiro dos Voduns. Dizem que 0s
mensageiros da Casa sdo 0s Toquéns. Quem abre as portas é Zomadodnu e
quem abrem o culto sdo os Toquéns, chefiados por Nagono Tog¢a. Dona Deni
diz que Legba toma todas as formas, de anjo, de cachorro, de porco, de gato

12
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etc. Ele ndo tem chifres e foi criado como um anjo. E um anjo mau. Deus lhe
deus poderes para administrar o universo. Ele se envaideceu e se considerou
melhor que Deus. Quem o adora “ndo vai para lugar nenhum”. Ele tem a
aparéncia de uma pessoa boa e nobre, mas ndo é. Na Casa das Minas seu
culto é proibido, pois Legba equivale a satanas. [...] o rei do Daomé,
Adandoza. Em 1804, em correspondéncia a Dom Jodo de Portugal, afirmava
que Legba era seu grande deus. Se, de fato, membros da familia real do
Abomey foram vendidos como escravos por Adandoza (Verger, 1952), e se
alguns desses membros fundaram a Casa das Minas, compreende-se que
fosse proibido na Casa o Culto de Legba, que era um grande deus para 0 Rei
Adandoza”(FERRETTI, P.124-125).

Legb4, entdo, aquele que detém o poder da comunicagdo entre os Voduns,
estaria silenciado na Casa das Minas, com seu nome quase que impronunciavel; assim
Legba ndo falaria e sua funcdo como citado acima foi destinada aos Toquéens. Na
memoria viva da Casa das Minas, Legba era o deus do rei Adanzan®, estaria atrelado ao
caos, a confusdo, mas ao mesmo tempo também estaria relacionado a harmonia, pois a
ndo mencdo de seu nome faria com que tudo ocorresse bem dentro do Querebenta.
Outro detalhe que podemos perceber nos estudos feitos por Ferretti é que, ao este colher
informacBes de Dona Deni sobre Legba, a mesma afirma que ele estava proximo a
Deus, préximo a criacdo. E que também teria o poder de se transformar e aparecer na
forma de animais. Assim, podemos inferir que Legba mesmo diante dos fatos
historicos, estaria sim presente na Casa das Minas, mas a ndo mencdo de seu nome
confirmaria o seu silenciamento com o intuido de ndo reviver a travessia forcada do
Daomé ao Maranhdo.

Sendo assim, ndo podemos negar a existéncia de Legba na Casa das Minas; o
fato € que ha um siléncio, espécie de mistério sobre sua presenca durante 0s toques de
tambor, como também este préprio Vodum néo era recebido por nenhuma Vodunsi. Do
mesmo modo, ndo se sabe ao certo se eram feitos procedimentos especificos em seu
nome dentro do comé®, mas este Vodum teria uma funcio misteriosa na Casa das

Minas, 0 que sustentaria outra fase da cosmogonia do Tambor de Mina do Maranhao, a

8«Adanzan deveria ser o rei de Daomé; no entanto, seu carater sanguinario faz com que seu pai, Agonglo,
consulte Fa para saber se algum outro de seus filhos néo dirigiria melhor o pais. Fa designa Ghezo, ainda
uma crianca. Agonglo decide apresentar Ghezo como seu sucessor e confid-lo a Adanzan, visto que seu
fim estava proximo. Adanzan permaneceu no poder, como regente, durante 22 anos e Ghezo teve de lhe
tomar o trono a forca. Durante o periodo de regéncia, Adanzan, que era filho de uma outra mulher de
Agonglo, ndo hesitou em vender a méde de Ghezo e uma parte de sua familia aos mercadores de escravos.
Quando Ghezo, depois de assumir o trono tenta reencontrar sua mae, a rainha Agotimé, encarrega dessa
missdo Dossu Yevoo, por suas qualidades de fidelidade e ainda por conhecer a lingua portuguesa, Migan
Atindebacu o acompanhard. Ghezo, antes da partida, estabelece com eles um pacto, tornando-os seus
irmaos, portanto filhos da rainha que eles deviam procurar” (BARRETO,1977.p.56).

®Nome do quarto secreto da Casa das Minas onde se alimentavam os Voduns, possivelmente uma
corruptela de Damoé.
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sua abertura para a Encantarial®, onde muitas entidades, que também sdo chamadas de
invisiveis, apresentam-se em formas de animais. Aqui, talvez nas entrelinhas do poder
de transformac&o, de ser o conhecedor dos principios da criacdo e de deter a lingua dos

Voduns, € que Legba teria encontrado na Mata sua forma de reinar.

A fuga para a Mata

Como citou Jorge Amado em seu livro Terras do Sem Fim, a mata é o passado
do mundo, o principio do mundo (AMADO, 1971, p.49). A mata pode ser entendida
enquanto um ente, uma forca na qual se entrecruzam diversos seres; um mundo que em
si é a propria divindade. H& na mata os segredos da cura e os saberes da morte, o lugar
em que primeiro pisou o antepassado, o lugar de onde vem a agua que alimenta 0s
Voduns e de onde se extrai as suas folhas; onde se abrigam o medo e a seguranca, por
vezes parece sustentar o céu. E 14 que caminhos sdo abertos, e quando perdidos estamos,
ali nos achamos em trilhas.

E foi justamente dentro da mata, especificamente dentro do interior do
Maranhdo, na cidade de Codd, que o toque acelerado dos tambores, tocado por diversas
etnias negras presentes no Maranhdo (dentre elas estavam os jejes, cambindas e nagos)
dali teria originado o Terec, ou Tambor da Mata como também é conhecido. Segundo
Centriny, este termo teria se constituido devido aos primeiros toques de Terecd serem
feitos dentro da mata fechada (CENTRINY, 2015, p.31). A mata neste caso teria sido
um lugar de agregamento dos diferentes grupos étnicos negros recém-chegados do
continente africano. E nesta confusdo de linguas é que a figura de Légua Boji Bua teria
surgido, e com grande reveréncia a esta entidade. Légua é um dos fundamentos centrais
na religido do Terec6. Mas, falar de Tambor de Mina é também mencionar o Tambor de
Mata devido as suas proximidades, tendo em vista a presenca de uma grande parcela de
Voduns jeje a ser também cultuada nos terreiros de Terecd. Outra proximidade bastante
relevante é que muitas das Vodunsis da Casa das Minas eram originarias da cidade de

Codo, e isto reflete o fato de que muitos ensinamentos estiveram sempre em transicao.

10 «Assim, quando falamos em ‘“encantaria maranhense” ndo estamos nos referindo a voduns e orixas,
divindades africanas amplamente conhecidas. Estamos nos referindo a outras entidades espirituais
recebidas no Maranhdo em terreiros fundado por africanos ou por seus descendentes: nobres europeus
associados a orixas e/ ou a santos catdlicos (como Dom Luis, Rei de Franca), entidades caboclas de
origem nobre (como Rei da Turquia e Antbnio Luis, o “Corre Beirada”) ou representante de camadas
populares e indigenas (como o controvertido Légua Bogi e Caboclo Velho) e também a seres nédo
inteiramente humanos (como as mées d’agua, os Surrupiras [...]”. (FERRETTI, 2003.p.120)
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Ainda, no Terecb ha a predominancia maior de Caboclos, Encantados e Boiadeiros do
que a presenga de Voduns, os quais juntos compdem toda a liturgia dos tambores de
Codo, sendo o comando dessas energias destinado ao Caboclo Légua.

Assim como no Tambor de Mina, o Terec6 também possui suas entidades
organizadas em familias, fato este aprendido com a aproximacao da Casa das Minas, ao
mesmo tempo em que 0s terecozeiros também tratavam suas entidades (caboclos,
boiadeiros e encantados) como membros de suas préprias familias de sangue. Dentre
estes membros de familias espirituais, Légua Boji Bua é um dos mais importantes
dentro do Terecd, tendo seu aspecto de brincalhdo, de bagunceiro, e sendo aquele que

também ajuda aos seus filhos. Segundo Mundicarmo Ferretti:

“No Tereco de Codod, a entidade espiritual que chefia a “linha da mata” —
Légua Boji Bua da Triandade — ¢é apresentada por muitos como tendo “uma
banda branca e outra preta”, um lado para o bem e outro para o mal. Essa
caracteristica, associada a seu carater vingativo, brincalhdo e irreverente e ao
seu gosto por bebida alcodlica, tem levado a sua identificagdo com Légba,
entidade africana que, como Exu foi encarada no passado por missionarios
catélicos, como o demonio e que continuava sendo na Casa das Minas (jeje)
como demoniaca.” ( FERRETTI, 2012.p.303)

A colocagédo da professora Mundicarmo nos faz refletir sobre as semelhancas
entre o Caboclo Légua Boji Bua e o Vodum Legb4, fazendo surgir a hip6tese que Legba
teria se embrenhado nas matas de Codo e se camuflado em uma espécie de “Vodum da
Mata”, conhecedor de todas as trilhas. Ainda, Légua assemelha-se a Legb& por ser
definido com aquele que conhece sempre os dois lados; sua semelhanca ainda é muito
peculiar quando estiver atrelado a festa, ao divertimento. Légua enquanto um caboclo
pode se transformar, se esconder e aparecer, tendo o dominio dos segredos dos entes
que habitam nas matas. Légua pode ser entendido como o préprio caminho da mata que
abriu espaco para outras entidades se fazerem presentes no Terecd; com ele também
aparecem outros VVoduns que também eram cultuados na Casa das Minas e de Nagd, tais
como Averequete, Sobb e Ewa. Assim, Légua é o comunicador dos olhos e das vozes da
mata, em grande parte de suas doutrinas, Légua tem o dominio dos elementos da

natureza e dos animais.
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Em cima daquela serra'!
Eu vi o mar relampejar
Em cima daquela serra
Eu vi o mar relampejar
Era o sinal do meu pai

Légua Boji bua!
Era o sinal do meu pai

Légua Boji Bua!

Légua pode ainda ser entendido como o caboclo de intermédio entre os seres
humanos, a natureza e as outras entidades que preenchem o Terecd, sendo a Mata a
morada natural dos seres. Assim, Legba teria fugido para a Mata e teria constituido sua
prépria familia. Aqui, no Terecd, as entidades tambem fazem parte da familia de seus
iniciados, tal como no Tambor de Mina. Isto nos faz crer em uma auséncia de
principios cartesianos que esta presente nas religides afro-brasileiras de um modo geral,
as divindades vivem com os humanos, que fazem parte de um Unico mundo. O caboclo
ndo necessita de uma ordem estabelecida, desta forma recorremos novamente a Aguessy

quando se trata do Vodum Legbé:

“Legba que ndo conhece nenhuma restricdo e ndo receia nenhum tabu, se é
verdade que ndo respeita nenhuma ordem estabelecida, ndo pde, entretanto,
em davida a exigéncia da ordem como tal. Ele a submete apenas as
necessidades da mobilidade e da manipulagdo. Gracas a ele toda obra
concluida é sempre reiniciada e retrabalhada” (AGUESSY, 1970.p.32).

Esta semelhanca entre 0 Caboclo Légua Boji Bua e 0 Vodum Legbé se torna
ainda mais evidente ao ponto de aceitarmos que o Légua também se recusa a aceitar
qualquer ordem, tendo em vista o seu proprio modo de atuacdo. Esta entidade das matas
possui uma dindmica de controle tanto sobre o caos quanto a harmonia, na perspectiva
em que Légua possui varios nomes, se apresenta em varias formas, esta em Vvarios
lugares, ndo hd em Légua uma unidade particular que o impeca de ser 0 que quer ser,
ele é aquele que se alimenta do que lhe entregam na Mata. Assim, este Caboclo,
originario (?) de um Vodum possui uma esfera metafisica que nos aproxima da

ancestralidade ligada a Mata; neste ponto inferimos que tanto os terecozeiros quanto 0s

1Doutrina fortemente cantada nos terreiros de Tereco.
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mineiros'? fazem parte da Mata, assim como a Mata faz parte deles. Légua é a festa, a

pura brincadeira, tal como apresenta Centriny:

A figura de mais controvertida do Terecd, pois dizem que ndo existe terecd
sem Légua; nem Légua sem Terec6. Dono de uma familia numerosa,
geralmente ndo se faz referéncia as mées de seus inameros filhos porque eles
geralmente ndo sdo filhos da mesma mae, ficando assim impressas e
destacadas apenas as caracteristicas gerais do préprio Légua. Costuma-se
cantar: A familia de Légua t4 toda na eira, bebendo cachaga e falando
besteira. Entidade carismatica e de comportamento extravagante, beberrao e
farrista costuma aparecer no Terecd desestruturando todo o andamento do
terreiro, o qual ele ndo dirige ou ndo é assentado. Esbraveja, cospe no chéo e
chama muito “palavrdes”, pois geralmente quase ndo tem tempo para dangar
porque o assédio é muito grande em busca de suas consultas e seus feiticos.
[...] Ficando dificil tracar um perfil completo sobre sua existéncia. Desconfia-
se de que ele faz questdo de ndo esclarecer essas posturas contraditorias;
diverte-se bastante diante dessa situagdo toda. E um coringa dentro do
Terec, pois, apesar dessa falta de responsabilidades aparentes, ele exerce
todas as fungdes dentro de um terreiro, principalmente a de chefia, inclusive
nos terreiros de Terecd; onde ele tem assentamento ele é quem faz todos os
rituais, inclusive do “tambor de choro”. (CENTRINY, 2015.p.238-239)

Légua esta presente em tudo. Légua é tudo, € o Caboclo que comanda a Mata,
sobre a descri¢do acima feita por Cicero Centriny, demonstra a faceta de divertimento
que Légua possui, ele se depara com o espaco do contraditério. Légua € a0 mesmo
tempo a expressdo do medo e da coragem. Dessa forma, talvez, por Legba ndo ter
encontrado um culto especifico dentro da Casa das Minas, 0 mesmo teria fugido e se
transformado na figura de Légua e feito da prépria Mata sua moradia.

Desta forma, as semelhancas entre Légua e Legbéa s6 tendem a crescer. Por meio
de apari¢bes tanto nos terreiros de Terecd, quanto nos terreiros de Tambor de Mina
(excecdo da Casa das Minas), estas duas entidades, que por vezes aparecem apenas em
uma parcela da multiplicidade das narrativas encontradas nos terreiros, tém a
capacidade de narrar aquilo que querem narrar, € ndo aquilo que se € pedido.

O conhecimento da Mata nos revela outra caracteristica importante das relacdes
entre o tambor de Mina e o Terecd: tanto o Caboclo Légua Boji Bua, e 0 Vodum Legba,
aparentemente esquecido, sdo forcas responsaveis pela aproximacdo entre estas duas
religibes, na qual também aproximam ancestralidades quase que equidistantes, a
indigena e a africana. Isto nos revela um conceito ainda em construcdo que se trata de
uma cosmoencantaria pensada a partir da experiéncia dentro dos rituais do Terecd e do
Tambor de Mina, em que seus iniciados costumam falar de “Encruzamento”,

entrecruzando saberes africanos e saberes desta terra que ja estava habitada.

12Expressdo usada para designar os iniciados no Tambor de Mina.
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Consideracoes finais, mas ndo guardando os Tambores

O Vodum Legba e Caboclo Légua, embora distintos, sdo estritamente parecidos
em suas acOes, e na base de seus comportamentos. As contradi¢cBes entre o0s
pesquisadores sdo inumeras para saber se 0 Caboclo Légua da mata realmente é Legb4,
0 que faz necessario que, dentro dos novos estudos sobre religiGes afro-brasileiras,
tenha-se um olhar mais apurado sobre as praticas que sdo exercidas nos eixos ja
conhecidos - tendo em vista que 0os nomes como Tambor de Mina e Terec6 ainda sdo
pouco comentados.

Na perspectiva de tracar uma trajetéria sobre o Vodum Legba e seu
desdobramento na espécie de “Vodum das Matas”, vimos um breve historico conceptual
sobre a Casa das Minas que serviu como modelo para varias outras casas de Tambor de
Mina, e sobre as proximidades entres as Vodunsis com a cidade de Codd. A Casa das
Minas preservou a memoria viva das antigas familias do Daomé, os Voduns podem
estar atrelados como elementos da natureza, ou como ancestrais divinizados. Muito
embora ndo se possa mais hoje ter acesso as vozes que preencheram o Querebenta de
Zomandbnu, a ndo ser pelas etnografias e pesquisas que ja foram desenvolvidas, temos,
agora, o recuso da busca pela memoria que é viva, investigada através das entrelinhas
das narrativas deixas por aquelas Vodunsis. Seria, atualmente, este o dever de Legba?

A presenca e a0 mesmo tempo a auséncia de Legba na Casa das Minas, fora
mantida em segredo, a hipétese que levantamos é a sua transmutacdo em uma entidade
da Mata. Isso nos esclarece a forte relacdo do Tambor de Mina com as entidades que
aqui ja eram cultuadas antes mesmo da chegada de povos africanos, na intencdo de
esclarecer que a terra aqui na chegada ja era preenchida por entidades, e estas se
encontraram com outras e isto deu origem a uma memoria estritamente complexa e de
dificil alcance. Outra caracteristica que identificamos em nossa analise é a dimenséo do
segredo e da fala, o ndo falar € ao mesmo tempo deixar-se falar pelos olhares, e
principalmente pelo toque do tambor.

Assim, propomos que novas trajetdrias sejam feitas ndo mais a partir dos olhos,
mas com os ouvidos e pela pele, sentidos atentos aos detalhes que apresentam as

religibes afro-brasileiras. Nesta ideia investigativa, Légua pode ser sim o Legbéa
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esquecido do Querebentd, mas assumindo outra forma de mensageiro das entidades,
forgas e energias dessas terras, ele apenas as reconheceu e as colocou dentro do Tambor
de Mina e do Tereco.
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OLHARES SOBRE OS CANDOMBLES NA
ENCRUZILHADA: SINCRETISMO, PUREZA E
FORTALECIMENTO DA IDENTIDADE

wanderson flor do nascimento?!

Resumo: As pesquisas sobre as comunidades de terreiro tém colocado uma série de
desafios tanto para o contexto académico da investigacdo, quanto para a apropriacdo
que candomblecistas tem feito dos estudos produzidos nas academias. Este texto
buscara tracar um plano desde o qual se possa verificar as interconexdes entre a critica
ao sincretismo iniciada de maneira bastante particular por um conjunto de liderangas do
Candomblé no final do século passado e estruturacdes de discursos académicos e
religiosos em torno da probleméatica da pureza e do fortalecimento, dando outros
contornos para a as abordagens académicas ja colocadas nos estudos sobre os
candomblés. Propde-se, ainda, a distingdo entre um sincretismo estratégico e um
sincretismo interno, que sirva para situar as relacfes entre a critica ao sincretismo e a
busca por um fortalecimento da identidade calcado na pureza entendida como um
retorno a Africa.

Palavras-chave: Candomblés; Sincretismo; Identidades; Pureza; Estudos académicos.

Comecando uma conversa...

E inegavel que os candomblés e as demais tradigBes de matrizes africanas e afro-
amerindias tornaram-se frutiferos objetos de investigacdo por parte das ciéncias
humanas e sociais. Seus valores, sistemas de crencgas, conhecimentos, praticas,
linguagens, processos educativos e lugares politicos vém sendo sistematicamente
pesquisados desde o inicio do século passado de modo incisivo.

Esse interesse cientifico pelas tradi¢es brasileiras de matrizes africanas,
entretanto, ndo apenas resultou em registros, descricdes e analises destas tradicdes: €
possivel afirmar que o processo de pesquisar, de algum modo, influenciou os modos
como as proprias tradicdes veem a si mesmas e suas relagdes com as pesquisas. Ha mais
de mais vinte anos as interacbes entre as tradicOes de matrizes africanas e as
investigacOes cientificas sobre candomblés tém sido ja alvo de reflex6es académicas,
que assinalam influéncias das pesquisas sobre as comunidades de terreiro, embora ndo

seja pacifico, entre as/os pesquisadoras/es, que os candomblés simplesmente tenham se

! Professor de Filosofia e Bioética da Universidade de Brasilia (UnB). Membro do Ntcleo de Estudos
Afro-Brasileiros (NEAB/CEAM-UnB). Colider do Grupo de Estudos e Pesquisas em Educacdo, Raga,
Género e Sexualidades Audre Lorde (UFRPE/UnB/CNPq). E-mail: wandersonflor@unb.br
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transformado em funcdo apenas das pesquisas realizadas (DANTAS, 1988; SERRA,
1995; SILVA, 1995, 2006; FERRETT]I, 2006; HOFBAUER, 2011).

No cenério das transformacdes ocorridas em torno das identidades afirmadas nos
candomblés, algumas tensGes se instalaram nas relacbes estabelecidas no interior das
tradicBes e também nas relacbes internas e externas entre elas. Sobre esse cenério, as
duvidas que trago para a discussdo estdo conectadas com trés importantes ideias que
emergem no contexto das pesquisas sobre as tradi¢des brasileiras de matrizes africanas
— e aqui me restringirei especificamente ao caso dos candomblés — e que se articulam,
por vezes, como se fossem demandas dessas tradicdes: a busca da pureza, a
problemaética do sincretismo e o contexto do fortalecimento da identidade.

Ao tentar conectar essas questdes com a historia dos candomblés encontramos,
algumas vezes, demandas da prépria comunidade de terreiro e, outras vezes, demandas
gue vém da propria academia ao pesquisar — em que pese o fato de que, a0 menos nos
ultimos vinte e cinco anos, uma parte das/os pesquisadoras/es sobre as religiGes de
matrizes africanas é advinda das préprias comunidades de terreiro ou adentra nas
mesmas em funcdo das pesquisas. Os Varios contextos nos quais as pesquisas sobre as
origens das componentes africanas dos candomblés, as funcbes e impactos dos
sincretismos e o elemento politico de resisténcia constitutivo das identidades dos
candomblés sdo encontrados, sem duvidas, como interesses das comunidades de
terreiro. A questdo fundamental se instala em torno do modo como essas problematicas
sdo tratadas academicamente em funcdo das demandas das tradices de matrizes

africanas no Brasil e em que medida s&o transformadas nas relagdes com as pesquisas...

A problematica do Sincretismo

A discussdo sobre o sincretismo religioso vem sendo desenvolvida praticamente
durante toda a histéria da pesquisa sobre os candomblés. Entretanto, é apenas no inicio
da década de 1980 que vem, radicalmente, a tona a discussdo publica nas comunidades
de terreiro, com a publicacdo de um manifesto assinado por cinco importantes
liderancas religiosas de Salvador (as ialorixas Mae Menininha do Terreiro do Gantois,
Mée Stella de Oxossi do 11é Axé Op6 Afonja, Méae Olga do Terreiro do Alaketu, Méae
Teté de lansd do Terreiro da Casa Branca e a Doné Mae Nicinha do Terreiro do

Bogum), recusando o sincretismo entre as divindades dos candomblés e os santos da
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igreja catolica, o chamado sincretismo afro-catdlico ou afro-cristdo. Este manifesto,
profusamente explorado pela midia baiana, provocou uma longa controvérsia, tanto nas
comunidades de terreiro, quanto entre especialistas académicos sobre as tradi¢des
brasileiras de matrizes africanas (CONSORTE, 2006).

O manifesto foi assinado como o nome “Ao publico e ao povo do Candomblé”,
no dia 27 de julho de 1983. Embora bastante discutido, nunca fora publicado. S6 temos
acesso a ele, por meio de fotocdpias mantidas por integrantes dos terreiros aos quais

pertenciam as cinco liderancas religiosas. O nucleo de contetdo afirma o seguinte:

As lyas e Babalorixas da Bahia, coerentes com as posicGes assumidas
na Il Conferéncia Mundial da Tradicdo dos Orixa e Cultura, realizada
durante o periodo de 17 a 23 de Julho de 1983, nesta cidade, tornam
publico que depois disso ficou claro ser nossa crenga uma religido e
ndo uma seita sincretizada.

N&o podemos pensar, nem deixar que nos pensem como folclore,
seita animismo, religido primitiva como sempre vem ocorrendo neste
pais, nesta cidade, seja por parte de opositores, detratores: muros
pichados, artigos escritos — “Candomblé é coisa do Diabo”, “Préticas
africanas primitivas ou sincréticas”, seja pelos trajes rituais utilizados
em concursos oficiais e simbolos litdrgicos consumidos na confecgado
de propaganda turistica e ainda nossas casas de culto, nossos templos,
incluidos, indicados, na coluna do folclore dos jornais baianos.

Devido a repercussdo do manifesto, as ialorixdas e a doné escreveram um
segundo documento, em 12 de agosto de 1983, elucidando pontos que apenas foram
aludidos no primeiro e respondendo a criticas. O original deste documento pode ser
visualizado no Museu Ohun Léilai, localizado no 11é Axé Opd Afonja em Salvador e

esta transcrito como apéndice do artigo de Josildeth Consorte (2006, p. 88-90):

Vinte e sete de julho passado deixamos publica nossa posicdo a
respeito do fato de nossa religido ndo ser uma seita, uma pratica
animista primitiva; consequentemente, rejeitamos o sincretismo como
fruto da nossa religido, desde que ele foi criado pela escraviddo a qual
foram submetidos nossos antepassados.

Falamos também do grande massacre, do consumo que tem sofrido
nossa religido. Eram fundamentos que podiam ser exibidos,
mostrados, pois ndo mais €ramos escravos nem dependemos de
senhores que nos orientem. Os jornais ndo publicaram o documento na
integra; aproveitaram-no para noticias e reportagens.

Quais o0s peixes colhidos por esta rede lancada? Os do
sensacionalismo por parte da imprensa, onde apenas os aspectos do
sincretismo e suas implicac@es turisticas (lavagem do Bonfim etc.)
eram notados; por outro lado apareceram a submissdo, a ignorancia, o
medo e ainda “a atitude de escravo” por parte de alguns adeptos, até
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mesmo ialorixas, representantes de associagdes “afro”, buscando
serem aceitos por autoridades politicas e religiosas.

Candomblé n&o é uma questdo de opinifo. E uma realidade religiosa
que s6 pode ser realizada dentro de sua pureza de propésito e rituais.
Quem assim ndo pensa, ja de ha muito estd desvirtuado e por isso
podem continuar sincretizando, levando lyads ao Bonfim, rezando
missas, recebendo os pagamentos, as gorjetas para servir ao polo
turistico baiano, tendo acesso ao poder, conseguindo empregos etc.

N&o queremos revolucionar nada, ndo somos politicos, somos
religiosos, dai nossa atitude ser de distinguir, explicar, diferenciar o
que nos enriquece, Nos aumenta, tem a ver com nossa gente, nossa
tradicdo e 0 que desgarra dela, mesmo que isso esteja escondido na
melhor das aparéncias. Enfim, reafirmamos nossa posi¢do de julho
passado, deixando claro que de nada adiantam pressdes politicas da
imprensa, do consumo, do dinheiro, pois 0 que importa ndo é o lucro
pessoal, a satisfacdo da imaturidade e do desejo de aparecer, mas sim
a manutencéo da nossa religido em toda a sua pureza e verdade, coisa
gue infelizmente nesta cidade, neste pais vem sendo cada vez mais
ameacada pelo poder econbmico, cultural, politico, artistico e
intelectual. Vemos que todas as incoeréncias surgidas entre as pessoas
do candomblé que querem ir a lavagem do Bonfim carregando suas
guartinhas, que querem continuar adorando Oyéa e S. Béarbara, como
dois aspectos da mesma moeda, sdo residuos, marcas da escravidao
econdmica, cultural e social que nosso povo ainda sofre.

Desde a escraviddo que preto é sindnimo de pobre, ignorante, sem
direito a nada; e por saber que ndo tem direito é um grande brinquedo
dentro da cultura que o estigmatiza, sua religido também vira
brincadeira. Sejamos livres, lutemos contra o que nos abate e 0 que
nos desconsidera, contra o que s6 nos aceita se nds estivermos com a
roupa gque nos deram para usar. Durante a escravidao o sincretismo foi
necessario para a nossa sobrevivéncia, agora, em suas decorréncias e
manifestacGes publicas, gente-do-santo, ialorixas, realizando lavagens
nas igrejas, saindo das camarinhas para as missas etc., nos
descaracteriza como religido, dando margem ao uso da mesma coisa
exotica, folclore, turismo. Que nossos netos possam se orgulhar de
pertencer a religido de seus antepassados, que ser preto, negro, lhes
traga de volta a Africa e ndo a escravidéo.

Esperamos que todo o povo do candomblé, que as pequenas casas, as
grandes casas, as médias, as personagens antigas e ja folcloricas, as
consideradas ialorixas, ditas dignas representantes do que se propdem,
antes de qualquer coisa, considerem sobre o que estéo falando, o que
estdo fazendo, independente do resultado que esperam com isso obter.

Corre na Bahia a ideia de que existem quatro mil terreiros;
quantidades nada expressam em termos de fundamentos religiosos,
embora muito signifiquem em termos de popularizagdo, massificagéo.
Antes 0 pouco que temos do que 0 muito emprestado.

Deixamos também claro que 0 nosso pensamento religioso ndo pode
ser expressado através da Federagdo dos Cultos Afros ou outras
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entidades congéneres, nem por politicos, Ogas, Obas ou, quaisquer
outras pessoas que nao os signatarios desta.

Todo este nosso esfor¢o é por querer devolver ao culto dos Orixas, a
religido africana, a dignidade perdida durante a escraviddo e processos
decorrentes da mesma: alienacdo cultural, social e econémica que
deram margem ao folclore, ao consumo e profanacdo de nossa
religido.

Observando esta segunda carta, visualizamos a forte critica a folclorizacdo em
nome do sincretismo, assim como a suas vantagens economicas. Embora o impacto
desta segunda carta na imprensa tenha sido bastante menor, a discussdo sobre o
sincretismo continuaria, nas midias e nas pesquisas. Mas de que maneira o sincretismo
era tratado nas abordagens académicas e como ele foi abordado no manifesto das cinco
liderancas das comunidades de terreiro? E o mesmo discurso? Tém o0 mesmo interesse?
De um modo geral, o que estamos chamando de sincretismo aqui? Que formas assume?
Que impactos para os candomblés ele tem?

Embora haja uma vasta e diversificada teorizacdo acerca da nocdo de
sincretismo religioso, podemos dizer que para o cenario desta discussdo e, dito de modo
geral, o fenbmeno sincrético é entendido, academicamente, como uma fusdo, juncao,
articulacdo ou reunido de simbolos, crencas e praticas de diferentes matrizes religiosas
em alguma outra, como “resultado de grandes sinteses integrando elementos de diversas
procedéncias que formam um novo todo” (FERRETT], 2006, p. 114).

Nitidamente, as ialorixas e a doné se referiam a juncdo das divindades africanas
cultuadas nos candomblés aos santos da igreja catolica, e sua recusa se dava no ambito
do reconhecimento de que esse sincretismo se originara no contexto escravista, como
signo de uma postura frente a colonizacdo e a exploragdo, como tatica para que as
crencas africanas ndo se perdessem no Brasil. E elas explicitam a recusa desse
sincretismo exatamente em fungdo de uma imagem que afirma essa sincretizagdo como
um fruto dos préprios candomblés, como se esse tivesse sido seu caminho natural, como
se esse fosse um elemento incontornavel, como se ndo fosse possivel um desligamento
entre as divindades africanas e 0s santos catolicos. Parece, entdo, que hd uma
insurgéncia contra um contexto, muito mais do que contra a ideia geral de sincretismo:
o0 problematico seria 0 como o sincretismo é ainda utilizado em outro contexto, diferente
daquele que levou a sua adocéo.

E é absolutamente fundamental lembrar que essa discussdo, nas comunidades de

terreiro, se da em fungdo de algumas liderancas identificarem uma folclorizagcdo dos
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candomblés e que parte dessa atitude se daria em funcdo do sincretismo com o0s santos
catolicos. E é nesse contexto que as liderancas signatarias do manifesto observaram e
enfrentaram uma espécie de inferiorizacdo das tradices de matrizes africanas
brasileiras em razdo das imagens difundidas e, contra essas, como aponta Josildeth
Consorte, traziam “a afirmagdo do candomblé como uma religido independente da
catdlica e ndo uma seita, um animismo primitivo” (2006, p. 72). Essa autora enfatiza
ainda que a recusa do sincretismo é muito mais uma decorréncia desse embate contra a
identificacdo do candomblé com uma seita animista, contra sua folclorizagcdo — inclusive
explorada pelo turismo — do que seu motivo ou “movel maior” (CONSORTE, 2006, p.
73).

J& os discursos académicos, sobretudo os brasileiros, pensam por outros
caminhos. Embora reconhecendo o carater politico do sincretismo entre as divindades
dos candomblés e os santos da igreja catodlica, tais discursos, ndo raramente, 0 encaram
como parte do ndcleo identitario que constitui os candomblés (por exemplo: BASTIDE,
2008; PRANDI, 2000; RHEBEIN, 1985) e, raramente, conseguem visualizar outros
lugares e especificidades do sincretismo para tais praticas tradicionais.

E curioso, por exemplo, que os discursos académicos ndo acentuem — com raras
excecoes —, nas discussdes sobre esse alardeado ‘sincretismo religioso’, um outro tipo
de sincretismo, este sim, constitutivo dos candomblés. E aquele sincretismo que se deve
a historia da constituicdo dos cultos que agrupou divindades no Brasil, quando estas
eram, normalmente, cultuadas de modo separado e em regides distintas, no continente
africano — formando aqui uma espécie de pantedo geral, tradicionalmente inexistente
em qualquer lugar do Velho Continente Negro. Chamo a esse fendmeno de sincretismo
interno, pois ndo envolveu elementos religiosos articuladores externos as culturas e
praticas africanas em seu conjunto (embora a motivacdo para a construcdo desse
pantedo geral venha de fatores externos aos grupamentos originarios e suas vontades
deliberadas). E todos esses elementos sdo fundamentais para a constituicdo dos
candomblés.

Quando muito, encontramos referéncias a juncGes de préaticas, simbolos e
divindades que eram advindas de grupamentos diferentes: vemos, por exemplo, praticas
originariamente Jejes (dos grupamentos de lingua ewé-fon) presentes em candomblés
das mais variadas nagdes, 0 mesmo acontecendo com praticas Angola/Congo (dos
grupamentos de linguas bantas) ou Ketu, Efon ou ljexa (dos grupamentos iorubas), que

sdo encontradas disseminadas nos candomblés, gerando além das “nagdes” originais,
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outras possibilidades como Nagb-Vodum, Jeje-ljexa, Angola-Ketu, entre outras,
conforme podemos observar no Mapeamento dos Terreiros de Salvador?.

E aqui é essencial frisar que toda e qualquer religido é fruto de sincretismos
entre praticas e crencas anteriores (FERRETTI, 2006; 2013). N&o ha religido que nasca
“do nada”, com todos os seus elementos radicalmente novos, sem heranca de elementos
antes constituidos em outras préaticas ou sistemas de crenca. E nesse sentido, isso que
chamamos de “sincretismo religioso” — ao nos referirmos a ligagao entre uma divindade
africana e um santo da igreja catolica — € menos religioso que estratégico, embora tenha
efeitos religiosos nas préaticas tradicionais de matrizes africanas no Brasil.

Tal pratica sincrética foi muito mais produto de uma tatica de sobrevivéncia dos
sistemas de crencas africanos que um estabelecimento de um elo espiritual entre um
santo cristdio e uma divindade africana. Poderiamos chamar esse fendmeno de
“sincretismo estratégico”, muito embora, como frisam as liderangas no manifesto de
1983, ndo haja uma incompatibilidade em cultuar as divindades africanas e ser devoto
de um determinado santo cristdo, sabendo-se da diferenca entre tais praticas religiosas.
E convém lembrar, como frisa Ferretti (2006, p. 120), que este modo de sincretizar foi
ja trazido pelos africanos escravizados “como estratégia de sobrevivéncia e adaptacdo”
que ja tinham a pratica de adotar divindades de outras comunidades sem, com isso,
desmantelar seus cultos tradicionais.

Cheikh Anta Diop (2014, p. 173) afirma que entre os elementos que se
apresentam como parte daquilo que ele denominou como uma “unidade cultural da
Africa Negra” do bergo meridional do continente africano esta a xenofilia, que é a
tendéncia em ndo ver o estrangeiro como ameaga e, por isso, acolhé-lo sem, por esta
razdo, desvirtuar as crencas hospedeiras em favor das crencas hospedadas. Podemos
pensar que esse elemento teria sido trazido ao Brasil e mantido nos candomblés, de
modo que uma acolhimento estratégico das crencas cristds ndo estariam em desacordo
com estilos de vida africanos tradicionais, podendo ter sido acionados como forma de
resisténcia, em consonancia com as percepcOes tradicionais negro-africanas das
relagoes.

Também os interesses dos discursos me parecem diversos. As ialorixas
buscavam um fortalecimento da religiosidade atraves do reconhecimento de nao haver

mais a necessidade do vinculo com o catolicismo como determinante para a existéncia

2 Pode ser visualizado no enderego eletronico: http://www.terreiros.ceao.ufba.br/ (acessado em
12/05/2017).
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do culto as divindades africanas nos candomblés, desarticulando a imagem dos
candomblés como seitas, que os inferiorizava em uma politica do reconhecimento.
Aqui, é eminentemente politico o discurso sobre o sincretismo. Ao passo que 0S
discursos académicos, em diversos lugares, atribuem um lugar identitario e significador
ao sincretismo, tornando-o uma categoria empirica a ser utilizada nas analises e que
muito raramente é articulado de modo politico para fortalecer os candomblés, em sua
tarefa de manutencdo dos modos de vida e crencas africanas em nosso pais.

Desta maneira, podemos ver que o sincretismo teve um papel importante para a
constituicdo dos candomblés, na medida em que ele ocupou uma posicdo estratégica
para que os cultos as divindades africanas continuassem no Brasil, mas de forma
alguma ele significou uma sobreposicdo entre dois sistemas de crenca. E, como
acentuam as cinco liderancas de candomblé no manifesto de 1983, se ele é utilizado
como parte de um sistema de folclorizacdo do imaginario sobre os candomblés, deve ser
denunciado, recusado, embora as multiplas e complexas relacdes entre candomblecistas
e as crengas cristds ndo se comprometam com essa recusa e essa denuncia, 0 que se
evidencia com o fato de que a maioria dos terreiros sigam com préaticas sincréticas com
o catolicismo (FERRETTI, 2006, DANTAS, 1988, HOFBAUER, 2011).

A distincdo entre um sincretismo estratégico e um sincretismo interno parece
importante, pois sem essa distin¢do, findamos por fazer uma recusa de um sincretismo
em geral, o que abre espaco para nossa segunda discussdo, a problematica da pureza. Se
junto do sincretismo estratégico abandonarmos as intersec¢fes que foram forjadas na
constitui¢ao dos candomblés, a tendéncia é “devolver” tudo o que fora sincretizado na
formacdo do culto: ndo apenas os elementos cristdos, mas também aqueles elementos
advindos de diversos povos africanos que foram articulados no interior das
comunidades de terreiros.

Assim nasceria, pela primeira vez, a ideia de um candomblé puro Ketu, de um
puro Angola, de um puro Jeje, ignorando que mesmo cada uma destas nagdes articulam
elementos diversos seja de outras nagOes, seja de diversos grupamentos dos povos de
linguas iorubés, bantas e ewé-fon, respectivamente. E de povos amerindios, com quem
africanos dividiram cativeiro no Brasil durante a escravidao — algo pouco admitido e

raramente falado. E, mais que evidenciar que o “puro” ¢ ja sincrético, essa percepcao
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nos leva a notar as estratégias que hierarquizariam os cultos em torno de um “puro” e
um impuro, misturado, milongado®.

Em que pese que as proprias liderancas de candomblé, na segunda carta,
mencionem duas vezes as palavras pureza e puro, elas ndo o fazem em decorréncia do
abandono do sincretismo interno, mas do sincretismo estratégico. Uma pureza, em
relagdo ao sincretismo interno ndo nos levaria mais a um candomblé vivido, sendo a
uma ficcdo de um candomblé “africano” puro, sem elementos interconectados e

articulados.*

A pureza e o fortalecimento da identidade em questdo

Conforme ja afirmado, como uma consequéncia direta da discussdo sobre o
sincretismo, observamos o crescimento do interesse sobre a pureza dos cultos nas
tradigdes de matrizes africanas. Em funcéo dessa imagem identitaria que o sincretismo
ocupou, sobretudo em discursos académicos, elaborou-se uma espécie de sentimento de
contaminacdo dos candomblés pela presenca dos santos catdlicos sincretizados. E, cada
vez mais, um discurso sobre a “reafricanizacdo” se fortaleceu, tanto entre académicos
quanto entre candomblecistas.

A reafricanizacdo comeca a aparecer como sindbnimo de pureza: tanto mais puro
é um candomblé, quanto mais ligado com suas raizes “africanas”. Se durante um
determinado ponto e periodo da histéria dos candomblés, essa ligacdo com as raizes
estruturais — e, portanto, com a “pureza” de uma determinada tradigdo candomblecista —
se ancorava nas primeiras casas de candomblé, as chamadas casas matrizes; agora
vemos que a vinculagdo com a pureza comecou a fazer sentido na busca de uma heranca
africana nos candomblés. Nao bastava mais uma fidelidade as casas matrizes: devemos
buscar nosso legado no Continente Negro (CAPONE, 2005).

Entretanto, esse processo findou por encontrar uma “Africa mitica” inexistente
de modo concreto, embora idealizada de modo performativo. Esses processos de busca

pelas “raizes africanas” dos candomblés, muitas vezes saltam por sobre a existéncia do

% O adjetivo “milongado” deriva do substantivo quimbundo milonga, plural do substantivo mulonga, que
significa, mistério, atrito, questdo. No Brasil, € um termo muito utilizado nos candomblés de Angola para
indicar misturas, amalgamas.

4 Nunca é demais lembrar que os candomblés ndo sdo religides africanas, mas um sistema brasileiro que
organiza préticas, espiritualidades, valores, crencas e saberes em torno de matrizes africanas. (SILVEIRA,
2006; FLOR DO NASCIMENTO, 2016).
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sincretismo interno, e deixam lacunas e davidas nos terreiros que buscam tal
reafricanizacdo. Ser um puro terreiro Ketu, por exemplo, na medida em que se buscam
os fundamentos africanos para esse culto, esbarra na presenca de elementos advindos de
outros grupamentos africanos®. E ai também se inicia um outro processo de
“purificacdo”; td0 mais puro serd um terreiro Ketu, quanto mais ele ndo utilizar
elementos de outras “nagdes”. Nesse cendrio, salta-se da purificagdo de elementos
catolicos, para uma purificacdo geral no tocante, ainda, de outros elementos também
originariamente ‘africanos’.

Mas, segundo Matory (2005), também na propria Nigéria, o processo de
reconstrucdo da “Tradigdo”, ¢ recente e ideologicamente estruturado. Muito da tradicéo
que hoje se encontra na busca pelas “raizes originarias” dos candomblés, sobretudo o de
ascendéncia ioruba, foi reconstruido a partir da experiéncia atravessada pelo
cristianismo, por missionarios nigerianos cristdos no final do século XIX e inicio do
século XX: “Matory mostra que foram eles (sobretudo pastores negros com experiéncia
diasporica) os primeiros a fazer registros da historia, da lingua e das tradi¢des locais,
além de terem elaborado as primeiras traduc¢des da Biblia” (HOFBAUER, 2011, p. 9).

Assim, para evitar o sincretismo interno, tem-se que conviver — muitas vezes de
modo desavisado — com uma nova (e, ndo raro, invisivel) influéncia das leituras cristas
das tradicGes iorubas. Isso é, no minimo, inusitado, ja que a recusa do sincretismo
interno ¢ uma derivagdo, em contextos de busca da “pureza”, da recusa do sincretismo
afro-cristdo. Embora sejam pessoas nigerianas a fazerem essa sistematizacdo da
“tradicao” iorub4, ndo deixam de ter uma perspectiva externa a essa mesma tradicao, de
modo que elas sdo também participes da construgio dessa “Africa mitica” que &
também buscada aqui em nossas terras.

Essa pureza almejada — em grande parte em funcdo da procura de um processo
de reafricanizacdo — que parece se fundar por um conjunto de leituras que estéo
relacionadas com um determinado modo, o académico, de abordar as questdes que
dizem respeito as tradigdes brasileiras de matrizes africanas e seus impactos nas leituras

pelo povo de terreiro, tendeu a desembocar no fato de que “certas praticas e conceitos

5 Em tese, um terreiro Ketu teria sua ascendéncia do reino de Ketou, no atual Benin, reconhecido por
cultuar, principalmente, o orixad Oxdssi. Entretanto, orixas que sdo também advindos de povos iorubas,
mas de outros reinos, como Efon, Egba, Abomei, Oyd deveriam ainda ser cultuados num terreiro Ketu? O
orixad Oxumaré, por exemplo, deveria ter seu culto extirpado de um terreiro Ketu puro, ja que seu culto é
origindrio de outro reino, de outra nacdo, ndo Ketu?
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que se verificam hoje, no candomblé, parecem ter-se formado em virtude do maior
acesso ¢ interesse dos religiosos pela literatura cientifica” (SILVA, 2006, p. 149).

Todo esse arcabouco critico sobre o sincretismo findou por ter consequéncias
inesperadas, inclusive para as casas tradicionais que criticavam, como ja dissemos, um
aspecto contextual no qual o sincretismo afro-cristdo, estratégico, esteve envolvido.
Mesmo a mais radicalmente critica ao sincretismo estratégico afro-catolico das ialorixas
que assinaram o manifesto de 1983, Mé&e Stella de Oxossi, v&é com desconfianca a
reafricanizacdo, entendida como a busca das raizes dos candomblés no continente
africano e uma espécie de desprezo pela tradi¢do construida no Brasil (SILVA, 1995, p.
278).

Se o sincretismo interno é elemento fundamental da identidade dos candomblés
— diferentemente do sincretismo estratégico, que podemos, do ponto de vista do culto,
classificar como periférico ou secundario — um processo de “purificagdo” de elementos
de outras “nagdes”, pode resultar na criagdo de novas religides e ndo de candomblés
mais puros. Essa € uma possibilidade que deve ser avaliada com cuidado, tanto por
perspectivas eminentemente advinda das tradicdes de matrizes africanas, quanto pelas
académicas.

O discurso sobre a identidade nos candomblés é bastante recente. Como
normalmente os candomblecistas ndo se veem prioritariamente como pertencentes a
uma religido, mas como praticantes de um modo de vida — que contém em seu interior
praticas rituais de culto a ancestralidade e a natureza — até pouco tempo era pouco
comum um discurso sobre fortalecer a identidade, sobretudo em contextos religiosos,
dos candomblés. Também ¢é relativamente recente a ideia de pensar o candomblé como
uma religido. Na histéria das pesquisas, ele foi pensando ora como uma pratica animista
fetichista que se instalava huma seita, ora como um processo alucinatorio coletivo, ora
como pratica de povos primitivos desconhecedores da “religido”. E exatamente no
momento em que os candomblés passam a ser vistos como “religiao”, que o problema
da identidade se instala de modo fundamental.

A disputa sobre qual ¢ a “nagdo” mais pura, as ‘“acusa¢des” a nagdo
“Congo/Angola” como sendo uma “Umbanda melhorada”® (LIMA & ALVES, 2015, p.
589; MACIEL, 2016, p. 143) e mesmo as decorréncias da leitura que Edison Carneiro,

® Esta afirmacéo aponta para uma dupla discriminacéo: discrimina-se o candomblé da nacgdo de Angola e,
ao mesmo tempo, discrimina-se a Umbanda, que é outra religido; ambas colocadas em uma espécie de
degrau hierérquico inferior frente aos candomblés de origem iorubd, entendidos como “mais puros”, mais
africanos.
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na esteira de Nina Rodrigues, fazia de algumas nagdes como “desprovidas de um
pantedo proprio”, compuseram um cendrio no qual tanto o sincretismo estratégico,
quanto o sincretismo interno fossem problematizados no mesmo bojo, em um primeiro
momento por académicos e, em seguida, pela prépria comunidade candomblecista.

E exatamente essa busca por uma raiz africana para os candomblés que incita o
discurso sobre a pureza, que historicamente foi estranho as préaticas dos candomblés. A
dificuldade (ou impossibilidade) de encontrar a “Africa mitica” — em detrimento ao
continente africano real — que desse origem ao complexo conjunto de sentidos
experienciados nos candomblés compele a uma construcdo forcada de uma ideia de
pureza relacionada aos candomblés.

Minha suspeita € que essa necessidade da pureza é mais académica que
candomblecista. O que tenho visto em minha propria experiéncia e nas muitas casas que
conheci ao longo da vida é o acolhimento de diversas perspectivas africanas nas praticas
dos candomblés, um elemento que indicaria essa abordagem da xenofilia que apontei
antes. E no encontro com esses discursos académicos que pretendem descrever o
vivenciado pelo “povo de santo”, que essa busca pela pureza ingressa nos terreiros de
candomblé, muitas vezes apontando para uma Xxenofobia, estranha aos contextos

tradicionais dos povos africanos que constituiram os candombleés.

Considerac6es indicativas, mas néo finais...

Um desafio interessante para contornar essa primazia académica dos discursos
sobre a identidade e seu fortalecimento por parte da comunidade candomblecista seria
tentar entender os modos como o proprio candomblé e seus praticantes entendem a
nocdo de identidade e seu fortalecimento. E, sem pesquisar especificamente sobre essa
questdo, ja ouvi diversos relatos que poderiam ser pistas para pensar: falas que véo
desde “fortalecer a identidade seria recuperar o que nossos mais velhos foram obrigados
a abandonar seja pela repressdo policial, pela vida na cidade ou pelas contingéncias da
vida” até “fortalecer a identidade consiste em modernizar nossos cultos adequando-0s a
realidade cotidiana, ja que ndo vivemos mais na escravidao”.

Que rumos essa discussdo pode tomar é algo que ainda temos de pensar
coletivamente. E minha sugestdo é que ndo se tente impor um modo académico de

pensar as comunidades de terreiro. Talvez tenhamos de criar um modo de pesquisar que
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ndo seja responsabilizavel por introduzir valores novos aquilo que tentamos entender.
Quem sabe tenhamos de buscar maneiras de pensar a pureza que nao ‘“contamine” o
proprio sentido do culto, que provavelmente pensa que o puro ndo € o isento de
encontros, fusdes, criacbes desde o que ja temos — ideia, alias, ja apresentada por Mary
Douglas (1998) em seu classico sobre Pureza e Impureza ritual. Talvez tenhamos de
lidar com outras imagens de tradigdo, sincretismos e mesmo de pesquisa para
acompanhar o modo como esses processos se dao nos candomblés.

Parece nitido que o objetivo dos estudos académicos néo foi o de reconstruir ou
lancar novas bases para os candomblés. Mas € interessante que nos ocupemos de pensar
de que maneira nossas pesquisas impactem o menos possivel a rotina das comunidades
de terreiro. E imperativo que estejamos preocupados em buscar prever de que modo as
categorias que utilizamos para ler as experiéncias dos candomblés ndo remetam o
préprio candomblé para outro campo de experiéncia distinto daquele que ja se
experimenta — pelo menos ndo em funcdo das possiveis leituras que se possam fazer,
por parte do povo de santo (ja que sabemos que hoje ¢ um “pUblico consumidor avido”
do que se produz na academia).

Enquanto pratica, os candomblés surgem enquanto uma busca/reconstrucdo de
uma identidade arrancada durante o periodo do tréfico e da escravizacdo. Talvez seu
sentido religioso, na medida em que entendemos a religido (no sentido de religiare)
como uma religacdo, seja exatamente este: uma reconexdo buscada com uma identidade
perdida a ser ressignificada na tradi¢do, que constantemente reconstruimos, na forma de
novas maneiras de procurar o que nos fora usurpado pelas praticas e crengas
racistas/escravistas (FLOR DO NASCIMENTO, 2016). Quem sabe o fortalecimento da
identidade, na relacdo com as pesquisas sobre as tradicdes de matrizes africanas, possa
se dar exatamente na possibilidade de encontro com uma tradicdo que em vez de pensar
em uma pureza — cal¢ada em critérios de exclusdo que tendem a negar a propria
dindmica de constituicdo dos candomblés — possa assumir o carater constitutivo do
sincretismo interno, mesmo que problematizando-o quando necessario. Tomar uma
decisdo — politicamente engajada com as préprias comunidades de terreiro — diante dos
caminhos por onde seguir quando nos colocamos em meio a encruzilhada da “tradigao”:
eis um desafio interessante para lidar com a problematica do sincretismo e da pureza
diante da questdo do fortalecimento da identidade.

Obviamente isso ndo significa desprezar a histdria dos estudos académicos, nem

subordina-los a ld6gica da produgdo de saber dos candomblés. N&o se pode, ainda,
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ignorar que o sincretismo e a pureza ja vem sendo criticados por diversas perspectivas
tedricas académicas e que as teorias da identidade pululam para todos os gostos, no
presente. Trata-se mais de buscar uma conversa proficua com os terreiros, lembrando
que ndo se produz ciéncia (sobretudo as humanas e sociais) apenas para 0s publicos
intra-académicos — se é que esse, algum dia, tenha sido o seu objetivo primeiro. Buscar
entender o impacto que o prestigio que as pesquisas “cientificas” tém sobre as intengdes
que as comunidades em torno das quais pesquisamos tém para Ssi mesmas é uma
necessidade. N&o porque as comunidades sejam incompetentes ou nao tenham seus
préprios intelectuais. Estes existem desde os inicios dos candomblés. A questdo é que a
distribuicdo deste prestigio ¢ o0 modo como o Ocidente valoriza alguns “tipos” de
intelectuais em detrimento de outros passa pela dimensdo ainda eivada pela

colonialidade e por sua sombra racista constitutiva.
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FAXINANDO COM A VODUNSI?

Guilherme Dantas Nogueira?

Resumo: Objetivo com este artigo mostrar que a autoridade de uma mulher
candomblecista é construida a partir de uma logica vivencial, em que posi¢cdes
hierarquicamente mais elevadas sdo alcancadas a partir de seu tempo de iniciacdo e da
partilha em papeis comunitérios e religiosos variados, pelos quais todas devem passar.
Isso é parte do longo caminho iniciatico candomblecista, que envolve, dentre outros
diversos elementos, solidariedade, abragos, rezas e faxinas. Este caminho é debatido no
texto e reflexdes sdo apresentadas em carater decolonial. Como ponto central do debate,
narro uma experiéncia de faxina que vivenciei com uma mae candomblecista angoleira
velha de santo. Alguns elementos e sentimentos presentes nesta interacdo sdo
apresentados e analisados. O grande respeito e a autoridade que aquela mé&e me
suscitava, aliado a meu lugar de fala como ogan, deram o tom da interacdo. O carater
feminino, subversivo e nada ascético do Candomblé complementa o conjunto de
observacdes e consideragdes tecidas no texto.

Palavras-chave: Candomblé; mée candomblecista; ogan; género; faxina.

Introducéao

Este texto nasce de uma experiéncia e de um constrangimento que experimentei
em janeiro de 2017, durante uma mudanca de casa. Como parte do trabalho de esvaziar
0 apartamento em que morava e levar minhas coisas para a casa nova, precisei contratar
um trabalho profissional de limpeza. Para tanto, aceitei a recomendacdo de uma
faxineira indicada por uma amiga, a vodunsi Dandinha, religiosa de cargo alto em um
terreiro de Candomblé de Brasilia/DF. Para a minha surpresa, a faxineira indicada era
uma candomblecista de autoridade ainda maior, aquele momento com 46 anos de santo®,
chamada mée Sinha.

A interacdo daquele dia de faxina, aliada ao meu sentimento de profundo

respeito por aquela senhora, motivaram-me a escrever este artigo. Proponho aqui, assim,

1 O presente trabalho foi realizado com apoio do CNPg, Conselho Nacional de Desenvolvimento
Cientifico e Tecnoldgico - Brasil. Texto versa sobre questfes em pesquisa pelo autor como parte de sua
tese de doutorado.

2 Doutorando em Sociologia, pela Universidade de Brasilia, orientado pela professora doutora Tania Mara
Campos de Almeida. Integrante do Calundu — Grupo de Estudos sobre ReligiGes Afro-Brasileiras.
guidantasnog@gmail.com.

3 A expressdo “anos de santo” se refere ao tempo como iniciada que uma pessoa tem no Candomblé.
Conforme antiga expressao angoleira, no Candomblé, “antiguidade € posto”. Ou seja, quanto mais velha
de santo for uma pessoa, mas distinta sera.
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narrar e refletir sociologicamente sobre a experiéncia da faxina com mée Sinha.
Objetivo mostrar que a autoridade de uma candomblecista é construida a partir de uma
l6gica vivencial, em que posi¢des hierarquicamente mais elevadas sdo alcangadas a
partir de seu tempo de iniciacdo e da partilha em papeis comunitarios e religiosos
variados, pelos quais todas devem passar. Este caminhar junto ao grupo traz senioridade
e respeito, mesmo para religiosas que, para fora dos muros dos terreiros, sejam
marginalizadas socialmente e jamais possam alcancar posicdes de autoridade na l6gica e
hierarquia social da colonial modernidade brasileira.

Dividi o texto em dois itens principais: no primeiro, apresento uma exposi¢ao
socio-antropoldgica sobre o papel e a importancia das mulheres no Candomblé, e seu
contraste com a posicéo social dessas mesmas na colonial modernidade brasileira. Esta
exposicdo € o marco tedrico que me auxilia a situar as reflexdes que busco fazer. No
segundo item, narro a experiéncia da faxina indicada e apresento as reflexdes que o
episddio me suscitou.

Para seguir com o debate, faz-se necessario que, antes de mais nada, seja
exposto meu lugar de fala, que é o de um pesquisador da Sociologia e, a0 mesmo
tempo, de um candomblecista iniciado na nacgdo religiosa Angola, especificamente na
tradicdo conhecida como Moxicongo, nascida com a fundacdo do terreiro do Bate
Folha, em Salvador/BA. Por ser meu relato uma interagdo vivida por mim e por mae
Sinha, minha filiacdo religiosa é determinante para os resultados deste artigo.

Como candomblecista, sou ogan, papel e cargo religioso diferente daquele mais
comumente conhecido como rodante. Ogans sdo os candomblecistas responsaveis —
dentre outras variadas e complexas atividades internas e externas — pela conducdo da
orquestra dos terreiros. Devem, além disso, vivenciar todos os rituais com os olhos
abertos, ou seja, sem entrar em transe religioso. Rodantes, por sua vez, como mae
Sinha, sdo as/os candomblecistas que entram em transe e incorporam inquices®.

No Candomblé do Bate Folha e em suas “casas filhas” — como a minha prépria,
que ¢ uma “casa neta” — rodantes sdo também chamados de vodunsis — termo
apropriado do culto aos voduns, da nacdo religiosa Jeje e suas tradi¢Oes. Esta
apropriacdo terminoldgica carrega um contexto de época: 0 Candomblé do Bate Folha
foi oficialmente inaugurado no ano de 1916, epoca em que religiosos soteropolitanos, a

exemplo do que também ocorria em séculos anteriores, vivenciavam a religiosidade de

4 No Candomblé, inquices sdo as divindades cultuadas pela nacéo religiosa Angola, a exemplo dos orixas,
cultuados pela nacéo Ketu, e voduns, cultuados pela nagéo Jeje.
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seus terreiros e se esforcavam por tomar parte na vida religiosa de outras comunidades
candomblecistas. Este comportamento dinamizava uma rede de solidariedade, em que
informacdes, bens fisicos e conhecimentos religiosos eram trocados entre adeptos e
fortaleciam as diferentes comunidades e o povo negro como um todo (SILVEIRA,
2006; SANTOS, 2009).

Embora menos visivel e menor, as redes de solidariedade entre religiosos e suas
comunidades de terreiro ainda existem. Foi devido a elas que optei por contratar uma
faxineira indicada por uma candomblecista. Ainda que ndo soubesse que mae Sinha era
“do santo”, sabia que, seguindo a indicacdo, trabalharia com uma pessoa
relacionada/préxima ao terreiro da vodunsi Dandinha.

Por cuidado com as personagens reais aqui citadas, utilizei neste trabalho
pseuddnimos, que foram escolhidos por dizerem algo sobre as pessoas reais: Dandinha
(e Danda, que vira logo abaixo) se remete a Dandalunda, ou Dangualunda, divindade da
cachoeira para o Candomblé Angola, também conhecida no Brasil pelo nome Oxum
(que é a divindade com a qual Dandalunda se sincretiza nos Candomblés que usam
como lingua ritual o ioruba), que acompanha a vodunsi Dandinha. E Sinha se refere a
senhora da casa grande colonial, a quem todos deviam respeito — que, na experiéncia
que narro é muito mais devido a mée Sinha. A principio ndo haveria problemas em citar
0S nomes reais, mesmo porque nada de calamitoso é aqui exposto. Pseuddnimos, nao
obstante, evitam outras situa¢fes de constrangimento e ndo interferem no desenrolar do
texto. Suprimi também da versdo aqui narrada da histéria da minha interacdo com mée
Sinhd algumas passagens secundarias e personagens terceiras, que ndo alteram meus
argumentos, mas sdo dispensaveis - e se tornariam morosas - para o contar dos fatos. A

historia da faxina estd, portanto, resumida, mas nao por isso menos rica.

As vodunsis e o trabalho doméstico

Similarmente ao fato de que ogans sdo exclusivamente homens, vodunsis
candomblecistas® eram até a primeira metade do século XX quase exclusivamente
mulheres (LANDES, 1947/1994). Com efeito, em alguns terreiros da nacdo religiosa

Ketu, como a “casa mae” Ilé Axé lya Nass6 Oka, ainda no presente apenas mulheres

3

5 Pode parecer um pleonasmo falar “vodunsis candomblecistas”, mas ogans e rodantes ndo sio uma
exclusividade do Candomblé. Pelo contrario, embora as denominacfes, géneros, e detalhes dos papeis
possam variar, em todas as religides afro-brasileiras é possivel encontrar religiosos/as responsaveis pela
orquestra dos terreiros — que geralmente mantém seus olhos abertos — e outros/as que entram em transe.
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podem ser iniciadas como rodantes, consequentemente a lider religiosa sera sempre uma
mulher. No Bate Folha, por sua vez, homens podem ser vodunsis, mas em geral e em
grande maioria serdo as mulheres que serdo iniciadas para este papel. Em um universo
em que papeis religiosos (e ndo sociais e de forma alguma preferéncias sexuais) ditam
as regras do sistema, 0 sexo bioldgico € central para que os mesmos sejam distribuidos
entre pessoas (SEGATO, 1986/2005).

Esta pratica de se iniciar mormente mulheres como rodantes se confunde com o
contexto da fundacdo do Candomblé na Bahia. E, antes deste, com a forma como
historicamente foram construidas, ao longo de trés séculos, as estruturas dos Calundus
coloniais — primeiro construto afro-amerindio-religioso no Brasil, que serviu como base
para todas as denominacGes afrorreligiosas hodiernas.

Comunidades candomblecistas foram, historicamente, e permanecem no
presente estruturadas sob a logica do espaco doméstico. Ao passo que mulheres (sempre
se tratando de sexo bioldgico) e homens podem ser empossados como maes ou pais de
santo, ou seja, como os lideres mé&ximos, a comunidade religiosa serd estruturada
exclusivamente sob o dominio do feminino, da organizacdo doméstica do trabalho e da
familia de santo (BIRMAN, 1995; SILVA, 2013; NOGUEIRA, 2016). Considerando
isso, a antropbloga Patricia Birman (1995) indica ser possivel que Candomblés sejam
fundados e funcionem perfeitamente sem homens, com todas as atividades internas
sendo executadas por mulheres. Para aquelas tarefas em que é indispensavel a presenca
dos ogans, os mesmos podem ser contratados de outras comunidades e remunerados,
voltando as suas casas de origem ap@s executarem-nas. O contrério, todavia, ndo é
possivel e nem imaginavel — ndo ha terreiros de Candomblé sem mulheres (BIRMAN,
1995).

A exposicdo de Birman (1995) traz implicita a assumpc¢do da autora — e antes
dela da antropdloga Ruth Landes (1947/1994) e do sociélogo Edison Carneiro (1961) —
de que o sentido de existir das comunidades candomblecistas é o transe afrorreligioso.
N&o partilho desta visdo e defendo, junto a educadora Denise Botelho e ao fildsofo
Wanderson Nascimento (2010), que a motivacdo de existéncia destas comunidades é a
perpetuacdo e reproducdo de suas tradicdes e modo de vida afro-comunitario-religioso.
Ainda assim, Birman (1995) nos ajuda a dimensionar a importancia das vodunsis — e
das mulheres candomblecistas como um todo — em oposi¢do aos homens, sejam ogans
ou rodantes. Esses — e particularmente os ogans — sdo indispensaveis para a continua

existéncia do Candomblé. Mas ndo possuem papel estruturador nas comunidades
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religiosas, razéo pela qual podem ser tratados e remunerados como ajudantes externos.

S&o como pilares de suas comunidades de terreiro que as vodunsis — e junto a
elas as makotas (mulheres que ndo entram em transe e possuem como principal papel
religioso, “com os olhos abertos”, a assisténcia aos inquices em suas necessidades) —
devem ser vistas. Efetivamente, 0 minucioso, estratégico e contra-hegemonico trabalho
de preservacéo e reproducédo de seus cultos e de estruturacdo de suas comunidades vem
sendo empreendido por religiosas, em colaboragdo umas com as outras em ampla
resisténcia aos intentos violentos da Col6nia, Império e Estado brasileiro — e valendo-se
de conhecimentos e habilidades acumulados tanto na Africa quanto no Brasil — desde os
tempos da escraviddo (SEGATO, 1986/2005). Foi devido a esta a¢do politico-social
empreendida por essas mulheres e liderada pelas mées de santo que a afrorreligiosidade
se preservou no Brasil (SCHUMAHER e BRAZIL, 2013).

Dentro dessa estrutura, o trabalho doméstico® se torna parte integrante do
processo iniciatico de rodantes e makotas no Candomblé. Desde os primeiros momentos
em que estas/es religiosas/os aderem aos terreiros (alguns/mas na infancia) e dao seus
primeiros passos iniciaticos, entram em um longo caminho de participacdo em faxinas,
cozinhas, arrumacoes, etc., necessarias para o funcionamento das casas religiosas e que,
combinadas com atividades religiosas especificas, devem ser divididas entre todas/os.
H& aqui uma pedagogia propria, construida a partir de herancas africanas que sao
reproduzidas e repassadas em terreiros, em que todas/os tomam parte e que possibilitam
a reproducdo do modo de vida afrorreligioso brasileiro (BOTELHO e NASCIMENTO,
2010) e que n&do encontra paralelo na colonial modernidade.

Birman (1995) — a partir de ampla pesquisa de campo — observa que esta légica
sera mais marcante para as atividades ndo religiosas das mulheres, posto que os homens
vodunsis, tal como os ogans, terminardo por receber com mais frequéncia trabalhos
externos ao terreiro, como ir as compras. E — sempre se tratando de atividades nao
religiosas — executardo, igualmente, trabalhos ndo domésticos, como eventuais servigos
de pintura ou manutencdo/reformas dos terreiros. Para a autora, a légica da divisdo do
trabalho néo religioso favorece que, seguindo a socialmente estabelecida diviséo de

espacos domeésticos e publicos, mulheres se especializem nas atividades domésticas e

¢ O trabalho doméstico pode ser dividido em dois grupos: trabalho feito com rezas — envolve todo o
trabalho realizado nos terreiros que depende de conhecimento ritual, como cozinhar para o santo ou
faxinas espirituais; e trabalho feito sem rezas — envolve todo o trabalho que pode ser realizado sem
conhecimento ritual prévio. Ambos 0s grupos sdo importantes e sagrados, pois, para a cosmopercep¢do
afrorreligiosa, tudo é sagrado (o profano ndo existe).
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homens nas outras.

Esta exposicdo de Birman (1995) sobre a divisdo gendrada do trabalho néo
religioso nas comunidades candomblecistas reitera e sustenta o argumento que venho
buscando defender: a realizacdo de variados trabalhos domésticos é parte do caminho
iniciatico de makotas e mulheres vodunsis no Candomblé. A senioridade nesta religido
é, portanto, alcancada com idade de santo e também com a colaboracéo na divisdo dos
trabalhos, necessaria para a manutencdo da casa e da comunidade religiosa.

Dentre todos os trabalhos domésticos, destaco neste texto a faxina. No proximo
item, dedico-me a descrever a experiéncia da faxina que vivenciei com mae Sinha e a
tecer reflexdes sobre a mesma. Por se tratar de uma experiéncia que coloca em cena —
para valer-me aqui, por emprestimo, de expressdes da metafora do teatro — uma vodunsi
e um ogan, e sustentado pela observacdo de Birman (1995) de que o caminho iniciatico
de uma mulher rodante sera, pelos trabalhos realizados, diferente ao de um homem
rodante, passarei a referir-me sempre a vodunsis no feminino. S&o as experiéncias,
finalmente, da vodunsi mée Sinh& e a minha prépria que interagem na experiéncia
empirica aqui narrada. Papeis religiosos constroem o palco do drama, mas o género faz

parte dos bastidores deste enredo.

A faxina

A faxina com méae Sinha comecou logo pela manha. O apartamento em questao
ja estava vago e fui encontrd-la na porta — a vodunsi Dandinha a dirigiu até meu
enderego — para, juntos, fazermos a limpeza. Foi neste momento, inclusive, que mae
Sinha me foi apresentada como religiosa. Até aquele momento Dandinha e eu apenas
nos referiamos a ela como “faxineira”, ou seja, por seu oficio.

A apresentacdo foi rapida e terminou por me exaltar. Como ogan, sou tratado
com algumas deferéncias no Candomblé, como aquela de ser visto como um protetor
dos terreiros e ser tratado por vodunsis como “pai”, um candomblecista a quem todas
devem pedir béncdos. De minha parte, ndo tinha certeza sobre a filiagdo candomblecista
e tampouco a idade de santo de mde Sinha, e respondi & saudagdo religiosa
automaticamente, dando-lhe a beng&o sem maiores cuidados. Em seguida, subimos o
elevador para o apartamento, sem muito conversar.

Ao chegarmos a casa e iniciarmos a faxina, questionei mde Sinha sobre sua
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historia e se devia Ihe chamar de mée (no sentido de mée de santo e/ou de vodunsi
muito antiga, possivelmente com filhas/os iniciados no Candomblé, ainda que nédo seja a
responsavel por uma comunidade de terreiro) ou apenas de Sinha. Ela me respondeu ser
baiana de Salvador, ter aguele momento 60 anos de idade e 46 anos de santo, e que
ficava por minha preferéncia chamar-lhe de mée ou ndo. Havia se mudado para Brasilia
poucas semanas antes, deixando em Salvador seu marido — de quem n&o depende para
nada — e filhos — estes, j& adultos e também independentes. Veio para Brasilia porque
queria mudar de ares e entendeu que seria uma boa ideia se hospedar no terreiro de sua
irma de santo, a mameto’ Danda.

Comecou neste ponto o meu constrangimento. Mesmo sendo ogan, aprendi
desde sempre que, no Candomblé, “antiguidade é posto”. Mais adiante, mae Sinha é
mais velha de santo do que sou de idade bioldgica, possui filhas iniciadas e um cargo
alto em seu terreiro e, ainda que ndo seja a méde de santo da casa, poderia perfeitamente
herda-la de seu pai de santo em caso de seu falecimento. Efetivamente, méde Sinha
possui os atributos religiosos e comunitérios para pertencer a linha de sucesséo e se
tornar a mameto da casa. Optei, assim, por chama-la de mée, da mesma forma que ela
me chamava de pai com similar respeito.

Acrescento aqui que o termo méde € eivado de sentido no contexto
candomblecista. Maes — mesmo sem ter terreiros abertos — sdo liderancas religiosas,
sempre assim reconhecidas por quem lhes chama desta maneira, ainda que
eventualmente sejam vodunsis ndo tdo velhas de santo quanto mée Sinha. Assumem,
ademais, proximidade pessoal com as/os filhas/os. D&o-lhes, além de béncdos, comida,
conselhos, cuidados e afeto maternais. Ou seja, ndo se relacionam com elas/eles de
maneira ascética ou burocratica, como por vezes pode sugerir o termo sacerdotisa, mais
bem aplicado ao universo religioso cristdo — conforme sustentou a makota Valdina em
palestra proferida no terreiro de Candomblé Kupapa Unsaba, do Rio de Janeiro/RJ, por
ocasi&o do aniversario de 70 anos de santo de sua lider, a mie de santo Mabeji®.

O fato de Sinha ser uma mae candomblecista certamente nao a impede de fazer
faxina. Pelo contrario, com 46 anos de iniciada ela ndo apenas trabalhou em varias

faxinas em seu terreiro, quanto ainda auxilia/coordena outras tantas. E, como mulher

" No Candomblé Angola a palavra mameto designa méae de santo.

8 Faco aqui referéncia a um argumento oral, mas saliento que a oralidade — e ndo a escrita — é estruturante
em comunidades de terreiro. Ademais, a palestrante makota Valdina é nacionalmente reconhecida como
grande lideranga no movimento social afrorreligioso e negro, tendo sido por isso convidada a palestrar
sobre o “povo banto”, em 20 de abril de 2017, no terreiro Kupapa Unsaba na ocasido da celebragdo
publica do aniversario de 70 anos de santo da méae Mabeji.
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negra, pobre, oriunda da periferia de Salvador/BA, ser faxineira foi uma das mais
viaveis opg¢des de carreira que teve em sua vida. N&o € acidental que tenha optado pela
mesma. Além disso, embora marginalizada e tida como subemprego, a faxina ndo é uma
ocupacdo menos valida do que nenhuma outra, pelo que ser faxineira ndo é um oficio
vergonhoso para mae Sinh& — e nem para nenhuma outra pessoa. Sendo assim, qual foi a
razao de meu constrangimento?

A resposta aqui ndo é moderna/colonial, mas propriamente candomblecista.
Ogans, a ndo ser por opcao pessoal, ndo fazem e nem ajudam nas faxinas em terreiros
de Candomblé — ou pelo menos ndo tradicionalmente. E maes velhas de santo tampouco
se ocupam demasiadamente com as mesmas. Estas senhoras alcangaram, por sua idade
de santo, um lugar de autoridade em que seu papel religioso e comunitério € muito mais
0 de orientar as geracfes mais novas, distribuir béncdos, realizar atividades religiosas
complexas e comandar o funcionamento de seus templos, do que propriamente limpa-
los, ou executar qualquer outra tarefa passivel de cumprimento pelas geracbes mais
novas de santo. E, ao dizer isto, ndo postulo que a faxina seja menos importante que a
lideranca da casa ou que a iniciacao de filhas/os de santo. Pelo contrario, busco indicar
que a faxina, o cozinhar para as/os mais velhas/os (de idade ou santo), a lavagem de
pratos e/ou de banheiros sdo passos para a senioridade de santo. Sdo etapas cumpridas
por todas as vodunsis em seu caminhar para se tornarem mametos ou para, COmo mae
Sinha, merecerem similar respeito, como mdes candomblecistas a quem todos —
inclusive ogans — devemos pedir béncgaos.

A casa da qual me mudava, esclareco, ndo era um terreiro e, como tal, ndo era
vista por mée Sinha como um local em que sua senioridade candomblecista importasse,
ou mesmo minha condicdo de ogan. Tratava-se de uma casa que necessitava de servicos
profissionais de faxina e cujo dono havia contratado a profissional Sinha como
faxineira. O ponto de inflex&o, portanto, ndo era a casa ser limpa ou ndo, mas minha
relagdo com aquela mae candomblecista. Nds ndo deixamos de ser afrorreligiosos e de
respeitarmo-nos mutuamente por estarmos fora de um terreiro. Nosso vinculo “de
santo” permanecia existente e, com ele, suas ritualisticas deferéncias e sociais
solidariedades, além de nossas visées de mundo que trazem um sentido de irmandade e
destino no encontro de candomblecistas e dos inquices que lhes acompanham.
Transformava a relacdo em algo muito maior e mais significativo do que um contrato de
trabalho burgués, mediado e (mal) significado pela moeda e sua troca comercial e

financeira. Mée Sinha, cabe dizer, é vodunsi filha do inquice da prosperidade e, também
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pela idade de sua divindade®, sua visita @ minha casa — sobretudo em um contexto de
mudanca — é percebida como bom pressagio em minha cosmopercepcdo de ogan.
Constrangia-me, portanto, que mée Sinh& estivesse faxinando minha casa, ndo
porque ndo devesse, como trabalhadora, ter a faxina como oficio. Mas porque, como tdo
distinta mde candomblecista, mesmo embora minha casa ndo seja um terreiro, nédo
deveria mais fazer faxinas. Sua presenga em minha casa significava para mim a visita de
uma senhora de grande autoridade e presenca espiritual. Gostaria, assim, de ter faxinado

minha casa para recebé-la, e ndo de té-la fazendo este trabalho para mim.

*k*k

A lbégica moderna/colonial, com sua desequilibrada e desigual economia de
mercado, classifica pessoas a partir de sua raca e género, reservando os oficios mais
pesados e desgastantes, menos glamourosos e mais mal pagos a pessoas na base da
hierarquia. N&o ha aprendizado comunitario ou esfor¢co coletivo — como em
comunidades candomblecistas — para se alcangar um bem comum. Com efeito, a ideia
de bem comum possui pouco ou nenhum significado. H4, por outro lado, privilégios,
abusos e violéncias, que tendem a manter e reproduzir o sistema ao longo do tempo
(QUIJANO, 2005; SEGATO, 2007).

Mulheres candomblecistas, mormente negras e pobres, por regra tendem a
receber nessa colonial modernidade os piores trabalhos, os mais subalternizados
disponiveis. lgualmente, vivem suas vidas em periferias urbanas, distantes
economicamente — e muitas vezes em quildmetros também — da variedade de bens
fisicos e servicos (privados e publicos) que os centros privilegiados oferecem. A
hierarquizacdo social lhes reserva as piores condi¢des de vida, em todos os sentidos
economicamente mensuraveis (HITA, 2014).

Essas mulheres ndo sofrem esta sistematica marginalizacdo, contudo, em suas
comunidades de terreiro. Erigidos da violéncia da escravidao brasileira, da experiéncia
sui generis dos Calundus coloniais, Candomblés operam sob a légica da idade de santo.
A hierarquizagdo ndo é aqui construida por privilégios ou violéncias, mas por um

caminho iniciatico, que todos devem passar, que envolve compromisso e dedicacdo as

° A iniciagdo de um/a candomblecista implica no que é entendido como o nascimento de seu inquice —
ritual/momento em que este se vincula mais proximamente a pessoa iniciada. Assim, contar 0s anos de
santo de uma pessoa (salvo raras e casuisticas exce¢des) é também contar 0s anos de idade do inquice que
a acompanha.
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comunidades de terreiro, as mées que lhes formam e que, com 0s anos, com a
senioridade, trazem autoridade.

H& ainda mais do que isso. O Candomblé envolve respeito ritualistico e
deferéncia as liderancas, mas envolve também contato humano. Comunidades de
terreiro sdo, portanto, ricas em imagens visuais, béncdos e cargos de autoridade, mas
também em cheiros, toques, abragos, ritmos, sons, etc. E preciso estarmos integrados a
tal modo de vida para internalizarmos a reveréncia que uma mée inspira. Estas mulheres
foram, finalmente, criadas comunitariamente neste pluriverso tdo vivo e nada ascético, e
¢ do &mago do mesmo que emanam suas senioridades. S&o feitas de idade e experiéncia,
0 que necessariamente acumula sempre mais ngunzo®®.

Do dia da faxina, um outro exemplo ilustra bem esse processo de construcéo de
autoridade/senioridade: ao final do dia e dos trabalhos, chegou em minha casa a mameto
Danda, para buscar sua irmd de santo mae Sinha. Neste momento, parei de trabalhar
com esta na faxina, pois estava sentada em meu sofa uma autoridade religiosa que,
mesmo sem demandar, merecia a exclusividade de minha atencdo. N&o é o caminho de
todas as vodunsis, como conclusdo de seu percurso iniciatico, tornarem-se maes de
santo. Mas aquelas que se tornam, recebem tratamento régio. Com efeito, sdo rainhas
para suas comunidades.

Ogans, cabe dizer, também devem passar por um processo iniciatico e também
adquirem mais autoridade conforme mais velhos de santo. O fato de serem merecedores
de pedidos de béncdos de vodunsis e de tradicionalmente ndo serem responsabilizados
pelas faxinas e outros servigcos domésticos nao implica que ndo possuam seu proprio
caminhar para e pela senioridade, junto a outros ogans e demais religiosos da
comunidade. Com efeito, o que difere o caminho do ogan e o da vodunsi sdo 0s papeis
sociais e ritualisticos esperados de cada um, construidos sobre a longeva e complexa
I6gica religiosa afro-brasileira. Neste sentido, inclusive, makota Valdina indicou, em
conversa logo apds a mesma palestra supracitada, que ogans — que ja nascem pais —
devem buscar experienciar um periodo de filhos (muzenza, na linguagem angoleira), em
que efetivamente acumulardo as vivéncias necessarias para se tornarem 0S pais que
nasceram para ser. Cargo é, assim, uma vez mais, deferéncia e vivéncia acumulada.

Essas andam necessariamente juntas.

10 A palavra ngunzo significa, grosso modo (ndo existe traducéo literal ou abrangente ao portugués),
energia existencial. Aproxima-se do mana dos polinésios, ou do prana dos hindus. E mais amplamente
conhecida no Brasil por sua traducdo ao iorubd, aportuguesada via mdsica baiana e pelos ritos afro-
brasileiros, sobretudo da umbanda: axé.
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Reflexdes finais

Busquei com este artigo mostrar que a autoridade de uma mulher (sexo
bioldgico) candomblecista é construida a partir de uma logica vivencial, em que
posicOes hierarquicamente mais elevadas dentro da religido séo alcangadas a partir de
seu tempo de iniciacéo e da partilha de papeis comunitarios e ritualisticos variados. Essa
historia de “vida no santo” (vida no Candomblé) lhes proporciona, além disso, acumulo
de ngunzo, conceito de dificil traducdo linguistica, mas sentido por todos os religiosos.

Busquei deixar explicito ao longo do texto que, na logica da colonial
modernidade, valores émicos candomblecistas, que ddo a essas mulheres notoriedade
perante o grupo, ndo dizem nada. Pelo contrério, a classificacdo de pessoas iniciada com
a colonizacdo do Brasil legou as/aos africanas/os para c& forcosamente trazidas/os,
como escravas/os, via trafico negreiro, os piores trabalhos existentes. Os mais penosos
fisicamente e mais desvalorizados. Seus descendentes hodiernos — as/os negras/os
brasileiras/os — ainda sofrem com a mesma sina, mesmo que (geralmente)
remuneradas/os. N&o obstante, o Brasil — as Américas como um todo — tenha sido
construido sob sangue escravo negro e indigena, o violento sistema de exploracéo e
subordinacdo de pessoas baseado em sua cor de pele e origem geogréfica nunca foi
alterado. Ndo postulo que deveria té-lo sido a partir da logica afrorreligiosa, mas esta
claramente — e isto busquei mostrar — € mais justa, inclusiva e abrangente.

Maes candomblecistas, devo dizer, diferentemente de mée Sinha, ndo carecem
de ser negras. Embora o componente da cor da pele esteja incluido em minha
argumentacdo, a religiosidade e mesmo a senioridade candomblecista ndo se
estabelecem a partir da cor de pele. Estabelecem-se, sim, por inquice na cabeca, que
todos temos — por crenca, todas e todos nascem com um inquice que lhes acompanha ao
longo de suas vidas e vive, fisicamente, em suas cabecas. E por isso que pessoas
brancas também podem ser iniciadas e mesmo se tornarem mametos — ou tatetos, no
caso de serem homens. O Candomblé, ndo obstante, é negro em sua esséncia — 0s
inquices, orixas e voduns sdo antropomorfizados como deusas/es negras/os e/ou forcas
da natureza que se remetem a uma paisagem africana — assim como é feminino, e o
lugar de uma méae candomblecista sera sempre racializado como negro, assim como sua
indumentaria de baiana, seus fios de conta, seus gestos, sua linguagem religiosa, etc. O

racismo religioso, portanto, também enegrece pessoas e opera estruturalmente na logica
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da colonial modernidade.

Mae Sinh4, por sua vez, intersecciona diversas caracteristicas consideradas
subalternas no Brasil: mulher, negra, pobre, faxineira, separada e macumbeira. Talvez
outras mais existam que desconheco. E, portanto, uma grande autoridade
candomblecista, a0 mesmo tempo em que estd longe de possuir algum poder
moderno/colonial. H4 um choque de realidades aqui, portanto, que ela articula em sua
vida. E, posto que a colonial modernidade é hegemonica, é possivel afirmar que o
Candomblé — religides afro-brasileiras como um todo — € subversivo, afirmacédo esta ja
feita anteriormente, dentre outras, por Segato (1986/2005) e Birman (1995).

A harmoniosa ldgica subversiva de construgdo de autoridades candomblecista
ndo deve, por outro lado, ser entendida como um processo livre de conflitos. Pelo
contréario, ndo é raro percebermos brigas de egos e desentendimentos graves entre
religiosas/os — filhas/os de uma mesma mée de santo ou ainda bioldgica — de uma dada
comunidade de terreiro, o que algumas vezes leva a rupturas em uma familia de santo,
que se divide e funda novos terreiros. A discordia, com efeito, foi o que levou as
descendentes religiosas da dinastia nagb Ard a se dividirem entre dois terreiros
calunduzeiros oitocentistas soteropolitanos, que sdo hoje considerados os terreiros de
Candomblé mais antigos do pais: a Casa Branca e o Alaketu, ambos da nacdo Ketu. Por
outro lado, discordias pessoais ndo impedem candomblecistas de reconhecerem a
senioridade de uma mée candomblecista. Ainda que seus mandos ou 0s caminhos a que
lidera possam ndo ser queridos, sua autoridade — e com ela o inquice que habita em sua
cabeca — jamais sera questionada. Uma mde — mameto ou ndo — sera sempre uma
autoridade no Candomblé e sempre sera respeitada — mesmo que criticada — como tal.

Valores de respeito a vivéncia, a experiéncia de vida, das pessoas mais velhas
podem ser absorvidos do modo de vida candomblecista por outros grupos sociais. Com
ou sem discordias, as comunidades de terreiro vém resistindo ao racismo religioso que
sofrem desde que os primeiros africanos organizaram Calundus no Brasil. E todas as
suas maes, com maior ou menor sofrimento em suas vidas pessoais, vém liderando esta
resisténcia. Sua empresa pode ser dificil, mas é incrivelmente vitoriosa. E isso é dizer

muito na violenta colonial modernidade brasileira.
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CAMINHO DAS AGUAS: CONFLUENCIAS ENTRE
LITERATURA E RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Adélia Mathias?

Resumo: Religides e Literatura Afro-Brasileiras compartilham entre si, ndo apenas 0s
sujeitos escravizados e explorados & exaustdo e seus descendentes; compartilham
tradicdo, ancestralidade, cultura e reexisténcia. Apresento neste artigo o que a literatura
brasileira — tout court — tem adotado como teoria para balizar, hierarquizar e valorizar
nas producdes narrativas; a contraproposta realizada por autores/as negros/as e
sistematizada por Eduardo de Assis Duarte com o nome de Literatura Afro-Brasileira; e
finalmente os Cadernos Negros, assim como a ideia de sua concepcao, para, em
seguida, realizar uma anélise de dois contos dessa antologia, nos quais a religiosidade é
o tema principal. Entre analises e teoria literaria traco as confluéncias e dialogos entre
literatura e religido dos sujeitos racializados, assim como evidencio um sistema
independente do sistema eurocentrado de producéo e recepcao literaria.

Palavras-chave: Literatura Afro-Brasileira; religides afro-brasileiras; ancestralidade;
cultura.

Histérias importam. Muitas histérias importam.
Historias tém sido usadas para expropriar e tornar
maligno. Mas histérias podem também ser usadas para
capacitar e humanizar. Histérias podem destruir a
dignidade de um povo, mas histérias também podem
reparar essa dignidade perdida.

Chimamanda Adichie (2009)

Introducéo

A critica literaria ocidental tem uma historiografia oficial bem construida e
Eagleton (2006) faz um apanhado sobre ela: reflete, realiza apontamentos positivos e
negativos das correntes mais influentes e utilizadas, apresenta ao publico leitor o
momento em que se encontra o trabalho da critica e quais sdo as possibilidades de
analise literaria, segundo as possibilidades do que esta a médo de pesquisadoras/es.

Fenomenologia, hermenéutica, teorias da recepcdo, estruturalismo, semiotica,

pos-estruturalismo, psicandlise e critica politica sdo as correntes de atuacdo deste campo

'Doutoranda em Literatura e Praticas Sociais pela Universidade de Brasilia, orientada pela prof: Dr?
Cristina Stevens. Membro do Grupo de Estudos Calundu, sobre Religides Afro-Brasileiras e do Grupo de
Pesquisa Vozes Femininas UnB/CNPq. E-mail: adeliamathias@gmail.com.
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descritas por ele. Todas elas eurocentradas, ligadas fortemente ao discurso da
colonizagdo sob o ponto de vista do povo colonizador, suas guerras, problemas sociais e
tentativas de escapar das questdes sociais por meio da literatura.

Enquanto a fenomenologia e a hermenéutica se voltavam para uma linguagem
que se apartasse do mundo real (no contexto do desenvolvimento dessas perspectivas o
continente europeu encarava a devastacdo da Primeira Guerra Mundial e as
subsequentes revolugdes sociais) como tentativa de tentar manter a literatura e seus
estudos imaculados da barbarie humana - 0 que em Ultima instancia indica o esforco
para manter a esperanca de uma beleza ideal impossivel de ser destruida, ainda que 0s
sujeitos capazes de produzi-la sejam eles prdprios o exemplo da destruicdo mais
devastadora -, a psicanélise se debrucava sobre os efeitos subjetivos, intrapessoais e
interpessoais que o contexto histdrico causa nos individuos, e a critica que a incorporou
como possibilidade de estudo do texto literario também se interessava prioritariamente
nos efeitos dessa dimensdo nos sujeitos do processo: autoras/es, publico leitor,
editoras/es, criticas/os, revisoras/es, tradutoras/es, etc.

H& nessas correntes um escrutinio qualificado para dar conta de diferentes
dimensGes do que a literatura pode ser e causar, isso porque a definicdo de literatura é
tdo voléatil e imprecisa que 0 modo de producdo de saber ocidental, que por sua vez
precisa descrever e enquadrar para valorizar e hierarquizar; tem necessidade de
delimitar seu conceito para que ele dé o minimo de seguranca para esse discurso
colaborar como reforco do sistema capitalista e das relacdes sociais dentro dele.

O panorama revisitado por Eagleton de forma bastante complexa deixa evidente
também a compreensdo da forca impositiva dos colonizadores. Retrata como se tais
teorias fossem a descricdo imparcial e universal da histéria da humanidade e ndo a
producdo sob a perspectiva dos povos dominadores. Embora seja um trabalho precioso
sobre a critica literaria, falta nele o reconhecimento de teorias de resisténcia,
concorrentes/coexistentes com as maiores.

Por mais heterogéneo que fosse o que se compreende como mundo ocidental e
0s sujeitos que dele fazem parte, somente quando o autor trata dos Estudos Culturais e
da critica politica, a partir dos anos de 1960, esses sujeitos aparecem com forca
suficiente para se fazerem ser ouvidos com respeito no nivel macro, apagando suas
contribuicdes e contrapostas existentes desde o contato entre as diferentes culturas

misturadas nas Américas.
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A provocacao que fago agora diz respeito a um desconforto pessoal que repasso:
Se € possivel existir correntes tedricas capazes de negociar tanto com a estrutura social
quanto com a esfera pessoal dos sujeitos homens, brancos e colonizadores, porque néo
foi possivel a contraparte da apresentacdo do que formulavam os povos colonizados,
racializados e oprimidos?

Essa é obviamente uma pergunta retorica. Sabemos, ou todos/as deveriamos
saber, que enquanto a capacidade de os colonizados produzirem conhecimento nunca foi
questionada, as minorias, especialmente aos povos afro-amerindios, a possibilidade de
produzir conhecimento sofria e ainda sofre violenta repressdo, destruicdo e/ou tem sua
legitimidade colocada em duvida. Ou seja, a estrutura social € racista, € sexista, €
misdgina, é eurocentrada, é capitalista.

Embora esse ndo seja 0 objetivo desse artigo, € importante questionar quais
fatores fazem silenciar as culturas e produces literarias construidas por esses povos,
como se apenas a partir dos Estudos Culturais é que elas se tornassem academicamente
expressivas. Igualmente importante € pensar quais processos sociais foram
determinantes para que finalmente as vozes sempre existentes e até entdo silenciadas se
fizessem finalmente ouvidas o bastante para figurarem como grande vertente teorica.

Apresentar o sistema dominante na producdo e nos estudos literarios € essencial
para evidenciar em qual campo esta situado o objeto deste artigo, a Literatura Afro-
Brasileira.

A Literatura Afro-Brasileira cresceu em um campo extremamente conservador e
foi relegada a literatura de menor valor (quando reconhecida como literatura autbnoma)
por apresentar um sistema diferenciado do canénico. Ela traz em seu cerne o selo da
resisténcia, a incompreensdo de seu valor estético por quem nao compartilha da mesma
linguagem subentendida e do ndo dito que fala mais do que estruturas linguisticas
sofisticadamente trabalhadas pela literatura tradicional/dominante. A poténcia dessa
literatura muitas vezes é usurpada e adequada por grupos ndo racializados e por eles
patenteadas. 1sso faz com que a perspectiva de experienciar de forma completamente
distinta o conceito de arte em relacdo a visdo eurocéntrica também fique comprometida,
0 que, por sua vez, faz com que boa parte da riqueza da producdo cultural afro-brasileira
se perca.

Obviamente, impregnada pela vivéncia dos povos afro-amerindios no Brasil,
essa literatura apresenta valores distintos que sO contemporaneamente tém sido

apresentados ao publico mais amplo, estudados com maior comprometimento por
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pesquisadoras/es, com formulacdes complexas sobre o que ela vem a ser, como se
diferencia, quais valores ndo cabem na estrutura j& existente e com o que pode colaborar
para a democratizacdo do saber, para a multiplicidade das existéncias e para o respeito
pelas diferencas.

O objetivo desse artigo € mostrar como a Literatura Afro-Brasileira trata o tema
da ancestralidade por meio da religiosidade experienciada/praticada pelo povo de
santo?. Para isso, primeiro delineio o que compreendo que seja essa literatura e
apresento o coletivo de onde retiro os contos utilizados em minhas analises. Depois fago
analise de duas narrativas, procurando demonstrar a influéncia das religiées na estrutura
estética, na composicdo ideoldgica e/ou nos efeitos dessa combinacdo — com alguns
instrumentos tradicionais da critica eurocéntrica e com outros que Eduardo de Assis
Duarte nos apresenta como especificos da Literatura Afro-Brasileira. Para finalizar o
artigo, teco considerac@es sobre as contribui¢fes dessa literatura, sobre a importancia da
religido na composicdo da estética literaria e sobre o quanto a religiosidade influencia

nessas narrativas.

Literatura Afro-Brasileira e os Cadernos Negros®

Ha tempos pesquisadoras/es de literatura tém atentado para a consolidacdo de
uma literatura racializada, isto é, produzida por pessoas ndo brancas, principalmente
afro-amerindias/os.

Luiza Lobo fez um compilado de seus artigos/estudos sobre alteridade. Dentre as
categorias que ela acredita merecer atencdo dos estudos literarios esta o que ela chama

ora de literatura negra, ora de literatura afro-brasileira.

A producéo contemporanea de literatura negra no Brasil se constituiu
quase que exclusivamente de publicaces independentes, mas néo foi
incluida nos estudos sobre producdo marginal dos anos 1970 [...]
Desde o inicio ficou bem nitido, através de uma entrevista com
autores negros no CEAA [Centro de Estudos Afro-Asiaticos] que: ou
vocé esta a favor da autonomia da cultura negra, mas se coloca de fora
das suas discussdes intrinsecas, ou vocé adota uma atitude pseudo-
académica, cientifica, objetiva e finge que esta por dentro: mas ai cai
na armadilha do paternalismo. N&o tem meio-termo. E preciso ser

2 Adeptos iniciados ou em processo de iniciagdo em religies afro-brasileiras.
3A partir deste momento posso alternar a referéncia aos Cadernos Negros como Cadernos e CNs para
facilitar a fluidez do texto.
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convidado para romper 0 cerco gque 0OS negros se Criaram para
pensarem sua identidade (1993, p. 161-162).

Esse texto — originalmente escrito em 1987 e publicado na Revista de Estudos
Afro-Asiaticos — ja aponta para alguns problemas na autoria negra e na validacdo das
obras desses/as autores/as pela academia brasileira. Assim como a alfabetizacdo e o
letramento da maioria da populacdo negra se deu de forma autdbnoma, contando
principalmente com grupos culturais como o Teatro Experimental do Negro e as
irmandades negras, ou até mesmo alguns terreiros (GONCALVES; SILVA, 2000), a
literatura produzida por essa populagdo nédo fazia parte do interesse hegeménico e por
isso percorria caminhos outros, para além do circuito tradicional.

Entretanto € preciso notar que mesmo a Literatura Marginal dos anos de 1970,
que sugere uma circulacdo em um mercado paralelo, também ndo abarcou a literatura de
autoria negra.

Para além da constatacdo de que escritoras/es negras/os ndo acreditavam na
parceria de qualquer pesquisador ndo-negro com a literatura que produziam, do modo
de circulacdo das obras literarias e do publico leitor diferenciado, Lobo também
consegue captar algumas caracteristicas que mais tarde Duarte (2008) considera como
proprias da Literatura Afro-Brasileira, como o logocentrismo, e se atentar para
diferengas conceituais que separam obras com autoria negra de obras cujo o tema é o
negro, ou ainda de obras de autoria negra que ndo tém como perspectiva a experiéncia
de ser sujeito negro no mundo.

Zila Bernd (2011) e Maria Nazareth Fonseca (2006) também contribuiram para o
debate sobre como se chamaria essa literatura diferenciada da tradicional, que se queria
resisténcia (quilombo) segundo autoras/es afro-brasileiras/os e ndo alijamento (gueto)
como as instituicdes hegemdnicas brancas, inclusive a critica literaria e a academia,
insistiam em coloca-la. Mas foi Eduardo Duarte quem melhor conseguiu captar as
caracteristicas da Literatura Afro-Brasileira enquanto sistema diferenciado da literatura
brasileira como um todo.

Para Duarte, cinco sdo as caracteristicas que melhor definem a Literatura Afro-

Brasileira:

Em primeiro lugar, a tematica: “o negro ¢ o tema principal da
literatura negra”, afirma Octavio Ianni, que V& 0 sujeito
afrodescendente ndo apenas no plano do individuo, mas como
“universo humano, social, cultural e artistico de que se nutre essa
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literatura”. Em segundo lugar, a autoria. Ou seja, uma escrita
proveniente de autor afro-brasileiro, e, neste caso, hd que se atentar
para a abertura implicita ao sentido da expressdo, a fim de abarcar as
individualidades muitas vezes fraturadas oriundas do processo
miscigenador. Complementando esse segundo elemento, logo se
impde um terceiro, qual seja, o ponto de vista. Com efeito, ndo basta
ser afrodescendente ou simplesmente utilizar-se do tema. E necesséria
a assuncdo de uma perspectiva e, mesmo, de uma visdo de mundo
identificada a histéria, a cultura, logo a toda problemaética inerente a
vida desse importante segmento da populagdo. Nas palavras de Zila
Bernd, essa literatura apresenta um sujeito de enunciacdo que se
afirma e se quer negro. Um quarto componente situa-se no ambito da
linguagem, fundado na constituicdo de uma discursividade especifica,
marcada pela expressdo de ritmos e significados novos e, mesmo, de
um vocabulario pertencente as préticas lingiisticas oriundas de Africa
e inseridas no processo transculturador em curso no Brasil. E um
quinto componente aponta para a formacdo de um publico leitor
afrodescendente como fator de intencionalidade préprio a essa
literatura e, portanto, ausente do projeto que nortearia a literatura
brasileira em geral. Impde-se destacar, todavia, que nenhum desses
elementos isolados propicia o pertencimento a Literatura Afro-
brasileira, mas sim a sua interagdo. Isoladamente, tanto o tema, como
a linguagem e, mesmo, a autoria, 0 ponto de vista, e até o
direcionamento recepcional séo insuficientes (DUARTE, 2008, p. 12,
grifos do autor).

Ainda trabalhando sob essa literatura ser um conceito em construcdo, além de
fazer um apanhado de caracteristicas possiveis de identificar e diferenciar a Literatura
Afro-Brasileira como um campo diferenciado, Duarte consegue também demonstrar
como existe um sistema complexo e sensivel no sentido de que é preciso equilibrio
entre elas.

Uma ou duas das caracteristicas elencadas por ele como essenciais ndo podem
ser entendidas como todo o sistema afro-brasileiro de literatura. E preciso que todas
essas caracteristicas sejam detectadas no texto, pois do mesmo modo que ndo basta
nascer negra/o, mas € preciso Tornar-se negro (SOUSA, 1983), também €é preciso
reivindicar essa alteridade na literatura. Nao basta a autoria ser negra, mas ndo tratar da
perspectiva negra no mundo, também ndo se pode ter 0 negro como personagem
principal de uma narrativa literaria quando o autor da obra é um sujeito ndo-negro.

Esses casos sdo analisados em outro momento por Duarte (2014) com maior
cautela. Entretanto, embora ambos existam, ndo podem ser compreendidos, nem
tratados como sinbnimos de Literatura Afro-Brasileira. S0 denominados na historia
literdria como literatura abolicionista, literatura do negro, literatura sobre o negro e

diversas outras nomenclaturas que no campo literario impedem que haja uma
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apropriacdo do sistema descrito pelo autor sob outra denominacdo que ndo o de
Literatura Afro-Brasileira.

Na mesma obra, Duarte aponta que os Cadernos Negros foram essenciais para
que a elaboracéo desse sistema singular de literatura fosse captada por pesquisadoras/es,
e tanto ele quanto Lobo reconhecem a importancia desse coletivo de autores negros.

N&o é para menos, na historia da literatura brasileira nenhuma iniciativa coletiva
de literatura, independente da raga e etnia de seus autores, conseguiu publicar
ininterruptamente por tanto tempo. Os Cadernos Negros publicam poesias e contos de
autoria exclusivamente negra ha 39 anos.

O nome dessa antologia literaria viva é uma homenagem aos cadernos escritos
por Carolina Maria de Jesus, uma das escritoras brasileiras mais traduzidas em todo
mundo. Carolina s6 foi ultrapassada em vendas internacionais por Paulo Coelho,
algumas décadas depois, todavia, ainda hoje sua obra é deslegitimada por agentes
brancos no campo literario.

O professor Ivan Cavalcanti Proenca, em um evento de homenagem a escritora,
causou constrangimento e revolta nas pessoas presentes ao afirmar que apesar do evento
ser na Academia de Letras do Rio de Janeiro, Quarto de despejo, obra da autora que
serd cobrada no vestibular da UNICAMP, “¢ o relato natural e espontdneo de uma
pessoa que nao tinha condi¢des de existir por completo”. Para reivindicar seu poder
conferido por sua branquitude, o professor completa sua a fala deslegitimadora com a
seguinte frase “Ouvi de muitos intelectuais paulistas: ‘Se essa mulher escreve, qualquer
um pode escrever”,

Casos como esse ndo ocorrem isoladamente e a resisténcia ao racismo literario
também é sistematica. Sendo assim, um dos papeis da Unica antologia literaria coletiva

viva no Brasil é descrito na orelha do volume 20 dos Cadernos, por Aroldo Macedo:

Na verdade, o que ha por tras dos contos e poesias publicados pelos
Cadernos Negros € o olhar negro sobre a palavra. Sobre a vida. Vocé
vai encontrar em cada pégina a visdo humana de situacfes cotidianas
sob a Otica negra. Parece simples. E realmente é. Porém, num pais
como o Brasil, riquissimo, mas onde contraditoriamente as
dificuldades de educacdo sdo imensas, Cadernos Negros passa a ser
um “quilombo da literatura” (MACEDO, 2008, p. 293).

4 Disponivel em: http://www.revistaforum.com.br/2017/04/20/professor-branco-diz-que-obra-de-carolina-
maria-de-jesus-nao-e-literatura-e-provoca-embate-no-rj/. Acessado em 25/05/2017.
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Pensar nos Cadernos como um quilombo da literatura me parece bem apropriado
para a identificagdo de uma literatura produzida pelo povo afrodescendente no Brasil,
pois assim como essa populacdo resistiu & escravizagdo com a criagdo de espagos de
resisténcias — 0s quilombos, principais responsaveis pelas insurgéncias negras — ela
resiste até hoje as tentativas de cooptacdo e assimilacéo culturais da populacdo branca.

No campo literéario, escritoras e escritores resistem as diversas tentativas de
silenciamento, produzindo seus textos literarios de diferentes géneros para falarem
sobre si e sobre 0 modo como enxergam o mundo, textos que tém papel relevante nas
esferas literaria e na politica. O carater de reexisténcia — espaco onde se resiste ao
mesmo tempo em que se cria uma nova possibilidade de existir no mundo — dos
quilombos chama atencdo para essa associacao, pois é propositadamente que autoras/es
desse coletivo reivindicam sua alteridade.

De modo semelhante ao campo literario, as Comunidades de Terreiro tém sido
sistematicamente atacadas com o que denomino como racismo religioso e também
prontamente resistem as investidas da hegemonia branca.

N&o por acaso, a religiosidade e a ancestralidade sdo temas recorrentes nos
contos dos Cadernos Negros. A seguir, farei uma breve andlise qualitativa de contos
que demonstram o didlogo cultural entre literatura e religides afro-brasileiras. Didlogo
este que muitas vezes € ignorado por pesquisadoras/es ndo negras/os, uma vez que toda
cultura afro-amerindia tem sido obliterada deliberadamente da cultura oficial brasileira.

Todavia, no que os instrumentos analiticos tradicionais falham por
desconhecerem o valor dessa literatura - enquanto tentavam negar sua existéncia - a
chegada de pesquisadoras/es negras/os na universidade legitima a existéncia da
Literatura Afro-Brasileira nos moldes descritos por Eduardo Duarte, e traz propostas

interessantes capazes de compreender a grandeza da contribuicdo dessas narrativas.

Senhoras das aguas: Oxum e Nana em contos dos Cadernos Negros

Dentre as varias possibilidades de se analisar criticamente um texto é possivel
utilizar todas as alternativas citadas na introducdo deste artigo; também se pode olhar
para as caracteristicas do sistema de Literatura Afro-Brasileira para se inspirar na
critica. Entretanto, ainda ha muito trabalho a fazer, pois descrever um sistema pode até

deixar pistas de como proceder para entendé-lo da maneira mais adequada, contudo, néo
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implica necessariamente em munir leitores/as, criticos/as, pesquisadores/as de
instrumentos adequados.

Diante das possibilidades ja existentes, das leituras transversais sobre religides
afro-brasileiras proporcionadas pelo Grupo de Estudos Calundu do qual faco parte e do
que ainda ndo foi conceituado na literatura, teco minhas criticas aos contos em que a

religiosidade é tema essencial para a compreensao e valoracdo das narrativas.

Oxum e 0 ensinamento da mae amorosa

No conto chamado “As aguas” de Aline Soares Negrindia (2015), Vivaldo € o
protagonista. Essa personagem € um homem negro que sente um vazio em sua vida,
uma sensacdo de desencontro e infelicidade; ele estd em uma crise existencial, mas néo
sabe exatamente por qual motivo. Sem saber de que ordem é seu problema, Vivaldo
decide passar um tempo consigo mesmo pescando num rio.

Enquanto espera 0 peixe cair em sua isca, 0 tempo se passa, 0 rapaz cochila, o
barco € levado para algum lugar que ele ndo reconhece e uma linda mulher negra toda
vestida de amarelo com uma rosa amarela atrés da orelha conversa com ele.

A conversa de ambos faz Vivaldo voltar para casa como quem finalmente tem
uma epifania e se sente diferente diante das atitudes do passado e disposto a mudar suas
atitudes no futuro.

A narrativa € simples, ndo ha o uso de grandes artificios linguisticos o que
descarta correntes estruturalistas, pos-estruturalistas e um pouco da semiética; a
fenomenologia também ndo da conta de analisar um conto como esse.

A corrente critica, e oficialmente reconhecida, de interpretacdo literaria mais
adequada para esse conto é a psicanalise, primeiro porque ele é intimista, trabalha com
uma questdo atemporal, ndo demonstra muitos elementos que deem para interpretar um
determinado contexto. Também se mostra como a leitura mais adequada porque, quando
se fala do onirico - e Vivaldo adormece antes de encontrar a bela mulher negra -, ja se
remete a todo trabalho da psicologia sobre a pratica de decifrar sonhos.

De fato, essa é uma linha interessante de seguir e a mulher de amarelo poderia
significar o sol que d& o norte que a personagem deseja e certamente essa € a
interpretacdo de quem né&o conhece as religides afro-brasileiras, por ai se seguiria para

uma interpretacdo possivel, coerente, mas que ndo da conta de explicar uma cultura
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valorosa e uma pratica importante nas narrativas africanas e afro-brasileiras que ¢ a
parébola.

O nome Vivaldo remete a vida, e independente da confusdo em que se encontra
a personagem, toda a angustia dela se baseia na vontade de viver bem. O que leva o/a
leitor/a a ja criar expectativas diante de como € apresentada a personagem.

Adormecer, encher o rio, o barco ser levado para um lugar que ele nédo
reconhecia e 0 encontrar com uma linda mulher: “toda vestida de amarelo [...] forte,
bonita, negra, com uma rosa amarela atras da orelha, sorriso alvo, rosto arredondado,
bochechas fartas e olhos redondos repuxados” (NEGRINDIA, 2015, p. 30) que
desparece de suas vistas quando ele chega perto e reaparece dentro de seu barco, séo
construcgdes narrativas que revelam para quem conhece minimamente a mitologia dos
Orixas de que a personagem com quem Vivaldo compartilha a experiéncia € Oxum, a
personagem ndo nomeada no conto.

Essa escolha, por descrever uma personagem sem dizer diretamente quem ela é,
é artificio rotineiro na estética literaria; entretanto, este conto traz o extra textual que
grande parte das/os pesquisadoras/es académicas/os da literatura desconhece, 0 pantedo
das divindades africanas e afro-brasileiras.

Se as religides afro-brasileiras ainda ndo sdo devidamente respeitadas e
amplamente difundidas fora dos terreiros como ocorre com a naturalizagdo da qual
religibes cristds gozam, quando a autora utiliza a metonimia para descrever uma
divindade, ela decide, por um codigo especifico em que somente o publico leitor
idealizado - detentor da compreensao deste repertério enquanto leitores/as perfeitos/as —
é capaz de compreender, a quem destina sua estética e criatividade literaria. Essa é a
caracteristica da intencdo de que o texto seja lido por um publico ideal afrodescendente
do qual fala Duarte.

Oxum ¢, para o Candomblé, a deusa das fontes e dos regatos (CARNEIRO,
1991) e conforme Rita Segato, no livro que retrata o Xangd de Recife, Oxum é quem
cuida do bem estar dos outros, promove conforto das pessoas que estdo ao seu lado, “¢
caridosa, compadecida e efetiva em sua ajuda” (1995, p. 402) e também ama o ouro.

De fato, Oxum resolve o problema de Vivaldo no conto. Vivaldo vai atras da
bela mulher que desaparece de sua frente e reaparece em seu barco; quando se atenta
para o fato de que a mulher € uma divindade, implora socorro, ajoelha-se no chao, baixa

a cabeca no chao enlameado em reveréncia a bela divindade ao que ela responde:
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Ela abaixou-se no barco de Vivaldo, pegou-o pelo queixo e lhe ergueu
a cabeca, fazendo-o olhar em seus olhos... Ele fixou seus olhos nos
dela 