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A tematica afrorreligiosa € aqui entendida como aquela das religides afro-latino-
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experiéncia dos Calundus e da resisténcia do povo africano/afro-brasileiro escravizado
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seguir esta premissa editorial, afastando-se, portanto, da premissa de que as religides em

pauta sdo mais propriamente africanas no Brasil do que afro-brasileiras.
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2 SILVA, Vagner Gongalves. Candomblé e Umbanda: caminhos da devocéo brasileira. Sdo Paulo: Selo
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Tratando-se de religibes afro-latino-americanas, ha espaco, ainda, para que outras
formas afrorreligiosas americanas (sendo a América entendida como um continente
amplo, que vai de sul a norte) fagcam parte dos didlogos aqui apresentados. Com efeito, a
compreensdo de que religides afro-brasileiras sdo resultantes de um processo socio-
historico iniciado com a colonizacdo do Brasil pode ser estendida para outros cantos das
Américas: religides afro-latino-americanas/amerindias sdo resultados da colonizacao
das Américas, que contou com a tragica vinda forgada de africanas/os para este canto do
planeta, para fins de trabalho escravo. O prisma teérico desta interpretacdo sao 0s

estudos decoloniais.

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

aquela considerada cientifica.

Com os textos livres o Instituto Calundu busca trabalhar na revista, ademais e sempre
horizontalmente, principalmente com pensadores considerados como mestres populares,
no sentido que vem sendo desenvolvido pelo antrop6logo José Jorge de Carvalho, em
seu trabalho com o Instituto de Inclusdo no Ensino Superior e na Pesquisa, ligado ao
INCTI - Instituto Nacional de Ciéncia Tecnologia e Inovacdo/UnB/MCTI. Em linhas
gerais, mestres populares séo aquelas pessoas detentoras de um saber popular extenso e
relevante, que pode perpassar conhecimentos técnicos diversos, filosofias e modos de
vida de toda uma comunidade. Exemplos de mestres populares que vivem a tematica

afrorreligiosa sdo as/os diversas/os mées e pais de santo das religides afro-brasileiras.
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As identidades trans e os terreiros: desafios e aberturas
(apresentacao)

Wanderson Flor do Nascimento®

DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8i2.56957

Este niimero da Revista Calundu gira em torno de uma série de discussdes acerca
de um dos mais intensos debates atuais colocados para as comunidades de terreiro: os
modos de relagdo possiveis com as identidades trans nas tradi¢des brasileiras de matrizes
afro-amerindias. Com isso, a revista reafirma seu compromisso em promover debates
sobre as culturas de terreiro, mobilizando pesquisas e criando um espago de partilha de
ideias.

Com o dossi¢ “Transgeneridades em contextos afrorreligiosos: experiéncias,
identidades e resisténcias”, organizado por Hans Carrillo Guach e Fabia Monica Souza
dos Santos, a revista nos insere em um debate importante e espinhoso, que tem mobilizado
pesquisas em diversas regidoes do pais, questionando, sobretudo, aquilo que os terreiros
tém chamado de tradi¢do, menos para interdita-la e mais para pensar em que medida isso
que chamamos de tradicdo permite que os terreiros possam ser, ainda, espacos de
resisténcia e, sobretudo, questionando: resisténcia a qué?

Muitas vezes, seja para afirmar ou para criticar, a ideia de tradicdo ¢ entendida
como estatica. E um dos obstaculos da discussd@o caminha no entorno desse entendimento.
Mas se entendermos a tradicdo como dindmica, muito provavelmente outros problemas e
outros caminhos se colocam para pensar o funcionamento das comunidades de terreiro e
os modos como utilizamos a ideia de tradicdo para sustentar nossas posigoes.

Embora muito se tenha questionado em pesquisas sobre o que se entende por
tradi¢do e os contextos que a envolvem, o cotidiano tem trazido, ainda, uma percep¢ao
pouco problematizada do que seja a tradi¢do e de como ela nos aparece e nos informa (ou,
em casos especificos, nos serve).

Tal como penso, a tradi¢do é percebida a partir de experiéncias relacionais.

Nunca h4 uma tradigdo como uma coisa, um fato objetivo que simplesmente nos toca.

1 Tata ria nkisi Nkosi Namba. Professor de Filosofia na Universidade de Brasilia. E-mail:
wandersonflor@unb.br.
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Sao as multiplas relagdes que estabelecemos com a tradi¢do que fazem com que possamos
percebé-la. A tradigdo €, para nos, o que se mostra através desse conjunto complexo de
relacdes. Nesse contexto, podemos 1é-la com diversas lentes e, muitas vezes, temos o
risco de interpreta-las com as lentes coloniais cispatriarcais. Esse fato nos coloca um
desafio de entender que a tradicdo nos aparece sempre mediada por campos de poder
historicamente determinados.

Nao ha uma tradi¢do pura e transparente em si (e muito do que temos visto em
torno de defesas de tradigdes como imutaveis, duras, impermedveis, sao afirmagodes
coloniais de uma relacdo especifica com a tradi¢do). Portanto, precisamos entender se as
lentes que utilizamos para ler a tradicdo sdo mais vinculadas com nossas herangas
ancestrais afro-amerindias, ou se estamos nos filiando mais as percep¢des ocidentais que
também nos circundam, uma vez que os terreiros foram construidos, e seguem sendo
vivenciados, como uma experiéncia que tenho chamado de entremundos.

Talvez um caminho interessante para lidar com esse debate ndo seja perguntarmos
se a tradicdo € ou ndo cisgenocentrada, mas que perguntemos se lemos a tradi¢gdo com
lentes ancestrais afro-amerindias (que ndo sdo generificadas e, portanto, ndo podem ser
cisgenerocentradas — como podemos aprender com Oyéronke Oyéwumi), ou se
interpretamos a tradi¢do com abordagens cispatriarcais?

Gostaria de contar um caso que envolve a minha geragado de iniciados para pensar
em relagdes possiveis com a tradi¢do: fui iniciado no Candomblé no final da década de
1970, momento em que as pessoas que eram iniciadas pela mesma mae ou pai de santo
chamavam a si mesmas de “irmds de navalha”, exatamente porque esta mae ou pai
utilizava a mesma navalha para iniciar todas e todos. A navalha era um instrumento ritual
de importdncia fundamental sendo, inclusive, um dos simbolos do sacerddcio
candomblecista. Mais adiante, na década de 1980, a epidemia de AIDS chega ao Brasil,
com intensidade. Sem muita demora, percebemos que o sangue € os instrumentos
cortantes poderiam ser vetores de transmissao do virus HIV.

Diante desse cenario — € ndo sem discussdo, ndo sem incertezas, ndo sem tensoes
—, as liderangas de Candomblé tomaram a prudente decisdo de ndo mais utilizar a mesma
navalha nos processos inicidticos e, a partir daquele momento, adotou-se a pratica que
hoje temos como corrente de que cada pessoa deveria ter sua propria navalha na iniciagao
— e cada vez menos se utiliza a expressao “irma/os de navalha”, e temos outras expressoes

que foram se popularizando como, por exemplo, “irma/os de esteira”.



Revista Calundu — vol. 8, n. 2, jul-dez, 2024

Esta foi uma mudanga muito importante no contexto de adaptacdo as novas
realidades trazidas por transformag¢des no cenario sanitario que extrapolava os terreiros.
Aquilo que era um importante fundamento — e que era entendido como uma parte basilar
da tradicao —, foi efetivamente modificado, sem danos a estrutura comunitaria € sem o
comprometimento radical da dindmica ritual.

Com esse exemplo, gostaria de mostrar que a tradi¢do esta longe de ser estatica e
que esta sempre em relagao com aquilo que lhe € externo. Cabe a nos, portanto, encontrar
os melhores caminhos para lidar com isso que, de fora para dentro, determina novas
realidades para os terreiros.

Com isso ndo quero dizer que a transgeneridade seja um fendmeno novo, e, muito
menos que apenas agora os terreiros tenham precisado lidar com ele. As muitas historias
dos candomblés nos mostraram muitas figuras trans no decorrer do tempo. O que parece
novo ¢ o debate sobre a relacdo entre a tradicao e as identidades trans. Vale a pena lembrar
que as proprias ideias de transexual e transgénero sdo relativamente recentes no entorno
da experiéncia da identidade de género. No passado, muitos outros nomes foram dados a
essas experiéncias € nem sempre elas foram pensadas em termos de identidade das
pessoas. O que sabemos das pessoas que, no passado, experimentaram vivéncias que hoje
chamariamos de transgéneras e que estiveram em relagdo com os terreiros? O que
sabemos sobre os modos como os terreiros lidavam com essas pessoas que receberam
tantos outros nomes no passado? Essas questdes mostram o qudo pouco sabemos sobre a
historia dos terreiros e também sobre as histdrias (eloquentes ou silenciadas) das pessoas
que hoje chamamos de transgéneras e que ja viviam muito antes desse termo/conceito
existir.

Alguns debates tedricos tém chamado a atengdo de que os terreiros experimentam
algo que poderia ser chamado de experiéncia transgénera transitoria, quando, nos
transes, uma divindade entendida como “feminina” “vira” sobre uma pessoa entendida

29 ¢¢

como masculina ou quando uma divindade entendida como “masculina” “vira” em uma
pessoa entendida como feminina. Naquele momento, o corpo visto socialmente desde
uma abordagem de género era “tomado” por uma energia entendida como “pertencente”
a outro “género”. E, ainda que de modo transitorio, isso ndo parece causar dificuldades
para a dinamica dos terreiros.

Os problemas que discutiremos neste dossi€ parecem estar muito mais vinculados

com uma certa divisdo sexual do trabalho ritual, para tomar emprestada a intuicdo de

Rita Laura Segato, ou de uma divisdo sexual da indumentaria ritual que longe de serem
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originariamente africanas ou indigenas, estdo sempre vinculados com contextos situados
em nosso tempo e nossas condi¢des sociais de habitar, nos terreiros, instancias
entremundos — tanto as moderno-ocidentais, quanto as afro-amerindias. Estes problemas
parecem partir de uma certa naturalizacdo do corpo sexuado fora de contextos
reprodutivos ¢ de uma biologizagdo da tradigdo, que parece bastante estranha aos
contextos africanos ou afro-amerindios.

E diante deste cendrio de debate que os artigos do dossié deste nimero da revista
nos convidam a refletir sobre as muitas camadas que estdo em jogo nas tensoes sobre o
acolhimento de pessoas trans nos terreiros. Com abordagens diversas e percepcdes
distintas do fendmeno do acolhimento ou recusa das experiéncias trans (muitas vezes
reverberando vozes de pessoas transgéneras bindrias € ndo-binarias), os trabalhos trazem
facetas multiplas que merecem ser pensadas com cuidado, para que possamos entender
os meandros do fenomeno, além de termos uma potente oportunidade de ter a pesquisa
teodrica a servico do enfrentamento de uma questao concreta no cotidiano dos terreiros. E,
assim, encontramos os artigos do dossié:

O artigo “Tecendo encruzilhadas: negritude e transidentidades — arte do
re(existir)”, de autoria de Jodo Dantas dos Anjos Neto e Maria Meire de Carvalho, afirma
os terreiros como espaco de inclusdo e que demandam a reflexdo interseccional entre
racismo, transgeneridades e experiéncia religiosa, buscando uma problematizacao das
matrizes binarias que muitas vezes nos fazem marginalizar as experiéncias de travestis e
transexuais. Ao estarmos atentas as continuidades entre racismo e transfobias, poderemos
potencializar os espacos de acolhimento e inclusdo que sdo os terreiros.

As reflexdes trazidas pelo trabalho “Género e sexualidade nas Comunidades
Tradicionais de Terreiro: tensdes e resisténcia a cisheteronormatividade”, de Antonio
Pedro Lima Junior, mobilizam o cenario da Grande Sdo Paulo para problematizar os
modos como as representagdes e praticas de género sdo, por vezes, naturalizadas e, em
outros momentos, tencionadas nos terreiros, defendendo possibilidades de observar na
propria estrutura dos terreiros, sobretudo com imagens de diversos orixas, espagos nos
quais a fluidez de género possa funcionar como vetor de acolhimento a experiéncia trans,
embora demande atencdo aos desafios postos para os terreiros em funcao da transfobia e
o imagindrio cispatriarcal que ainda habitam a sociedade que circundam os terreiros.

Mergulhando em um dos pilares da tradigao dos candomblés de origem ioruba, o
artigo “Akunleyan e a inclusdo transgénero no candomblé: revisitando destino e

identidade de género nas tradi¢des afro-brasileiras”, de Jorge Alan de Souza Baloni, busca
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problematizar a resisténcia que algumas parcelas das comunidades de terreiro tém na
aceitagdo irrestrita das diversas identidades de género. Ao refletir sobre ori e algumas
dimensdes a ela relacionadas, como akunleyan (a escolha do destino), o trabalho afirma
que ha a possibilidade de pensar a inclusao das identidades trans através desta dimensao
da propria cosmologia do terreiro, desafiando a ideia sustentada por essas parcelas
mencionadas, de que a tradi¢do ndo teria elementos para adotar as identidades trans nas
comunidades de terreiro.

O artigo “Transfeminilidade, tradi¢do e matrigestao nos candomblés: um caso em
estudo”, de autoria de Ronan da Silva Parreira Gaia, problematiza a ideia estatica de
tradigdo, frisando o contexto de transformag¢ao que da nascimento ao que os candomblés
entendem com tradicional. Partindo da experiéncia de uma filha de santo trans, que finda
se afastando do candomblé pela ndao aceitagdo, na casa onde fora iniciada, de sua
transfeminilidade, o trabalho traz discussdes intrigantes sobre os modos como
contradi¢des se instalam quando um espago de acolhimento, matrigestionado, termina por
excluir pessoas trans em func¢do de incorporar valores ocidentais no interior da tradi¢ao.
Este trabalho nos mostra uma das realidades muito conhecidas e tristes, de pessoas que
em func¢do da recusa da aceitacdo da experiéncia trans em diversos terreiros, acabam por
se distanciar dos lacos comunitarios e estabelecendo relagdes solitarias com a
ancestralidade. Este fenomeno preocupa tanto pela dindmica excludente da transfobia
internalizada por algumas comunidades de terreiro, como por fazer comum uma
experiéncia de individualizagdo da relagdo com o que o candomblé preza como mais
fundamental: a ideia de comunidade como territorio no qual a espiritualidade ¢
vivenciada.

Partindo da historia de vida de uma pessoa ndo-binaria iniciada no candomblé
ketu, o artigo “A histoéria de vida do ndo lugar: reflexdes sobre a transgeneridade ndo-
binaria no candomblé”, de Mar Borges Afonso e Melina Sousa da Rocha, denuncia
violéncias e contradigdes em parte da comunidade de terreiro, que finda por assumir
valores binarios ocidentais como se fossem parte da tradi¢ao do terreiro. O trabalho aposta
que seja possivel, na medida em que se reveja a adogdo de tais valores, que se fortaleca o
espaco de acolhimento de pessoas trans ndo-bindrias nos terreiros, de modo que se
perceba como os terreiros tém sido porosos a culturas externas, reproduzindo opressoes
e exclusoes, ferindo, assim, a propria dinamica que constituiu as comunidades de terreiro.

Aqui a problematizacdo da ideia de bindrio nos ajuda a pensar de que modo temos
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naturalizado elementos que sdo ideologicamente mais vinculados com o ocidente do que
com as matrizes afro-indigenas que fundam os terreiros.

Os artigos do dossié trazem para ndés uma série de questionamentos que nos
obrigam a rever o que temos chamado de acolhimento nos terreiros e quais suas condigdes
de concretude, diante da dificuldade de parte do povo de terreiro introjetar os valores
cisnormativos da sociedade ocidental, muitas vezes confundindo-os com valores
tradicionais africanos ou afro-amerindios. Cabe aqui destacar que o trabalho de Oyéronke
Oyéwumi foi mencionado em diversos trabalhos como uma chamada de atengao para o
fato de que a discussdo bindria de género ndo encontra lugar nas tradi¢des africanas,
sobretudo as iorubas, anteriores a colonizagdo. Com isso, estes trabalhos buscam apontar
para o fato de que aquilo que entendemos como problemas vinculados com género e as
identidades de género ndo sdo parte daquilo que se evoca como ancestral na tradicao dos
terreiros, mas uma espécie de incorporacao de elementos ocidentais ao tecido dessa
tradigao.

Em que pese a critica a exclusdo que ocorre em alguns terreiros em func¢do dessa
imagem cisgénera de organiza¢do da comunidade, os trabalhos apostam que, se o
repertorio efetivamente ndo ocidental dos terreiros for efetivamente levado a sério, o
espaco de inclusdo das pessoas trans sera garantido, de modo que se recusa a ideia de que
a tradigdo afro dos terreiros seja transfobica, mas chamando a atengdo para a leitura dessa
mesma tradicdo com lentes cis-ocidentais, o que pode, sim, resultar em uma recusa da
presenca plena das pessoas trans nos terreiros.

E aqui reside a abertura e os desafios que esse debate nos traz: de um lado, a
necessidade de revisitar a tradicdo com cuidado e aten¢do para notarmos o que de colonial
e ocidental deixamos entrar nos terreiros e, com isso, podemos fortalecer tanto o que
temos chamado de tradicdo, como fortalecer o efetivo espago de acolhimento dos
terreiros; por outro lado o desafio € perceber que qualquer tradicao ¢ observada a partir
das lentes que antes chamamos a atencao. Mas como olhar para essa lente, se ela mesma
¢ a condicdo de visibilidade nesse caso especifico? Essa dificuldade ndo nos deve fazer
abandonar a busca de fortalecer o carater acolhedor dos terreiros e a protecao de todas as
pessoas, independentemente de sua identidade de género.

Minha aposta pessoal no que diz respeito a esse tema, segue sendo a mesma que
sustentei em outros lugares: temos de fortalecer e ouvir o tecido comunitario, do qual o
orixd, o vodum e o inquice fazem parte. Dificilmente fortalecemos um espago

comunitario criando exclusdes para modos de ser que ndo desestabilizem ou impegam o
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funcionamento da comunidade — e ndo me parece que a experiéncia trans, em si, traga
qualquer ameaga para a esse funcionamento comunitario. Penso que, do mesmo modo
que a questdo da navalha, que era um fundamento importante, foi modificada sem
comprometer a continuidade comunitaria da tradi¢ao dos terreiros — que, como qualquer
tradigdo, se modifica com o tempo —, possamos buscar modos nao excludentes de pensar
a presenga trans nos terreiros. Obviamente, isso demanda tempo, cuidado, reflexdo e
escuta aos mais velhos fundamentais, os orixds, voduns e inquices. E ai esta nosso desafio
e oportunidade.

Além deste potente debate, este nimero agrupa também uma série de outros textos
que trazem a experiéncia das afrorreligiosidades para a discussao, seja na se¢ao de artigos
de fluxo continuo, seja na de textos livres.

O artigo “Velas, ervas, cachimbos: as consultas com os Pretos-Velhos na Tenda
Espirita Sdo Lazaro”, de Herson Herbster, nos apresenta, através de pesquisa realizada
em um terreiro de Umbanda na regido metropolitana do Rio de Janeiro, o contexto da
consulta a essas, que sdo entidades centrais da Umbanda, a quem consulentes procuram
em busca de conforto para os sofrimentos cotidianos e orientagdes para a busca do
equilibrio na vida. Além de nos apresentar quem sdo os pretos e pretas-velhas, o trabalho
narra a rotina de atendimento aos consulentes nesse terreiro, narrando o comportamento
das entidades e dos consulentes, os elementos utilizados, o que nos proporciona uma
viagem para o interior a um trabalho de atendimento com os pretos-velhos.

O trabalho “A Quimbanda como fundamento: re-consideracdes e resgates da
tradicdo banto”, de Araré Calia, problematiza a imagem de que a Quimbanda ¢ o lado
oposto e, portanto, negativo da Umbanda, vinculando esta primeira ao mal e a triade
“idolo-Diabo-fetiche”. Por meio de uma revisdo histdérica, o artigo nos apresenta o
processo de constru¢do da imagem inferiorizada da Quimbanda como contraparte da
construgdo de uma Umbanda mais progredida ou civilizada. Se contrapondo a essa
imagem, o texto nos traz uma recuperagao do sentido originario de Quimbanda, ligado as
suas matrizes africanas, vinculadas aos povos de linguas bantas, para os quais a expressao
nada guarda de relagdo com a demonizagdo e inferiorizagdo que foram construidas no
século XX no Brasil. Nos apresenta a quimbanda como sacerddcio ligado a cura e que
oferece ao Brasil, e a propria Umbanda, sua dimensdo comunitaria que seria reconhecida
no contexto atual.

Em outra pesquisa que discute a Quimbanda, o artigo “A cerimdnia de iniciagdo

na Quimbanda afro-gaiucha”, de Eduardo Regis e Sonia Regina Corréa Lages, nos
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apresenta o contexto quimbandeiro do Rio Grande do Sul (que ¢ diferente do contexto de
outras regioes do pais) e sua chegada ao Sudeste brasileiro. Este artigo também nao parte
de nenhuma associagdo da Quimbanda com cultos diabodlicos, criticando a associagao
deste culto com praticas maléficas e a inferiorizacao dos Exus e Pombagiras, entidades
cultuadas na Quimbanda. Ao descrever o ritual de iniciagdo de duas pessoas novigas na
Quimbanda deste templo em Sao Paulo, que mantém as tradigdes afro-gauchas, o trabalho
nos mostra a estruturacdo de uma comunidade ancestral na qual estas duas pessoas
iniciadas adentram, com nitidas herangas bantas. Os exus e pombagiras ai cultuados sao
vetores ancestrais, marcados por essa natureza fronteiriga atribuida a Exu, que desde essa
fronteira ancestral, fortalece os lagos entre os viventes e entidades, criando aquilo que os
autores chamam de “familiaridade com o invisivel”.

Os dois ultimos trabalhos sdo textos livres. O primeiro, “O amor ¢
espiritualidade”, de Maria Eduarda de Carvalho Ibiapina, apesar de ndo se centrar em uma
discussdo sobre religides afro-amerindias, nos apresenta um relato pessoal, por meio das
relacdes que estabeleceu e estabelece com sua mae, irma e avd, como os afetos e, em
especial o amor, sdo informados pela espiritualidade, ou mesmo impulsionados por ela.
Um bonito e potente relato de como ancestralidade, na forma de espiritualidade nos cerca,
mobilizando o amor.

O tultimo trabalho, “Aproximagdes ao sagrado feminino a partir das religides
afrodiasporicas”, de Thalita Cavalcante Marques, nos relata como estas religides
promovem a valorizagdo do feminino, o que toma destaque em um cendrio em que 0s
valores patriarcais ainda prevalecem. Sobretudo ao discutir o contato da autora com as
divindades Ori e [emanj4, nos mostram, por meio da poténcia feminina dessas divindades,
um campo de cuidado do humano que os terreiros promovem, a partir de saberes e praticas
ancestrais.

Os trabalhos deste nimero apresentam um cendrio potente de discussdao que
emergem em torno das experiéncias dos terreiros ou de experiéncias ancestrais. E o
esforco da Revista Calundu em fomentar esse espaco de discussdo nos chega como um
presente que devemos agradecer, pela possibilidade de ndo apenas criar lagos por meio
da pesquisa, mas também de fortalecer um campo de investigacdo que ¢ bastante
instigante e prospero.

Boa leitura!

Brasilia, 01/01/2025
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Tecendo encruzilhadas: negritude e transidentidades - arte do
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Resumo: O presente artigo visa analisar as relacfes entre negritude, género e
religiosidade no contexto brasileiro de religides de matriz africanas. Busca-se tecer uma
continuidade historica entre o racismo advindo da escraviddo e o desenvolvimento da
Umbanda e Candomblé, situados em conflito direto com os sistemas dominantes que
estabeleceram no Brasil uma conjuntura de opressdo. Além disso, este trabalho articula
as tradicGes religiosas de matriz africana com a vivéncia trans e travesti, no intuito de
encontrar entre elas pontos de convergéncia e divergéncia e, nesse processo, criar
horizontes de convivio e resisténcia. Vé-se 0s encontros entre tradicdo e ancestralidade
religiosas com lutas contemporaneas de negritude, transgeneridade e travestilidade como
importantes objetos de analise para a compreensdo da contemporaneidade brasileira.

Palavras-chave: Negritude. Religiosidade. Transexualidade. Resisténcia.

Resumen: Este articulo tiene procura analizar las relaciones entre negritud, género y
religiosidad en el contexto brasilefio de las religiones de base africana. El objetivo es tejer
una continuidad histdrica entre el racismo surgido de la esclavitud y el desarrollo de la
Umbanda y el Candomblé, situados en conflicto directo con los sistemas dominantes que
establecieron una situacion de opresion en Brasil. Ademas, este trabajo articula
tradiciones religiosas de origen africano con la experiencia trans y travesti, con la
intencion de encontrar puntos de convergencia y divergencia entre ellas y, en el proceso,
crear horizontes de convivencia y resistencia. Los encuentros entre la tradicion religiosa
y la ascendencia con las luchas contemporaneas de la negritud, el transgenerismo y el
travestismo se consideran importantes objetos de analisis para comprender la
contemporaneidad brasilefia.

Palabras clave: Negritud. Religiosidad. Transexualidad. Resistencia.

Negritude e religiosidade: A arte do re-existir

No Brasil, a problematica que tange a interseccionalidade® entre o ser negro,

participar de uma religido de matriz africana e ser integrante da comunidade

L Universidade Federal de Goias. E-mail: joaodantas@ufg.br.

2 Universidade Federal de Goias. E-mail: mmeire@ufg.br.

3 A interseccionalidade refere-se a andlise de como diferentes sistemas de opressdo — como racismo,
sexismo e homofobia — se entrecruzam e se reforcam, impactando de maneira Unica individuos que
vivenciam multiplas identidades marginalizadas (Crenshaw, 1989).
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LGBTQIAPN+ é complexa e densa, tida como estudos marginais. Essas categorias sao
historicamente marginalizadas devido ao legado colonial e a imposicdo de valores
eurocéntricos e cristdos, que criminalizaram religides de matriz africana, desumanizaram
pessoas negras e patologizaram identidades LGBTQIAPN+, colocando-as fora dos
discursos hegemonicos. Entretanto, no hodierno observa-se essa temética em plena
expansao, dando voz aqueles que usualmente séo silenciados e negados de seu lugar de
fala.

Segundo os pesquisadores em geociéncias Nascimento e Costa (2015), os estudos
sobre género e sexualidade sdo insipientes e ndo levam em consideracdo as singularidades
do espaco-tempo que se ancoram na existéncia, subjetivagdes e acdes de um determinado
grupo. Usualmente ndo se costuma pesquisar sobre sexualidade, género e religido, pois

essas sao tematicas distintas que “nao se coadunam”:

Entretanto, com a atual expansdo e manifestacbes de diferentes
expressdes de géneros, quanto as manifestagdes de cunho religioso no
espaco, a ciéncia geografica, aliada as ciéncias sociais, acompanha a
trajetoria da sociedade nesta temporalidade, se tornando uma ciéncia
interdisciplinar e plural (Nascimento e Costa, 2015, p. 182).

Assim, adentramos em uma nova légica que € desviante, complexa e que se irradia
pelas préticas e vivéncias dos sujeitos, ndo se atendo unicamente a ideia do colonizador.
Essa logica tensiona as nocgdes de raca, género e religiosidade, revelando como essas
categorias se constroem em contextos marcados pelo colonialismo e pela resisténcia.

No que tange a raca, autores como Fanon (2008) e Kilomba (2019) discutem a
violéncia simbdlica e material inscrita na epiderme, uma heranca do racismo estrutural
que reduz corpos negros a objetos de controle e subalternizacdo. Género, por sua vez, é
compreendido como uma categoria relacional e fluida, profundamente imbricada no
racismo e no capitalismo, como argumentam autores como Hooks (2017) e Bento (2017),
evidenciando as multiplas camadas de opressdo enfrentadas por mulheres negras e
pessoas LGBTQIAPN+.

Ja as religiosidades de matriz africana, como apontam Carneiro (2011) e Prandi
(1997), carregam uma profunda dimensao politica e cultural, sendo espagos de resisténcia
coletiva que desafiam a hegemonia cristd e eurocéntrica. Essas religides ndo apenas
preservam saberes ancestrais, mas também oferecem um terreno fértil para a

ressignificacdo das identidades e das subjetividades dos sujeitos que as vivenciam.
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Dessa forma, as experiéncias de raga, género e religiosidade entrelagam-se,
imbricando-se por aquilo que marca a epiderme e esfacela o ser, as memdrias e
esquecimentos, retroalimentadas pelas microagressdes cotidianas de género, de raca e de
pertencimento religioso. De modo simbi6tico, passam a marcar e escarificar as vivéncias

e intersubjetividades do sujeito

O Ser - negro, travesti integrante de religidbes de matriz africana no

Brasil

Inicialmente, vamos efetuar uma retomada sobre o processo de ser negro no
Brasil. Segundo Gonzalez (2015), o Brasil tem uma divida historica com a populacéo
negra, sendo o pais das Américas com o maior percentual de populacdo negra. Podemos
observar que a lei de 13 de maio de 1888, popularmente chamada de lei Aurea, tem apenas
133 anos, e destacamos o0 contexto de violéncia e retirada e negacdo de direitos a qual a
lei foi implementada. De acordo com Gonzalez (2015, p. 12):

Simplesmente declarou como abolida a escravizagédo, revogando todas
as disposicOes contrarias e... nada mais. Para nos, mulheres negras e
homens negros, nossa luta pela liberdade comegou muito antes desse
ato de formalidade juridica e se estende até hoje. Nosso empenho,
portanto, se da no sentido de que a sociedade brasileira ao refletir sobre
a situacao do seguimento negro que dela faz parte (dai a importancia de
ocupar todos 0s espagos possiveis para que isso suceda) possa voltar-se
sobre si mesma e reconhecer nas suas contradigbes internas as
profundas desigualdades raciais que a caracterizam. (Gonzalez 2015, p.
12)

Assim, observamos um quadro que tem em sua base a excluséo dos negros, tendo
como referéncia uma lei que devia “libertar”, mas que, entretanto, s6 corroborou com o
processo de negacdo de direitos para o negro. Seguindo a mesma perspectiva, podemos
citar a Lei de Terras, também conhecida como lei n° 601 de 18 de setembro de 1850. No
Brasil, até a promulgacao desta lei, as terras eram obtidas por meio de posse por “qualquer
um”. Todavia, com a “libertagdo” dos escravos em 13 de maio 1888, o Estado deveria
garantir que esses indesejaveis ndo dispusessem de titulos de terra, criando assim a Lei
de Terras, que garantia que 0 acesso a terra fosse para poucos. A promulgacao dessa lei
afetou todas as camadas da sociedade, corroborando com a criacdo de latifundios, a
expropriacao de terras e a criagdo de um mercado inteiro de renda da terra.
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Esse processo evidencia as afirmag0es que as sociedades americanas se organizam
de modo hierarquizado®, sendo esse fruto do processo de colonizagdo que tem

reverberacOes até a atualidade:

[...] Herdeiras historicas das ideologias de classificagdo social
(racial e sexual), assim como das técnicas juridicas e administrativas
das metropoles ibéricas, as sociedades latino americanas ndo podiam
deixar de se caracterizarem como hierdrquicas. Racialmente
estratificadas, apresentam uma espécie de continuum de cor que se
manifesta num verdadeiro arco-iris classificatério (no Brasil, por
exemplo, existem mais de cem denominagfes para designar a cor das
pessoas). Neste quadro, se torne desnecessaria a segregacdo entres
mesticos, indigenas e negros, pois as hierarquias garantem a
superioridade dos brancos como grupo dominante. (Gonzales, 2015,
p.15).

Criou-se, assim, um mito de igualdade racial e social ja que, perante a lei, somos
todos iguais, entretanto na préatica as reverberacGes de um racismo estrutural passam a
determinar o modo de organizacdo e vivéncia social, criando-se assim um racismo
sofisticado que age por meio das entrelinhas. Como exemplo do desenvolvimento de uma
I6gica de branqueamento e apagamento da historia negra do espaco, podemos citar o
emblematico caso da pintura a 6leo “A reden¢do de Cam”, datada de 1895 e efetuada pelo
espanhol Modesto Brocos. O quadro evidencia o processo de embranquecimento e
eliminacdo da negritude por meio da miscigenacdo, onde em trés geracGes 0s negros

seriam totalmente “branqueados”. A “limpeza racial” ¢, segundo Gonzalez (2015, p.15),

Transmitida pelos meios de comunicagdo de massa e pelos sistemas
ideoldgicos tradicionais, ela reproduz e perpetua a crenca de que as
classificagdes e os valores da cultura ocidental branca sdo os Unicos
verdadeiros e universais. Uma vez estabelecido, o mito da superioridade
branca comprova a sua eficacia e os efeitos de desintegracao violenta,
de fragmentacdo da identidade étnica por ele produzidos, o desejo de
embranquecer (de “limpar o sangue” como se diz no Brasil), ¢
internalizado com a consequente negacdo da propria raca e da propria
cultura. (Gonzalez 2015, p.15)

Nesse sentido, a reafirmacdo do ser negro torna-se um simbolo de resisténcia

contra a logica hegemonica colonial que aflige o cotidiano do negro brasileiro. Indo

4 As sociedades americanas, marcadas pela colonizagao, se estruturaram a partir de uma logica hierarquica
baseada na exploragdo de recursos e corpos, especialmente de povos indigenas e africanos escravizados.
Esse modelo consolidou-se por meio de politicas pablicas e normativas que perpetuaram desigualdades,
conforme analisam Quijano (2005) ao discutir a colonialidade do poder, e Ribeiro (2017), que aborda o
racismo como estrutura fundante das rela¢des sociais no Brasil.
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contra ao mito da democracia racial do Brasil, e evidenciando a violéncia sistémica a qual
0S corpos negros sé@o submetidos cotidianamente ao passarmos por um processo de
necropolitica®, seguimos assim os versos do cantor Djonga, que evidencia o racismo

estrutural do Brasil:

Favela Vive 3

[.]

Mas no meu lugar se ponha e suponha que
No século XXI, a cada 23 minutos morre um jovem negro
E vocé é negro que nem eu, pretin', 6
Né&o ficaria preocupado?
Eu sei bem o que 'cé pensou dai
Rezando nao tava, deve ser desocupado
Mas 0 men¢' tava voltando do trampo
Disseram que o tiro so foi precipitado
-Djonga

Ao observarmos 0s versos, podemos identificar o sentimento de flagelo
autorreferente, onde a culpa pelo seu assassinato é atribuida a prépria vitima, deixando
claro as arestas sistémicas pelas quais agem a necropolitica. Esse racismo, segundo
Kilomba (2019) tem trés raizes: a diferenca, valores hierarquicos e poderes (historicos,
politicos e sociais). Tal triade se une e passa a impor uma dindmica de precaria inclusdo
na vida do sujeito.

Diante do exposto no panorama do racismo, adentramos nas questdes de género e
sua associacdo com a negritude®. Seguindo a perspectiva da fildsofa e escritora Judith
Butler (2008), vamos para além do binarismo social, em que sexo e género s&o
unicamente definidos como: homens e mulheres enquanto marcadores socias. Neste

sentido, destacam-se as palavras de Butler (2015, p. 7):

O género pode também ser designado como o verdadeiro aparato de
producdo através do qual os sexos sdo estabelecidos. Assim, 0 género
ndo esta para a cultura como 0 sexo para a hatureza; o género é também
o significado discursivo/cultural pelo qual a “natureza sexuada” ou o

® Termo cunhado por Achille Mbembe (2018) e diz respeito ao processo de eliminagdo e apagamento do
negro da sociedade. A necropolitica é os entes de poder implementando politicas da morte e vida, esses
decidem aqueles que devem matar e devem deixar viver.

® O conceito de negritude foi originalmente formulado pelo movimento literario e politico liderado por
autores como Aimé Césaire, Léopold Sédar Senghor e Léon-Gontran Damas na década de 1930. Trata-se
de uma afirmacéo do orgulho racial e cultural das populacdes negras, contestando a desumanizacéo imposta
pelo colonialismo e pela supremacia branca. No contexto brasileiro, o conceito é ressignificado e ampliado
para abarcar a luta contra o racismo estrutural e a valoriza¢do das identidades afrodescendentes, como
discutem Nogueira (2020) e Carneiro (2005).
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“sexo natural” ¢ produzido e estabelecido como uma forma “pré-
discursiva®™ anterior a cultura, uma superficie politicamente neutra sobre
a qual a cultura age.

Assim, segundo Butler (2015), o género ndo € um simples condicionante e
aglomerado de significados socioculturais, impregnados ao corpo como uma matriz
cultural sexualizada, subdividida entre masculina e feminina, um receptaculo interior do
sujeito. Compreendemos que a sexualidade e o género sdo parte da identidade do sujeito,
compdem sua narrativa de vida, o considerando como mdltiplo e fugaz, sem fixidez e
rigidez. Com isso, abrimos portas para a pluralidade que se ancora nos desejos,
afetividades e corpos “desviantes” da heteronormatividade’, que institui padrdes de
género e sexualidade.

A sexualidade e o0 género sdo uma forma de contato do ser com o0 mundo, uma
expressao livre e individualizada que nédo segue padrdes determinados, mas se constréi a
partir das ontologias do vivido, sendo essas fragmentadas. A diferenca reside nos proprios
corpos, descentralizando padrbes. Assim, as transexuais e travestis emergem como
elemento de resisténcia e de desconstrucéo, ebulindo a primazia de linearidade de género.
Segundo Nascimento e Costa (2015, p. 190):

[...] pois é consideravel que o género é constituido a partir das praticas
sociais, ou seja, 0s corpos das travestis e transexuais contrariam as
normas de linearidade entre sexo/género/desejo. Neste sentido, o
género é um fendbmeno constante e contextual, ou seja, resultado da
relacdo de espago/tempo/relagbes sociais, ou ainda, 0 espago é
permeado por relagdes de género e estas se ressignificam nas relagoes
socioespaciais cotidianas.

O modelo binario a qual conhecemos esta intimamente ligado a aspectos da
psicoesfera®, elementos sociais e historicos que determinam os papéis da masculinidade
em antbnimo aos da feminilidade. Dessa forma, a negacdo dessas alteridades
costumeiramente passa a forjar uma nocao de sexo e género que se enquadra no panorama

heteronormativo.

" A heteronormatividade é um sistema de normas e valores sociais que pressupde a heterossexualidade
como orientacdo sexual padrao e natural, além de associar género a um binarismo rigido e pré-determinado.
Esse conceito, amplamente discutido por autores como Michael Warner (1991), evidencia como as
estruturas sociais marginalizam corpos e identidades que fogem a esse ideal, reforcando desigualdades e
exclusdes.

8 Termo cunhado por Santos (1999) que significa “reino das ideias, crencas, paixdes e lugar da producio
de um sentido [...], fornecendo regras a racionalidade ou estimulando o imaginario” (SANTOS, 1999, p.
204).
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Tal problematica é amplamente evidenciada no contexto sagrado das institui¢cdes
religiosas, especialmente naquelas que seguem tradigdes cristds e outras de matriz
eurocéntrica, onde as corporeidades travestis e transexuais sao frequentemente deixadas
a margem, ndo incluidas nos processos de acolhimento, participacdo e lideranca
espiritual. Nesses espacgos, constrdi-se uma ordem do discurso que patologiza essas
identidades, tratando-as como “desvios”, “distiurbios” ou “enfermidades” que precisam
ser erradicadas ou “curadas”.

Essas corporeidades, compreendidas como formas de existéncia que rompem com
as normas binarias e heteronormativas, carregam consigo uma historia de resisténcia e
afirmacdo de subjetividades plurais. No entanto, ao se inserirem nesses ambientes
“sacros”, muitas vezes enfrentam a imposicdo de escolher entre sua alteridade — sua
expressao auténtica — ou o apagamento de suas vivéncias, sendo for¢ados a se conformar
com modelos normativos que negam suas identidades. Esse processo resulta em um
sentimento de exclusdo que se conecta as nuances sistémicas de subalternizacdo e a
valorizagdo de uma cultura binaria, alimentada por mitos e narrativas coloniais
eurocéntricas, que relegam as corporeidades “desviantes” a uma posicao de invisibilidade
ou rejeicdo nos espacos religiosos.

Nesse contexto, as corporeidades travestis e transsexuais sdo construtoras de
identidades forjadas pelo seu modo de vestir-se, de falar®, de viver e de se expressar.
Portanto, suas alteridades ndo se enquadram nos padrfes das religiosidades cristas e
protestantes que sofrem forte influéncia do colonizador. Em contrapartida, os terreiros
religiosos, em especial de umbanda e candomblé, se mostram como comunidades
receptivas, despidas de julgamento e apontamento, tendo em vista que a matriz africana
preza pelo acolhimento e hierarquia fraternal dentro do terreiro, criando uma légica de

organizacao estrutural local. Segundo Nascimento e Costa (2015, p. 183):

Muitas religiGes ndo aceitam em seus dogmas e cultos a expressao de
corpos dissidentes dos modelos hegemdnicos de género e sexualidade.
Por outro lado, em outras, as travestis e transexuais sdo plenamente
aceitas e se tornam “espagos possiveis” de expressdo de suas
feminilidades. Este é o caso dos terreiros de religides afro-brasileiras

® Linguagem Pajuba - construida pelas travestis e transexuais em suas vivéncias, sendo essa um modo de
protecdo e decodificacdo de signos e linguagens para que algumas ameacas ndo compreendam o dialeto
utilizado por elas nas ruas.
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Os terreiros emergem como espacos de liberdade, que contemplam as
pluralidades, sendo territorios de fé e, concomitantemente, de convivéncia para 0s corpos
e identidades tidos como “desviantes”. Os terreiros sao aqui entendidos como ‘““a morada
de Exu, ou seja, o centro da encruzilhada, onde todos os caminhos se cruzam” (Pantoja,
2022, p. 220). Todos os pontos, linhas, caminhos e desvios nos levam ao cruzamento do
terreiro, um rizoma cortado pelas diferentes subjetividades que se unificam naquele
espaco, formando uma comunidade.

Partilhamos a compreensdo das encruzilhadas nos mesmos pressupostos tedricos
de Wanderson Flor do Nascimento e Thiffany Odara (2020), para quem a encruzilhada é
um ponto de emergéncia, onde ocorre uma decodificacéo critica, uma analise que enaltece
as existéncias silenciadas e aniquiladas pela colonialidade. Essa reflexdo nos permite
repensar nossas proprias existéncias e subjetividades, reconhecendo as multiplas camadas
de opressao e resisténcia que se entrelagam nesses espacos.

Essa compreensdo se enriquece ao observarmos o paralelo entre Exu e as
experiéncias trans e travestis. Exu, na cosmologia afro-brasileira, ndo é apenas uma
entidade ou um orixa, mas uma forca vital, uma poténcia ndo binaria, controversa e
impossivel de ser completamente definida ou explicada. Ele habita o liminar, transita
entre mundos, tempos e dimensbes, sendo a propria esséncia da transicdo e do
movimento.

De maneira similar, as vivéncias trans e travestis também rompem com as
estruturas binarias e fixas que delimitam corpos, identidades e desejos. O prefixo "trans",
que significa “atravessar”, “ir além”, ressoa profundamente com Exu, aquele que transita,
gue ndo se fixa nem se submete as fronteiras rigidas impostas pelas normatividades.
Assim como Exu opera na encruzilhada — um espaco de encontros, possibilidades e
transformagfes —, as pessoas trans e travestis ocupam uma posi¢do de intersegdo e
reinvencdo constante, desafiando as dicotomias de género e sexualidade.

Nos terreiros, essa analogia encontra sua materializacdo. Enquanto espacgos de
acolhimento, os terreiros reconhecem e celebram a fluidez e a multiplicidade das
existéncias, refletindo a prépria esséncia de Exu. Nessa convivéncia com o plural e o
diverso, as pessoas trans e travestis podem vivenciar sua alteridade como parte integral
de um todo comunitario, que acolhe a diferenga ndo como excegdo, mas como principio
fundante.

Segundo Pantoja (2022), o inicio das religibes de matriz africana no Brasil esta

profundamente ligado ao processo de expropriacdo e escravizagdo de povos de diversas
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etnias africanas, em especial aqueles provenientes da Africa Subsaariana. Esses povos
trouxeram consigo uma vasta gama de saberes, praticas ritualisticas e cosmologias
ancestrais. Ao longo do tempo, essas tradi¢cfes passaram por processos de sincretismo,
interagindo com os saberes locais indigenas e com elementos da religiosidade catdlica
europeia, resultando no surgimento de diferentes variantes do Candomblé, cada qual com
especificidades culturais e rituais que refletem as origens étnicas de seus praticantes.

Dentro do universo do Candomblé, ha uma pluralidade de nacGes, ou tradices,
cada uma com caracteristicas préoprias, como o Candomblé Ketu, oriundo da cultura
iorubd; o Candomblé Jeje, ligado aos povos daomeanos (Fon/Ewe); e o Candomblé
Angola, influenciado pelas tradi¢des bantu.

No caso especifico do Candomblé Ketu, de origem ioruba, as praticas religiosas
estdo centradas nos Orixas, entidades divinas que funcionam como intermediarios entre
Olorum (o Deus supremo) e os seres humanos. Essa cosmologia se destaca pela forte
conexdo com a natureza e com a preservacdo das raizes ancestrais, sendo 0s oOrixas
associados a elementos naturais como rios, florestas, ventos e montanhas. A tradicédo
ioruba, portanto, molda grande parte das praticas, rituais e hierarquias observadas nos
terreiros dedicados a essa vertente.

Ao falar dos orixas e da cosmologia apresentada, estamos nos referindo
especificamente ao Candomblé Ketu e a heranca cultural dos iorubas, que permanece viva
no Brasil por meio da transmissdo oral, dos rituais e da resisténcia cultural de seus
praticantes. Contudo, é importante destacar que o Candomblé é um mosaico rico e
diversificado, que abarca outras tradi¢des igualmente significativas e complementares.

[...] praticas de culto aos Orisa (Orixas) mantinham vivas as lembrancas
dos antepassados africanos, sendo os orixas, segundo a tradicdo, a
representacdo do proprio ancestral que por seus feitos, enquanto estava
no Aiyé (o mundo sensivel), foi divinizado para ser lembrado pelas
geracOes. Para os povos iorubanos, o culto ao orixa néo é considerado
somente como religido, mas também ¢é cultura, é filosofia, € um modo
de viver, porque as praticas ritualisticas se confundem com a vida
cotidiana. (Pantoja, 2022, p. 224)

Os cultos dos orixas se ligam & familiaridade da vida. Seus ritos ocorrem no ILE
(casa), popularmente chamado de terreiro, fomentando a juncao do sacro a familiaridade
do lar, criando um modo de experimentar e viver a religiosidade. Os negros buscam
preservar seus cultos e ritos, que se expressam de diversas formas. A oralidade é um dos

principais modos de conservardo e transmisséo desses saberes, e 0s mais velhos séo seus
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guardides, ja que usualmente ndo estdo escritos em um livro. Esses saberes foram
preservados, palavra por palavra, ditados e reeditados inimeras vezes de modo a construir
uma tradicdo oral. Nesse sentido, efetuamos a sistematizacdo da tabela 01, que é um
glossario de termos utilizados no terreiro. O glossario enfatiza a oralidade como forma de
preservacdo cultural e resisténcia. Essa pratica também ecoa nas transidentidades, que
frequentemente se sustentam por meio de redes comunitarias e narrativas compartilhadas.
Tanto a negritude quanto as transidentidades encontram na transmissdo oral uma
ferramenta para recontar historias, criar tradicdes e resistir as tentativas de apagamento

historico e cultural.

Tabela 1: Glossario de termos mais utilizados em terreiros

GLOSSARIO DE TERMOS
TERMINOLOGIA DESCRICAO
Ago Licenca
Aiyé 0 mundo terrestre
Ajeun Comida
Babalawo sacerdote, pai do segredo
Dé Chegar
Ebd sacrificio ou oferenda
Egbé Comunidade
Ere as esculturas de madeiras ou energia infantil ligada ao
orixa
Ibo lugar de adoracao
Iku Morte
[ terra
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lyabasé Cargo responsavel pela cozinha do Orixa
lyalaxé mulher mais importante da casa
Jo Dancar
Oba Rei
Olorum Deus - O senhor de tudo o gque existe
Oomi Agua
Omo Filho
Ori cabega fisica/ Ori vem antes de tudo
Orixas os intermediérios entre Olorum e os seres criados
Yao Iniciado
Orixas
Ewa Orixa associada a beleza, ao mistério e a clarividéncia.
Representa o poder feminino, a pureza e o oculto. Esta ligada
as aguas doces e a protecdo
Exu Mensageiro entre 0s homens e o0s orixas, Exu é o orixa da
comunicacdo e da mudanca. Representa a energia vital, a
criatividade, e € conhecido por sua personalidade intensa e
complexa.
lansé Conduz os ventos, raios e tempestades. Guerreira poderosa,
simboliza forca e paix&o. E protetora dos mortos e guia suas
almas. Também conhecida como Oya, é uma divindade de
grande energia e coragem.
lemanja A rainha do mar e mée de quase todos os orixas. Representa a
maternidade, protecdo e sabedoria. E a divindade das aguas
salgadas e muito popular no Brasil, especialmente no litoral.
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Logunedé

Nana

Oba

Ogum

Omolu

Ossaim

Oxaguia

Oxalufa

Orixa jovem, € filho de Oxum e Ox@ssi. Ele
representa a dualidade e a beleza, vivendo seis meses na agua
e seis meses na floresta. Logunedé é um orixa de encanto,

beleza e seducéo.

Orixa das &guas paradas, lama e ancestralidade. Ela é

a mais velha dos orixas e representa a sabedoria e o ciclo da

vida e da morte. E protetora dos idosos e associada a
fertilidade.

Guerreira e estrategista, representa o amor, a lealdade
e a forca. Foi esposa de Xangb e é simbolizada pela bravura e
pela intensidade emocional.

Orixa da guerra, do ferro e da tecnologia. E protetor
dos caminhos e dos trabalhadores. E uma divindade corajosa e

determinada, associada a conquistas e protecdo

Orixa da cura e das doencas, também associado a
morte e a regeneracao. Ele traz salide e protecdo, além de estar

ligado aos espiritos e a vida ap6s a morte.

Orixa das folhas, plantas medicinais e ervas. E
associado ao conhecimento das propriedades curativas das

plantas e a sabedoria espiritual.

Uma das qualidades de Oxald, simboliza a juventude,
a guerra e a luta pela paz. Representa a coragem e é
frequentemente associado a inovagéo e ao poder de

transformacao.

Outra forma de Oxala, mas na sua versdo mais velha,
representando a sabedoria e a serenidade. E o orixa da paz e

da criagdo, simbolizando a paciéncia e o perdéo.

Oxossi

Orixa da caca e da floresta, é protetor dos animais e d

natureza. Representa a fartura e é associado a sabedoria,

a

destreza e agilidade.
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Oxum Deusa das &guas doces, da beleza, do amor e da
fertilidade. Ela é a personificacdo da riqueza e da

prosperidade, sendo também muito materna e protetora.

Oxumaré Orixa do arco-iris, representa a transformacéo e a
renovacdo. Ele € ligado tanto a chuva quanto ao sol,

simbolizando os ciclos e a continuidade

Xangb Orixa do trovéo, da justica e da verdade. E um orixa
poderoso e enérgico, associado ao fogo e as rochas, e é

conhecido por sua imparcialidade e forga.

Fonte (Adaptado): PARIZI (2020).

A introducdo do glossario apresentado na Tabela 01 evidencia a riqueza e a
diversidade cultural presentes nos terreiros, refletindo sua importancia no cotidiano
religioso das comunidades de matriz africana. No entanto, as praticas associadas aos
saberes e costumes negros enfrentaram historicamente forte repressdo, especialmente
durante o periodo da escraviddo, quando essas expressdes eram frequentemente
criminalizadas e violentamente reprimidas pelas forcas de seguranca e pela sociedade
dominante. Embora a Lei n° 7.716/1989 tenha incluido a protecéo contra a intolerancia
religiosa em seu artigo 20, estabelecendo pena de reclusdo de um a trés anos e multa para
qguem praticar ou incitar atos de intolerancia, os terreiros ainda enfrentam desafios
significativos. Muitos deles continuam sendo alvos de preconceito, discriminagédo e
ataques, fruto de discursos de édio e intolerancia que ainda persistem na sociedade
contemporanea. Por isso, € comum que essas casas religiosas adotem estratégias de
ocultacdo e protecdo para preservar Seus espagos e assegurar a seguranca de seus

praticantes.
Algumas consideragdes

Vale reafirmar que os saberes que emergem e se fortalecem nas vivéncias dos
terreiros sdo, em sua maioria, transmitidos oralmente. Esses espacgos, historicamente

marginalizados, tém sua organizacdo fortemente enraizada em praticas de oralidade.

Como destaca Pantoja (2022), "a oralidade é algo muito forte e presente; o ensinamento
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é passado de geracdo em geracdo pelos mais velhos e, com isso, temas como a
transexualidade ainda néo séo dialogados™ (p. 226).

No entanto, é essencial ponderar que ndo se pode afirmar categoricamente que
identidades de género e orientagcdes sexuais nunca foram tratadas nos terreiros. A auséncia
de discussdes formais sobre essas questes pode estar relacionada ao contexto histdrico
em que os terreiros ja viviam a margem da sociedade e, por isso, lideres religiosos
evitavam trazer a tona debates que pudessem acentuar ainda mais a perseguicdo sofrida.
Além disso, as vivéncias relacionadas ao corpo e a sexualidade eram frequentemente
incorporadas de forma implicita ou traduzidas em linguagens e préaticas proprias,
alinhadas aos saberes tradicionais.

Como destacam Nascimento e Odara (2020), é fundamental atentar para a
necessidade de "encruzilhar" — isto &, reconhecer que, por um lado, é preciso evitar
fortalecer a predominéncia dos discursos ocidentais na organizagao do debate, mas, por
outro, é igualmente importante compreender que o carater entremundos do terreiro nos
mantém em constante contato com esses valores ocidentais opressivos. Essa tenséo entre
resisténcia e convivéncia com a colonialidade é central para a reflexdo sobre a nossa
vivéncia religiosa e identitaria.

Segundo Soares, Vianna e Ferreira (2020), essa conexdo visceral com a oralidade
remonta a tradi¢do dos povos Yoruba da cultura Nagd, que utilizam o vocabulo “ITAN”
para designar o conjunto de mitos, lendas, cancdes, dancas, rituais e ensinamentos. Para
os Yorubas, o Itan é considerado uma verdade absoluta, narrando a criacdo do mundo e
fundamentando sua cosmologia (Soares, Vianna e Ferreira, 2020, p. 1012).

O Candomblé, enquanto religido comunitaria, sempre se entrelagou com as
tematicas do corpo, do género e da sexualidade, ainda que esses debates fossem, em
muitos casos, silenciados ou expressos de formas veladas. Na contemporaneidade,
observa-se uma ampliacdo das discussdes sobre subjetividades trans dentro dos terreiros,
revelando como essas alteridades tém se integrado as préaticas religiosas de matriz
africana. Essa abertura reflete ndo apenas uma adaptacdo aos tempos atuais, mas também
a capacidade dos terreiros de dialogar com as vivéncias e as transformacgdes de seus

membros, mantendo-se como espacos de resisténcia e acolhimento.
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Resumo: O artigo investiga as intersegdes entre género, sexualidade e religiosidade nas
Comunidades Tradicionais de Terreiro (CTTro) da Grande Sdao Paulo. A partir de uma
analise tedrica fundamentada em autores como Judith Butler, Michel Foucault, Berenice
Bento e Oyeéronke Oyéwumi, o estudo explora como as praticas e representacdes de
género sdo naturalizadas ou desafiadas nos terreiros. Divindades africanas como Exu,
Oxumaré e Logunedé¢ sdo destacadas como exemplos de fluidez de género que contestam
as concepgoes bindarias ocidentais. A pesquisa, realizada com liderangas de terreiros na
Grande Sao Paulo, aponta uma postura geralmente positiva em relagdo a inclusdo de
pessoas transgéneras, embora desafios como a transfobia e a falta de informacao ainda
persistam. O artigo conclui que, embora as CTTro preservem praticas ancestrais, elas
também enfrentam tensdes com normas cisheteronormativas, oferecendo um espaco fértil
para a resisténcia e a ressignificacdo de identidades de género e sexualidade.

Palavras-chave: Cisheteronormatividade. Terreiros. Fluidez De Género. Inclusio
LGBTQIAPN+. Resisténcia Cultural.

Resumen: Este articulo investiga las intersecciones entre género, sexualidad y
religiosidad en las Comunidades Tradicionales de la Tierra (CTTro) del Gran Sao Paulo.
Utilizando un analisis tedrico basado en autores como Judith Butler, Michel Foucault,
Berenice Bento y Oyéronk¢ Oyéwumi, el estudio explora cémo las practicas y
representaciones de género son naturalizadas o desafiadas en los terreiros. Deidades
africanas como Exu, Oxumaré y Logunedé se destacan como ejemplos de fluidez de
género que desafian las concepciones binarias occidentales. La investigacion, realizada
con lideres de terreiros del Gran Sdo Paulo, apunta a una actitud generalmente positiva
hacia la inclusion de las personas transexuales, aunque persisten retos como la transfobia
y la falta de informacion. El articulo concluye que, aunque el CTTro preserve practicas
ancestrales, también se enfrenta a tensiones con las normas cisheteronormativas,
ofreciendo un espacio fértil para la resistencia y la resignificacion de las identidades de
género y sexuales.

Palabras clave: Cisheteronormatividad. Terreiros. Fluidez de Género. Inclusion

LGBTQIAPN+. Resistencia Cultural.
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Introducio

As Comunidades Tradicionais de Terreiro (CTTro) sdo espagos que carregam
consigo uma longa histéria de resisténcia cultural e religiosa no Brasil, tendo um papel
fundamental na preservacao e transmissao de saberes afro-brasileiros. Mais do que locais
de pratica religiosa, essas comunidades funcionam como polos de formagao identitéria,
nos quais os aspectos culturais e sociais das populagdes negras e marginalizadas sao
ressignificados e fortalecidos. No entanto, as dindmicas de género e sexualidade que
permeiam esses espagos continuam a ser sub-examinadas, especialmente no que se refere
as representacoes e performatividades cisheteronormativas.

Este artigo se propde a investigar as formas pelas quais as CTTro Grande Sao
Paulo-SP, regido metropolitana que abriga uma densa e diversa populacido que lida com
as questoes de género e sexualidade em seu cotidiano religioso. Ao mesmo tempo em que
essas comunidades preservam e celebram saberes ancestrais, elas também sao
atravessadas por tensdes que emergem do confronto entre as normas cisheteronormativas
dominantes e as identidades sexuais e de género que se manifestam nesses espagos, tendo
sido elas mesmas criminalizadas outrora e agora adotaria elas um binarismo cristao de

“macho” e “fémea”, “homem” ¢ “mulher”.

A criminalizacdo da homossexualidade gerou um substrato legal de
interpelagdo da populagdo LGBTQIA+ enquanto aberragdes, cujos
membros passaram a ser vistos como agentes perigosos a civilidade em
todos os lugares colonizados por nagdes cristds. Isso levou a
perseguicdo, prisdo, tortura e execucdo de pessoas LGBTQIA+,
fomentando um clima de medo e sigilo em sociedades onde, muitas
vezes, sequer a concepgao binaria de género (masculino ou feminino, e
nada além disso) era a norma. Nesse cenario de terror ¢ medo, a
imposi¢do religiosa era facilitada, e as liderangas cristds adquiriam
poder quase absoluto, similar ao que tinham durante a Idade Média. Os
cristdos instrumentalizaram a LGBTQIA+fobia como ferramenta de
desumanizagdo e controle dos povos colonizados, inclusive dos
heterossexuais. Os invasores cristdos argumentavam \que a aceitacao
dos LGBTQIA+ nas comunidades era uma prova da inferioridade de
suas religides e culturas, taxando-as como selvagens e primitivas. Logo,
eles deveriam ser convertidos ao cristianismo, mesmo se debaixo de
coercdo, para que se “civilizassem”. (Stern, 2023. p. 156)

O comentario de Stern (2023) sobre a LGBTQIA+fobia nas sociedades
colonizadas também pode ser aplicado a analise de como as tradigdes afro-brasileiras

foram afetadas pelo processo de colonizagdo e, em alguns casos, acabaram por reproduzir
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parcialmente estere6tipos impostos pelo cristianismo. Durante a coloniza¢do do Brasil,
as religides de matriz africana, como o candomblé e a umbanda, foram alvo de
perseguicao e demonizacao, o que as forgou a se adaptar a uma sociedade marcada pelos
valores e moralidade crista.

As comunidades afro-brasileiras, apesar de suas origens em cosmologias africanas
com concepcdes mais fluidas de género e sexualidade?, tiveram que operar dentro de um
contexto em que a homofobia e a cisheteronormatividade se tornaram normas sociais
dominantes. A imposi¢cdo do cristianismo, com sua moralidade binéria e repressora,
impactou profundamente essas tradigdes. Esse processo de colonizagdo cultural levou
muitas vezes a uma internalizagdo, consciente ou inconsciente, de alguns dos valores
patriarcais e heteronormativos da cultura crista colonizadora.

Em algumas tradi¢des afro-brasileiras, isso se reflete em esteredtipos sobre o papel
de género ou no tratamento das pessoas LGBTQIA+ dentro de certas comunidades. A
presenga de liderangas masculinas (como o babalorixd) e a divisdo de fungdes entre
homens e mulheres em alguns terreiros de candomblé, por exemplo, pode estar
parcialmente influenciada por essa moralidade binaria imposta durante a colonizagao.
Embora muitas dessas tradicdes reconhecam a diversidade de género e sexualidade,
algumas reproducdes da cisheteronormatividade, como a marginalizagao sutil ou explicita
de membros LGBTQIA+, podem ser vistas como vestigios da colonizagao crista.

Assim como Stern (2023) observa que a homofobia foi usada como ferramenta de
controle e desumanizagdo, podemos pensar que, em parte, as tradigdes afro-brasileiras
foram compelidas a absorver certas normas sociais cisheteronormativas como forma de
sobreviver a uma sociedade majoritariamente cristd e racista. Esse processo pode ter
levado, em alguns contextos, a reprodugdo de discursos e praticas que ndo refletem
inteiramente a ancestralidade africana original, mas sdo influenciados por séculos de
repressao e a necessidade de adaptacgdo. A contradicao entre a ancestralidade que valoriza
a diversidade e a influéncia cristd colonizadora ¢ um tema que merece mais investigagao
para entender como as tradi¢des afro-brasileiras navegam essas tensdes.

Para compreender essas dindmicas, o presente estudo se apoiou em um referencial

tedrico que entrelaga as no¢des de performatividade de género e sexualidade Butler, 2003;

2 Esses sdo algumas das divindades da cosmologia ioruba que desafiam o conceito ocidental bindrio de
género Exu (Esu) — Transgressor, Fluido,Oxumaré (Osumaré) — Androgino, Bissexual, Logunedé (Logtin-
Edé) — Andrégino, Nio Bindrio, Obatala (Orisa-nla) — Androgino, Agénero, Nand Buruku (Nana Buku) —
Divindade Ancestral com Fluidez de Género, Erinlé (Inl¢) — Possivel representagdo LGBTQIA+.
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Bento, 2006) com a analise foucaultiana sobre a construcao discursiva da sexualidade e
o poder (Foucault, 2020). A partir dessas abordagens, busca-se explorar como as
representacoes cisheteronormativas sao naturalizadas, reproduzidas ou resistidas dentro
das praticas e crengas das CTTro. Para isso, partiremos da critica a universalizacao das
categorias ocidentais de género proposta por Oyéronke Oyéwumi (2021) que oferece uma
perspectiva essencial para examinar as especificidades dessas comunidades de matriz
africana, onde as epistemologias afrocentradas podem questionar as normas eurocéntricas
impostas pela sociedade mais ampla.

No pantedo africano, existem varias divindades que escapam as categorias rigidas
de género e sexualidade, sendo vistas como andréginas, ndo binarias, ou associadas a
identidades LGBTQIA+. Embora o conceito de género e sexualidade nas tradi¢des
africanas seja algo ocidental, imposto por seus colonizadores como um meio de poder e
controle (Oyéwumi, 2021). Na contemporaneidade esse conceito permanece bastante
diverso e fluido, muitas dessas divindades manifestam uma pluralidade de expressdes que
desafiariam as normas ocidentais de género e sexualidade. Aqui estdo alguns exemplos

dessas divindades:

Exu (ésu) — transgressor, fluido

Exu ¢ uma divindade complexa, associada a comunicacao, as encruzilhadas e as
forcas de transformacdo. Ele transgride as normas e, em alguns mitos, ¢ descrito como
uma entidade que pode manifestar tanto caracteristicas masculinas quanto femininas.
Embora Exu ndo seja diretamente descrito como uma divindade LGBTQIA+, sua
natureza fluida, ambigua e transgressora o torna uma figura que quebra barreiras de
género e sexualidade (Alexandre,2023). Sua ligacdo com a mudanga e a transformagao

faz dele um simbolo de liberdade e fluidez.

Oxumaré (osumare) — androgino, bissexual

Oxumaré, uma das divindades mais frequentemente associadas a fluidez de género
no candomblé e na umbanda, ¢ visto como uma entidade que transita entre os polos
masculinos e femininos. Durante parte do ano, Oxumaré¢ ¢ considerado masculino, € em

outra parte do ano, feminino. Ele é representado pela cobra arco-iris, simbolo de
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renovagdo e ciclo, o que reflete a dualidade e a complementaridade de género. Essa
divindade também ¢ associada a fertilidade e a riqueza, além de ser vista como uma figura

que conecta a terra ao céu (Prandi, 2001).

Logunedé (Logun- Edé) — Androgino, nao binario

Logunedé, filho de Ox06ssi e Oxum, ¢ uma divindade que expressa uma dualidade
de género. Ele ¢ descrito como vivendo metade do ano como homem (ligado ao pai,
Ox0ssi, orixa da caga) e metade como mulher (ligado a mae, Oxum, orixa das aguas doces
e da beleza). Logunedé¢ ¢ um orixé jovem e belo, muitas vezes visto como um guerreiro
habilidoso e cacador, a0 mesmo tempo que possui uma natureza encantadora e graciosa
(Lopes, 2006). Sua representagao de fluidez de género ¢ uma das mais claras no pantedo

afro-brasileiro.

Obatala (orisa-nla) — androgino, agénero

Obatala, o grande criador de corpos humanos, ¢ frequentemente descrito como
uma divindade androgina ou sem género, simbolizando a pureza, a paz e a justi¢a. Na
cosmologia iorubd, Obatala transcende as distingdes binarias de género e representa uma
energia universal de criacdo, associada a brancura e a clareza. Ele ¢ responsavel pela
criacdo fisica do ser humano, imbuindo-os com espirito e vida, o que o coloca em uma

posi¢do além das categorias humanas de género e sexualidade.

Nana Buruku (Nana Bukuu) — Divindade Ancestral com fluidez de

género

Nana Buruku, uma das orixas mais antigas, ¢ frequentemente associada ao poder
feminino e a ancestralidade. Embora normalmente seja representada como uma figura
feminina, algumas tradicdes veem Nana como possuidora de uma sabedoria que
transcende o género. Sua energia esta associada a cria¢do da vida e a morte, ocupando um
espaco que ¢ tanto feminino quanto universal, representando as forcas ciclicas da

natureza.
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Erinlé (Inlé) — Possivel representacio LGBTQIA+

Erinlé (ou Inlé¢) ¢ uma divindade associada a caga e a pesca, e em algumas
tradi¢des € descrito como um orixd que mantinha relagdes amorosas com Logunedé
(Lopes, 2006), outra divindade fluida de género. Essa relacao ¢ interpretada por alguns
praticantes como uma expressao de um amor que transcende o conceito de orientagao
sexual tradicional, associando Erinlé a um arquétipo de amor entre homens.

Nas religides de matriz africana, as no¢des de género e sexualidade sao muito mais
flexiveis do que nas culturas ocidentais. Orixds, voduns e nkisis ndo sdo rigidamente
definidos em termos binarios, o que permite uma maior diversidade de expressdo tanto
para as divindades quanto para seus devotos. As divindades sdo muitas vezes vistas como
representacdes de forg¢as da natureza, o que implica que elas podem incorporar multiplos
aspectos ¢ transitar entre papéis masculinos e femininos, ou mesmo transcender essas
categorias.

Essa flexibilidade ¢ refletida também no modo como as praticas religiosas lidam
com os devotos LGBTQIA+. Embora as influéncias coloniais cristds tenham imposto uma
cisheteronormatividade em muitos aspectos das tradi¢des afro-brasileiras, a cosmologia
original africana, com sua abertura para a fluidez, continua a ser uma fonte de resisténcia
e transformacao dentro dessas comunidades.

Assim, o projeto ndo apenas contribui para o campo dos estudos de género e
sexualidade, mas também para a compreensao mais ampla das praticas tradicionais afro-
brasileiras em suas intersec¢des com questdes sociais e culturais contemporaneas. Por
meio de uma andlise sociocultural focada nas performatividades de género, este estudo
busca iluminar as complexidades das CTTro em Guarulhos, revelando as resisténcias e

negociacdes que se ddo no confronto com as normas cisheteronormativas.

Desenvolvimento

Judith Butler, em Problemas de Género (2003) e Corpos que importam (2019),
propde a ideia da performatividade de género, argumentando que as identidades de género
sao construidas socialmente por meio de atos repetidos que reforgam normas
cisheteronormativas. Essa perspectiva ¢ essencial para analisar como as praticas € normas

de género se reproduzem e se subvertem nos terreiros, onde a cisheteronormatividade

30



Revista Calundu — vol. 8, n. 2, jul-dez, 2024

pode coexistir e entrar em tensdo com a fluidez de género. No entanto, em The Power of
Religion in the Public Sphere (2019), Butler discute o papel da religido na esfera publica,
abrindo caminho para investigar como as comunidades de terreiro lidam com as
performatividades de género e sexualidade dentro de um contexto espiritual que pode
tanto reproduzir quanto resistir a essas normas sociais.

Michel Foucault, em sua séric Historia da Sexualidade (2020), oferece uma
analise detalhada da construcao do discurso sobre sexualidade e poder. Foucault explora
como as institui¢des sociais, incluindo a religido, moldam os corpos e as subjetividades
através de dispositivos de controle e disciplina. Nos terreiros, espagos historicamente
marginalizados, esse controle pode se manifestar de forma singular, influenciado tanto
por resisténcias afro-brasileiras quanto por influéncias coloniais cisheteronormativas.
Suas reflexdes sobre o cuidado de si e o uso dos prazeres (volumes II e III) ajudam a
entender como as praticas religiosas podem constituir espacos de resignificacdo dos
corpos e das sexualidades.

Berenice Bento, em A reinven¢do do corpo (2006), oferece uma analise das
experiéncias transexuais que desafiam as constru¢des hegemonicas de género. A leitura
de Bento ¢ particularmente relevante no contexto dos terreiros, uma vez que permite uma
compreensdo mais ampla das diversas vivéncias de género e sexualidade que habitam
esses espagos. Bento coloca em evidéncia as formas pelas quais corpos ndo conformes
desafiam as normatividades e criam subjetividades, que podem entrar em didlogo ou
tensdo com a cisheteronormatividade nos terreiros.

Por fim, Oyerénke Oyéwumi com A Inven¢do das Mulheres: Construindo um
sentido africano para os discursos ocidentais de género (2021) traz uma critica
contundente as categorias de género ocidentais, que por vezes sdo universalizadas em
contextos culturais ndo ocidentais. A autora sugere que as epistemologias africanas e afro-
brasileiras, presentes nas comunidades de terreiro, oferecem uma abordagem alternativa
as construcdes eurocéntricas de género. Essa perspectiva € crucial para o projeto, pois
permite uma analise que ndo apenas desafia a cisheteronormatividade, mas também
resiste a impor categorias externas as comunidades de terreiro, valorizando suas
cosmologias proprias e suas maneiras de conceber género e sexualidade.

Oyeéronke Oyéwumi (2021) apresenta uma critica incisiva sobre a maneira como
a sociedade ocidental constréi suas percepcdes de identidade e diferenga a partir da nogao
de "corpos". Ela argumenta que a sociedade ndo apenas reconhece a existéncia de

diferentes corpos (masculinos, femininos, ricos, pobres etc.), mas também atribui
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significados e hierarquias a esses corpos, transformando-os em locais de inscri¢do social
e cultural.

Assim, conforme Oyéwumi (2021) a fisicalidade do corpo adquire uma
importancia desproporcional e passa a ser usada como uma metonimia para a biologia e
como ponto de partida para estabelecer diferencas sociais e culturais, refletindo um
determinismo bioldgico que ¢ central na cultura ocidental. Um conceito central em sua
obra ¢ o de bio-logica.

A bio-logica, refere-se a apropriacao dos corpos € populacdes, onde o corpo €
integrado a um sistema de gestdo da vida, sendo controlado e moldado por meio de uma
série de dispositivos politicos e sociais fundamentados na biologia que regulam a
existéncia e o comportamento desses corpos. Ao adotar o corpo como referéncia, a
sociedade infere identidades, crencas e posi¢des sociais, como se o valor de uma pessoa
fosse definido exclusivamente por sua aparéncia fisica.

Esse processo sustenta e justifica a desigualdade e a exclusdo, perpetuando
opressoes baseadas em género, raga e classe. Oyéwumi (2021) desafia, portanto, a
naturalizacao dessas diferencas e ressalta a necessidade de reconhecer que o "corpo" ¢
uma construcao social complexa, que vai além de sua fisicalidade e das associagdes com
categorias fixas de identidade.

Judith Butler (2019) também oferece uma andlise critica sobre a forma como os
corpos sdo concebidos, mas destaca especialmente o carater performativo e discursivo
dessas construcdes. Em oposicdo a uma visdo essencialista, Butler argumenta que os
corpos sao moldados e produzidos por praticas discursivas que determinam quais corpos
"importam" dentro de normas sociais e culturais que os valorizam ou marginalizam.

Para Butler (2019), a materializacdo dos corpos ndo ¢ natural ou neutra, mas um
processo performativo que ocorre por meio de praticas repetitivas que atribuem
significado aos corpos dentro de um contexto social. Ela sugere que a ideia de "sexo" ¢
um efeito dessas praticas discursivas, que impdem categorias como "masculino" e
"feminino" de forma aparentemente fixa. Butler, portanto, desafia a nog¢ao de que o corpo
tem uma esséncia inerente, destacando que o que ¢ considerado um "corpo que importa"
¢ resultado de construgdes normativas que determinam quais corpos sao legitimados e
quais sdo excluidos.

Em didlogo com essas teorias, Berenice Bento (2006) oferece uma perspectiva
critica e especifica sobre a constru¢do e vivéncia dos corpos, com foco nas experiéncias

brasileiras e latino-americanas. Para Bento, o corpo ¢ um territorio de poder e disputa,
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onde normas sociais, culturais e politicas determinam o que ¢ considerado legitimo ou
inteligivel. Em seus estudos, ela problematiza as experiéncias das pessoas trans,
evidenciando como seus corpos desafiam as categorias normativas de género.

Bento (2006) argumenta que as identidades trans desestabilizam a ideia de que o
corpo ¢ algo biologicamente fixo, demonstrando que o género € um processo em
constante transformacao. Ela enfatiza que os “corpos que importam” sdo marcados por
multiplas opressdes € que as experiéncias das pessoas trans, especialmente as negras e
pobres, expdem as limitagdes das categorias bindrias que estruturam os discursos sobre
corpo e género.

Ja Michel Foucault (2020) aborda a dinamica entre sexualidade e poder,
questionando a ideia de que o poder apenas reprime a expressdo da sexualidade. Para
Foucault (2020), a sexualidade ¢ constantemente produzida e regulada pelo poder,
tornando-se um dos principais meios de exercicio e manifestagio desse poder na
sociedade.

Foucault (2020) propde que o poder nao ¢ apenas uma forga repressiva, mas uma
rede complexa que circula por institui¢des, discursos e praticas sociais, normatizando a
sexualidade. Um conceito central em sua obra ¢ o de biopoder, que se refere as praticas
que visam a gestao da vida, do corpo e da populagdo, tornando a sexualidade um objeto
de controle e regulacdo. Foucault mostra que as identidades sexuais e de género ndo sao
naturais, mas construidas e regulamentadas por praticas discursivas que definem o que ¢
"normal" ou "anormal". Ele, assim, desloca o foco da repressio para a produgao,
demonstrando como o poder cria formas de conhecimento e verdade sobre a sexualidade,
influenciando profundamente como vivemos e experimentamos nossos corpos e desejos.
Deste modo, Oyéwumi, Butler, Bento e Foucault oferecem abordagens criticas sobre
como os corpos sao construidos, regulados e investidos de significado através de praticas
discursivas e relagdes de poder, revelando que as concepcdes de corpo, género e
sexualidade sdo complexas construgdes sociais que sustentam e perpetuam estruturas de

desigualdade e opressao.

Resultados

Os dados analisados foram coletados por meio de um formulario Google Forms,

disponibilizado em grupos de liderancas de terreiros. O objetivo foi entender a percepgao
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e as préticas relacionadas a inclusdo de pessoas transgéneras nas comunidades religiosas
de matriz africana. Ao todo, 13 liderangas participaram da pesquisa, representando uma
diversidade de identidades de género e orientagdes sexuais, incluindo homens e mulheres
cisgéneros, além de uma mulher trans. Entre os participantes, hd heterossexuais e
homossexuais, com vinculos religiosos ao Candomblé nas tradigdes Ketu e Kongo-
Angola, bem como a Umbanda, sem participantes de outras tradi¢des. Os terreiros das
liderangas que participaram estao localizados nas cidades de Sao Paulo, Guarulhos, Santo
André, Sao Caetano, Sao Bernardo do Campo, Diadema e Ribeirdo Pires, no estado de
Sao Paulo.

A andlise dos dados coletados de destaca a diversidade de opinides e praticas em
relacdo a inclusdo de pessoas transgéneras nos terreiros e barracdes de religides de matriz
africana, como umbanda e candomblé. Os participantes expressam uma atitude
predominantemente positiva em relacdo a aceitacdo de pessoas trans em suas
comunidades religiosas, refletindo a crenga de que a espiritualidade deve ser acessivel a
todos, independentemente de género ou orientagdo sexual. Todavia, alguns padrdes foram

observados:

. Recepgdo e inclusdo de pessoas trans: a maioria dos participantes
responde positivamente sobre a recepcao de pessoas transgéneras, reforcando a
ideia de que a espiritualidade transcende questdes de identidade de género. As
praticas de acolhimento variam de um terreiro para outro, com alguns lideres
mencionando a importancia de seguir as orientagdes dos Orixas para iniciagdes e
praticas.

. Acolhimento universal: muitos entrevistados destacam que o Candomblé
e a Umbanda acolhem todas as pessoas, independentemente de suas identidades,
e que a fé e o respeito sao fundamentais.

o Politicas e orientagoes especificas: alguns terreiros adotam politicas
explicitas de respeito as identidades de género, enquanto outros ndo possuem
politicas formais, mas mantém uma abordagem de respeito e acolhimento. Em
alguns casos, o respeito ao individuo ¢ enfatizado como uma pratica central, sem
distingdo de género.

. Desafios e dificuldades. o preconceito social ¢ identificado como um dos

principais desafios enfrentados por pessoas transgéneras, tanto no terreiro quanto
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fora dele. Alguns lideres mencionam que os desafios sdo externos a religido,
vinculados a sociedade em geral.

. Transfobia e desinformagdo. a transfobia enraizada na sociedade e a falta
de orientagcdo sobre diversidade de género sdo apontadas como barreiras que
precisam ser superadas com dialogo e educacgao.

. Iniciagdo de pessoas transgéneras: as respostas variam quanto a iniciagao
de pessoas trans. Alguns terreiros ja iniciaram pessoas transgéneras, enquanto
outros afirmam que seguem as orientagdes dos Orixds em cada caso. Em geral,
segundo os participantes o foco € na fé e no comprometimento da pessoa com a
espiritualidade, e ndo na sua identidade de género.

o Orientagoes religiosas: em algumas tradigdes, como o candomblé, ha
discussdes sobre o equilibrio entre energia masculina e feminina e como essas
questdes sdo tratadas dentro dos rituais ficou em aberto com base nas respostas
obtidas pelos participantes.

o Beneficios da inclusdo: a inclusdo de pessoas transgéneras ¢ vista como
uma forma de fortalecer a diversidade e a inclusdo nas comunidades religiosas,
com muitos lideres religiosos acreditando que essa diversidade enriquece a
comunidade e diminui a transfobia.

o Respeito e acolhimento: vérios entrevistados mencionam que a inclusdo de
pessoas trans € importante para ensinar respeito e acolhimento, além de reafirmar
que o candomblé e a umbanda sdo espacos de cura e evolugdo espiritual para
todos.

° Formacgdo e educag¢do: muitos entrevistados expressaram interesse em
receber mais informagdes ou participar de formagdes sobre inclusao de pessoas
transgéneras em contextos religiosos. Isso indica uma abertura para o didlogo e a

educacao continua sobre o tema.

Os dados indicam que as religides de matriz africana t€ém um potencial inclusivo
e acolhedor em relagdo a diversidade de género, embora ainda existam desafios ligados
ao preconceito social. A maioria dos lideres religiosos entrevistados vé a inclusdo de
pessoas transgéneras como benéfica e essencial para o fortalecimento da comunidade,
apontando a importancia do didlogo, respeito e compreensdo para superar barreiras e

preconceitos.
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Uma critica relevante a auséncia do argumento sobre a sexualidade ndo-binaria de
orixds nas discussdes sobre a presencga de pessoas trans nas CTTro pode se apoiar na
importancia do simbolismo religioso na legitimagao social de questdes identitarias. A
omissao desse aspecto subestima uma das bases mais ricas € poderosas da cosmologia
afro-brasileira, onde muitos orixas, como Oxumaré e Logunedé, transcendem os padroes
binarios de género e sexualidade impostos pela sociedade ocidental.

A tradi¢do religiosa de matriz africana, notadamente nos cultos de orixés, ja
apresenta figuras divinas que operam fora das normas cisheteronormativas. Os orixas sao
simbolos de fluidez, equilibrio entre os principios masculino e feminino, e suas
manifestagdes sdo frequentemente associadas a energias que transitam entre géneros e
orientacdes sexuais. Ao ignorar essa realidade espiritual, perde-se uma oportunidade
crucial de afirmar e legitimar a presenga e a dignidade de pessoas trans dentro dos
terreiros, em total harmonia com a teologia e a mitologia desses cultos.

A auséncia desse argumento revela, de certo modo, a internalizagdo da hegemonia
cisheteronormativa, que ainda pauta muitas discussdes mesmo em espagos que t€m, por
esséncia, uma visdo mais plural e inclusiva. Considerar as figuras dos orixds como
exemplos de pluralidade de género e sexualidade poderia nao so6 reforgar a positividade
da presenca trans, mas também reafirmar a importancia dos terreiros como espagos de
resisténcia a normatividade imposta pela colonizagdo ocidental.

Ao nao utilizar esses exemplos, a discussdo acaba limitando a riqueza simbolica
da tradicao religiosa, deixando de reconhecer a dimensao espiritual como um poderoso
argumento a favor da inclusdo trans nas CTTro. Portanto, ¢ fundamental que esse aspecto
seja resgatado e colocado no centro do debate, ndo apenas como um argumento teologico,
mas também como uma forma de fortalecer as lutas identitarias no campo das religides
afro-brasileiras.

Outro ponto muito curioso, foi que, embora as liderangas que participaram da
pesquisa tenham se declarado favoraveis a presenga de pessoas trans nos terreiros,
utilizando argumentos como "somos todos humanos e merecemos respeito”, nenhuma
delas mencionou as divindades que desafiam o binarismo de género ocidental nos

contextos tradicionais africanos.
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Consideracgoes finais

Considerando as analises tedricas e os dados obtidos, conclui-se que as religides
de matriz africana, em particular o candomblé e a umbanda, possuem um grande potencial
inclusivo em relagdo a diversidade de género. A maioria das liderangas religiosas
entrevistadas demonstra uma postura acolhedora em relagcdo as pessoas transgéneras,
reforgando a ideia de que a espiritualidade deve transcender questdes identitarias e que
todos, independentemente de género ou orientagdo sexual, devem ter acesso ao espago
sagrado. No entanto, ainda existem desafios a serem superados, principalmente
relacionados ao preconceito social, a transfobia e a falta de orientacdo e formagao
adequadas sobre diversidade de género.

Um ponto crucial que emergiu deste estudo ¢ a necessidade de maior valorizacao
do simbolismo religioso presente nas cosmologias afro-brasileiras, que ja& oferecem
figuras divinas, como Oxumaré e Logunedé, que transcendem as normas
cisheteronormativas. A auséncia de uma discussdao mais aprofundada sobre a sexualidade
e a fluidez de género dos orixas limita a riqueza e a poténcia desses simbolos no debate
sobre inclusdo e respeito as identidades trans dentro dos terreiros. Incorporar essas figuras
como parte fundamental do discurso religioso pode ndo apenas legitimar, mas também
fortalecer a presenca de pessoas transgéneras nesses espagos, reafirmando a cosmologia
afro-brasileira como um campo de resisténcia a normatividade imposta pela colonizagdo
ocidental.

Assim, as liderancas religiosas que participaram da pesquisa evidenciam que a
inclusdo de pessoas trans ndo so enriquece a comunidade espiritual, mas também pode
ser vista como uma forma de resisténcia a cisheteronormatividade e as opressoes sociais
mais amplas. A espiritualidade e a fé se destacam como forcas centrais nesse processo,
capazes de transcender as barreiras impostas pelas construgdes sociais de género.
Contudo, ¢ essencial que essas liderangas e suas comunidades estejam abertas ao didlogo
continuo, a educacdo e a reflexdo critica sobre género e sexualidade, para que possam
ampliar ainda mais o acolhimento e combater as formas de opressao ainda presentes.

Finalmente, ¢ necessario reconhecer que os terreiros, como espagos de resisténcia
e ressignificagdo, tém o potencial de promover uma inclusdo efetiva e de desafiar as
normativas cisheteronormativas. Para que isso ocorra de forma plena, ¢ importante

resgatar o papel simbolico dos orixas na legitimacao das questdes de género e sexualidade
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e continuar fortalecendo o didlogo entre as liderangas religiosas e suas comunidades.
Dessa forma, os terreiros poderdo consolidar-se como espacos de acolhimento, cura e
transformagao para todas as pessoas, independentemente de suas identidades de género e

sexualidade.
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Resumo: Este artigo examina a relacdo entre tradicdo e inclusdo no Candomblé, com
foco na presenca e aceitacdo de pessoas transgéneros nos terreiros. A partir do conceito
ioruba de Akunl¢yan, que se refere a escolha do destino antes do nascimento, o estudo
explora como as normas tradicionais de género e a estrutura hierarquica dos terreiros
muitas vezes excluem ou marginalizam identidades trans. Ao analisar o conflito entre a
necessidade de preservar praticas ancestrais e a adaptacdo as demandas contemporaneas
por justica social e incluséo, o artigo discute a possibilidade de integrar plenamente as
pessoas trans nas praticas e estruturas do Candomblé. Apesar da resisténcia de setores
conservadores, movimentos contra-hegeménicos dentro da comunidade tém promovido
debates sobre a inclusdo e a adaptacdo das tradigdes, mostrando sinais de mudanca e
conscientizacao sobre a importancia da diversidade de género.
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Resumen: Este articulo examina la relacion entre tradicion e inclusion en el candomblé,
centrandose en la presencia y aceptacion de las personas transexuales en los terreiros.
Baséandose en el concepto yoruba de Akdnleyén, que se refiere a la eleccion del destino
antes del nacimiento, el estudio explora como las normas tradicionales de género y la
estructura jerarquica de los terreiros a menudo excluyen o marginan las identidades trans.
Analizando el conflicto entre la necesidad de preservar las practicas ancestrales y la
adaptacion a las demandas contemporaneas de justicia social e inclusion, el articulo
discute la posibilidad de integrar plenamente a las personas trans en las practicas y
estructuras del Candomblé. A pesar de la resistencia de los sectores conservadores, los
movimientos contrahegemonicos dentro de la comunidad han promovido debates sobre
la inclusion y la adaptacion de las tradiciones, mostrando signos de cambio y
concienciacion sobre la importancia de la diversidad de género.
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Introducao

O Candomblé, como uma das religides de matriz africana mais praticadas no
Brasil, carrega em si uma rica tradi¢éo de sincretismo cultural e espiritualidade. Fundada
sobre principios ancestrais, essa religido tem uma estrutura hierarquica complexa, onde a
tradicdo oral e os rituais desempenham papéis centrais na manutencdo de sua identidade.
Contudo, no contexto atual, marcado por intensas transformacoes sociais e debates sobre
direitos humanos, a presenca de pessoas transgéneros dentro dos terreiros de Candomblé
levanta questBes sobre inclusdo, tradicdo e a adaptacdo dessas préaticas religiosas as
demandas contemporaneas. Essa presenca ndo é um fendmeno novo, mas o debate sobre
0 papel e o lugar dessas pessoas dentro das estruturas rituais tem se intensificado
recentemente, especialmente devido ao aumento da visibilidade dessas questdes em
sociedade e a resisténcia de alguns setores que defendem uma visdo mais rigida e binaria
das préticas tradicionais (Nascimento, 2019).

No entanto, esses esforcos séo frequentemente limitados pela forte resisténcia de
setores mais conservadores dentro das comunidades de terreiros, que veem qualquer
alteracdo nas praticas tradicionais como uma ameaca a integridade da religido. Esse
conflito entre a necessidade de mudanca e a preservacao da tradicdo cria um ambiente de
tensdo e incerteza, onde as pessoas trans sao frequentemente deixadas em uma posi¢édo
vulneravel e marginalizada. A aceitacdo plena das identidades trans no Candomblé,
portanto, depende de um processo continuo de didlogo e negociacao, que reconheca tanto
a importancia da tradicdo quanto a necessidade de inclusdo e justica social (Butler, 2003).

Esse debate acalorado tem sua raiz na relacdo entre tradicdo e modernidade.
Historicamente visto como uma religido acolhedora para aqueles que foram
marginalizados pela sociedade dominante, incluindo negros, pobres e LGBTQIAPN+,
enfrenta agora o desafio de conciliar suas praticas tradicionais com a aceitacao plena das
identidades trans. A resisténcia a inclusdo dessas pessoas dentro dos terreiros nao é
meramente uma questdo de tradicdo, mas tambem reflete uma ancoragem em valores
patriarcais e ciscentradas que ainda permeiam a sociedade brasileira como um todo
(Santos, 2008).

A estrutura hierarquica dos terreiros de Candomblé, que organiza fungdes e papéis
com base em uma visao tradicional de género, muitas vezes exclui ou marginaliza aqueles

cujas identidades de género ndo se alinham com as normas binarias de masculino e
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feminino. Por exemplo, em muitos terreiros, as funcGes e responsabilidades séo atribuidas
com base no sexo bioldgico, e ndo na identidade de género, o que pode resultar na
exclusdo de pessoas trans de certos papéis ou na exigéncia de que elas desempenhem
funcBes que ndo correspondem a sua identidade de género (Lemos, 2019). Essa préatica
ndo apenas marginaliza essas pessoas, mas também refor¢a uma visao conservadora que
associa valor e competéncia espiritual a conformidade com normas de género
tradicionais.

Um dos principais pontos de conflito em relacéo a presenca de pessoas trans nos
terreiros de Candomblé diz respeito as vestimentas rituais. As roupas e acessorios usados
durante os rituais tém significados profundos e séo frequentemente vinculados ao género
da pessoa que 0s usa. Para uma pessoa trans, ser obrigada a usar vestimentas que nao
correspondem a sua identidade de género pode ser uma experiéncia profundamente
alienante e dolorosa. Como aponta Nascimento (2019), essa imposic¢do transcende a mera
escolha de vestuério e reflete um processo de negacgdo da identidade da pessoa dentro de
um espaco que deveria ser de acolhimento espiritual.

Bastide (1971) observa que as religides afro-brasileiras, incluindo o Candomblé,
foram profundamente influenciadas pelas estruturas sociais impostas pelos colonizadores,
que trouxeram consigo normas de género que muitas vezes estavam em desacordo com
as praticas tradicionais africanas. I1sso levou a uma adaptacéo das praticas religiosas, que
incorporaram algumas dessas normas coloniais enquanto mantinham outras tradi¢fes
africanas. O resultado é um sistema religioso que, embora profundamente enraizado nas
tradicGes africanas, também reflete as influéncias externas que moldaram sua pratica no
Brasil. Esta analise de Bastide dialoga diretamente com o pensamento de Oyéwumi
(2021), que demonstra como as sociedades africanas, especialmente a loruba, ndo tinham
0 género como categoria social organizadora antes da colonizagdo. Assim como Bastide
(1971) identifica a imposicao de normas de género coloniais nas religides afro-brasileiras,
Oyéwumi (2021) evidencia como o processo colonizador introduziu e imp0s categorias
de género ocidentais em sociedades que operavam sob outras Idgicas de organizagédo
social, como a senioridade. Ambos 0s autores, portanto, convergem ao apontar como o
colonialismo transformou profundamente as estruturas sociais africanas originais, seja no
contexto religioso brasileiro analisado por Bastide (1971), seja na sociedade Yoruba
estudada por Oyéwumi (2021).

O problema da excluséo das pessoas trans dos espacos de poder e lideranga dentro

dos terreiros de Candomblé é igualmente preocupante. A tradicdo do Candomblé, com
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sua énfase na linhagem espiritual e no papel dos mais velhos, muitas vezes ndo deixa
espaco para a lideranca trans, limitando essas pessoas a papéis subalternos ou simbolicos.
Essa exclusdo ndo sO impede que as pessoas trans participem plenamente da vida
religiosa, mas também priva a comunidade mais ampla da riqueza de experiéncias e
perspectivas que essas pessoas podem trazer para os rituais e praticas espirituais (Birman,
2005).

Apesar dessas barreiras, existem sinais de mudanca dentro da comunidade do
Candomblé. Movimentos contra-hegemonicos tém surgido em varias casas de axé,
promovendo debates sobre a inclusdo de pessoas trans e questionando as normas
tradicionais de género. Essas iniciativas, embora ainda minoritarias, indicam uma
crescente conscientizacdo sobre a necessidade de adaptar as tradicdes do Candomblé as
realidades sociais contemporaneas e de acolher a diversidade de género como parte
integrante da espiritualidade e da préatica religiosa (Santos e Dallapicula, 2020).

A resisténcia a inclusdo de pessoas trans nas tradigdes religiosas afrodiaspéricas
também pode ser vista como parte de um fendmeno mais amplo de exclusdo social e
marginalizacdo de grupos que ndo se enquadram nas normas dominantes de género e
sexualidade. No Brasil, um pais com uma longa historia de violéncia contra a comunidade
LGBTQIAPN+, a exclusdo das pessoas trans dos espacos religiosos é uma extensdo da
discriminacdo e violéncia que elas enfrentam em outros aspectos de suas vidas. Essa
exclusdo ndo apenas reforca as desigualdades existentes, mas também perpetua uma
cultura de preconceito e intolerancia que marginaliza e desumaniza as pessoas trans
(Mendes e Silva, 2020).

Ao considerar essas mudancas e a importancia da inclusdo, € relevante também
discutir o conceito de destino individual segundo a cosmologia ioruba, uma das bases do
Candomblé. Na tradicéo iorubd, acredita-se que cada ser humano nasce com um destino
pré-determinado que guia a trajetdria de vida e as escolhas espirituais de cada individuo.
Este destino é Unico e personalissimo, refletindo a individualidade de cada ser, e é
escolhido antes do nascimento em conformidade com as forgas cdsmicas e 0S Orixas.
Assim, a inclusdo plena de pessoas trans no Candomblé ndo deveria apenas respeitar a
diversidade de género, mas também se alinhar-se com a crenca de que cada pessoa tem
um destino especifico que deve ser honrado e vivido plenamente, independentemente de
sua identidade de género.

Nesse contexto, o conceito de Akunléyan, que enfatiza a coletividade, o respeito e

a aceitacdo das diferencas, torna-se crucial. Ele reforca a ideia de que a verdadeira forca
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do Candomblé reside na unido e na diversidade de seus membros. Ao integrar as pessoas
trans nas praticas e estruturas religiosas, a comunidade do Candomblé n&o s6 se mantém
fiel a esses principios, mas também fortalece seu papel como um espaco de acolhimento
e resisténcia contra as opressdes sociais. Dessa forma, tanto o Ori quanto Akdnléyan séo
fundamentais para guiar a adaptacdo das tradicbes do Candomblé as demandas
contemporaneas, garantindo que a religido continue a ser um espaco de acolhimento e

crescimento espiritual para todos os seus membros.

Metodologia

A pesquisa adota uma abordagem qualitativa, fundamentada nas perspectivas
decoloniais e na metodologia afrocentrada. A analise se baseia em uma revisdo
bibliografica critica, com énfase na afroperspectivismo, conforme proposto por Noguera
(2019), que valoriza as epistemologias africanas e afro-diaspdricas, permitindo uma
reflexdo sobre as questdes de género e tradicdo religiosa no contexto afro-brasileiro. A
investigagdo € conduzida principalmente por meio de analise documental, focando em
textos filoséficos iorubas e literatura especializada sobre o Candomblé. Autores como
Oyéwumi (2021), Gbadegesin (1998) e Bastide (1971) constituem a base tedrica para
discutir as interseccdes entre identidade de género e praticas religiosas afro-brasileiras.

Além disso, a pesquisa emprega a metodologia do "corpo-testemunha™ de Leda
Maria Martins (1997), que considera o corpo como um portador de memorias e saberes
ancestrais, fundamental para compreender as dinamicas de género no contexto religioso
afro-brasileiro, onde o corpo desempenha papel central na construcdo de significados. O
método hermenéutico-fenomenoldgico € utilizado para interpretar os conceitos iorubas
de Akunleyan e Ori, explorando suas implicagdes na compreenséo da transgeneridade nos
terreiros. A pesquisa também adota um método comparativo, dialogando entre diferentes
tradicGes filosoficas, como as filosofias platénica e ioruba, com énfase nas nogGes de
reencarnacdo e destino. Esse conjunto metodoldgico contribui para uma anélise
abrangente das questfes de género e identidade dentro das préaticas e crengas do
Candomblé, promovendo uma compreensdo mais ampla da relagdo entre religido, corpo
e identidade nas tradicOes afro-brasileiras. A abordagem escolhida demonstra um
compromisso com a descolonizacdo do conhecimento académico, privilegiando

perspectivas e métodos que emergem das préprias comunidades estudadas.
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Uma anélise de ori e suas implicacbes metafisicas em individuos

transgéneros.

Akonlegba 16 wa lowo edd, ko ségbon owo, ko
s6gbon omo. Ayanmg mi, ko si eni té 1é yi pada.
Traducdo: Aquilo que é escolhido de joelho, o
criador mantém. N&o ha outros meios de
conseguir dinheiro, ndo ha outros meios de
conseguir filhos. Meu destino é meu, ninguém
pode altera-lo.

A concepcdo de destino entre os iorubas € enraizada em suas crencas metafisicas
e cosmoldgicas, revelando uma complexa intersecdo entre a autonomia individual e a
predestinacdo divina. No pensamento ioruba, o destino humano é indissociavelmente
conectado ao conceito de Ori, entendido como a "cabeca interior”, sendo esta considerada
a portadora do destino pessoal. Segundo essa perspectiva, a constituicdo humana é
tripartida, composta por ara (corpo), emi (alma) e Ori inu (cabeca interior ou destino),
destacando a preeminéncia do Ori como o elemento que carrega e manifesta o destino
individual. Trago novamente essa concepcao aqui para relembrar que Ori € a divindade
que sobrep@e qualquer outra, principalmente no poder de deciséo.

Essa estrutura tripartida sublinha uma diferenca essencial entre a visdo iorubéa e o
dualismo cartesiano, onde Ori assume um papel crucial na determinacdo da trajetdria de
vida do individuo. Diferente da dicotomia corpo-alma do pensamento cartesiano, a visao
ioruba oferece uma compreensdo mais integrada e dindmica do ser humano, enfatizando
a interdependéncia entre os trés componentes constitutivos. Essa abordagem holistica
reflete uma visdo de mundo onde a individualidade e a esséncia espiritual sdo
interconectadas, moldando a existéncia de cada pessoa de maneira Unica e irrevogavel
(Abimbola, 1981; Gbadegesin, 1984; Makinde, 1985; Salami, 2002).

A profundidade dessa concepcdo filosofica ressalta ndo apenas a riqueza cultural
dos iorubas, mas também a complexidade de suas interpretacdes sobre a vida e o destino
humano. Estudos antropoldgicos e filosoficos tém se debrucado sobre essas crencas,
elucidando como a integragdo do Ori na estrutura ontologica do ser humano ioruba
oferece uma perspectiva singular sobre a agéncia individual e a ordem cosmica. Desta
forma, o estudo da concepgéo de destino entre os iorubas contribui significativamente
para uma compreensdo mais ampla e diversificada das filosofias africanas e suas

implicacgdes para o entendimento da condi¢do humana.
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Essa visdo ioruba sobre o destino também nos proporciona uma oportunidade de
explorar as inter-relagdes entre religido, cultura e filosofia na Africa Ocidental. O papel
central do Ori na determinacdo do destino humano sugere que, para os iorubas, o destino
ndo é um conceito passivo, mas uma forca ativa que guia e molda a vida de cada
individuo. Além disso, a importancia atribuida ao Ori revela uma dimensdo ritualistica e
pratica significativa dentro da sociedade iorub4. A manutencéo e a honra do Ori séo
frequentemente expressas atraves de praticas religiosas e rituais especificos, que incluem
oferendas e consultas aos oraculos, como o Ifa, para obter orientacdo e assegurar o
alinhamento com o destino desejado. Tais praticas destacam a crenca na possibilidade de
influenciar ou melhorar o prdprio destino através de uma vida devota e harmoniosa com
as forcas espirituais.

O entendimento do destino entre os iorubas ndo se limita ao individuo, mas
também esta profundamente enraizado na comunidade. O Ori de uma pessoa esta em
constante interagdo com os Oris de outros membros da comunidade, criando uma rede
complexa de influéncias e interdependéncias. Essa interconectividade reflete a visdo de
que o destino individual ndo pode ser completamente compreendido isoladamente, mas
deve ser visto dentro do contexto das relagfes sociais e comunitarias.

Quando comparamos a concepcao de destino dos iorubds com outras filosofias
africanas, notamos tanto semelhancas quanto distingbes marcantes. Por exemplo, entre 0s
povos Akan de Gana, ha uma crenca similar em uma entidade que governa o destino
individual, conhecida como “kra”. No entanto, as praticas e os entendimentos especificos
podem variar significativamente, refletindo a diversidade de pensamentos e crencas
dentro do continente africano. Ainda assim, comparando com as outras diversas culturas
africanas tomamos a exemplo os Ashanti de Gana que entendem o destino como
intimamente ligado a influéncia dos ancestrais. Conforme Mbiti (1969), os espiritos dos
antepassados, conhecidos como "Nananom Nsamanfo”, sdo vistos como guias que
influenciam diretamente a vida dos vivos. Através de rituais e oferendas, os Ashanti
procuram a orientagdo e a protecdo dos seus ancestrais para assegurar um destino
favoravel. Essa ligacdo estreita com os ancestrais destaca uma visdo de destino mais
coletiva e mediada por entidades espirituais familiares.

Entre os Maasai, 0 destino é frequentemente relacionado a estrutura social e aos
papéis dentro da comunidade. A sociedade Maasai é altamente estratificada, com rituais
de passagem que marcam a transicdo entre diferentes fases da vida. Esses rituais néo

apenas determinam o papel social de um individuo, mas também sdo vistos como
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momentos criticos que moldam seu destino (Mbiti, 1988). Esse enfoque na estrutura
social e nos papéis comunitarios destaca um destino moldado por normas sociais e
culturais.

Para os Zulus, a influéncia dos espiritos ancestrais é igualmente significativa. Os
Zulus acreditam que os "amadlozi" (espiritos ancestrais) desempenham um papel crucial
na determinacdo do destino, afetando desde a salde até o sucesso nas batalhas. Os
curandeiros, ou "isangomas", sdo vitais na interpretacdo dos sinais dos espiritos e na
orientacdo dos individuos em suas vidas (Parrinder, 1954). Aqui, vemos um destino
fortemente influenciado por forgas espirituais externas, similar aos Ashanti, mas com uma
énfase distinta nos curandeiros como mediadores.

Os Igbo possuem uma visdo dualista do destino através do conceito de "Chi". Cada
individuo possui um Chi, um espirito pessoal que determina seu destino. No entanto, a
realizacdo desse destino também depende das agBes e do esforco individual. Esta
interacdo entre o pré-determinado e o livre-arbitrio € um elemento central na filosofia
Igbo (Anizoba, 2008). Comparado com os lorubas, que enfatizam um destino escolhido
espiritualmente, os Igbo destacam a coexisténcia de predestinacdo e esforco pessoal
continuo.

Essas diversas perspectivas sobre o destino nas culturas africanas ilustram uma
variacdo de crencas e praticas, refletindo a profunda espiritualidade e a complexidade das
estruturas sociais do continente. A visdo de destino ndo é apenas uma questdo de crenca
individual, mas também de préaticas comunitérias e religiosas que abrangem a totalidade
da existéncia humana. Em comparacdo, enquanto os iorubas focalizam um destino
escolhido espiritualmente, muitas outras culturas africanas, como os Ashanti e os Zulus,
enfatizam a mediacdo dos ancestrais e espiritos, e 0s Igho combinam predestinacdo com
a agéncia individual, demonstrando a variabilidade e a riqueza das tradi¢des africanas.

Estudar essas concepcdes tradicionais de destino tem implicagdes importantes
para a compreensao das identidades e espiritualidades africanas contemporaneas. Em um
mundo cada vez mais globalizado, onde as culturas se encontram e se transformam
mutuamente, o reconhecimento e a valorizacdo dessas tradi¢Oes filosoficas oferecem um
contraponto essencial as narrativas dominantes e frequentemente eurocéntricas. Além
disso, tais estudos podem informar praticas modernas de desenvolvimento comunitario e
resolucéo de conflitos, proporcionando insights valiosos sobre como as sociedades podem

equilibrar a autonomia individual com o bem-estar coletivo.
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Para os iorubés a escolha do destino ocorre no Orun (céu), onde o individuo, antes
de nascer, ajoelha-se diante de Olédumare, o Ser Supremo, para selecionar ou receber seu
destino. Esse ato € representado pelos conceitos de Akunléyan (o que se escolhe
ajoelhado), Akanlégba (o que se recebe ajoelhado) e Ayanmo (0 que é destinado a
alguém). Akunleyan sugere uma escolha ativa, onde o individuo conscientemente escolhe
seu destino. Bolaji Idowu afirma que tudo o que é conferido nesse momento torna-se
inalteravel e define a trajetdria de vida de uma pessoa, refletindo a irrevogabilidade dessa
escolha (Idowu, 1994). Refere-se a escolha pré-natal do destino por parte do individuo.
Antes de nascer, cada alma tem a oportunidade de escolher seu préprio destino na
presenca de Oldédumare, a divindade suprema. Esse momento de escolha é um ato crucial
que determina o curso da vida do individuo, incluindo seus desafios, sucessos e licdes a
serem aprendidas. O processo de Akunléyan enfatiza a agéncia do individuo mesmo antes
do nascimento. Essa ideia de uma escolha consciente do proprio destino destaca a visdo
ioruba de que a vida ndo é meramente um conjunto de circunstancias impostas, mas sim
um caminho deliberadamente selecionado pelo proprio ser espiritual. Esse conceito
adiciona uma camada de responsabilidade pessoal, uma vez que os iorubas acreditam que
os infortlnios ou sucessos que uma pessoa experimenta sao, em parte, decorrentes das
escolhas feitas antes de encarnar.

A doutrina do Akunléyan também cria uma interessante tensdo entre
predestinacdo e livre arbitrio. Embora o destino seja escolhido antes do nascimento, 0s
iorubés acreditam que as acOes e decisdes tomadas ao longo da vida podem influenciar o
cumprimento desse destino. Assim, enquanto o Ori carrega o destino escolhido, a forma
como este se manifesta esta sujeita as acdes do individuo, as influéncias externas e as
intervencdes espirituais.

O conhecimento sobre Akunléeyan e o destino em geral é frequentemente
transmitido através dos Itan?, as histdrias e mitos sagrados dos iorubés. Essas narrativas
desempenham um papel fundamental na educacdo e orientacdo espiritual, oferecendo
exemplos de como os individuos podem alinhar suas vidas com seus destinos escolhidos.
Os Itan ndo sdo apenas historias morais, mas também ferramentas de instrugdo que

ajudam a comunidade a compreender e navegar as complexidades do destino e da vida.

2 O termo ltan é invariavel, mantendo-se no singular mesmo quando utilizado para designar o plural.
Refere-se ao conjunto de mitos e lendas do pantedo africano, que narra histérias integradas por cancdes,
dancas, rituais e ensinamentos. Para o povo loruba, o Itan é considerado uma verdade absoluta sobre a
criagdo do mundo, sendo profundamente respeitado por sua transmissdo oral ao longo das geragdes,
preservada e ensinada pelos mais velhos.
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Figura 1 — A importancia do destino.

Individuo Olodumare Ori Aye

Ajoelha-se para escolher/receber o destino

Akunleyan (escolhe ajoelhado)

Akunlegba (recebe ajoelhado)
Ayanmo (destino afixado)
Kadara (eventos desfavoraveis)

A-ko-sile (aquilo que estd escrito)

Vive a vida com o destino escolhido/ recebido
>

Aimporténcia do destino € seguida no Aye(terra)

Segue preceitos e realiza rituais para harmenia com o destino

Individuo Olodumare Ori Aye

Fonte: Imagem do autor.

Os oraculos, especialmente o sistema de adivinhacgdo Ifa, desempenham um papel
essencial na interpretacio e alinhamento do destino. As consultas aos babalawos®
(sacerdotes de If4) sdo praticas comuns para obter insights sobre o destino e receber
orientacOes sobre como agir em conformidade com o Ori. Essas consultas podem ajudar
a mitigar conflitos entre o destino escolhido e os desafios encontrados na vida cotidiana,
permitindo ao individuo fazer ajustes necessarios através de rituais e oferendas.

Em contraste, Akunlégba implica uma recep¢do passiva do destino, onde o
individuo simplesmente recebe o que Ihe é dado, sem participacdo ativa na sua formacéo,
enfatizando a nocdo de um destino forte e predeterminado (Gbadegesin, 1998; Idowu,
1994).

Vejamos nos versos que Bolaji Idowu* descreve:

1. Akunléyan ni ad'aiyéba
2. Akunlé ayan'pin

3. Adaiyeé tan oju nro ni

3 A palavra "babalawo" (as vezes transliterada como "babalao") vem do iorubd e significa literalmente "pai
do segredo" ou "pai do conhecimento oculto”

4 Bolaji Idowu foi um proeminente telogo e estudioso nigeriano. Idowu é amplamente reconhecido por
seus trabalhos sobre a religido tradicional ioruba. Ressalta-se que foi um bispo da Igreja Metodista (cristdo)
na Nigéria e um académico de renome na area de estudos religiosos Apresentou Olédumaré como a
divindade suprema na cosmovisao ioruba. Sua abordagem foi pioneira ao tratar as religifes africanas com
a mesma seriedade e respeito concedidos as religides abradmicas, desafiando preconceitos e promovendo
uma maior compreensao intercultural. ldowu enfatizou a importancia da religido tradicional ioruba nao
apenas como um sistema de crengas espirituais, mas também como um componente essencial da identidade
cultural e social dos iorubas.
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1. O que escolhemos ajoelhando, é o que fazemos no mundo
2. Nos ajoelhamos e escolhemos uma por¢éo

3. Estamos no mundo, mas ndo estamos satisfeitos.

4. Akunlégba I'o wa I'dwo eda:

5. Ko s'‘ogbon owo,

6. Ko s' ogh6n omo

4. Aquilo que a pessoa escolhe ajoelhado, é o que ela tem

5. N&o ha outro meio de ter dinheiro

6. Nao ha outro meio de ter filhos

7. Ayanmo'o gb'dgun
7. O que afixado para alguém, ndo pode ser retificado com medicina

A importancia da escolha do destino é sublinhada pela crenca de que esta
determinacéo afeta diretamente a vida do individuo no Ayé (terra). Ayanmo, por exemplo,
representa um destino imutavel e predeterminado, imposto sem a participacéo ativa do
individuo, frequentemente associado a resultados tanto positivos quanto negativos. Esse
conceito sugere que a prosperidade ou adversidade de uma pessoa € um reflexo direto da
vontade divina de Ol6dumaré (Gbadegesin, 1998). Além disso, o termo Kéadara é
frequentemente utilizado para descrever eventos desfavoraveis na vida de uma pessoa,
reforcando a ideia de que certos aspectos do destino séo inevitaveis e predeterminados
(Gbadegesin, 1998; Abimbola, 1981). O conceito de Kadara ocupa uma posicao central,
simbolizando a complexa interacdo entre destino e livre-arbitrio na existéncia humana.
Kéadara é concebido como um destino preestabelecido, uma trajetdria de vida que cada
individuo esta destinado a seguir desde o nascimento. Conforme a tradi¢éo ioruba, ele é
influenciado tanto pelos Orixas quanto pelas decisbes individuais ao longo da vida,
representando uma interacdo dindmica entre fatores espirituais e terrenos.
Filosoficamente, o conceito de Kadara suscita questdes sobre o livre-arbitrio e a
predeterminacdo na vida humana. Apesar da aparente contradicdo entre destino
predefinido e autonomia individual, na visdo ioruba, o Kadara é percebido como uma
orientagdo flexivel, moldada pelas escolhas e a¢bes do individuo. Essa dualidade entre
destino e livre-arbitrio proporciona uma compreensao mais profunda da complexidade da
experiéncia humana.

A irrevogabilidade do destino é também expressa no conceito de Akdsile, que
significa "aquilo que esta escrito”, indicando que tudo o que esta registrado sobre uma

pessoa no céu inevitavelmente ocorrera (Idowu, 1962).

49



Revista Calundu — vol. 8, n. 2, jul-dez, 2024

Figura 2 — Akuleyan, a escolha do destino.
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Fonte: Imagem do autor.

“0 0 mo ‘bi olori gbe yanri o. O ba lo yan tie O o mo ‘bi Afuwape yanri
0, O ba lo yan tie Ibikan naa la ti gbe yanri o Kadara o papo ni” “Se
vocé escolher aquele que conhecerd como areia de Afuwape®, se
escolher o lugar onde colocamos a areia, vocés estdo destinados a ficar
juntos"

1. Akunléyan - Escolha Ativa: Representa a acdo do individuo escolhendo seu destino
de forma consciente e ativa.

2. Akunlegba - Recep¢do Passiva: Mostra o individuo recebendo seu destino de
Olodumare sem participacao ativa na sua formacao.

3. Ayanm¢ - Destino Predeterminado: Um caminho fixo indicando um destino
imutavel e predeterminado, que o individuo ndo pode alterar.

4. Kadara - Eventos Desfavoraveis: Simboliza os eventos inevitaveis e desfavoraveis
que fazem parte do destino da pessoa.

5. Akosilé - Destino Escrito: Indica que tudo o que esta registrado no céu sobre uma
pessoa inevitavelmente ocorrera na sua vida.

Para cumprir seu destino na terra, os iorubas acreditam que o individuo deve

seguir os preceitos estabelecidos pelo seu Ori e realizar os rituais apropriados para manter

5 Afuwape surge nos mitos iorubas como uma figura central na narrativa da criagdo do ori (cabeca/destino).
Segundo a tradicdo oral, ele foi escolhido pelos orixas para uma importante missdo no ayé (mundo fisico).
Em um momento crucial, quando a humanidade precisava escolher seus Oris no orun (mundo espiritual),
Afuwape demonstrou extraordinaria sabedoria ao consultar Orunmila antes de fazer sua escolha. Esta
decisdo estabeleceu um precedente fundamental que influenciou profundamente os rituais e praticas
divinatorias iorubas, especialmente aqueles relacionados ao Ifa.
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a harmonia com seu destino. O cumprimento desse destino € visto como uma jornada
continua de alinhamento com as forgas espirituais e de realizagdo do potencial
predestinado. Assim, a concepcdo ioruba do destino combina elementos de escolha e
predestinacdo, destacando a responsabilidade individual de compreender e cumprir seu
destino enquanto reconhece a inevitabilidade da vontade divina que permeia toda a
existéncia humana.

Esse alinhamento com o destino é facilitado por préaticas espirituais e rituais
especificos que ajudam o individuo a manter a conexdo com seu Ori e a harmonizar-se
com seu Ayanmo. Por exemplo, o ritual do Ebori é realizado para reverenciar e fortalecer
o Ori, buscando corrigir qualquer distarbio que possa afetar a realizacdo do destino.
Através de oferendas e consultas aos oraculos, os iorubas acreditam que podem mitigar
os efeitos de um destino adverso e potencializar os aspectos positivos do Akunléyan e
Akunlégba. Este processo ritualistico sublinha a crenga na possibilidade de intervencéao
espiritual e na flexibilidade de certos aspectos do destino, embora Ayanmo permaneca
imutavel (Abimbola, 1976; Adeoye, 1979).

Outro aspecto importante € a influéncia de Eleda, o criador pessoal de cada ser,
que trabalha em conjunto com Olédumare. Eleda ajuda na formacdo do Ori e, por
extensdo, no destino do individuo. A relacdo entre o ser humano e Eleda é mantida através
de praticas devocionais e rituais, que asseguram gue o individuo esteja em harmonia com
seu proposito divino. Eleda pode ser interpretada como a divindade pessoal ou criador
associado a cada ser humano. Acredita-se que cada pessoa possui um Eleda que
supervisiona e orienta seu Ori. Assim, Eleda, em conjunto com o Ori, assegura que 0
destino previamente escolhido seja alcancado, proporcionando orientacdo espiritual e
protecdo continua ao longo da vida.

Abro um paréntese aqui para frisar que através da pesquisa de Segun Ghadegesin,
apresentada no documento "Para uma Teoria do Destino," explora profundamente o
conceito de destino na filosofia ioruba, centrando-se no conceito fundamental de "Ori”
tratando-o metaforicamente como o portador do destino individual (Gbadegesin, 1998).
Gbadegesin investiga a complexidade desse conceito, analisando diversas narrativas
tradicionais e questionamentos filosoficos emergentes das crencas iorubas.

No “Corpus dos Odus™®, base do sistema divinatorio ioruba, duas historias

principais ilustram o papel do "Ori" no destino de uma pessoa. A primeira, do Odu

® Colecdo de versos que constitui a base do sistema divinatdrio loruba.
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Ogbegunda, narra como o "Ori" é escolhido no céu antes do nascimento e é irrevogavel.
A segunda, do Odu Ogunda Meji, enfatiza a importancia do "Ori" como o Gnico elemento
que acompanha uma pessoa até o timulo, destacando que, enquanto outros deuses podem
se afastar, o "Ori" permanece constante.

Gbadegesin levanta questdes fundamentais para compreender o conceito de
destino: a equivaléncia entre a escolha do "Ori" e o destino, a existéncia de uma escolha
genuina, o papel da responsabilidade, a possibilidade de entrelacamento de destinos, o
impacto da reencarnacdo, a existéncia de destinos pessoais e comunitarios, e a
racionalidade da crenca no destino (Gbadegesin, 1998).

Finalmente, Gbadegesin (1998) aborda a racionalidade da crenca no destino,
argumentando que, embora a crenca possa fornecer sentido e consolo, ela deve ser
avaliada filosoficamente quanto a sua coeréncia, consisténcia com outras crengas e
compatibilidade com a realidade prética.

Assim, Gbadegesin sugere que a crenca no destino, conforme articulada pela
filosofia iorubd, € um campo fértil para investigacao filoséfica. Ele destaca a necessidade
de um exame filoséfico continuo e rigoroso para abordar as varias questdes e
inconsisténcias inerentes a teoria do destino, reconhecendo sua importancia na vida social
e cultural dos iorubas.

A crenca na reencarnacao e na imortalidade da alma na filosofia ioruba levanta
questdes sobre a continuidade ou renovacdo do destino em vidas subsequentes.
Gbadegesin sugere que a visao tradicional ndo resolve claramente se o destino é continuo
ou se cada reencarnagdo implica um novo destino. A exploragdo das crengas sobre a
reencarnacao e a imortalidade da alma revela um interessante ponto de comparagéo entre
a filosofia platénica e a tradicdo ioruba. Platdo, em sua obra "A Republica", apresenta no
mito de Er uma visdo detalhada sobre a escolha do destino pelas almas. Nesse mito, as
almas, apos a morte, sdo reunidas em um local onde sdo chamadas a escolher suas
proximas vidas dentre uma série de opgdes pré-determinadas. Esse processo de escolha €
fundamental, pois reflete a crenca de Platdo no livre arbitrio e na capacidade das almas
de determinar seu futuro com base nas experiéncias e aprendizados acumulados em vidas
passadas. A selecdo dos destinos é influenciada pelas virtudes e vicios adquiridos, o que
sugere uma continuidade do desenvolvimento moral e espiritual da alma (Plat&o,2006).

Em contraste, a filosofia ioruba, conforme discutida por Gbadegesin, aborda a
reencarnacao e a imortalidade da alma de maneira que levanta questdes complexas sobre

a continuidade ou renovagdo do destino. A visdo tradicional ioruba, embora rica e
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complexa, ndo oferece uma resolugdo clara sobre se o destino (ou "Ori") é algo que se
mantém constante ao longo das reencarnagdes ou se € redefinido a cada nova vida. Esta
ambiguidade sugere uma dinamica diferente da apresentada por Platdo, onde a certeza da
escolha consciente e deliberada do destino por parte da alma ndo esta presente.

Enquanto Platéo enfatiza um processo ativo e consciente de selecéo do destino, a
tradicdo iorubd, como interpretada por Gbadegesin, parece permitir uma margem de
indeterminacdo. Isso abre espaco para diversas interpretacfes e praticas culturais sobre
como o destino se manifesta ao longo das vidas sucessivas. A continuidade do destino na
visdo ioruba pode ser vista como uma possibilidade, mas ndo uma certeza, ao contrario
da perspectiva platénica onde cada escolha é diretamente informada pelas vidas passadas.

Esse contraste destaca diferentes abordagens sobre o papel da agéncia individual
e da experiéncia acumulada no destino das almas. Platdo oferece uma visao onde o destino
é moldado e remoldado continuamente através de escolhas conscientes, sublinhando uma
progressdo moral linear. Por outro lado, a filosofia ioruba, com sua ambiguidade sobre a
continuidade do destino, pode refletir uma percep¢do mais ciclica ou renovadora da
existéncia, onde cada vida pode representar um novo comego ou uma continuidade,
dependendo das interpretacdes culturais e individuais.

Assim, a comparagdo entre Platdo e a filosofia ioruba sobre a reencarnagdo e o
destino revela ndo apenas diferentes entendimentos filosoficos, mas também distintas
praticas culturais e religiosas que moldam a percepcao do ciclo de vidas. A analise dessas
diferencas permite uma compreensao mais profunda de como diversas culturas lidam com
as questdes fundamentais da existéncia, da moralidade e do propdsito da vida humana.

Nos terreiros de Candomblé, essa questdo é abordada através de praticas rituais
continuas que reafirmam a identidade e o destino individual em cada vida. Para pessoas
trans, isso significa que suas identidades de género, como expressdes de seu Ori, Sdo
continuamente reconhecidas e honradas atraves das vidas, reafirmando a importancia do
destino escolhido ou recebido em cada encarnagéo.

Os versos do Odu Osa Méji refletem a dualidade entre escolha e predestinacéo

presente na filosofia ioruba.

Osa Méji

1. Bi 6 ba se pé gbogbo ori gbogbo ni i sun pési
2. Ir6ko gbogbo iba ti tan n'igho

3. A dia fun igba eni
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4. Ti n ti 1kolé orun bo wa si t'ayé
5. Bi 6 ba se pé gbogbo or’i gbogbo ni i sun posi
6. Ir6kod gbogbo iba ti tan n'igho
7. A dia fan Owere

8. Ti f ti 1kolé orun bo wa si t'ayé
9. Owere 1an ja

10. Gbogbo wa

11. Owere 1a fi ja

12. Eni t'o yan'ri rere ko wopo
13. Owere lan ja

14. Gbogboo wa

15. Oweré lan ja

Traducdo:
. Se todos 0s homens fossem destinados a serem enterrados em caixoes,
. A arvore Iroko seria extinta na floresta.
. Foi jogado Ifa para duzentos homens,

. Que estavam vindo do céu para a terra.

1
2
3
4
5. Se todos os homens fossem destinados a serem enterrados em caixdes
6. A arvore Iroko seria extinta na floresta
7. Foi jogado If4 para "a luta"
8. Que estava vindo do céu para a terra
9. Nés estamos apenas lutando
10. Todos nds
11. Noés estamos apenas lutando
12. Aqueles que escolheram "um bom destino™ ndo sdo muitos
13. No6s estamos apenas lutando
14. Todos nds
15. Noés estamos apenas lutando

Eles sugerem que, embora todos enfrentem lutas e desafios, a natureza e a
qualidade desses desafios variam conforme o destino individual, determinado pelo Ori.
A énfase na luta continua ressalta a crenca ioruba de que, apesar da predestinagdo, as
acbes humanas (como os sacrificios e as consultas a ordculos) podem influenciar o

desenrolar do destino. Esta visdo otimista e pratica, como discutida por Gbadegesin, é
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evidente nos versos que destacam a possibilidade de intervencéo espiritual para mitigar
0s aspectos adversos do destino.

Os versos do Odu Osa Méji, quando analisados através do prisma da filosofia
ioruba do destino, revelam uma compreensédo profunda da condi¢cdo humana, onde a luta
e a diversidade dos destinos sdo centrais. Eles ecoam a crenca na importancia da
responsabilidade individual e da possibilidade de influenciar o proprio destino através de
acOes espirituais e praticas, oferecendo uma visao rica e complexa que se aplica a vida
nos terreiros de Candomblé e a aceitacdo das identidades trans como expressoes legitimas
e sagradas do Ori.

A interpretacdo desses versos também possui implicagdes culturais e espirituais
profundas. Nos terreiros de Candomblé, essa luta continua e a busca por alinhar-se com
o0 destino escolhido ou atribuido séo refletidas nas praticas e rituais diarios. A vivéncia
trans nos terreiros, deveria ser uma manifestacéo dessa busca por alinhamento com o Ori.
A aceitacdo e o respeito as identidades de género, incluindo a transgeneridade, podem ser
vistas como partes integrantes e predestinadas do destino individual, reforcando a
importancia de honrar e celebrar a diversidade das experiéncias humanas.

Com isso, indubitavelmente, o destino (Ayanmo) é uma combinacéo de escolhas
conscientes e atribuigdes divinas, o que implica uma intersegdo complexa entre agéncia
individual e predestinacdo. Akunleyan sugere uma escolha ativa do destino, enquanto
Akunlégba implica uma recepcao passiva, destacando a inevitabilidade de certos aspectos
da vida determinada por forcas superiores. Essa agéncia individual refere-se a capacidade
dos individuos de agir de forma independente e fazer suas proprias escolhas, moldando
assim suas vidas e influenciando suas comunidades. Esse conceito € particularmente
revelador quando aplicado a vivéncia trans nas comunidades de terreiros e a escolha do

destino na cosmopercepgdo’ ioruba.

O conceito de cosmopercepgo, desenvolvido pela filésofa nigeriana Oyerdnké Oyéwumi, representa uma
importante alternativa epistemolégica ao termo "cosmovisdo" (Weltanschauung). Enquanto cosmoviséo
privilegia o sentido da visdo como forma priméaria de compreensdo do mundo - refletindo um viés ocidental
que prioriza o visual - a cosmopercepcdo reconhece a multiplicidade de formas sensoriais e corporais
através das quais diferentes culturas apreendem e interpretam a realidade.Esta mudanca conceitual é
particularmente relevante para o estudo de sociedades africanas e outras culturas ndo-ocidentais, onde o
conhecimento e a experiéncia do mundo frequentemente envolvem uma integracdo complexa de diferentes
sentidos, incluindo audicdo, tato, olfato e propriocepc¢do, além da dimensdo visual. Na cultura ioruba, por
exemplo, o conhecimento é frequentemente transmitido através de formas orais-aurais, ritmos corporais, e
experiéncias sensoriais multiplas que nao podem ser reduzidas a visualidade.
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Nas comunidades de terreiros, a agéncia individual é (ou pelo menos deveria ser)
um elemento vital na vivéncia de pessoas trans. Esses espacos religiosos e culturais
deveriam oferecer um refligio onde as pessoas trans pudessem afirmar suas identidades
de género de maneira auténtica e respeitada. Através da agéncia, individuos trans
expressariam suas identidades e se engajariam espiritualmente, encontrando aceitacao e
reconhecimento que frequentemente lhes sdo negados em outros contextos sociais.

A estrutura inclusiva dos terreiros e o respeito a Akanléyan e Akésile deveriam
permitir que pessoas trans exercitem sua agéncia de maneiras que vao além da mera
sobrevivéncia, que seus corpos fagcam parte do terreiro. Que ndo necessitem deixar as suas
identidades de género para fora do portdo que é limitrofe do terreiro a sociedade nédo
religiosa. A aceitacdo do corpo trans nesses espacos vai além da mera tolerancia; € uma
celebracdo da pluralidade da existéncia humana e espiritual. Assim, participariam
ativamente na vida religiosa, ajudando e assumindo papéis de lideranca, além de
moldarem as préticas e valores da comunidade. Este exercicio de agéncia ndo so fortalece
suas identidades, mas também desafia e transforma as normas sociais, criando um
ambiente mais acolhedor para todos os membros.

A escolha do destino, conforme a cosmopercepcao iorubd, acrescenta uma camada
adicional de profundidade a compreensdo da agéncia individual. Acreditando-se que o
destino (ou "Ori") é algo que pode ser continuo ou renovado a cada reencarnacao,
dependendo das interpretacdes culturais e individuais, implicaria que, ao nascer, cada
pessoa tem um destino tracado, mas também possui a capacidade de influencia-lo através
de suas acOes e escolhas. Desta maneira, para pessoas trans, ao exercer sua agéncia, elas
ndo apenas moldam suas proprias vidas, mas também atuam sobre seu destino. As
escolhas que fazem, as lutas que enfrentam e as conquistas que celebram sdo vistas como
partes integrantes de um caminho espiritual que ja haviam sido escritos e determinados.

Essa interacdo dindmica entre agéncia e destino reflete uma visdo complexa e rica
da vida espiritual e social. Pessoas trans nas comunidades de terreiros demonstram que,
mesmo dentro das estruturas de destino culturalmente determinadas, h4 espaco para a
expressdo individual e para a transformacdo pessoal. A agéncia permite que elas
naveguem suas vidas com autonomia e proposito, enquanto a crenga no destino oferece
uma moldura espiritual que reconhece e valoriza suas experiéncias.

E dessa maneira que o entendimento do destino é fundamental para compreender
a transgeneridade nos terreiros de Candomblé, onde as identidades de género sdo

frequentemente vistas como expressdes do Ori escolhido ou recebido.
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Nos terreiros de Candomblé, o respeito as decisdes do Ori e ao destino individual
é fundamental, sendo o Ori compreendido como a fonte metafisica do destino e da
identidade. Embora a identidade de género possa ser interpretada como parte importante
do destino individual dentro dessa perspectiva cosmologica, € essencial lembrar que as
identidades de género sdo culturalmente definidas e ndo séo inerentemente reconhecidas
como elementos constitutivos na cosmologia ioruba tradicional. Oyéwumi (2021), por
exemplo, argumenta que as diferencas bioanatdmicas, incluindo género, ndo sdo
determinantes de identidade na lorubaléndia, sendo o Ori desprovido de sexo ou género.
Assim, os rituais como o Ebori ndo necessariamente reafirmam identidades de género
especificas, mas podem ser lidos como momentos de harmonizacéao e fortalecimento da
conexdo entre o individuo e seu destino. Nessa interpretacdo, o acolhimento das
identidades de género diversas emerge como uma responsabilidade ética e comunitaria
contemporanea, mais do que uma afirmacdo tradicional explicita no contexto do
Candomble.

Gbadegesin também destaca a possibilidade de modificar aspectos do destino
através de acdes praticas, como sacrificios e consultas a oraculistas. Essa flexibilidade
permite que individuos trans nos terreiros de Candomblé encontrem maneiras de ajustar
e realcar seus destinos em conformidade com suas identidades de género, buscando
sempre 0 alinhamento com as forc¢as espirituais que governam a existéncia. A crencga na
capacidade de intervencdo espiritual e na modificacdo do destino é uma manifestacdo de
uma visdo otimista e pratica em relagdo a vida, onde a identidade de género é uma
expressdo legitima e respeitada do Ori ndo precisando isola-la, mas respeita-la.

A interconexdo de destinos individuais dentro da comunidade é outro aspecto
central da filosofia ioruba que se reflete na vida dos terreiros de Candomblé. Os destinos
individuais sdo vistos como entrelagados, refletindo a natureza comunitéria da vida
ioruba. Nos terreiros, essa interconexdo deveria promover um ambiente de suporte mutuo
e aceitacdo, onde a diversidade de identidades de género € ndo apenas tolerada, mas
celebrada como parte da riqueza espiritual da comunidade. O respeito pelo Ori de cada
individuo reforca a coesdo social e espiritual, garantindo que todos os membros,
independentemente de sua identidade de género, sejam honrados e respeitados.

A crencga na reencarnagdo e na imortalidade da alma na filosofia ioruba levanta
questdes sobre a continuidade ou renovacdo do destino em vidas subsequentes.
Gbadegesin sugere que a visdo tradicional ndo resolve claramente se o destino é continuo

ou se cada reencarnacdo implica um novo destino. Nos terreiros de Candomblé, essa
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questdo deveria ser abordada através de praticas rituais continuas que reafirmam a
identidade e o destino individual em cada vida. Para pessoas trans, isso significa que suas
identidades de género, como expressdes de seu Ori, sdo continuamente reconhecidas e
honradas atraves das vidas, reafirmando a importancia do destino escolhido ou recebido
em cada encarnagao.

A racionalidade da crenga no destino € um tema crucial discutido por Gbadegesin,
que argumenta que, embora a crenca possa fornecer sentido e consolo, ela deve ser
filosoficamente avaliada quanto a sua coeréncia, consisténcia com outras crencgas e
compatibilidade com a realidade préatica. Nos terreiros de Candomblé, seria ideal que essa
avaliacdo fosse feita através da préatica diaria e da vivéncia espiritual, onde a identidade
de género é vista como uma manifestacdo sagrada e legitima do destino individual.

E com parcimdnia que reitero: a intersecdo entre os conceitos de destino, Ori e
transgeneridade nos terreiros de Candomblé deveria revelar uma abordagem integradora
e respeitosa as identidades de género. A filosofia ioruba, com sua énfase na escolha e
atribuicao do destino, oferece um ‘“framework” robusto para entender e valorizar a

diversidade de experiéncias humanas.

Conclusao

A andlise da relacio entre o conceito iorubéa de Akinléyan e a inclusio de pessoas
transgénero no Candomblé evidencia uma complexa intersecdo entre tradi¢do, identidade
e adaptacdo religiosa. Este estudo demonstrou que a cosmopercep¢do iorubd,
particularmente através dos conceitos de destino e Ori, oferece fundamentos teoricos e
filosoficos capazes de sustentar uma maior inclusdo e aceitacdo de pessoas transgénero
nos terreiros de Candomblé.

O conceito de Akdnl¢yan, que remete & escolha do destino antes do nascimento,
apresenta implicac6es profundas para a compreensao da identidade de género no contexto
religioso afro-brasileiro. Estudos de Oyéwumi (2021) e Bastide (1971) mostram que as
categorias rigidas de género ndo eram centrais na organizacédo social ioruba original, mas
sim introduzidas pelo colonialismo. Essa constatacdo historica sugere que a resisténcia a
inclusdo transgénero em alguns terreiros reflete valores coloniais incorporados, em vez

de principios auténticos da tradicéo africana.
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O Ori, entendido como portador do destino individual, destaca-se como um
elemento crucial na discussdo sobre inclusdo. Segundo Gbadegesin (1998), o Ori
transcende categorizacgdes binarias de género, sendo uma esséncia espiritual que define o
destino e a identidade de cada pessoa. Essa perspectiva legitima as identidades
transgénero como expressdes auténticas e sagradas do destino escolhido ou recebido no
plano espiritual. Como afirma Nascimento (2019), o Candomblé nasce no Brasil como
uma experiéncia entremundos, configurando-se como uma reconstru¢do com elementos
africanos e indigenas brasileiros. Esta caracteristica fundamental permite compreender
que muitas das resisténcias a inclusdo trans podem refletir mais valores coloniais
incorporados do que principios auténticos da tradi¢do africana. A tradi¢cdo do Candomblé
ndo apresenta originalmente uma divisdo rigida de género como a imposta pelo
pensamento colonial ocidental.

A andlise do Odu Osa Méji reforca a ideia de que cada individuo segue seu proprio
caminho predestinado, sugerindo que a identidade de género deve ser reconhecida como
parte integral do destino humano. Essa visdo demanda 0 mesmo respeito e
reconhecimento que outros aspectos da experiéncia individual recebem no Candomblé.

Além disso, movimentos contra-hegemdnicos dentro das comunidades de terreiro
tém promovido didlogos essenciais sobre inclusdo e adaptacdo das tradi¢des. Conforme
Santos e Dallapicula (2020), essas iniciativas vém ampliando a conscientizacdo sobre a
importancia de integrar a diversidade de género nos espacos religiosos afro-brasileiros,
mantendo a esséncia dos fundamentos religiosos.

Contudo, desafios significativos persistem. A estrutura hierarquica dos terreiros,
tradicionalmente organizada em torno de concepcdes binarias de género, ainda enfrenta
resisténcias para integrar plenamente pessoas transgénero em papéis de lideranca e rituais
especificos. Lemos (2019) argumenta que essa exclusdo ndo apenas marginaliza
individuos, mas também empobrece a comunidade religiosa ao limitar o acesso a
perspectivas e experiéncias diversas.

A literatura disponivel aponta que o caminho para maior inclusdo passa pela
descolonizagédo do pensamento religioso afro-brasileiro. Birman (2005) e Mendes e Silva
(2020) destacam que muitas das restricdes enfrentadas por pessoas transgénero refletem
valores ciscentrados da sociedade dominante, em vez de fundamentos africanos genuinos.

Portanto, que o conceito de Akudnl¢yan, aliado a outros elementos da filosofia
ioruba, oferece bases s6lidas para préaticas religiosas mais inclusivas e respeitosas as

identidades transgénero. A fidelidade a tradicdo africana pode exigir abertura a
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transformacdo e adaptacdo, reconhecendo que a diversidade de género € intrinseca a
experiéncia humana e merece espago sagrado nos terreiros.

Para que essa Visdo se concretize, serd necessario investir em dialogo, educacéo e
reestruturacdo dos modelos tradicionais. Conforme Pantoja (2022), ¢ fundamental
equilibrar o respeito as tradicGes com as demandas contemporaneas de justica social e
inclusdo. Essa transformacdo tem o potencial de aprofundar a pratica dos principios
fundamentais da cosmovisdo africana, demonstrando que a inclusdo transgénero nédo
ameaca a tradicdo, mas enriquece sua expressao.

Desta maneira, o estudo da relacio entre Akinléyan e a inclusio transgénero no
Candomblé contribui para debates mais amplos sobre diversidade de género nas religides
afro-brasileiras e ilustra como tradicdes religiosas podem evoluir para atender as
demandas contemporaneas sem perder sua esséncia espiritual. Essa adaptacdo, ancorada
na filosofia iorubda, pode inspirar outras comunidades religiosas a equilibrar tradicéo,

inclusdo e justica social de maneira harmoniosa e transformadora.
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Resumo: Este estudo teve como objetivo conhecer e analisar as praticas e vivéncias
religiosas-ancestrais de uma mulher trans* candomblecista residente de um municipio do
interior de Séo Paulo (Brasil). Como principal referencial tedrico, foram utilizados os
estudos de género de Oyéwumi (1997; 2004; 2016), possibilitando uma anélise afro-
referenciada do assunto. Assim, a partir da analise das contribui¢Ges da entrevistada e da
literatura utilizada neste artigo, pude pontuar trés consideracdes oportunas: a) é preciso
interseccionar as tematicas género-transfeminilidade-candomblés, principalmente a partir
de uma lente que considere as bases etimoldgicas dos cultos aos orixas e suas (re)criacoes
no contexto afrodiaspérico, b) a discriminacdo de género é um fenémeno encontrado em
muitos terreiros de candomblé, ainda que ndo faca parte de sua organizacdo social em
esséncia, e, ¢) é preciso insistir no tema, costurando novas pesquisas sobre 0s assuntos
interseccionados, ampliando vozes de pessoas trans* e partindo de uma perspectiva mais
ampla acerca do género, sobretudo para grupos sociais culturalmente diversos como 0s
candomblés.

Palavras-chave: Transfeminilidade. Identidade de género. Religiosidade. Tradicdo.
Matrigestéo.

Resumen: El objetivo de este estudio fue conocer y analizar las practicas y vivencias
religioso-ancestrales de una mujer trans* candomblecista residente en un municipio del
interior de Sao Paulo (Brasil). Se utilizaron los estudios de género de Oyéwumi (1997;
2004; 2016) como marco tedrico principal, posibilitando un analisis afro-referenciado del
tema. Asi, analizando los aportes de las entrevistadas y la literatura utilizada en este
articulo, pude identificar tres consideraciones oportunas: a) es necesario entrecruzar los
temas género-transfeminidad-candomblés, especialmente a partir de una lente que
considere las bases etimoldgicas de los cultos a los orixas y sus (re)creaciones en el
contexto afrodiaspérico, b) la discriminacion de género es un fendémeno encontrado en
muchos terreiros de candomblé, aunque no forme parte de su organizacion social en
esencia, y ¢) es necesario insistir en el tema, cosiendo nuevas investigaciones sobre
cuestiones interseccionales, amplificando las voces de las personas trans* y partiendo de
una perspectiva mas amplia sobre el género, especialmente para grupos sociales
culturalmente diversos como los candomblés.

Palabras-clave: Transfeminidad. Identidad de género. Religiosidad. Tradicion.
Matrigestion.
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Introducao

Fiz do meu corpo territorio,
terreno transitério de disputa.
E ainda hei de exibir cicatrizes
como vitorias de luta

(Caué Assis, Incisdo)

Historicamente longinqua, as experiéncias trans*? em terreiros de candomblés
tem, notadamente, se destacado nos estudos cientificos que se debrugam nas relacdes
entre ancestralidade, coletividade, identidades e resisténcias nesses espacos religiosos
(DIAS, 2017; FLOR DO NASCIMENTO, 2019; GAIA, 2021a). Em carater, ndo apenas
de legitimidade, mas também de denudncia e rompimento de possiveis silenciamentos e
invisibilidades nota-se oportunas producbes realizadas por pessoas trans*
candomblecistas relatando, entre outros aspectos, suas vivéncias dentro dos terreiros
(NONATO, 2017; LEMOS, 2019).

Nesse interim, considero, com efeito, que ser e ‘assumir-se’ trans*® ja configura,
dentro do contexto ocidental, um desvio de determinados padrfes sociais, ser trans* e de
terreiro € um duplo e constante desvio considerando todo o cenéario de racismo e
intolerancia sofrido pelos adeptos das religides afro-brasileiras, sobretudo pelas suas
bases africanas (NONATO, 2017; GAIA, 2021a).

De carater qualitativo, o presente artigo se organiza como um estudo de caso
(STAKE, 1995; YIN, 2001) que tem como principal referencial teérico os estudos da
socidloga nigeriana Oyeérénké Oyéwumi (1997, 2004, 2016). A producdo de dados foi
realizada em 2020, através de entrevistas realizadas no atelié da participante, local
escolhido por ela. O corpus foi constituido pelas seguintes fontes de indicio: (a)
entrevistas transcritas na integra e (b) reviséo de literatura. Face ao exposto, ao longo das
secOes deste artigo, refletirei a partir das praticas e vivéncias religiosas-ancestrais
relatadas por Ayodélé — mulher trans* candomblecista, a época residente no municipio
de Ribeiro Preto, interior do estado de S&o Paulo (Brasil)* — sobre a pertinéncia do corpo
nos candombles e as conexdes entre as nocdes de tradicdo e matrigestdo, buscando

analisar as (des)continuidades nos processos de reproducdo de (des)acolhimentos a

2 Nesse artigo, utilizarei o termo trans* para me referir a transgéneros e transexuais, tendo em vista 0s
estudos de Dias (2017), Flor do Nascimento (2019) e Gaia (2021a) sobre a relacdo entre pessoas trans*
de/nos candomblés.

3 E oportuno mencionar que, nesse estudo, refletirei, especificamente, sobre mulheres trans*.

4 Ayodélé faleceu em 2022.
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populagédo transfeminina de terreiro e 0s entrecruzamentos ocidentais dentro desses
espacgos, fatores que potencialmente contribuem para o processo de reproducgdo de
violéncias sociais que ndo necessariamente compdem as bases africanas dos candomblés

no Brasil.

O ni laba-laba® - Ayodélé: corpo, transfeminilidade e o conceito de

tradicdo nos candomblés

Ay0délé® se identifica como mulher’ de 48 anos®, autodeclarada parda - sendo,
portanto, negra, considerando que tal categoria diz respeito a soma de pretos e pardos,
segundo o Art. 1° IV, do Estatuto de Igualdade Racial (BRASIL, 2010)° -, Tyawo®,
iniciada ha 22 anos no candomblé para a divindade Oya e possui ensino fundamental
completo. E costureira e proprietaria de um atelié, em que atende majoritariamente a
populacédo trans*, candomblecistas do municipio selecionado e de outros municipios da
regido, bem como profissionais do sexo!!. Relatou, durante as entrevistas realizadas em
seu atelié, que todas as atividades profissionais em que atuou sdo usualmente associadas
as mulheres, sendo entendidas socialmente como atividades femininas? (Ayodélé).

Ayodélé informou que se encontra afastada, como filha de santo, dos terreiros de
candomblé®®, embora relate manter os principios e as praticas religiosas em sua

experiéncia religiosa/ancestral, independentemente da distancia dos terreiros (Ayodélé).

5 Trecho de uma cantiga de candomblé dedicada a orixa Oya (denominada nos candomblés Ketu como
nkorin orisa ou cantico ao orixa) que pode ser traduzida da seguinte forma: “Ela ¢ uma borboleta” (tradugéo
prépria). Borboleta, neste sentido, diz respeito ao renascimento e as transformacdes de Oya, mas também
a alguns itans (relatos miticos) do candomblé que mencionam as transformac@es da divindade Oya em uma
borboleta (laba-laba).

® Oruko yoriba (nome iorubd) que significa: a alegria chegou para a casa, ou, aquela/e que trouxe a alegria
para casa, sendo ayo: alegria, dé: chegar, ilé: casa.

" E ndo mulher trans*.

8 No periodo das entrevistas para producdo de dados, realizadas em 2020.

® Instituido pela Lei n® 12.288/2010 (BRASIL, 2010).

10 Iniciada nos ritos do candomblé Ketu e que ainda ndo atingiu ou tomou/pagou sua obrigacdo de
maioridade religiosa denominada Odin Méje (obrigacéo de 7 anos), tornando-se uma Egbon (ARAUJO,
2012, 2018; GAIA, 2021a, 2021b). Utiliza-se, popularmente, entre o povo de/do santo, os termos ‘pagar
obrigagdo’ para informar que determinado filho/filha/pai/mée de santo tomou uma obrigacéo especifica de
1, 3,7, 14 e/ou 21 anos.

11 Nesse interim, Ayodelé informou atender, prioritariamente populagGes socialmente marginalizadas que,
segundo ela, em seu atelié encontram um espaco nao apenas de atendimento prioritario, mas de seguranca,
escuta e amparo (Ayodelé — relato extraido do diario de campo).

12 Como faxineira e costureira (Ayodélé — relato extraido do diério de campo).

13 £ oportuno destacar, segundo a participante, que seu processo de iniciacdo foi, entre outros fatores,
fundamental para que ndo frequentasse, condi¢ao de “filha de santo” outros terreiros e, por isso, ndo tomou
outras obrigagdes além da iniciacio e por isso é, seguindo os processos do candomblé Ketu, lyawo mesmo
tendo realizado seus processos iniciaticos no candomblé ha mais de duas décadas.
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Segundo ela, esses distanciamentos ndo se referem a fatores geogréaficos, mas de
compreender alguns aspectos que, para ela, séo fundamentais para o candomblé enquanto
organizacdo religiosa: a tradi¢cdo, o corpo e o tempo, ndo deveriam interferir nas formas
de cultuar e apresentar o sagrado quando manifestado (no seu caso, sua ayaba'* Oya)
durante as cerimonias internas e externas, pois a manifestagéo seria, para ela, algo maior,
inclusive que a propria tradicdo de ndo vestir homem cis, quando manifestado de ayaba
de saias, por exemplo (Ayodélé — relato extraido do diario de campo).

Assim, a concepgdo de ‘tradi¢do no candomblé’ para a participante diz respeito a
procedimentos, costumes, praticas e ordenamentos religiosos imutaveis e centrados,
sobretudo, na figura do corpo biol6gico enquanto principal definidor das vivéncias
individuais e coletivas nos terreiros, porém, para Ayodélé, embora o corpo fisico
permaneca durante a manifestacao religiosa, a mesma torna-se, também, a representacao
simbdlica do orixa manifestado, assumindo, com isso, todas as suas caracteristicas.

Acerca da vivéncia em religides afro-brasileiras, a mesma relatou ter frequentado
a umbanda antes de ser iniciada no candomblé, espaco onde também ndo foi aceita
enquanto mulher trans®®. Segundo ela, o babalorixa responsavel por sua iniciagdo no
candomblé ndo admitia sua identidade transfeminina, fator essencial que levou ao seu
afastamento do terreiro (Ayodélé). Entretanto, informou ainda participar de festas
publicas e jogar blzios frequentemente, pois a experiéncia traumatica, denominada por
ela, durante a entrevista, como transfobia no terreiro em que foi iniciada ndo aconteceu
em outros terreiros, onde mencionou ser sempre bem-vinda e, além disso, conhecer
amigas trans* que tiveram experiéncias inclusivas no candomblé e se encontram nesses
terreiros (Ayodélé).

Durante as entrevistas, Ayodélé proclamou inUmeras vezes seu amor pelo
candomblé, e utilizou o pajuba® rotineiramente, informando ainda, ja ter realizado
algumas cirurgias estéticas, porém, no que diz respeito a cirurgia de resignacdo sexual,

entende que ndo serd uma vagina que a fara mulher, ao passo que se ela € uma mulher

14 “M3e rainha” ou “rainha”. Denomina-se ayaba, todas as divindades femininas dos candomblés Ketu
(GAIA, 2021a).

15 Nesse aspecto, € pertinente refletir sobre a extensa relacéo de transito religioso entre adeptos de umbandas
e candomblés tanto de So Paulo, como apontam os estudos de Prandi (1991) e dos candomblés de Ribeirdo
Preto, interior de S&o Paulo, que, por sua vez, seguem trajetéria semelhante aos de sua capital, como
demonstrei em Gaia (2021a; 2023).

16 Construcdo linguistica que mescla termos dos dialetos dos terreiros de candomblé e sdo utilizadas como
girias para a comunidade LGBTQIA+ (GAIA, 2021a). Sobre esse assunto, Nestor Perlongher, no estudo
“O negocio do miché: prostituicdo viril em S3o Paulo” (1986), demonstra, demonstrava, entre outros
aspectos, as relac6es das linguagens utilizados nos terreiros nos linguajares dos/as profissionais do sexo da
Boca do Lixo, seu cenario de estudo, localizado em Séo Paulo, Brasil.
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trans, ela ja é, portanto, mulher e isso basta (Ayodélé). Para ela, ndo ha problema com seu
pénis, porque o importante é se sentir mulher e, sobre esse aspecto, faz a seguinte
consideragdo: “Uma vagina ndo fard de mim uma mulher cis, porque eu ja sou mulher
trans, sou mulher” (Ayodélé). Ainda sobre esse assunto, Ayodelé, informou que sempre
teve esse reconhecimento de sua identidade de género, fato assumido para a sociedade
nos seus 13 anos de idade.

Nesse ponto, Jorge e Travassos em “Transexualidade: o corpo entre o sujeito e a
ciéncia” (2018) mencionam que até 1997 o Estado brasileiro considerava como culpado
por lesdo corporal grave o médico responsavel pela realizagdo da cirurgia de redesignagéo
sexual (CRS)em uma paciente e que somente no ano de 2008 o Sistema Unico de Salde
(SUS) passou a ofertar esse procedimento. Ainda sobre esse sentido, os autores apontam
as necessidades de ampliar o debate acerca das identidades trans*, como, por exemplo,
as relagdes da homofobia com a transexualidade e as perspectivas da populagéo trans*
sobre si.

Face ao exposto, as contribui¢des de Lemos em “O corpo transmasculino como
um campo de batalha” (2020) dialogam com essa pesquisa — embora no referido estudo
0 autor tenha analisado a populacdo transmasculina — na medida em que Ayodélé traz a
baila a questéo do ser e sentir-se mulher, sobretudo, para si.

Ayodélé relatou que seu babalorixal’ era declaradamente gay, porém nio aceitava
sua identidade transfeminina, por isso, ainda que, segundo ela, nascer para o orixa e ser
reconhecida como mulher sejam dois aspectos igualmente importantes, durante 0s
procedimentos de iniciagéo religiosa, precisou “transcender a identidade em nome de sua
fé” (Ayodélé). Ao mesmo tempo em que diz ndo se importar em usar roupas culturalmente
lidas como masculinas no terreiro, alega que foi essa questdo — o fato de néo ser aceita
em sua identidade transfeminina — que a fez desistir de conviver no terreiro como filha de
santo.

Sobre esse ponto, destaco que, de matriz africana, o candomblé é um modo de
vida essencialmente afro-brasileiro, portanto, estruturado a partir do contexto
afrodiasporico!® (NASCIMENTO, 2016; FLOR DO NASCIMENTO, 2016; GAIA;

17 Responsavel por sua iniciagdo nos ritos do candomblé.

18 Isso posto, compreendo como candomblés “(...) as diferentes formas de manifestacdes de religides afro-
brasileiras cujas origens sdo o encontro de variados cultos tradicionais africanos com outras manifestacdes
religiosas de tradicdes europeias e amerindias” (ARAUJO, 2018, p. 25). Portanto, ndo hé, desde sua
formagdo basal, purismos nos candomblés, haja vista a pluralidade que o perfila desde sua formacéo até os
dias atuais (PRANDI, 2003; SILVA, 2005; , 2004; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020).
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VITORIA; ROQUE, 2020). Trata-se, portanto, de uma religiosidade/ancestralidade de
base iniciatica e fortemente hierarquizada (VERGER, 2002;, 2008; KILEURY;
OXAGUIA, 2009; ARAUJO, 2012, 2018; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020) que atribui
as relacbes corpo-ancestralidade-cosmossensacdo-orixas equilibrio individual e
comunitario (BARROS; TEIXEIRA, 1989; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020; GAIA,
2021b, 2023). Nao obstante, faz-se necessario compreender o contexto da formacao dos
candomblés no Brasil, sobretudo dentro do contexto de diaspora como consequéncia da
maafa (ANI, 1994; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020).

Todavia, argumento que nenhuma cultura religiosa se mantenha estatica e, sendo
o candomblé uma religido formada através do contexto afrodiaspérico, 0 mesmo se
encontra em constante readaptacdo, inclusive no que se refere ao modo de se relacionar
com seus adeptos, com as midias sociais e com a urbanizacdo, por exemplo. Nesse
sentido, falar em tradi¢do nos candomblés como a perpetuacao de algo estatico e imutavel
— e, portanto, ndo ha espaco para corpos e identidades que fogem aos binarismos
ocidentais: homem e mulher, masculino e feminino — é, no minimo, algo arriscado e que
foge a propria dindmica da ancestralidade, da coletividade candomblecista e, até mesmo,
das divindades cultuadas nos candomblés Ketu, nacdo em que Ayodélé foi iniciada®®.

Nesse sentido, a participante afirmou que ser mulher é se sentir mulher, o que, de
acordo com ela, ndo tem a ver com vestimentas. A associagdo com as roupas esta
relacionada aos limites da cosmoviséo e o privilégio da visdo no ocidente destacadas por
Oyéwumi (1997) em “The invention of women ”, trabalho que, por sinal, pode contribuir
no debate em tela, sobretudo porque o ponto de partida da autora € 0 mesmo que as
grandes bases do candomblé de nacdo Ketu: a sociedade iorubd. Segundo Oyéwumi, a
cosmogonia ocidental que preza, acima de tudo, pelo que se V€ e cria suas hierarquias a
partir das fronteiras da viséo, faz valer o prisma de que roupas, necessariamente, sugerem
0 género do sujeito vestido, ainda que esta identidade seja exclusivamente um constructo
social.

Oyéwumi (1997) aponta que género ¢ um conceito ontologicamente estabelecido
a partir da cosmovisdo ocidental. Diferentemente disso, a autora (1997, 2004, 2016)
explica que historicamente para 0s iorubas, 0 género, assim como as hierarquias sociais

e diferencas, ndo eram pautados pelo determinismo biolégico, mas pela legitimidade das

19 A exemplo disso, cito Exu - orixa do movimento (PRANDI, 2001) — e alguns dos orixas como meta-
meta, ou seja, “orixas que se acomodam e recebem os elementos performaticos e de performatividades do
universo feminino e masculino” (LEMOS, 2019, p. 35), como Oxumaré e Logun-Edé, por exemplo.
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relacfes sociais, isto é: 0s papéis sociais de género para os iorubés derivam de fatos
sociais e ndo fisicos. Ao analisar as identidades de género entre os iorubas, Oyéwumi
(1997, 2004) coloca que tanto mulheres como homens assumem fungdes idénticas na
dindmica estrutural social, econdémica e familiar da cultura ioruba.

Assim, partir dos estudos de Oyéwumi (1997; 2004), pontuo ainda que, embora
os titulos dos cargos que compde a dindmica dos terreiros de candomblés, principalmente
os candomblés Ketu, sejam embasados no idioma ioruba e definem cargos como
masculinos ou femininos, até a colonizacgéo, a lingua ioruba ndo era generificada. Nesse
ponto, coloca-se novamente em xeque um dos argumentos utilizados para a ndo aceitagao
das identidades trans* nos candomblés: a relagdo entre tradigdo, corpo, género, 0s cargos
e postos assumidos e as vestimentas utilizadas no terreiro.

Isso posto, analisarei a matrigestdo, caracteristica que unifica os povos africanos
e 0 povo de santo no Brasil. Trata-se do que Ayodélé fala quando aborda o acolhimento
que recebeu do terreiro, ainda que, nesse processo tenha ocorrido conflitos, ressalta a
participante a pertinéncia da religiosidade/ancestralidade em sua vida e o candomblé

como, muitas vezes, espaco de maior acolhimento a populacédo trans* (Ayodélé).

Transfeminilidade e matrigestdo nos candomblés: costuras em

(des)acolhimentos

O conceito de matrigestdo se refere a geréncia e amadurecimento de si mesmo e
daqueles que estdo sobre seus cuidados e supervisdo (NJERI AZA, 2018). Aza Njeri
(2018), aborda, por exemplo, a relacdo de um babalorixd com seus abians. Esta prética,
segundo ela, € um principio matriarcal africano que se mantém aqui no Brasil atraves dos
terreiros de candomblé (mas ndo sé), independentemente de fatores bioldgicos ou
determinacOes materiais sobre as identidades de género.

A matrigestdo acontece na potencializacdo de individuos, o que pode ser feito a
partir de diversas acdes, as quais ultrapassam a maternidade fisica e ndo se limitam a
gestacéo uterina, sendo presente nos cuidados cotidianos da vida (NJERI AZA, 2018).

Ao passo que os terreiros de candomblés sdo espacos de acolhimento e
matrigestdo, conforme ressaltou a participante deste estudo (Ayodelé), bem como o
disposto em Flor do Nascimento (2019), acolher o sujeito, apenas, em sua biologia e, ao

mesmo tempo, rejeitar um corpo trans* é uma contradi¢do, pois ndo denota acolhimento
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e sim exclusdo. Dessa forma, para Ayodélé, assim como no estudo de Flor do Nascimento
(2019), a questdo da transgeneridade nos candomblés pode ser resolvida principalmente
ouvindo as divindades (orixas, inquices e voduns).

De acordo com Flor do Nascimento (2019), o culto as divindades do candomblé
no Brasil difere, inclusive, de algumas divindades conhecidas e cultuadas no continente
africano, pois este culto (afro-brasileiro, o candomblé) foi readaptado e interpretado a
partir do contexto e do processo de formacdo e resisténcia da cultura religiosa
candomblecista ao longo dos séculos de colonizacdo do que hoje convencionou-se
chamar Brasil. Nesses termos, também as roupas, assim como as relacdes de género,
foram pautadas pela estética da elite colonial brasileira, fato que leva a reflexdo sobre
porque € aceitavel persistir em vestes de um periodo escravagista e colonial, enquanto se
faz polémica quanto ao uso de vestimentas tidas femininas por corpos tidos masculinos.
Para o autor (ibid.) a propria origem/formacao e organizagdo religiosa do candomblé é
favoravel a (re)adaptacOes e inclusdo, fato que desencontra com as discriminagdes e
rejeicGes abordadas pelas participantes da pesquisa. Além disso, ressalta ao autor, a
manifestacdo dos orixas ocorre tanto em corpos trans*, como em corpos cis?’ e se esta
ndo é uma questdo entre os orixas, ha de se questionar o porqué esse debate entre 0s
humanos.

Em Flor do Nascimento (2019) encontro uma literatura académica que embasa
tanto a incluséo, como a exclusdo da populacado trans™ nos terreiros de candomblés, o que,
de certo modo, complementa as contribuicdes de Ayodélé para essa pesquisa. O autor
afirma que ndo é novidade a presenca de pessoas trans™ nos terreiros de candomblé, assim
como o acolhimento ou a discriminacdo as pessoas trans* em alguns desses espagos ndo
é recente. Tal fato encontra-se arraigado no que se considera como tradicdo no
candomblé, sobretudo enquanto um fator imutavel e que permeia a no¢do de muitos
adeptos desta religiosidade (GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020), inclusive da participante
Ayodél¢, iniciada no candomblé na década de 1990, quando a mesma relata ter “(...) uma
visdo ainda ligada a um Candomblé arcaico” (Ayodéle).

A participante ainda faz a seguinte consideragao (grifos meus):

Eu me reconhego como mulher e é isso que basta! O Candomblé
precisa ter um comeco e eu entendo a tradicdo. O candomblé concebe
a maternagem através do: gerar, cuidar, educar, por isso atividades

20 Pessoa que se identifica com o género que Ihe foi atribuido no nascimento (BENTO, 2006; LEMOS,
2020).
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ligadas ao cuidado e ao afeto séo realizadas pelas mulheres desde a
fundacdo do candomblé no Brasil. Também porque, inicialmente,
homens, cuidavam da seguranca e da preservacdo dos terreiros para nao
deixar a policia entrar, acabar com as festas e quebrar tudo. O homem,
0S 0gans, toca as cerimdnias de candomblé e as mulheres celebram, em
alguns terreiros homens que ndo sdo ogans apenas assistem o Xiré e
entram na roda de Xang®0, pois € quando se encerra o xiré. Na minha
casa de origem era e continua sendo assim, mesmo com a modernidade
e 0 meu direito de ser mulher, em muitas das casas mais tradicionais
(...) ainda é assim. O que me interessa no candomblé é a fé, é a minha
expressdo religiosa. Quando me iniciei precisei usar cuecas, ser
homem, usar calcas, ser chamada com meu nome de nascimento porque
meu iniciador dizia que eu nasci assim e 0 orixa sempre me veria como
nasci, mas hoje sei que ndo. Hoje sei que Oya me vé mulher, porque
orixa é vida e ancestralidade, orixa é Africa e ndo Europa, orixa me quer
bem e sou feliz sendo mulher, portanto o orixa esta feliz comigo, porque
eu estou feliz comigo. Frequento varios outros terreiros, costuro para
eles, participo, dou conselhos e sou tratada pela minha identidade de
género, pela forma como me vejo: mulher! (Ayodélé, grifos meus)

Face ao exposto, como mencionado acima, de acordo com Ayodélé, o fato de ter
que travestir-se de homem no terreiro n&o alterava o fato da mesma se conceber enquanto
mulher e entender ainda que a divindade a qual foi iniciada Oya a concebia como mulher.

Complementar ao relato exposto, Flor do Nascimento (2019) oportunamente
pontua que o candomblé em si ndo é transfobico em sua cosmogonia e explica que sao
alguns sujeitos que interpretam os ritos candomblecista que injetam sua transfobia na
dindmica do terreiro, reproduzindo a exclusdo social em um espaco de matrigestao,
criando, portanto, uma complexa contradig&o.

Todo esse conflito pode ser entendido a partir da consideracdo exposta por
Oyéwumi (2004) de que o ocidente ndo ¢ capaz de contemplar as questdes de género do
mundo ndo-branco do qual o candomblé faz parte, mesmo tendo sido formado sobre o
processo de ocidentalizacdo durante colonizagdo portuguesa que deu origem ao Brasil.
Oyéwumi (1997, 2004) também problematiza o0 monopoélio das teorias feministas para
analisar as relages de género e tece uma critica quanto a universalizacdo de conceitos
que ndo fazem sentido para todas as culturas e consequentes construcdes de género. A
autora explica que o ocidente tem dificuldade de distinguir género e sexo e, portanto, a
partir disso exposto, entende-se ser necessario levar isto em considera¢do ao passo que 0
candomblé foi criado sobre esses limites, mesmo que com matrizes africanas.

Assim, conforme apontado pela participante deste estudo sobre a necessidade de
interseccao desses assuntos (corpo, identidade de género, candomblé), Oyewumi (2004)

critica os binarismos ocidentais que sdo obstaculos para perspectivas interseccionais,
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sobretudo porque ndo séo capazes de explicar tais relacdes fora do padrdo ocidental.
Segundo a autora, essa dualidade ndo existe no mundo iorubd. Da mesma forma, as
questdes em torno das vivéncias e identidades de género exposta pela entrevistada vai
além do binarismo ocidental, além do que as teorias feministas tém a oferecer para os
debates de género e além dos debates articulados/reproduzidos pela introducdo da
perspectiva transfobica nas interpretagdes dos principios candomblecistas.

Consideracoes finais

No presente artigo busquei conhecer e analisar as préaticas e vivéncias religiosas
de Ayodéle, mulher trans* candomblecista, residente em um municipio do interior de Sdo
Paulo (Brasil). Durante o percurso das entrevistas, a participante, relatou nao frequentar
nenhum terreiro de candomblé como filha de santo e, segundo ela, tal escolha se deu ap6s
sua iniciacdo no candomblé, onde a mesma precisou, inclusive, vestir-se com roupas
culturalmente tidas como masculinas. Entretanto, a mesma afirma que € candomblecista
e frequenta terreiros na condicdo de amiga, costureira e conselheira dos membros desses
espacos. Ela também diz cultuar sua ayaba em casa. A participante relatou que o
candomblé significa “tudo” em sua vida. Neste sentido, observo que por ndo considerar
o0 terreiro em que foi iniciada um espaco inclusivo, a mesma menciona nao se sentir
confortavel para permanecer (ainda que, por conta disso, ndo deixe de ser
candomblecista) e frequentar o terreiro em que foi iniciada - nesse caso especifico sob
nenhuma condicdo, posicao, situacdo - e qualquer outro terreiro na posicdo de filha de
santo, mas frequenta varios terreiros de candomblé e algumas umbandas como amiga de
maées, pais e filhos/as de santo.

Ressalto ainda que esse estudo se mostra pioneiro ao analisar transfeminilidade
nos candomblés do interior de Sdo Paulo, Brasil, sobretudo pela lente afro-referenciada
(considerando, com isso, as possibilidades de analisar as relagdes género e/nos terreiros
a partir das bases africanas). Nesse interim, pontuo trés questdes pertinentes a fim de
costurar as consideracfes finais: primeiro, € pertinente reforcar a necessidade de
interseccionar as tematicas de corpo, transexualidade, candomblé, papéis de género e

raca. Em segundo lugar, € possivel identificar a existéncia de transfobia em alguns
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terreiros do municipio analisado, considerando os relatos da participante em tela??,
embora este ndo seja, essencialmente, um principio que engloba o funcionamento dos
terreiros em si e sim a reproducdo de opressdes sociais associadas as interpretacdes das
dindmicas candomblecistas. Por ultimo, é fundamental que novas pesquisas sejam feitas
sobre esse tema, principalmente, dando énfase a discussdes de género mais amplas que
de fato introduzam perspectivas além do padréo ocidental e ampliem a voz da populagéo
trans™ e candomblecistas que protagonizam esse debate para que seja possivel tracar uma
analise mais precisa sobre as dinamicas de um grupo social atravessado por diversas
culturas como € o caso dos candomblés no Brasil e 0 modo como se organiza no que se

refere ao acolhimento de seus adeptos.
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Resumo: Esse estudo busca refletir sobre a experiéncia de uma pessoa transgénera nao-
binaria, como iniciada no Candomblé. Considerando que as dinamicas de género,
pautadas na l6gica binaria, foram construidas pela colonialidade, buscamos refletir sobre
como essas concepcdes também estdo presentes nas religides afro-brasileiras e excluem
corpas que ndo se identificam pela dicotomia homem e mulher. Para realizar essa
reflexdo, utilizou-se o método histdria de vida para entrevistar uma pessoa trans* néo-
binaria, iniciada em um Candomblé de Nacdo Ketu. Com isso, o estudo realizou uma
revisao de literatura com vistas a contextualizar a percepcdo presente nessa tradicdo sobre
as identidades de género, para dialogar com a experiéncia vivida. Observou-se a
necessidade de acionar a filosofia da encruzilhada como forma de criticar as percep¢oes
de género tradicionais, reproduzidas nos Candomblés brasileiros, uma vez que a divisdo
social do género esta diretamente relacionada as ideologias coloniais e ndo as
cosmopercepcoes africanas.

Palavras-chave: Candomblé. Transgeneridade. Nao binareidade.

Resumen: Este estudio busca reflexionar sobre la experiencia de una persona transgénero
no binaria, iniciada en el Candomblé. Considerando que las dindmicas de género, basadas
en la légica binaria, fueron construidas por la colonialidad, buscamos reflexionar sobre
como estas concepciones también estan presentes en las religiones afrobrasilefias y
excluyen cuerpos que no se identifican a través de la dicotomia hombre y mujer. Para
realizar esta reflexion, se utilizd el método de la historia de vida para entrevistar a una
persona trans* no binaria, iniciada en un Candomblé en Nagdo Ketu. Con esto, el estudio
realizd una revision de la literatura con miras a contextualizar la percepcion presente en
esta tradicion sobre las identidades de género, para dialogar con la experiencia vivida. Se
observo la necesidad de activar la filosofia de la encrucijada como una forma de criticar
las percepciones tradicionales de género, reproducidas en el candomblés brasilefio, ya que
la division social de género esta directamente relacionada con las ideologias coloniales y
no con las cosmopercepciones africanas.

Palabras clave: Candomblé. Transgenderidad. No binareidad.
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Padé de abertura

Este estudo apresenta uma reflexdo sobre a experiéncia de pessoas ndo-binarias
em uma das expressdes da religiosidade afro-brasileira, o0 Candomblé. Nele, buscamos
compreender como as identidades dissidentes séo percebidas nesses espacos tradicionais,
organizados a partir de uma logica binaria, em que 0s papéis sociais sao atribuidos
conforme o sexo biologico. Para isso, apresentamos a historia de vida de uma pessoa nao-
binéria, iniciada em uma tradicdo de Candomblé de nagdo Ketu, em interlocugdo com
leituras sobre Candomblé e identidades dissidentes, para compreender como uma
religiosidade que tem sido marginalizada, estereotipada e perseguida possui lapsos no que
condiz o acolhimento de pessoas trans*3. Ao fim, sugerimos uma critica as religiosidades
afro-brasileiras, pensadas como lugar da diferenca, mas que tem se aproximado as l6gicas
excludentes de controle colonial.

Para Chaui (1995), a religiosidade pode ser compreendida como a expressao do
sagrado, uma presenca sobrenatural que se revela através de simbolos e forcas além do
natural. O sagrado, por sua vez, envolve os seres humanos, criando lagos com o eterno e
perfeito. Essa visdo estd presente em todas as culturas, como formas de expressar o
sobrenatural. O sagrado, enquanto expressao de poder e forca, esta presente para auxiliar
na superacao de desafios ou para servir como guia, apontando os caminhos possiveis para
uma vida melhor. As expressdes religiosas podem se manifestar tanto nas interagoes
individuais quanto nas coletivas e sdo influenciadas pela cultura, a0 mesmo passo que
possuem o carater de influenciar a cultura daqueles que vivem em seu entorno.
(BERNARDI e CASTILHO, 2016. p.751).

Nesse sentido, o0 Candomblé é um exemplo de religiosidade que se manifesta de
forma coletiva e que foi criado pela comunidade negra na diaspora. Os terreiros, rocas,
ilés, eghés e casas de axé* no Brasil desenvolvem essa cultura comunitaria e se
caracterizam como espagos de resisténcia negra, em que se preservam e recriam valores
civilizatorios através de praticas sociais, orientadas por cosmopercepcOes africanas,

afrobrasileiras e afro-amerindias. Esses espagos se assumem como lugares de preservacéo

3 Para Nascimento (2021): “E importante demarcar que o termo “trans*”, com asterisco, sinaliza a ideia de
abarcar uma série de identidades ndo cisgéneras.** De modo particular, as seguintes identidades estdo
contempladas no termo “trans*”: transexuais, mulheres transgéneras, homens n&o-hinarios,
transmasculines e pessoas ndo-binarias." (p. 16-17).

4 Esses sdo alguns dos diversos nomes atribuidos aos espacos de culto afro-religioso.
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da ancestralidade africana e afro diasporica, atuando como formadores de uma identidade
positiva aos descendentes de africanos no Brasil.

Assim como o Candomblé, outras préaticas de cura e cuidado se desenvolveram
em meio a condicdo cativa, resultante da escravizacdo e sequestro de africanos para
trabalho escravo no Brasil. A vista disso, as casas de axé se tornaram espagos para
minimizar o sofrimento mental e fisico dos escravizados, bem como espagos de
celebracdo de uma ancestralidade rompida pelo processo desumano do trafico atlantico.
A escravizacao ndo produzia apenas sofrimento fisico, mas também uma aflicao espiritual
e emocional que sé poderia ser solucionada no reencontro com a ancestralidade africana.
O Calundu Colonial, portanto, foi compreendido como uma proto-religido, anterior ao
Candomblé, que buscava medicar e tratar os males do afastamento do territério de origem,

dos modos de ser oriundos de Africa, e da exploracio escravocrata. Segundo Silva (1994),

os calundus poderiam ser entendidos como: cultos que englobavam uma
grande  variedade de cerimbnias, misturando  elementos
[majoritariamente] africanos (atabaques, transe por possessao,
adivinhacdo por meio do buzio, trajes rituais, sacrificio de animais,
banhos de ervas, idolos de pedra, etc.) aos elementos catolicos
(crucifixos, anjos catolicos, sacramentos como 0 casamento) e ao
espiritismo e supersti¢es populares de origem europeia (adivinhagdo
por meio de espelhos, almas que falam através de objetos ou
incorporadas nos vivos etc.). (p. 45-50)

Essa proto-religido provocou o surgimento de tantas outras, como o Candomblé,
formado majoritariamente por negros livres. Ele se organiza no século X1X (PARES,
2007), inspirado nos saberes e culturas trazidos de Africa no corpo e na memoria dos
povos africanos, durante o periodo escravista, e € adaptado para o novo contexto de vida
de africanos e negros encontrado em terras brasileiras.

Thornton (2004) propGe uma analise que defende que, a0 mapear os portos de
embarque em Africa e nas Américas, é possivel encontrar uma gramatica cultural comum,
que permite com que o0s grupos culturais africanos que possuiam uma certa
homogeneidade em Africa, e que ao virem para o Brasil, esses sujeitos foram responsaveis
por dar continuidade as praticas culturais africanas. Parés (2007), por sua vez, acredita
que as culturas afro-brasileiras se desenvolveram a partir de uma dinamica constante de
trocas, proporcionadas pelo fluxo atlantico. Constatando uma certa mobilidade entre
africanos que transitavam entre os portos, no que ele nomeia de fluxo, o autor destaca o

protagonismo e agéncia dos negros no desenvolvimento de suas culturas e historias na
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didspora, sobretudo na constituicdo de comunidades culturais, nomeadas pelas pessoas de
Candomblé como Nagdo.

Nos alinhamos a Parés (2007), compreendendo que a dindmica de trocas, ocorrida
durante o periodo colonial, é o que determinou a maneira com a qual as culturas negras
foram se estabelecendo. Segundo ROCHA (2019) “a nagao ¢ a forma com a qual africanos
e criolos, livres ou cativos, reconfiguravam suas origens”, ou seja, € uma organizacao que
se inspira na memoria e na necessidade de recriacdo dos modos de vida na didspora. A
"nacdo de Candomblé" é, portanto, uma criacdo comunitaria dos negros na diaspora, que
permite reconstruir, por meio da memoria, as cosmopercepg¢des africanas nas américas.

Dentre as nagdes, o Candomblé Ketu ou Nag0, que reivindica sua identidade
linguistica e cultural junto aos povos de origem loruba, na Africa Ocidental. Essa é a
nacao mais popular do pais e se inicia na Bahia, conforme a oralidade conta, a partir das
princesas de origem iorubana: Ya Nasso, Ya Deta e Ya Kala. Ela é reconhecida pelo culto
aos Orixas e de devocdo a um Deus Supremo, Olodumaré. Na distribuicdo das funcdes,
ou seja, papéis sociais referentes ao culto, a separacdo entre homens e mulheres é presente
e determinada pelo sexo bioldgico, uma criacdo da ciéncia darwinista e que fundamentou
a divisdo sexual do trabalho, sustentando a I6gica do patriarcado. Essa ideologia tornou-
se tradicdo também nas instituicdes religiosas afro-brasileiras, o que restringem e limitam
diretamente a participacao de pessoas trans* nesses espacos.

Diante disso, parece-nos interessante refletir como pessoas de género dissidente,
sobretudo negras, percebem esses territdrios. Se adotarmos a cosmopolitica afro-
brasileira (ANJOS, 2006), utilizada para compreender as pluralidades presentes no
Batuque, religiosidade do Rio Grande do Sul, como uma filosofia da diferenca, é possivel
questionar a logica binaria presentes em espacos como os Candomblés, lidos como
tradicionais. Langamos, portanto, a categoria das encruzilhadas utilizada por Anjos
(2006) para refletir sobre o paradoxo da pluralidade cultural, comum as filosofias afro-
brasileiras; e da afirmacéo sobre a tradicdo pura, defendida e operada nos Candomblés de

Ketu, compreendendo,

A encruzilhada como categoria por meio da qual essa formacdo
religiosa pensa as diferencas e propde um jogo com a alteridade deve
ser elevada a sua condicao de uma das maiores expressoes de filosofias
das diferencas...a logica rizomaética da religiosidade afro-brasileira, ao
invés de dissolver as diferengas, conecta o diferente ao diferente
deixando as diferencas se subsistirem como tais. (Anjos, 2006, p. 22)
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Dessa forma, buscamos refletir sobre a l6gica dicotdmica e binaria que transforma
0 Candomblé em um espaco de cultura e resisténcia para algumas pessoas negras, mas
que celebra, reafirma e reproduz divis6es coloniais relativas ao género, a partir da logica
do sexo biolégico. Como a discriminacdo de género afeta a presenca e a forma de
existéncia de pessoas trans* iniciadas nos terreiros?

E importante destacar o locus enunciativo des® autores como parte de um
conhecimento que também perpassa pela vivéncia e experiéncia des mesmes. Nesse
sentido, &° autore 1 é uma pessoa trans, ndo-binaria, negra, iniciada como Yawo para
Oxossi em um Candomblé de Nacdo Ketu e que se encontra afastade da casa onde se
iniciou por motivo de transfobia; Enquanto a autora 2 ¢ uma mulher cis, negra, Mam'etu’
iniciada ha sete anos em um Candomblé de Nacdo Angola, raiz Goméia, e que se
posiciona criticamente contra a l6gica binaria presente nos Candomblés. A coleta dos
dados foi realizada por autore 1, para um projeto desenvolvido em seu curso de
graduacdo, por isso, é evidente a presenca de identificacdo delu com & entrevistade.

Posicionar a autoria nesse trabalho ¢ uma forma de reafirmar uma producao
académica localizada e determinada pela vivéncia afro-religiosa de ambes. Nesse sentido,
esse texto também imprime percepgdes e sentimentos vivenciados durante o processo de
iniciacdo de autore 1, que passou por situagdes de opressdo e humilhacdo em uma casa
de axé, provocadas tanto pelo Babalorixa quanto por outros irméos de santo, decorrentes
de sua identidade de género.

O objetivo geral da pesquisa é refletir como pessoas nao-binarias vivenciam suas
experiéncias no Candomblé, uma religido historicamente perseguida e que se constitui
discursivamente pela socializacdo comunitaria e pelo acolhimento de pessoas
marginalizadas pela sociedade. Os objetivos especificos consistem em contextualizar a
condicdo de pessoas trans* nos Candomblés; Analisar as percepcdes e sentidos
construidos por uma pessoa nao-binaria, iniciada no Candomblé Ketu; Identificar normas

e estereotipos construidos sobre pessoas trans* e reproduzidos nas casas de Candomblé;

S Esse estudo adota a linguagem neutra, a partir do sistema Elu, que pode ser encontrado no Manual para o
uso da linguagem neutra em lingua portuguesa, elaborado pela Frente Trans Unileira, coletivo organizado
na UNILA (Universidade da Integracéo Latino-Americana). Conforme o manual: "A linguagem neutra visa
se comunicar de maneira a ndo demarcar género no discurso linguistico, a fim de incluir todos os individuos.
Aplica-se a pessoas ndo-binarias, bebés intersexo, ao nos referirmos a um grupo de pessoas com mais de
um género ou quando ndo sabemos quais pronomes usar com determinada(s) pessoa(s)."

6 & ¢ um artigo neutro, grafado com circunflexo para evitar interpretagdes confusas e promover uma leitura
mais fluida.

7 Atribuido as mées de santo no Candomblé Angola-Congo. Para Nei Lopes (2003), "Mameto de Inquice.
Do quimbundo mama etu, mam' etu, nossa mae". p. 136.
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Refletir sobre os mecanismos de controle social e disciplinarizacéo, utilizados por lideres
religiosos, para regular comportamentos e identidades de género no Candomblé;
Tensionar sobre os fatores que determinam a permanéncia, ou ndo, de pessoas trans* nas
casas de axé; Contextualizar como o Candomblé tem se constituido como um espaco de
segregacéo de identidades dissidentes da binariedade; e sugerir uma forma de percepgéo
sobre as identidades, a partir da dindAmica da encruzilhada.

A seguir, o estudo se organiza em quatro partes. Na metodologia, apresentamos
os caminhos adotados para elaborar a reflexdo sobre pessoas trans* no Candomblé; na
fundamentacéo tedrica, apresentamos um panorama pautado nos estudos do Candomblé,
estudos sobre género, e estudos que tem como foco refletir sobre a presenca de pessoas
trans* na religido. Ao quarto capitulo, apresentamos a historia de vida de Odekemi,
buscando refletir sobre sua trajetéria no Candomblé. No quinto capitulo, apresentamos
uma reflexdo sobre a exclusdo de pessoas trans* nos Candomblés, sinalizando uma
urgéncia em se criticar normas cisheteronormativas presente nos Candomblés, bem como
0s caminhos possiveis para que esse espaco descolonize o género e reconheca pessoas

dissidentes com respeito.

Encruzilhadas metodologicas

Nesse estudo qualitativo, adotou-se uma revisdo dos estudos sobre vivéncias
trans*, iniciadas no Candomblé nos bancos de dados do IBCT, CAPES e do google
académico, inicialmente buscando pesquisas que priorizassem pessoas ndo-binarias
iniciadas em Candomblés. Devido & auséncia de estudos sobre o tema, buscou-se realizar
a leitura de resumos que indicassem a reflexdo sobre pessoas trans*, sem especificamente
tratar de pessoas ndo-binarias. Com isso, foi adotado o método historia de vida para
refletir sobre a experiéncia vivida por uma pessoa trans* ndo-binéria, iniciada no
Candomblé de tradicdo Ketu.

A intencdo é refletir sobre como corpos que subvertem ldgicas coloniais de
género encontram dificuldades em estar nos terreiros, uma vez que 0S papéis sociais
atribuidos nesses espacos religiosos sdo fundamentados pelo genitalismo. Por isso, uma
pessoa trans* ndo-binaria foi convidada para a realizacdo de uma entrevista em

profundidade, em que ela reflete sobre sua experiéncia como iniciada na casa.
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A escolha do participante se deu pela familiaridade de autore 1 com elu,
estabelecida através da rede social Instagram. A partir dessa aproximagdo, foram
realizadas conversas espontaneas sobre temas relacionados ao Candomblé e a identidade
de género, que também contribuiram para a escolha, permitindo uma conexéo inicial de
autore 1 com & entrevistade, o que facilitou a exploragdo de aspectos mais pessoais e
complexos de sua historia de vida. A pedido de entrevistade e com vistas a resguardar o
anonimato da pessoa, foi adotado o uso do nome ficticio Odekemi, garantindo privacidade
e protecdo de sua identidade. Para garantir a integridade ética do estudo, o participante
informou consentimento antes do inicio da entrevista, concordando com a gravagdo da

conversa para posterior analise e elaboracdo do texto.

E entrevistade: Odekemi

A entrevista foi realizada remotamente, utilizando a plataforma Google Meet, e
teve duracdo de aproximadamente 40 minutos. Odekemi é uma pessoa negra e atende
pelos pronomes neutro e masculino. Elu é residente em Brasilia e possui quatro anos de
iniciacdo em uma casa de Candomblé de raiz Ketu, onde foi iniciade para a funcdo de
Ekedi, um cargo tradicionalmente atribuido a mulheres cis, que ndo incorporam, e que
perpassa pelo cuidado com os Orixas.

O método historia de vida permitiu ao participante narrar sua trajetoria de forma
aberta e detalhada, abrangendo desde suas experiéncias iniciais no Candomblé até sua
vivéncia atual, abordando também a relacdo entre sua identidade de género e seu papel
religioso. A entrevista foi conduzida a partir da elaboracédo de um roteiro semiestruturado,
com perguntas que orientaram a conversa, sem restringir a espontaneidade da narrativa.

A gravacéo da entrevista foi transcrita integralmente, para anélise detalhada, em
didlogo com a literatura, buscando dar foco na identificacdo de temas emergentes, que
afetam diretamente a vivéncia de pessoas trans* negras e que contribuem para a
compreensdo das interacGes entre identidade de género e vivéncias religiosas no

Candomblé.
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O contexto religioso e as tensdes de género

O Candomblé é uma religido de caréter iniciatico, ou seja, seus adeptos passam
por um periodo de iniciacdo que dura sete anos. Nesse periodo, as pessoas aprendem 0s
ritos, rezas, cantigas, comidas, dangas, conhecimentos secretos e comportamentos, por
meio da educacdo de axé. No momento inicial, essas pessoas sdo submetidas a
determinados cargos, funcdes sociais presentes na hierarquia dentro do terreiro.

Existe uma figura de lideranga que ocupa o0 maior posto nesta hierarquia, 0
Babalorixa ou a lyalorixa, enquanto os demais participantes se caracterizam como Yawos,
Ekedis e Ogas, quando iniciados, e Abiyan, quando ainda nao iniciados. Para além de
seus postos e funcgdes na hierarquia, estes ultimos séo tratados como "irméos e irmas de
santo"”, sendo filhos daquelas liderancgas. Juntas, essas pessoas cultuam as divindades do
Candomblé, em que se tratando da nacéo Ketu, sdo 0s Orixas.

O Candomblé é uma religido afro-brasileira tradicional, recriada na diaspora por
africanos e negros, e que sobrevive através da oralidade, ou seja, ndo possui livros escritos
que orientem dogmas, regras e ensinamentos. Ao invés disso, 0s saberes dessa religido
sdo compartilhados através da troca de saberes entre os fiéis durante diversas geracoes.
Nesse sentido, os mais velhos, aqueles que estdo a mais tempo no culto, séo lidos como
referéncias na tradicdo dos saberes. Porém, esse carater tradicional reproduz valores e
formas de ver o mundo que sdo atualizadas conforme o contexto da sociedade. Em uma
sociedade colonial, como o Brasil, essa religido também incorpora valores sociais
determinados pela colonizacdo. Nesse sentido, a adaptacdo desses cultos ao contexto
colonial, ameaca e pde em xeque a existéncia de pessoas transexuais.

Como uma religido organizada a partir do binarismo biologico, ou seja, atribuindo
as identidades de género as questdes de genitalia, portanto, as pessoas que possuem pénis
s&o definidas como homem, e as que possuem vagina como mulher. E por meio dessa
base ideoldgica, através de marcadores de género, que sdo definidas vestimentas,
indumentarias, cargos, posicdes e as funcdes que deverdo ser desempenhadas por pessoas
dentro da religido. Assim, os rituais sdo definidos a partir de uma divisdo sexual das

atividades.

Apesar de espaco de acolhimento para sujeitos dissidentes de género ou
sexualidade, fica claro que a presenga e “aceitagdo” no terreiro de
Candomblé, muitas vezes, esteve para estas pessoas condicionada a
uma adequacio dos padrdes heteronormativos. E possivel notar um
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padrdo de organizagdo que além de dividir os individuos em
homens/mulheres com base seu aparato bioldgico também subscreve as
divindades nesta logica, sendo divididas entre oboros (Orixas
masculinos) e iyabas (Orixas femininos). (RIOS, 2011 apud SANTOS,
2003, p. 95)

No Candomblé tudo € carregado de significados, e as indumentarias servem como
um marcador de género, que define os lugares dentro da organizagio do terreiro. E através
da atribuic&o das roupas que séo identificadas: posi¢Oes na hierarquia, idade de iniciacéo,
cargos e fungdes dentro da casa. A situacdo de uma determinada pratica ou ritual esta
inscrita nas roupas (FLOR DO NASCIMENTO, 2019, p.134). Seguindo o fundamento
do binarismo bioldgico: homens usam calga e mulheres usam saia, pano da costa e o0ja.
Essa ldgica é construida cotidianamente dentro de cada comunidade de terreiro, como um
manual de vestimenta.

Segundo Guacira Lopes Louro (2008), doutora em educacdo e pesquisadora de

género e sexualidade,

...n3o ¢ o momento do nascimento ¢ da nomeagao de um corpo como
macho ou como fémea que faz deste um sujeito masculino ou feminino.
A construcdo do género e da sexualidade da-se ao longo de toda a vida,
continuamente, infindavelmente. (p. 18)

Nesse sentido, a religido impde uma ldgica binaria de género e ndo permite, ou
aceita, a construcdo de género de seus adeptos. Com isso, essas pessoas ndo recebem o
acolhimento e sdo consideradas abjetas, uma vez que as normas e condutas presentes no
Candomblé fabricam o que ¢ tido enquanto “normal” e o que foge dessa “normalidade”

pode ser considerado invalido e inexistente.

No terreno dos géneros e da sexualidade, o grande desafio, hoje, parece
ndo ser apenas aceitar que as posic¢des se tenham multiplicado, entéo,
que é impossivel lidar com elas a partir de esquemas binarios
(masculino/feminino, heterossexual/homossexual). O desafio maior
talvez seja admitir que as fronteiras sexuais e de género vém sendo
constantemente atravessadas e 0 que € ainda mais complicado admitir
que o lugar social no qual alguns sujeitos vivem é exatamente a
fronteira. (LOURO, 2008, p. 21)

O sujeito desobediente de género (MOMBACGCA, 2017, p.11), ao afirmar sua
identidade, corre riscos de sofrer exclusdo em relacdo ao convivio com familiares,

amigos, colegas, bem como exclusdes institucionais. Assim, no trabalho, nas instituicdes
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legais, no acesso a saude e na educacao, essas pessoas nao possuem aceitacao. Elas sofrem
imposicdes de regras de normalizagdo coletiva que impedem que elas acessem direitos
basicos. (COURA e ODARA, 2021. p. 191-192.).

Nesse sentido, as pessoas transexuais estdo sujeitas a passar as mais diversas
formas de violéncia, sejam elas simbdlicas ou materiais. Ao serem induzidas a se portar
de acordo com a heteronormatividade no espacgo social, conforme os critérios e padroes
dos discursos dominantes, estdo vulneraveis a passarem por violéncias fisicas, verbais,
institucionais e psicologicas. A pessoa que vive nesse contexto de ddio e desrespeito esta,
frequentemente, reservada a solidao e ao adoecimento mental, sendo o suicidio algo que
atinge de forma consideréavel essa parcela da populacdo. Além da possibilidade de ser
vitima de um assassinato, uma vez que o Brasil lidera o ranking de violéncia contra

pessoas transexuais.

E possivel inferir sobre a necessidade de mostrar e validar existéncias
ndo cisgénero, ndo hetero, ndo brancas, ndo-binarias, PCDs, ndo
magras, periféricas, entre outras caracteristicas pouco vistas e
consideradas abjetas, pois os moldes criados a partir de uma
colonialidade que perdura desde a colonizacdo dos povos indigenas,
alterando suas normas e condutas sociais, podem promover a soliddo
ndo s6 do outro, mas também a de si, uma vez que tais processos
atingem a subjetividade, gerando pessoas insatisfeitas com suas

vivéncias, configurando um novo espaco de violéncia.” (Coura e Odara,
2021, p. 204)

Para Louro (2008, p.23), “as possibilidades de viver os géneros ¢ as sexualidades
ampliaram-se, as certezas acabaram”, nesse sentido, a ndo-binariedade, como categoria
de género nomeada, é algo recente na sociedade e informa sobre a necessidade de uma
educacdo que ensine sobre essas subjetividades, bem como de legislacGes que garantam
o direito dessas pessoas. Isso ndo exclui que essa, e outras identidades dissidentes da
I6gica binaria, possam ter existido antes disso e/ou com outros nomes e expressoes,
inclusive dentro do contexto das cosmovisdes afro-amerindias, como é o caso de Xica
Manicongo® e Tibira®, identidades dissidentes presentes no Brasil desde o periodo

colonial.

8 Leia mais em: CASA 1, 2022.
9 Leia mais em: ELOY, 2023.
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Esse estudo considera a ndo-binariedade como uma identidade trans*, que desafia
a dicotomia tradicional de género e reconhece a pluralidade de identidades para além do

binario feminino e masculino, como citado por Helen Taner de Lima:

Existem as pessoas trans que ndo se conformam a norma binéria:
os/as/es ndo-binarios/as/es. Nao-binariedade, como explicado acima, é
a ndo conformidade com o binario homem ou mulher, podendo ser 0s
dois ou nenhum ou outros géneros ou ainda fluir entre alguns deles. N&do
tendo também relagcdo com orientacdo sexual, podendo ser variada entre
cada individuo independente de sua identificacdo. Podendo a pessoa
querer fazer uma transicao medicamentosa e intervengdes cirirgicas ou
ndo. Ainda, se faz necessario compreender que nem toda pessoa ndo-
binaria é ou pretende ser androgena.” (Lima, 2020, p. 172)

Embora muitos Candomblés hoje evoquem a aceitacdo da diversidade sexual e de
género em seus espacos, percebe-se gque as transgressoes de expressdo de género ndo sdo
bem recebidas. Historicamente, a existéncia de homossexuais, com seus trejeitos e
comportamentos que fogem ao “masculino”, fora vista como uma ameaga as normas
estabelecidas pela religido. Estudos, como o da antropologa Ruth Landes, que refletiu
sobre o protagonismo das mulheres nos Candomblés de Salvador, afirmam o desprezo
contra individuos homossexuais que lideram os chamados cultos de caboclos, que, para a

autora, era classificado como passivos, pervertidos e delinquentes:

Dentro do Candomblé insistem na sua feminilidade e a ritualizar no
transe sacerdotal; sacando sobre o prestigio de méaes e filhas nagd, déo-
se-ao os titulos comparaveis de pais e filhos. As fantasias homossexuais
passivas sdo realizaveis sob a protecdo do culto, pois 0 homem danca
com as mulheres no papel de mulher, usando saias e agindo como
médium. Um dos atributos mais importantes dos pais eminentes € o seu
estilo de dancar durante o ritual. Este se estereotipa no estilo feminino,
em especial por ser vagaroso e sensual (dengoso), e difere muito das
formas atléticas cultivadas pelos homens nas dancas profanas (Landes,
1967[2002], pag. 327).

Os terreiros comecaram a internalizar a patologizacdo da homossexualidade
promovida pela academia e pela ciéncia, combinando-a com fundamentos cristdos sobre
o corpo sexuado (BIRMAN, 2005). As casas que acolhiam esses individuos passaram a
ser rotuladas como antros de perversdo, degeneracdo, prostituicdo e charlatanismo. Até
mesmo os terreiros fora do circuito das grandes casas tradicionais comegcaram a ver as

praticas homoerdticas como desvios (SANTOS, 2023). Assim, foi estabelecida uma
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tradicdo ortodoxa que preconizava uma estrutura heteronormativa de funcionamento,
excluindo ou estereotipando todos que nédo se encaixavam nessa norma.

Nos tempos atuais, existe um despreparo por parte das autoridades religiosas em
lidar com existéncias trans*. A prevaléncia de pessoas cisgéneros como liderancas de
terreiro, mesmo aquelas que ndo obedecem a norma da heterossexualidade, pode
perpetuar ldgicas cisheteronormativas que se alinham com as normas sociais dominantes
da sociedade. A aceitacdo e acolhimento de sujeitos trans* passa primeiro pelo proprio
entendimento de pessoas cisgéneras sobre 0 que € ser uma pessoa trans*. Dessa forma, a
manutencdo do poder dentro dos terreiros € profundamente influenciada por normas e
expectativas sociais que frequentemente marginalizam e excluem identidades de género
dissidentes, criando barreiras para a ascensdo de pessoas trans*, dificultando para aqueles
gue ndo se encaixam nas normas cisgénero de poderem alcancar posi¢oes de lideranca
dentro da religio.

A autoridade e a influéncia dos Babalorixas e lyalorixas, homens e mulheres
cisgéneros, dentro das comunidades de terreiro, podem funcionar como mecanismos de
controle social, regulando comportamentos e identidades de acordo com padrBes que
muitas vezes refletem e reforcam a ideologia dominante. Essa dindmica pode ser
analisada através da teoria dos aparelhos ideol6gicos do Estado (AIE) proposta por Louis
Althusser (1985). Segundo Althusser, os AIEs sdo instituicdes que perpetuam a ideologia
dominante e mantém a ordem social estabelecida.

No contexto do Candomblé, essa perpetuacdo pode se manifestar através de
discursos e praticas que promovem a conformidade com valores cisheteronormativos, a
exemplo das indumentéarias, sancionando e selecionando praticantes com base em sua
adesdo a essas normas. Assim, o terreiro pode ser visto como um espaco onde se opera a
doutrinacéo ideologica, contribuindo para a reproducdo das condi¢bes materiais, politicas
e ideologicas da classe dominante. A perpetuacdo de ldgicas cisheteronormativas no
Candomblé pode ser vista como uma forma de reproducéo da ideologia do Estado. Nesse
sentido, a religido, ao invés de ser um espaco de resisténcia e transformacéo social, pode
acabar reforgando as mesmas estruturas de poder que operam na sociedade em geral.

Conforme Souza (2006) aponta, "a classe dominante cria, para manter-se
dominante, mecanismos de perpetuacdo e reproducdo do status quo, envolvendo a
reproducdo de suas condi¢fes materiais, politicas e ideoldgicas (p. 51)". As liderancas de
terreiro, ao exercerem seu poder, podem, involuntariamente ou deliberadamente, alinhar-

se com a ideologia estatal, promovendo a ordem social vigente e marginalizando aqueles
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que desafiam essas normas. Dessa forma, o terreiro pode se tornar um espago de
vigilancia e controle, onde a conformidade é recompensada e a dissidéncia € punida.

Essa logica cisheteronormativa compulséria muitas vezes € justificada como parte
da tradicdo, evocando uma nocdo de pureza construida sobre os cultos iorubas. Nesse
sentido, o nagdcentrismo, além de deslegitimar outras tradicdes de Candomblé, impGe
uma ldgica perversa sobre o género. Porém, a resisténcia ao reconhecimento e aceitacéo
de pessoas trans* nos terreiros ndo se origina das tradi¢cdes iorubanas, mas sim das
imposicdes e atribuicdes coloniais, legitimadas muitas vezes por pesquisadores do
Candomble.

As categorias de género e sexo, conforme entendidas e aplicadas hoje, sdo
invencOes coloniais que substituiram, por exemplo, outras formas de organizacgéo social

pré-coloniais presentes em sociedades africanas. Segundo Lugones,

A colonialidade de género refere-se a imposi¢do de uma estrutura de
poder que desumaniza aqueles que ndo se conformam as normas de
género europeias, essencialmente negando a complexidade e
diversidade das identidades de género pré-coloniais" (LUGONES,
2010, p. 743).

Essa imposi¢do colonial redefiniu as relagdes de género nas sociedades
colonizadas, impondo normas europeias que ndo existiam previamente. Para Lugones, a
colonialidade de género é uma ferramenta de dominacao que visa desumanizar e controlar
0s corpos colonizados. Segundo Oyéwumi (2021), antes da colonizagdo, as categorias de
género e sexo presentes na cultura autdctone ioruba, povo fonte de onde se originou o
Candomblé de nacdo Ketu, eram fixadas pela senioridade e ndo pelos corpos masculino
e feminino. A colonizagdo impds uma reconfiguracdo dessas categorias, a partir do
determinismo biologo, estabelecendo as distingdes de género baseadas nos corpos.
Oyéwumi aponta que a introducdo de nocbes coloniais de género transformou
profundamente as estruturas sociais iorubanas, e afirma que a idade cronologica, ou seja,
“a senioridade, e ndo o género, era a base para a organizacao social e as relagdes de poder
entre os jorubanos pré-coloniais" (OYEWUMI, 2021, p. 19).

O género nas sociedades ocidentais é visto como um lugar de hierarquizacao
baseado em uma categoria biologicamente concebida e que organiza 0 mundo social,
porém, nas sociedades iorubanas pré-coloniais, a partir da l6gica de senioridade,
aamedida que o tempo passa € possivel aos sujeitos mudarem de lugar na hierarquia social

de poder estabelecida. Dessa forma, o argumento de ndo aceitacao e inclusdo de pessoas
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trans* dentro dos terreiros, que muitas vezes ¢ sustentado sob a justificativa de que “em
Africa era assim” pode ser refutada, pois a propria nogdo de género como uma categoria
social ndo existia.

Levando em consideracao o carater de readaptacdo e ressignificacao que a religido
possui no contexto brasileiro, Roger Bastide destaca que "as religides afro-brasileiras
foram obrigadas a procurar nas estruturas sociais que lhes eram impostas ‘nichos’, por
assim dizer, onde pudessem se integrar e se desenvolver. Deviam se adaptar ao novo meio
humano, e esta adaptacao ndo iria se processar sem profundas transformacdes da propria
vida religiosa" (BASTIDE, 1971, p. 85). Isso implica em um carater transformador da
religido, que assim como o Candomblé se adaptou ao contexto escravocrata e colonial ele
pode também adaptar-se a novas questbes que surgem a partir da modernidade,
preservando as tradicdes enquanto dialoga com novas formas de vivenciar as diferentes
identidades de género. Como afirma Rufino (2019, p. 121), o terreiro € “um assentamento
da afrodidspora como um empreendimento inventivo, intercultural, que se codifica em
um processo continuo e inacabado”.

Nesse sentido, é preciso que questionemos essas ldgicas coloniais incorporadas
nas cosmopercepcoes afro-brasileiras, com vistas a questionar normas binarias que fazem
parte do sistema mundo eurocéntrico. Nos inspiramos na dindmica afrorizomatica,
presente nas cosmovisdes amerindias, para pensar a encruzilhada como um ponto de
subjetivacdo, presente na filosofia afro-religiosa e que possibilita abertura de novos
caminhos, que visam perceber as diferencas, aceitando-as como tal.

E necessario abrir os caminhos do debate para a aceitagdo das identidades de
género no Candomblé, evocando Exu como o inicio, aquele que agencia o0s territorios,
que transforma, muta e cria, pois: "As linhas da vida devem ser mantidas livres de
obstrucdo espiritual. Muito além de uma simples metafora entre a vida e os caminhos,
temos, creio eu, um pensamento que faz da vida um territorio.” (Anjos, 2006, p. 19). O
relato a seguir demonstra como a humanidade de pessoas trans* se encontra em ameaga
nos Candomblés e como essa discriminacdo esta alinhada as filosofias ocidentais e ndo

as formas de ver e perceber o mundo africanas, afro-brasileiras e originarias.
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Territorializacéo e néo lugar: histéria de Odekemi

O entrevistado, Odekemi, nascido na periferia do Distrito Federal, foi criado em
uma familia de tradicdo evangélica, por influéncia de sua mée. Era envolvido, desde a
infancia, com as atividades religiosas, participando do grupo de louvor, e a partir de sua
adolescéncia, se distanciou da igreja por discordar dos dogmas da instituicdo, ao mesmo

passo que entendia sua sexualidade e externava para a familia. Odekemi relata:

"Me assumi para a minha méae, foi bem traumatico, porque eu tinha me
assumido enquanto uma mulher lésbica na época. E ai foi bem
traumatico, porque minha mae puxou a Biblia para mim e me colocou
em varios lugares, assim, de me chamar de aberragdo mesmo. Meu pai
também, mesmo ele ndo sendo da igreja, nessa época fui muito
reprimido e sai de casa com 19 anos, justamente por conta dessa
repressdo." (Odekemi, 2024).

Odekemi saiu da casa de seus pais e se casou com sua companheira, a qual o
apresentou ao Candomblé. A principio, elu tinha medo da religido por influéncia da visdo
evangélica, que demonizava essas praticas. Sua primeira experiéncia foi em um
Candomblé de nacdo Ketu, na ocasido de uma festa para Tranca-Ruas, uma entidade da
umbanda na linha de exus caticos, ele € o guardido dos caminhos e responsavel por limpa-
los. E interessante perceber que apesar do terreiro se afirmar sobre a identidade da nac&o
Ketu, também cultuava entidades da umbanda, o que demonstra a presenca de cultos
cruzados, que néo se sobrepdem, dindmica comum nas filosofias afro-brasileiras.

Sobre sua primeira experiéncia no Candomblé, Odekemi ressalta:

“E naquele dia, o que mais me encantou foi o fato das pessoas servirem
comida de graca, bebida de graga, e ndo precisavam pagar. Tinha uns
atabaques tocando ali, e ja tocava meu coracdo também, sabe? Entéo,
nessa primeira festa que eu fui, eu ndo tive medo, depois que eu
coloquei os dois pés pra dentro do terreiro. E ali eu sabia que era o meu
lugar, ndo necessariamente aquele terreiro, mas eu sabia que aquela
religido era diferente de tudo o que eu conhecia, porgque as pessoas
comiam de graca, porque as pessoas podiam, sabe, ser recebidas com a
roupa que elas estavam, do jeito que elas estavam, ndo eram julgadas
ali” (Odekemi, 2024).

Ao0s 22 anos, Odekemi, a partir de um jogo de buzios feito pelo pai de santo, tomou
a decisdo de entrar para uma casa de Candomblé Ketu, onde ficou por trés anos no periodo
de abiyanato, que é o0 momento em que o recém-chegado experiencia o dia a dia do
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terreiro e decide se ira iniciar ou ndo. Apds esse periodo enquanto abiyan, Odekemi foi
confirmado no cargo de Ekedi, dentro de sua comunidade de axé, posto tradicionalmente
atribuido exclusivamente como de responsabilidade feminina. Sua trajetéria no
Candomblé é atravessada por sua experiéncia de identificacdo de género, na medida que
se entende enquanto uma pessoa nao-binéria apos dois anos de sua iniciacdo. Esse
processo de identificacdo se inicia em sua infancia, mas so passa a ser nomeado depois,

em sua experiéncia adulta. Sobre o processo de identificacdo Odekemi relata:

“Pra mim sempre foi uma questao. Mas era uma questdo que eu deixava
muito pra tras, assim, porgque pensava, ah, talvez eu seja sO diferente
mesmo. Minha mée falava isso, né, quando eu era crianca: "Ah, vocé é
diferente, vocé é diferente”. Ai eu ficava com aquilo na cabega - ah,
talvez eu seja soO diferente, t4. Eu ndo performo a feminilidade, eu sei
que eu ndo consigo lidar com as imposi¢des que séo colocadas sobre
um corpo feminino, de ndo ter pélos, de se maquiar, de ter um certo
comprimento de cabelo, ou um tipo de comportamento. Entdo eu sabia
gue eu ndo conseguia lidar com isso. Mesmo tendo tentado durante uma
época, acho que nessa época da adolescéncia também, era a época que
eu mais tentava me enquadrar. Mas, de toda forma, a gente sabe. A
gente sabe, né? [...] até chegar nesse lugar da ndo-binariedade, foi um
processo bem longo. E eu cheguei nesse pensamento, e entender, e
buscar, e procurar, eu ja estava iniciado, ja estava com uns dois anos de
iniciado. E ai foi um processo, porque eu estava tentando definir a
minha identidade pra além de ser uma mulher sapatdo, e ai isso foi bem
custoso na época, porque eu comuniquei, né? Assim que eu descobri
para mim, eu contei para os outros, e ai eu fui comunicar. Comuniquei
a minha companheira na época, e com ela foi muito dificil, porque ela
era uma pessoa transfébica. Entdo, ela ja tinha passado por uma outra
relacdo com um homem trans, que se descobriu trans no momento em
gue estava se relacionando com ela, e ai ela ndo soube lidar com isso.
E ai chegou eu, né, que ja estava ali na vida dela ja ha uns cinco anos,
e estava descobrindo a ndo-binariedade como forma de expresséo de
género.” (Odekemi, 2024).

Na época, Odekemi ndo tinha uma rede de apoio, além de sua comunidade de
terreiro, e sua, até entdo, companheira. Ambos expressaram uma certa falta de

compreensdo acerca de sua identidade de género:

“[...] eu também tinha as pessoas do terreiro, que era a minha rede de
apoio principal. E nesse lugar eu também ndo encontrei muito apoio.
Encontrei muito deboche por parte das pessoas, muita confusdo. “Ah,
mas como assim? Mas como assim?”” Eu tentando explicar, mas... E me
sentia muito feliz, porque mesmo sendo tirado, eu estava descobrindo
como me expressar. Entdo, eu estava muito feliz, sabe, por finalmente
ter entendido o0 que era 0 meu género, € COMO eu expressava 0 meu
género. E as pessoas ali, tipo, “4n, mas como assim?” E eu, véi, ¢ isso.
E pronto, sabe.” (Odekemi, 2024).
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Por um lado, o entrevistado relata que estava satisfeito em finalmente entender
sua identidade de género, enquanto, por outro, sentia a dificuldade de acolhimento vindo
de sua comunidade de terreiro, espaco ao qual passava a maior parte dedicando seu tempo.
Odekemi menciona a complexidade da sua relagdo com seu Babalorixa, e as tensdes

experienciadas com ele relacionadas ao uso das indumentarias rituais:

“Comuniquei o baba do terreiro, ja que a minha rede de apoio estava
toda ali. Falei com ele e tal, expliquei como que funcionava, perguntei
pra ele como que eu ia fazer a partir daquele momento, porque eu ndo
queria mais usar saia, eu queria usar outras roupas de Egbomi, eu
gueria usar qualquer outra roupa gue nao fosse saia, mas o que ele tinha
me dito na época, foi que ia ser muito dificil pra minha comunidade me
aceitar, porque eu ja tinha iniciado enquanto uma pessoa, enquanto
Ekedi, que usava saia, que usava aquelas roupas de Ekedi, e que, tipo
assim, ia ser dificil. N&o seria facil. Porém, é muito complexo falar
disso justamente nessa questdo, porque 0 meu pai de santo, ele tem
outros filhos que sdo trans, e eles recebem as pessoas trans, entdo, muito
bem assim. Pelo menos ele deixa elas usarem as roupas que lhe cabem
e que sdo de sua preferéncia. Entdo, quando eu fui falar disso, e ele me
trouxe esse discurso de que ia ser muito dificil da minha comunidade
me aceitar, e que seria complexo pra ele, me pegou também, sabe?
Porque eu falei, poxa, entdo ndo entendo, ja que as pessoas trans aqui
do terreiro podem ser, sabe? Por que eu ndo posso? Me expressar da
forma que... “ah, ndo pode, por conta dos fundamentos da roupa”. Mas
gue fundamentos sdo esses, né, nessas roupas, onde esses fundamentos
s0 cabem pra determinados géneros?”” (Odekemi, 2024).

Mesmo que seu Babalorixa acolha e inclua outras pessoas transexuais binarias
dentro de sua casa de Candomblé, permitindo com que elas se vistam conforme suas
identificacbes de género, Odekemi ndo pode se vestir conforme sua identidade, pois a
lideranca néo autorizou. Essa dificuldade de acolher a demanda de Odekemi ilustra como
a ignorancia e a contradicdo se apresenta nesses espagos, onde normas
cisheteronormativas binarias podem ser percebidas e reproduzidas dentro da comunidade,
0 que leva a experiéncia de Odekemi ao espaco da abjecdo. Para o entrevistado, existe
uma certa dificuldade das pessoas entenderem a ndo-binariedade como identidade de

género:

“Af se fala assim, “ah, mas ta tudo bem te tratar no feminino?” As vezes
ta. Ndo sempre. Ai a pessoa, “ué, mas como assim?”. E isso, as vezes
ta de boa, as vezes até eu me trato no feminino, mas ndo é sempre. E

10 Egbomi é um titulo atribuido conforme funcéo social ou senioridade.
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tipo, por qué? Porque isso me traz um género que ndo me representa,
sabe? E ai eu acho que entra nesse lugar mesmo, porque as pessoas
entendem tudo como ou sim ou ndo, ou preto ou branco. [...] Essa
binariedade mesmo, ela ta na mente das pessoas.” (Odekemi, 2024).

Em consequéncia dos conflitos sofridos no processo de sua identificacdo de
género e da falta de apoio, Odekemi passou por um periodo de adoecimento mental,
seguido de uma internacdo psiquiatrica, e posteriormente foi levado a abandonar sua
comunidade de axé, que estava sendo um lugar adoecedor. O entrevistado revela o
sentimento de culpa que o permeava ao tomar a decisao de sair de sua casa de Candomblé,
e 0 quanto esse processo de desvinculacdo tem sido doloroso:

“Entdo, eu ndo fago mais parte desse terreiro. Eu sai por muitas
questdes, inclusive essa, sabe? E hoje eu td meio 6rfdo de terreiro, to
até tendo que lidar com isso de uma forma. T6 tentando lidar de uma
forma leve, mas tem sido doloroso. Principalmente més de agosto que
é tdo bom, a sensacéo de... Olubajé, eu gosto muito. E ndo é a mesma
coisa voceé ir pra uma festa e vocé t4 ali na funcéo, ndo é a mesma coisa
pra mim. Eu sempre preferi muito a funcdo. E ai, é isso, assim. Tem
sido doloroso, mas eu ndo pretendo voltar pro lugar que me feriu.
Mesmo sentindo saudade dos meus irmaos de santo, mesmo sentindo
falta, ndo pretendo voltar, porque foi um processo muito dificil também
desvincular. Porque dentro do fundamento que a gente aprende, vocé
deve ter fidelidade ao seu Orixa, ao seu Orixa que te confirmou, vocé
deve cuidar desse Orixa, vocé prometeu, vocé fez um voto que vocé
cuidaria desse Orixa, que vocé... No caso, eu sou ekedi de Oxaguid, e
ai eu ficava muito nessa, eu ficava, nossa! Meu pai Oxaguid vai ficar
tal, poxa, eu ndo posso abandonar, eu prometi realmente, eu chorei nos
pés dele, eu prometi que cuidaria. E t6 aqui me vendo, longe, distante,
sabe? [...] depois que essa guerra acabou, eu entendi que eu precisava
me cuidar primeiro, sabe? Que o Orixa ndo espera que eu me anule pra
que eu possa cumprir algum combinado com ele. O Orixa espera que
eu me cuide, porque, se ele habita meu ori, entdo, espera que eu me
cuide, que eu fique bem. Hoje eu entendo, mas foi bem complicado pra
eu entender.” (Odekemi, 2024).

Para Anjos (2006), a linha cruzada e a encruzilhada ndo eliminam existéncias,
mas permitem que elas coexistam. Entdo, se em um terreiro de Ketu, pode haver um culto
a catico, por entender que esses territorios se atravessam, por que sua lideranca nao
consegue reconhecer as existéncias de identidade de forma plural em seu territério? O
fato de Odekemi ter sido apresentado como ekedi, mas ndo se entender como tal, elimina
sua capacidade de atuagéo coletiva naquela comunidade? Odekemi se identifica com a
funcdo, ou seja, o trabalho de preparacdo e alimentacdo de sua casa, por que sua

identidade iria interferir nisso?
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A culpa de Odekemi esté relacionada a filosofia ocidental e ndo a afro-brasileira.
A culpa é uma estratégia crista e colonial por vezes incorporada a esses espacos. A légica
do Orixa punitivo, que ira "bater" no desobediente € um mecanismo de controle de corpos,
que precisam permanecer seguindo as regras, esse corpo controlado adoece, ndo cria, com
Isso ele passa a ser anulado. Por sua vez, a abertura de caminhos acontece quando
Odekemi reconhece que o desejo do Orixa € que elu se cuide, que fique bem, ou seja, elu
reconhece que o Orixa, que também habita sua cabeca, também ¢é elu. Ora, se o Orixa
pode habitar as nossas corpas, também podemos abrigar nossas diversas existéncias.

Odekemi ressalta as tensdes que vivenciava no terreiro, resultantes da forma como
a lideranca da casa lidava com as relacGes de género presentes no espaco, perpetuando

normas patriarcais e sexistas:

“Essencialmente eu conseguia ver a expressdo mor do patriarcado ali
dentro, sabe? Daquele terreiro, onde o sacerdote era 0 homem branco,
é triste falar isso, mas sim, ele era 0 homem branco. E ai eu via que ele
amenizava muito o lado dos ogé da casa, dos filhos de santo homem da
casa, sabe? Amenizava demais, assim, 0s 0gas ficavam de boa enquanto
gue as mulheres eram essencialmente oprimidas naquele ambiente,
mesmo que ele batesse e falasse aos quatro cantos que o Candomblé era
matriarcal, que quem mandava eram as mulheres e, por isso, elas eram
as mais importantes. Ele sabia disso s6 que ele ndo praticava isso. E ai
nesse processo eu entrei muitas vezes em debate com ele para dizer -
olha pai esta errado, esté errado a forma como vocé trata os homens e
destrata as mulheres, isso ndo € justo, isso ndo é certo - Nesse processo

de brigar tanto por isso acho que acabou me afetando muito, sabe?”
(Odekemi, 2024).

O entrevistado denuncia graves violagdes em seu terreiro, como aquelas
provocadas pelos homens cis e que possuiam o titulo de ogas, o que reflete na forma em
que o papel social desses sujeitos foi historicamente atribuido para fungdes sociais
masculinas. Além disso, o fato do pai de santo ser branco, em uma religido originalmente
negra, faz o entrevistado compreender e visualizar a estrutura de dominio naquele espaco,
afirmado por alguns como matriarcal.

Odekemi relata que, ao ser imposto o uso das indumentarias femininas para elu,
seu sacerdote ndo soube explica-lo o porqué, o que fundamentava aquela percepcao. Ou
seja, Odekemi era obrigado a vestir roupas femininas sem ao menos entender qual era o
sentido daquilo na cosmopercepcao a qual estava vinculado. Ainda que o Candombleé seja

uma religido dos segredos, muitas ideologias que afetam a percepcdo das pessoas que
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vivenciam aqueles espacos ndo podem ser justificadas pelo secreto. Elas sdo expresséo
do desconhecimento e ignorancia da sociedade brasileira sobre as identidades dissidentes.

Para Odekemi, existe uma preferéncia de tratamento aos homens cis, que nunca
sdo questionados em relacdo as suas indumentarias e atitudes. Dessa forma, elu também
relata como é possivel identificar uma diferenca de tratamento entre os géneros dentro da
religido e questiona como 0s homens cisgéneros conseguiram tanto protagonismo nos

terreiros:

“[...] A gente V& isso acontecendo, os homens usando pano da costa. E
ai vocé fica vei, e ai? Por que esse fundamento sé é errado pra um tipo
de género? O que eu observo hoje nos Candomblés é isso, 0s homens
podem fazer o que eles quiserem, eles podem tocar atabaque, eles
podem usar pano da costa, eles podem usar adja, eles podem fazer o que
quiserem, e as mulheres, que sdo as donas do Candomblé ndo podem?
O que é isso? O que estd acontecendo? Se homem nem podia nem entrar
no Candomblé, agora eles podem fazer tudo? Sabe? “Ah, porque a
mulher ndo pode tocar atabaque”. Véi? Tipo? A mulher ndo pode tocar
atabaque, mas 0gd com o cu cheio de cachaca pode tocar, sabe? Essas
coisas que eu fico vendo que véo realmente moldando o nosso
pensamento mais pra questionar, sabe? Eu sei que tem coisas que ja
estavam ai quando eu cheguei, mas entendo isso, respeito muito, eu
aprendi a respeitar os meus mais velhos, mas também aprendi que todo
fundamento tem sua explicacdo, entdo cadé a explicacdo desses
fundamentos que estdo dizendo ai? Sabe, cadé?” (Odekemi, 2024).

Desde que saiu de sua casa raiz, Odekemi procura se cuidar espiritualmente de
forma autbnoma, seguindo o que lhe foi ensinado, e acredita que a espiritualidade se fez
mais presente em sua vida a partir do momento em que saiu do terreiro que estavam o
ferindo. Apesar dos conflitos e transfobias vividas dentro da religido, Odekemi ainda
enxerga o Candomblé como um lugar possivel para pessoas trans* por acreditar que

haver4 uma mudanca:

“Eu acho que é possivel, porque eu quero que seja possivel, sabe? Eu
vejo que € possivel pelos meus mais velhos, que sdo novos e que estéo
fazendo acontecer, como 0 meu amigo que é um Bab4 e que é uma
pessoa hao-binaria, como minha amiga que consegue trazer esse debate
com fundamentos explicados, entdo eu vejo que é possivel por conta
desses lugares. Eu acho que a grande questéo pras pessoas trans e ndo-
binérias dentro de terreiro sdo as outras pessoas, porque no fim das
contas Orixa ndo se importa com isso. Ndo se importa, sabe? Se orixa
ndo faz disting¢do de cor porque faria de género? N&o faz sentido, sabe?
Entdo por isso que eu acho que ¢é possivel sim. Eu quero estar.”
(Odekemi, 2024)
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Conclusao

O estudo investigou a complexa relacdo entre identidade de género, religido e
colonialidade no contexto do Candomblé Ketu sob a perspectiva de uma pessoa trans*
ndo-binaria. Ao retomarmos o referencial adotado, podemos constatar que o Candomblé,
ainda que tenha utilizado a memoéria de Africa como inspiracio para sua construcéo, foi
atravessado de percepces e ideologias eurocéntricas e coloniais, atuando no controle e
normatizagéo dos corpos.

Refletimos como essa religido afro-brasileira, percebida muitas vezes como
inclusiva, € um espaco excludente para pessoas trans*, especialmente quando essas
confrontam as normas cisheteronormativas herdadas de uma sociedade colonizada e
reproduzidas nos terreiros. A historia de vida de Odekemi, uma pessoa trans* ndo-binaria
e ekedi de um terreiro de nacdo Ketu, exemplifica as tensdes e negociacdes que essas
identidades precisam enfrentar diariamente para serem reconhecidas dentro do
Candomblé. Odekemi vive a complexa realidade de ser acolhido em um espaco religioso,
enquanto ainda precisa constantemente negociar sua identidade dentro de uma estrutura
que, por vezes, reproduz exclusGes de género.

A resiliéncia de pessoas como Odekemi desafia as normas estabelecidas e é um
"abre caminho" para um Candomblé mais inclusivo, que valoriza a diversidade de género
como parte integral de sua prética religiosa. Para isso, é essencial que retomemos 0s
estudos sobre a religido, buscando compreender como as normativas e dogmas presentes
estdo associadas as percepcdes coloniais sobre a identidade e a dinamica social de
controle de corpos.

A aceitacdo e acolhimento de pessoas trans* no Candomblé precisa representar
uma continuidade da historia de resisténcia da religido, garantindo que todes,
independentemente de sua identidade de género, possam encontrar um espago seguro e
acolhedor para expressar sua espiritualidade e tratar as diversas feridas que a
colonialidade e o cisheteropatriarcado provocam. E fundamental reconhecer que a
adaptacdo do Candomblé as novas realidades e expressdes de género nédo significa uma
ruptura com as tradigdes, mas sim uma continuidade da capacidade histérica da religido
de se ressignificar e sobreviver em contextos adversos, bem como da habilidade de povos

originarios e africanos de recriarem suas historias, ainda que em um contexto desafiador.
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A perpetuacdo de logicas cisheteronormativas nos terreiros pode ser vista como
uma forma de reproducdo das estruturas de poder dominantes em nossa sociedade,
capitalista, individualista e apegada a um passado nostalgico que de fato jamais existiu.
E preciso fazer das encruzilhadas pontos de inicio, de fim e de encontros, pois se a cultura
afro-brasileira resiste na diaspora é porque as nossas linhas da vida tém sido
constantemente desbloqueadas e nesse ebd de sobrevivéncia, ndo pode ficar ninguém.

A inclusdo e aceitacdo de pessoas trans* no Candomblé ndo apenas desafia as
normas e regras dos terreiros, mas aponta para a necessidade de um retorno radical, ou
seja, nas raizes das formas de ver e pensar dos povos africanos e negros. N&o se trata s6
de um espaco de acolhimento, mas sim de um espago que organize novos pensamentos,
enraizados no bem-estar espiritual e emocional de corpas tdo massacradas e negadas na
sociedade. A recriacdo dos terreiros como espacos verdadeiramente para todes é um passo
crucial para a continuidade do Candomblé, agenciado por pessoas pensantes e que visam
desobstruir caminhos que impedem o reconhecimento das pluralidades existentes.
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Velas, ervas, cachimbos: as consultas com os pretos-velhos na

tenda espirita Sdo Lazaro
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Resumo: Os pretos-velhos séo entidades que se apresentam em religides afro-brasileiras,
como a Umbanda, a Jurema, entre outras. Entre suas fungdes nos terreiros, encontram-se
aquelas relacionadas a trazer paz e conforto aos consulentes, quando estes se apresentam
perturbados ou angustiados com problemas cotidianos, como saude. A Tenda Espirita Sdo
Lazaro é um terreiro de Umbanda localizado em S&o Gongalo, e por meio da consulta
com os pretos-velhos, as pessoas que vdo até o local encontram discursos e praticas
voltadas a promover tranquilidade e equilibrio para os presentes. O objetivo deste trabalho
é analisar antropologicamente o ritual de consulta do local, oferecendo assim uma analise
que une a teoria antropoldgica com as préaticas que eu observei durante o tempo em que
pesquisei no local.

Palavras-chaves: Umbanda. Pretos-velhos. Consulta. Cachimbo.

Resumen: Los pretos-velhos son entidades que aparecen en religiones afrobrasilefias
como la Umbanda, la Jurema, entre otras. Entre sus funciones en los terreiros estan las
relacionadas con llevar paz y consuelo a los consultantes cuando estan atribulados o
angustiados por problemas cotidianos como la salud. La Tenda Espirita Sdo Lazaro es un
terreiro umbanda localizado en Sdo Gongalo, y a través de consultas con los pretos-
velhos, las personas que acuden al lugar encuentran discursos y practicas destinadas a
promover la tranquilidad y el equilibrio de los presentes. El objetivo de este trabajo es
analizar antropolégicamente el ritual de consulta del lugar, ofreciendo asi un analisis que
une la teoria antropoldgica con las practicas que observé durante mi tiempo de
investigacion en el lugar.

Palabras clave: Umbanda. Pretos-velhos. Consulta. Pipa.

Introducéo

Neste artigo eu vou descrever e analisar por meio da teoria antropoldgica que
discute os aspectos religiosos da Umbanda e de suas entidades, os rituais de consultas dos
pretos-velhos que atendem aos consulentes na Tenda Espirita Sdo Lazaro (TESL). A
TESL é um terreiro de Umbanda localizado na cidade de S&o Gongalo, no bairro Pita,
com mais de 30 anos de existéncia, comandado por Pai Fernando, dirigente do local. O

objetivo é demonstrar a crenca que os consulentes e os médiuns da casa possuem sobre a

1 Universidade Federal Fluminense. E-mail: hersonherbster@gmail.com.
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capacidade de serem auxiliadas pelos pretos-velhos. Para isso, os individuos deslocam-
se de seus oficios, casas, para ter a oportunidade de interagir com tais entidades buscando
limpezas espirituais, palavras de apoio.

O material aqui apresentado é resultado da minha frequéncia por quase dois anos
ao local. Minha analise é de cunho etnografico, buscando estabelecer uma analise entre o
que percebi durante minha estadia em campo e a articulacdo com a teoria apontada
anteriormente. Os pretos-velhos constituem uma classe de entidades presentes em certas
religiBes afro-brasileiras. Cada conjunto delas apresenta um perfil arquetipico, como
afirma Ana Carolina Dias Cruz (2013) em sua tese de Doutorado.

A manifestacdo das entidades € acompanhada pelo oferecimento de elementos
rituais para a realizacdo de atos simbolicos, como limpeza energética do local. Dessa
forma, bebidas, cigarros, cachimbos, comidas, sdo elementos presentes na préatica

umbandista. Afirma Livia Lima Rezende, historiadora, que:

Outro elemento bastante tipico das giras umbandistas é a oferta de
comida, bebida e fumo aos espiritos incorporados. Aos erés, por
exemplo, que sdo os espiritos de criangas, € comum que sejam
oferecidos doces e refrigerante, enquanto os pretos-velhos solicitam seu
cachimbo, com fumo a base de ervas e café amargo. Em muitos casos,
essa oferta se estende também aos consulentes, sendo que eles sdo
convidados a beber um pouco da cachaca dedicada aos exus, ou da
feijoada dos pretos-velhos, por exemplo. (2017, p. 75)

Os elementos rituais que sao oferecidos para as entidades obedecem ao pedido das
mesmas, uma vez que elas os manipulam durante a consulta com os consulentes ou mesmo
no intervalo entre um e outro. Assim, é possivel ver entidades tomando bebidas especificas,
soltando fumaca advinda de cachimbos, cigarros, no corpo dos consulentes, com o objetivo
de promover limpezas espirituais. Elementos rituais e arquétipos estdo intimamente unidos
por estabelecerem uma légica entre o que é ofertado para as entidades e a forma como esses

elementos serdo manipulados por elas.

Pretos-velhos na Tenda Espirita Sdo Lazaro (TESL)

As consultas com os pretos-velhos sempre acontecem nos dias Uteis da semana as
segundas feiras, uma vez ao més, propiciando previsibilidade temporal para qualquer
pessoa que queira se consultar. Esta classe de entidades sdo compreendidas por meio do

discurso religioso umbandista como espiritos de individuos escravizados africanos
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trazidos por meio de rapto, para terras brasileiras a fim de trabalharem em regime de
escraviddo ao desembarcarem no territorio brasileiro. Assim, Rafael de Nuzzi Dias,

psicologo, em sua dissertacdo de mestrado sobre pretos-velhos, argumenta que:

Algumas interessantes consideragfes podem ser feitas a partir da
apreciagdo do ‘assentamento’ dos pretos-velhos no altar do terreiro. A
primeira, amplamente propalada na literatura, é a clara referéncia aos
pretos-velhos como espiritos de negros, em sua maioria velhos, que
vivenciaram a experiéncia da serviddo forcada no Brasil escravocrata. A
esse respeito, ndo ha duvida quanto a afirmacédo de que os pretos-velhos
sdo espiritos de escravos, sendo essa caracteristica provavelmente a
mais evidente dentre todas as que compGem o eixo simbolico
conformador da experiéncia que a comunidade possui dessa categoria
espiritual. (Dias, 2011, p. 166)

Os gestos corporais dos preto-velhos incorporados em seus médiuns, reforca a
ideia de um individuo cansado, castigado pelo tempo depois de muito esforco feito em
vida. Ao mesmo tempo, seu modo de se comportar apresenta um sentimento de superacao,
alento, em relacdo ao periodo em que o espirito estava escravizado. Cruz e Arruda

afirmam que:

...cada um deles tem uma forma tipica e uma mensagem exemplar a
transmitir: os pretos-velhos, com a sabedoria dos ancidos, a
compreensdo e superacdo do sofrimento, o alento tranquilizador na
voz e na lentiddo do movimento (Cruz; Arruda, 2014, p. 102).

Apesar de alguns gestos corporais serem reconhecidos como sendo de pretos-
velhos — como permanecer sentado durante as consultas - € importante destacar que cada
espirito incorporado é uma consciéncia individual, tendo seu comportamento individual
autorizado pelos que administram o terreiro de Umbanda, e por consequéncia ndo
somente utilizara objetos materiais diversos quando em atuacdo em um terreiro, como
também podera enunciar para aqueles com quem conversa, sua historia individual, com

nuances e representacdes. Afirmam Cruz e Arruda que:

Como cada entidade é Unica, as experiéncias de cada médium de
incorporacdo séo peculiares. Afinal, lida-se com um espirito préprio,
diferente de qualquer outro, que toma corpo a partir de pessoa
igualmente Unica, que por sua vez traz representacdes da umbanda e
de suas tipologias, bem como uma histéria de vida de insercdes
singulares (Idem, 2014, p. 106).
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Sua presenca constante em terreiros de Umbanda chamou a atencdo de
académicos que comecaram a pesquisar sobre o tema. Nesse sentido torna-se importante
comentar sobre os dados coletados. Afirmam entdo Rafael de Nuzzi Dias e José Francisco
Miguel Henriques Bairrdo em seu artigo acerca dos conceitos que envolvem a figura do

preto-velho que:

No que tange enfim a afirmacdo de serem os pretos-velhos uma das
entidades mais largamente comentada se referidas na literatura
académica parece ndo haver quaisquer ressalvas a serem feitas. De
fato, ao contrario do que acontece com muitas categorias espirituais,
sobretudo aquelas tidas como de aparecimento mais recente, que sdo
muitas vezes ignoradas ou simplesmente desconhecidas por alguns
autores, ndo ha provavelmente nenhum estudo ja realizado sobre a
umbanda—ndo importando a esse respeito sua amplitude, generalidade,
recorte teméatico ou alcance — que ndo tenha dedicado ao menos
alguns paragrafos para descrever e analisar os pretos-velhos, ou mesmo
algum aspecto contingente a seu culto e sua presenca em meio ao
pantedo umbandista (Bairrdo; Dias, 2011, p. 151).

Os dados colhidos por académicos contemplam principalmente 0 momento da
consulta, em que tais entidades estdo incorporados e irdo repassar conselhos, feiticos, de
acordo com a necessidade dos consulentes. Afirmam assim Luciana Macedo Ferreira
Silva e Fabio Scorsolini-Comin, psicolégos, em seu artigo acerca da eficacia nas

consultas mediUnicas da Umbanda:

Um dos elementos rituais mais expressivos da umbanda é a consulta
mediunica, espaco no qual um médium, a partir da incorporacdo de uma
entidade espiritual, atende a um fiel em busca de ajuda (Silva;
Scorsolini-Comin, 2020, p. 236).

A relacdo estabelecida entre a entidade e o individuo que busca a consulta,
encontra na realizagcdo das magias e dos conselhos, um mecanismo capaz de efetuar uma
modificacdo pratica da realidade do consulente. Isso fica exemplificado no discurso de
Fabiana, mulher, branca, consulente, que em entrevista, afirma que os pretos-velhos tém
entdo um papel em promover ajuda e acolhimento para as outras pessoas: “Preto Velho
mais centralizado assim na ajuda, ndo que os outros ndo ajude, né! Que eles ajudam do
jeito deles, mas eu acho que os Pretos Velhos séo mais cuidadosos, vamos colocar assim,
de te abracar, de te orientar, né, eu acho”.

Pai Fernando, dirigente da TESL, da um destaque aos pretos-velhos, definindo-os

a partir do seu perfil de acolher, ouvir os consulentes, funcionando primeiramente como
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Leia o preto velho como, como o psic6logo do pobre. Agquele que nédo
pode pagar a um psicologo na rede privada, que ndo vai ter acesso na
rede publica e que, na verdade, o0 que tudo que ele precisa é de uma
terapia de fala, como uma (...), terapia, né? De chegar aqui e falar, ser
ouvido e ouvir os conselhos. Entdo o preto velho estd para umbanda
como esse grande psicologo que vem aqui para ouvir as pessoas na
grande maioria das vezes, eles ddo conhecimento as pessoas, eles
distribuem sabedoria as pessoas. Mas se vocé tiver em 100% das
consultas, a grande maioria das falas que vocé vai perceber €, eu preciso
ser ouvido e eles estdo aqui para ouvir essa funcdo do preto velho
(Fernando, em entrevista, 2023).

Leonardo Almeida, antropdlogo, em seu livro sobre energias espirituais e o papel

sagrado dos ogas ressalta o papel de orientacdo das entidades na Umbanda:

J& nas giras de entidades, o centro das atengdes ndo é a entidade
espiritual, principalmente porque a grande quantidade de entidades que
‘descem’ ao mesmo tempo durante uma gira ndo permite a mesma
atencdo dada aos orixas (geralmente um por ritual). Assim, o centro das
atencdes recai sobre o trabalho méagico religioso e, por meio dele, a
ritualizacdo do cotidiano e a existéncia de certo grau de inventividade e
improvisacdo. O trabalho maégico-religioso esta aqui compreendido
como 0 processo de atendimento aos que procuram conselhos, passes,
limpezas, curas, orientagdes etc. (Almeida, 2018, p. 84).

A consulta depende do transe do médium. Nesse sentido € importante chamar

atencdo para esse mecanismo sem o qual o consulente nao se sentird a vontade para expor

seus conflitos. Silva e Scorsolini-Comin afirmam entéo que:

A consulta também representa um momento ritual importante no qual o
consulente entra em contato direto com uma divindade por meio de um
médium em transe medidnico, permitindo um dialogo entre 0 mundo
material e 0 mundo espiritual, entre uma pessoa em busca de ajuda e
orientacdo e o divino (2020, p. 236).

S&o quatro tipos de individuos que participam das consultas, cada um com suas

fungdes: os médiuns, a assisténcia, 0s ogas e as sambas/cambones.

Mediuns, assisténcia, ogds e cambones: personagens da consulta

A consulta, apresentada no calendario da TESL, inicia-se por volta das 20h. A partir
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das 18 horas inicia-se o processo de distribuigdo de “senhas” para criar uma lista de nomes
e ordem de chamada. Antes de ser permitida a entrada das pessoas nas dependéncias da
TESL, aquelas que chegam com antecedéncia ao horario previsto, passam pelo primeiro
processo de triagem do lado de fora, onde seus nomes sdo anotados e as entidades
escolhidas.

Eu chego a TESL em diversos horarios para perceber algum possivel evento que
destoe da ordem apresentada acima. Até o momento ndo captei nada que fuja do padrédo
descrito. Ao chegar na TESL e ultrapassar os dois portdes? do local, costumo encontrar
alguns médiuns e/ou algumas pessoas da assisténcia no primeiro hall. Esse espaco é onde
se encontra a porta de entrada da casa, onde mora o dirigente Fernando, e que delimita
todo o espaco compreendido do terreiro.

Existe nessa primeira parte um alpendre em que sdo localizados vasos com
diversas plantas, como comigo-ninguém-pode (Dieffenbachia amoena), Espada de séo
Jorge (Dracaena trifasciata), espécies de cactos, bem como um batente de dois degraus,
ao qual as pessoas costumam ficar sentadas, conversando e por vezes fumando cigarros.

A assisténcia, ou consulentes, € definida nas religides afro-brasileiras como o0s
individuos que irdo realizar pedidos e pedir aconselhamentos para as entidades, além de
manterem por vezes amizades com 0s médiuns da casa. Vania Cardoso e Scott Head,
antropdlogos, em seu artigo sobre performance, capoeira, candomblé, afirmam que na
“[...] casa de santo, um de nds estava também entre a numerosa ‘assisténcia’ da festa —
termo com o qual o povo de santo se refere ao publico convidado para as festas nos
terreiros...” (Cardoso; Head, 2013, p. 275).

O clima geral é de descontracdo. Sempre observo diversas conversas sobre temas
variados, envolvendo afazeres, dificuldades familiares e/ou individuais, situacfes que
envolvem o dia a dia.

O uso de celulares € permitido para a assisténcia de forma livre antes dos rituais;
antes de iniciar é pedido algumas vezes que os aparelhos sejam colocados em modo
silencioso durante a sessdo. Isso ndo impede 0 uso dos mesmos durante os rituais, ndo
sendo chamada a atengédo dos presentes quanto a isso.

Em relacdo aos médiuns presentes, a utilizagdo de celulares €
desaconselhada/proibida antes da sessé@o e veemente proibida durante a mesma. Os

médiuns que irdo incorporar na sessdo daquela noite ndo irdo utilizar seus celulares

2 O primeiro portdo da direto na calcada e o outro da acesso ao espaco do terreiro em si.
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durante toda a realizagdo das consultas. Outros integrantes como as sambas®, também n&o
utilizam celulares durante a consulta.

O hall em si é um local dividido, onde ha uma porta feita de madeira, pintada na
cor branca, apregoada a um dos muros da TESL, que faz divisa com a casa vizinha. A porta
movimenta-se para tras e para frente, tampando por exemplo o que acontece dentro do terreiro
durante os rituais. Na porta é apregoada um banner feito com material plastico contendo o
simbolo que representa o TESL.

A porta ocupa a maior parte da passagem e com isso, uma vez cheio 0 espaco para
a assisténcia, quem por ventura chegar tarde, vé-se obrigado a ficar nessa primeira parte
do hall e sem acesso visual as movimentagdes internas do local, restando apenas ouvir aos
pontos cantados no espaco interior da TESL, aguardando que alguns dos presentes deixe

0 ambiente e vague espaco.

Figura 1 — Porta feita de madeira com banner contendo o Ioiotiio da TESL.

Fonte: Produzido pelo autor.

Ultrapassada a porta branca, encontra-se 0s espacos que sera ocupado pela
assisténcia. Uma pequena sala coberta, com bancos de madeira nos quais as pessoas podem
permanecer sentadas. Aqueles que chegam préximo ao horério de inicio acabam ndo
encontrando mais espaco e se veem obrigados a ficar em pé.

Ha vérias pessoas no local, por volta de 30. Homens, mulheres, jovens, idosos,

brancos, pretos, pessoas que moram proximas, pessoas que moram distantes do local,

3 Samba € a palavra que designa, e a que ouvi certa vez dentro do TESL, bem como a que cumpre a fungio
da palavra cambone, ou seja, a pessoa responsavel por auxiliar tanto os presentes, quanto oferecer 0s
elementos rituais que as entidades pedem durante uma consulta, como vinho, café, fumo para cachimbo,
cigarro, charuto, etc. Contudo, ndo observo a utilizacdo das palavras cambone, samba, quando as entidades
chamam as pessoas designadas para essa fungdo; escuto assim com frequéncia a palavra “sinha” seguida
do nome da pessoa, que prontamente dirige-se a entidade para perguntar o que a mesma deseja ou mesmo
jaidentifica ao chegar perto, qual elemento esta em falta e vai em buscar de repor tal componente necessario.
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enfim, uma variedade de individuos buscaa TESL. A presenca dessa variedade de pessoas
é observada também em outras datas do calendario religioso do local.

O clima ¢é de descontracdo. Mesmo aqueles que nédo sao frequentadores assiduos,
acabam em algum momento sendo abordados por uma das médiuns da casa, chamada
Rita, mulher, preta. Ela é designada especificamente para anotar o nome das pessoas em
uma folha de papel e enunciar quais séo as entidades presentes naquele dia. Por vezes
vejo pessoas confusas em relacdo a qual entidade escolher; nesse momento Rita se
prontifica a, caso a pessoa permita, escolher uma entidade para ela, o que é bem aceito.

Rita também é responsavel por conduzir a ordem da consulta da assisténcia. Essa
preocupacdo em anotar 0s nomes € para evitar confusdo no momento da chamada, bem
como para que todos os médiuns presentes saibam a ordem das pessoas, caso Rita precise

se ausentar rapidamente do local. Almeida comenta que:

Cada médium no terreiro pesquisado possui seus orixas e um pequeno
grupo de entidades que realizam as curas, 0s passes e dao conselhos nas
giras semanais. Portanto, quando um visitante vai a busca de resolver
determinado problema pessoal nas giras de entidades, escolhe ou é
orientado a escolher uma entidade mais adequada ao seu problema e
passa a identificar as principais entidades de cada médium (Almeida,
2018, p. 90).

Enquanto Rita anota 0os nomes, outra médium se dirige aos presentes carregando
um livro de capa preta, com folhas pautadas para a criacdo de uma lista de presenca da
assisténcia. Essa lista é interessante por permitir um controle nominal e numérico
daqueles que anualmente frequentam o local. Pai Fernando comentou certa vez,
orgulhoso, para todos os presentes que passam de 1000 o nimero de pessoas consultadas
anualmente.

Depois dos nomes assinados, as pessoas continuam suas conversas. Nesse intervalo
de tempo, Pai Fernando por vezes sai de sua casa, vai até onde esta a assisténcia, e
cumprimenta a todos pessoalmente, independente se as conhece de longa data ou néo.
Suas falas s@o de acolhimento e respeito pelos presentes, 0 que torna o clima entre 0s
frequentadores que nao haviam pisado ainda no local, tranquilo.

Neste ano de 2023, ha alguns meses, foi introduzida durante os dias de consulta
de preto-velho, a pratica espiritualista do Reiki. E oferecido o servico de forma gratuita
para 0s presentes. Rita costuma perguntar a cada participante se ha interesse na
participacdo do ritual; em caso positivo ela anota 0s nomes e cria uma lista que sera

utilizada para a conducédo ordenada da pessoa para o Reiki.
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Reiki € uma palavra japonesa formada pelo prefixo Rei, relacionado a um aspecto
cdsmico, energetico, e o sufixo ki, significando forca vital que flui pelos seres existentes.
Dessa forma, essa pratica esta relacionada a imposi¢do de maos humanas sobre o corpo de
outro visando o reestabelecimento energético, espiritual dos individuos que se dispdem a
participar desse processo. (Freitag et al, 2014)

A sessdo de Reiki acontece assim: no quarto onde se localiza o Conga, encontram-
se de trés a quatro médiuns do TESL. Em frente a cada pessoa que vai aplicar o Reiki,
encontra-se uma cadeira de plastico a qual o participante ird sentar-se e ficar de costas
para o médium. Ao fazer isso, é comunicado ao consulente o pedido de fechar os olhos e
concentrar-se naquilo que ele veio alcangar no terreiro. Nesse momento, as pessoas
fecham os olhos e € possivel perceber que os médiuns ficam com as médos abertas,
perpassando sem tocar o corpo das pessoas, e subindo e descendo suas maos no espaco
compreendido entre 0os ombros e a cabeca das pessoas. O procedimento como um todo
dura de dois a trés minutos. Ao fim do procedimento o médium agradece a presenca e a
pessoa pode levantar-se, sair do local e voltar para os bancos aguardar ou o inicio da
consulta.

Enquanto a consulta nao inicia os médiuns portando roupas “comuns”, utilizadas
em seus oficios, chegam ao terreiro, cumprimentando rapidamente a assisténcia presente
e imediatamente dirigem-se ao interior da casa que delimita a TESL para trocarem de
vestimenta. Médiuns e sambas vao trazendo para a mesa que fica ao lado da entrada da sala
Congd, indumentérias, bebidas, cachimbos, que serdo utilizados naquela noite. Cada
elemento trazido para a mesa é pensado para especificas entidades.

Espaco da TESL organizado, nomes anotados, indumentaria reservada em cima
da mesa, possibilita tempo para os os médiuns conversarem entre si. Faltando cerca de
dez, quinze minutos, Pai Fernando, que havia voltado para o interior da casa, sai dela para
dar inicio ao ritual de consulta.

A indumentaria aconselhada e 0 comportamento esperado dos presentes para a
consulta é repassado pela rede social Instagram. Espera-se o uso de roupas claras e decoro
compreendido como necessario para um encontro religioso, ou seja, evitar roupas curtas
e decotes pronunciados, bem como seja respeitado o jejum de alcool por 48 horas antes
da consulta.

Quanto aos médiuns presentes o0 codigo de vestimenta é: os homens devem portar
camisa e calca branca; normalmente a camisa ou é desprovida de qualquer simbolo ou

possui 0 da TESL em sua face anterior. Quanto as mulheres, aquelas que vao incorporar
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estdo vestindo uma longa saia, ou completamente branca ou em tom xadrez, além de uma
blusa branca ou completamente desprovida de simbolos ou com o da TESL. Os ogéas
seguem 0 mesmo pressuposto dos médiuns homens e Pai Fernando, sendo o Gnico que
destoa das regras gerais, apresenta-se com uma calca na cor branca, mas com uma blusa
sempre em tom de cores diversos.

Além disso, existe uma atencdo bastante recorrente ao pano-de-cabega que é
sempre amarrado a mesma antes de comecar a consulta. Em mais de uma vez, vi algumas
médiuns perguntando aos demais onde estava seu pano de cabeca, ou mesmo procurando
em cima da mesa. Tamanha apreensdo e zelo por tal pano reflete a importancia simbolica

dele, como assinalam Ademir Barbosa Junior e Jorge Luis da Hora de Jesus (2023).

A consulta em si: defumacéo, velas, pontos cantados

Inicia-se o ritual com toques acelerados nos atabaques, assim como o uso de uma
sineta/sino. Atabaques sdo espécies de tambores que passam por processos de sacralizacdo
e sdo utilizados em diversas religides afro-brasileiras, da Umbanda, passando pelo
Candomble, pela Jurema Sagrada, etc, como pontua Marcelo Méaximo Purificagdo (2022).

O papel da musica, seja por meio do togque no atabaque é componente crucial para
os cultos de religido afro. Os pontos cantados podem ser pronunciados e ha um incentivo
para isso, direto ou indireto. Assim espera-se que todos 0s presentes entoem 0s pontos
afim de manter um padréo sonoro durante determinadas fases dos rituais. Como bem

pontuam Rita Amaral e Vagner Gongalves da Silva:

Nas religiGes afro-brasileiras, a musica desempenha um papel
fundamental. E um dos principais veiculos por meio dos quais 0s
adeptos organizam suas diversas experiéncias religiosas e invocam 0s
orixas, caboclos e outras entidades espirituais que os incorporam em
festas, giras, sessGes e outras cerimdnias coletivas. Nesses rituais, a
musica é produzida por diversos instrumentos (atabaques, cabacas,
chocalhos, agogds, ganzas, etc), que variam segundo 0S ritos,
acompanhados por cantos gque sdo considerados formas de oragdes que
unem o homem ao sagrado. (Amaral, Silva, 2006, pp. 190-191)

Os pontos cantados também tem por funcéo a convocagao das entidades. Percebi
durante minha pesquisa que cada entidade chega durante o cantico relacionado a seu
nome; sempre sdo cantados pontos curtos, que ndo duram mais do que alguns minutos e

repetem estrofes, desse modo percebi que os presentes nao tinham dificuldade em
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acompanhar a letra. Sobre o tema, afirma Livia Rezende (2016) que:

Os pontos cantados sdo cangdes rituais, entoadas com o intuito de
convidar as entidades a virem a terra, firmarem-nas aqui ou ainda para
se despedir das mesmas. Normalmente sdo acompanhados pelos sons
dos atabaques e das palmas do publico e dos filhos da casa. Sdo canticos
curtos, com pequenas estrofes que se repetem duas ou trés vezes.
(Rezende, 2016, p. 103)

Os pontos cantados também sdo cantados pelas entidades no ritual, assim como
também sdo ensinados novos para 0s médiuns presentes que nao estejam incorporados.
Além disso, cantar com intensidade é sempre bem visto, demonstrando assim

conhecimento e entusiasmo pela presenca da entidade. Livia Rezende afirma que:

No que diz respeito especificamente a questdo da musicalidade, ritmo
e, de modo mais préatico, cabem algumas consideracdes especificas. A
importancia dada aos pontos cantados durante qualquer ritual da
umbanda é uma delas. Durante praticamente toda a gira €
imprescindivel que todos os médiuns entoem os pontos com forga e
determinagdo. E comum presenciar nos terreiros algumas entidades
incorporadas chamarem atengdo dos filhos-da-casa para que aprendam
0S pontos e os cantem com vontade e dedicacdo. (Idem, 2016, p. 112).

Ainda sobre 0s pontos, os Ogas possuem mais conhecimentos sobre o tema, haja
visto a necessidade deles aprenderem ndo somente a letra mas também o ritmo do

atabaque. Dessa forma, Almeida, afirma que:

O ogad é um especialista que domina determinados conhecimentos
especificos, é portador de saberes especiais que conferem prestigio e 0
tornam objeto de fortes sentimentos sociais. Atribui-se a ele uma
destreza e uma ciéncia incomum (Almeida, 2018, pp. 102-103).

A profundidade que os pontos apresentam dificulta inclusive as analises
cientificas sobre os mesmos, haja visto que eles mudam de terreiro para terreiro,
dependendo da influéncia histérica que o mesmo tenha, assim como as entidades que se

apresentam no local.

A identificacdo dos toques e suas respectivas func¢@es no ritual foram e
continuam sendo um dos principais objetivos de diversas pesquisas
etnomusicoldgicas. E uma tarefa que demanda tempo, pois cada casa
pode possuir um nimero grande de cantigas em seu repertério, e pode
variar de acordo com o terreiro, a nacdo, a cidade, as influéncias
religiosas de outras nagdes, entre inimeros outros fatores (Idem, 2018,
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p. 75).

A musicologia, ou seja, o estudo cientifico da masica, tornam anélises possiveis em
relagdo ao que se é cantado em determinado contexto cultural, e com qual inteng&o se faz
isso. Dessa forma, para entender o papel que ogd desempenha na TESL, tomo como
referéncia o argumento de John Blacking que em seu artigo “Musica, cultura e

experiéncia” afirma:

Uma importante tarefa da musicologia é descobrir como as pessoas
produzem sentido da ‘musica’, numa variedade de situagdes sociais e
em diferentes contextos culturais, distinguindo entre as capacidades
humanas inatas utilizadas pelos individuos nesse processo e as
convengdes sociais que guiam suas ag¢des (Blacking, 2007, p. 201).

Sendo assim, é por meio dos pontos cantados que mitos, historias, acontecimentos,
em um contexto religioso sdo atualizados, revividos, permitindo assim que 0s presentes
tenham contato com o mundo do sagrado, bem como contato com a ancestralidade
simbolizada durante um ritual, na medida em que se tornam artificios magicos,
modificando o tempo-espaco e inserindo assim um carater sacro naquele momento.

Almeida afirma que:

[...] estas Gltimas, as musicas, também podem adquirir o carater de
instrumento maégico, capaz de atualizar mitos, possuir palavras
advindas de ancestrais sagrados, levar o individuo a tornar-se
contemporaneo dos deuses (Almeida, 2018, pp. 104-105).

Os mitos, entdo, entram em uma circularidade que atravessa geragoes, permitindo
que 0s mais novos médiuns possam aprender com os mais velhos. Esse ciclo ndo pode ser
quebrado, apenas, no maximo, atualizado. Samuel Abrantes, historiador, argumenta que
“De um modo geral, a histéria mitica dos orixas e da criagdo sdo repassadas oralmente de
geracdo em geracdo. Isto tem importancia extrema para a compreensdo do sentido de
circularidade contido nos cultos afro-brasileiros” (Abrantes, 1996, pp. 45-46).

Xavier Vatin, antropélogo, em seu artigo sobre musica e possessao, ressalta o
caréater organizador e condutor de gestos, habitos que sdo acionados quando determinadas
masicas desencadeiam acdes rituais. Assim, a mdsica funciona como estimulo para

conduzir comportamentos esperados nos individuos presentes. Afirma o autor que:

Durante o ritual, um ‘desencadeador cultural’ — é neste sentido que a
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musica parece exercer a sua funcédo litargica e seu poder simbdlico,
atraves de cantos ou ritmos especificos — provocara nele, sob certas
condicdes, 0s gestos e condutas associados a imagem inconsciente da
divindade. Esta construcdo de uma personalidade segunda, cujas
manifestacGes poderiam ser desencadeadas automaticamente a partir de
certos stimuli, implicaria em um condicionamento de tipo pavloviano.
A msica serviria assim para veicular stimuli sonoros constituidos pelas
férmulas melddicas e ritmicas associadas a determinada divindade. Tais
stimuli, existentes na cultura sob a forma de repertérios musicais,
seriam inscritos e “gravados” nos iniciados para desencadear, apos a
aquisicdo de habitos estereotipados, respostas automaticas de sua parte
(Vatin, 2013, p. 245).

Continuando a descricdo do ritual, os médiuns vao para o centro do terreiro. Forma-
se assim um meio circulo e Pai Fernando fica no centro do mesmo. VVou apresentar entéo
a ordem e as letras que compdem o0s pontos cantados. Contudo, nem sempre sdo entoados
0S Mesmos pontos e na mesma ordem.

Os atabaques comecam a tocar, acompanhados pela sineta. Tanto os médiuns,
assisténcia, quanto Pai Fernando, cantam este ponto referente ao ato de defumar e batem

palma de forma ritmica demarcando o compassos.

Olha vamos defumar, essa casa de Oxala, com as ervas da Jurema olha
vamos defumar... eu defumo é com Jesus, com Maria e José, defumo o
terreiro e também os filhos de fé.

Daniel Garcia et al (2016), argumentam que 0 uso do processo de defumacdo é
importante para os rituais umbandistas por representar a abertura dos rituais. Ao mesmo
tempo promove uma limpeza espiritual nos presentes, que por sua vez também facilita a

comunicacdo entre os médiuns e as entidades. Segundo os autores:

O ritual de defumacao é por vezes demorado e cauteloso, pois é preciso
que se defume um individuo por vez, primeiro aparte anterior e depois
a parte posterior. As finalidades da defumacdo no ritual, antes da
abertura dos ‘“trabalhos”, sdo principalmente para ‘“harmonizar” e
“limpar”, tanto o ambiente quanto a pessoa; além de promover a
comunicacdo entre as entidades e 0o mundo material (Garcia, et al, 2016,

p. 5).

A defumacdo é feita a partir da queima de ervas especificas, assim como a
enunciacdo de cantos. Com isso retiram-se energias negativas e implantam-se no
ambiente energias positivas, mantendo o ambiente controlado contra qualquer evento

negativo. Afirmam Marcelo Maximo Purificacdo, Elisangela Maura Catarino e Ivonete
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Barreto de Amorim sobre o tema que:

As ervas muitas das vezes ja se fazem presentes no inicio da gira, no
momento da defumac&o — quando se queima o incenso, constituido por
um aglomerado de folhas que —com seus axés e seus ofds —, purificam o
ambiente energizando- o, com as forcas dos Orixas/entidades —.
(Purificacdo; Catarino; Amorim, 2020, p. 750).

A foto a seguir exemplifica como funciona o ritual de defumacéo na TESL, com

destaque para as ervas moidas colocadas dentro do vasilhame de ceramica.

Fonte: Produzido pelo autor.

O ponto € entoado por cerca de cinco minutos, enquanto o incensario com brasas
incandescentes passa em frente a todos os presentes, jogando fumaca nos mesmos. Dois
médiuns sempre realizam o servico. Um movimenta o instrumento de frente para tras
constantemente promovendo o0 maximo de fumaca possivel, enquanto outro carrega ervas
a serem utilizadas e repostas quando necessarias dentro do vasilhame. O segundo médium
sempre porta um copo com agua.

O médium que possui 0 incensario primeiro perpassa todos os médiuns,
sambas/cambones, ogas, atabaques e Pai Fernando, em seguida é passado o objeto por
toda a assisténcia presente, em seguida as duas pessoas dirigem-se ao portdo de saida da
casa.

Ao chegar no portéo de saida, segue-se o ritual: 0 medium portador do incensario
passa a fumacga em quem estava lhe auxiliando. Depois, quem movimenta o incensador
fica de costas para a saida da TESL, passa 0 mesmo em volta de seu corpo trés vezes,
pega o copo de agua e joga o conteldo para fora da casa, sem visualizar a queda do liquido
no solo. Em seguida o incensador € colocado no chéo, préximo a entrada do terreiro, e l1a

permanece até o fim da sessdo. Ambos voltam para o0 meio circulo.
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Entdo vém a sequéncia de pontos:

Oxala meu pai, tem pena de nds tem do, que as voltas do mundo é grande
seus poderes sdo maior...

Umbanda, Umbanda querida, Umbanda, Umbanda minha vida, a
Umbanda é um mundo de luz, foi na minha Umbanda onde eu conheci
Jesus...

Tum tum tum, bateu na porta do céu, tum tum tum, S&o Pedro abriu pra
ver quem €, mas eram as Almas Santas Benditas que se pesavam na
balanca de Miguel...

Neste ponto se percebe a influéncia do catolicismo na Umbanda. Nas giras de
preto-velhos ndo é incomum encontrar referéncia a crucifixos, um dos simbolos mais
famosos do catolicismo, oracGes catdlicas (Pai Nosso e Ave Maria), referéncia a santos

catélicos, ou a Jesus Cristo. Como afirma Dias:

De fato, um aspecto que chama a atencdo durante as giras dos pretos-
velhos é a grande quantidade de referéncias “cristds” — mais
propriamente “catdlicas” — que permeiam suas acOes rituais em seus
mais variados niveis: oragfes catolicas (como 0 pai-nosso e a
avemaria); preces e evocagdes dirigidas a santos catolicos (S&o
Benedito; Santo Ant6nio; Santa Catarina; dentre outros), Jesus Cristo e
Nossa Senhora (Aparecida; Imaculada; da Conceigdo; do Rosario;
apenas para citar as mais frequentes); “cruzes” (referéncia as almas e a
cristandade) e “estrelas de cinco pontas” (referéncia ao orixa Oxala que,
no limite, é também ‘sincreticamente’ 0 préprio Jesus Cristo) como
elementos que compBem, nas mais variadas configuracBes, 0S seus
pontos-riscados; e a utilizacdo por parte das entidades de objetos
tipicamente ‘catélicos’ durante seus passes e consultas, tais como
rosarios e crucifixos (Dias, 2011, p. 223).

Os pontos continuam:

No dia 13 de maio, quem tinha escravo chorou, chorou, chorou, chorou
0 cativeiro acabou.

Este ponto acima reforca o contexto mitico dos pretos-velhos. O ponto faz referéncia a
um dia famoso na historia brasileira, 13 de maio de 1888, em que Isabel de Braganca,
também conhecida por Princesa Isabel, assinou a Lei Aurea, que concedia a liberdade aos
individuos negros em estado de escravidao presentes no territorio brasileiro. Faz-se entdo
uma referéncia a uma suposta tristeza para com aqueles que possuiam individuos
escravizados naquele momento e se viram obrigados a liberta-los. E importante dizer que

o fim do regime escravista ocorreu sem qualquer tipo de indenizacdo aos individuos

112



Revista Calundu — vol. 8, n. 2, jul-dez, 2024

escravizados; ao contrario, os ex-escravos foram lancados pelo territorio nacional e
obrigados, dentro do contexto urbano, a morarem em locais periféricos.

Os pretos-velhos, ao representarem arquetipicamente um espirito do escravo
africano em terras brasileiras, encontram espaco na Umbanda para ‘descer’ em terra e
ajudar aqueles que pedem sua ajuda. Vagner Gongalves da Silva em seu livro sobre a
Umbanda e o Candomblé, argumenta que:

O preto velho, quando incorporado nos médiuns, apresenta-se como o0
espirito de um negro escravo muito idoso que, por isso, anda todo
curvado, com muita dificuldade, o que o faz permanecer a maior parte
do tempo sentado num banquinho fumando pacientemente seu
cachimbo. Esse estereGtipo representa a idealizacdo do escravo
brasileiro que, mesmo tendo sido submetido aos maus tratos da
escravidao, foi capaz de voltar a Terra para ajudar a todos, inclusive aos
brancos, dando exemplo de humildade e resignacao ao destino que Ihe
foi imposto em vida (Silva, 1994, p. 152).

Chamo a aten¢do para o uso dos seus cachimbos, ja que eles possuem também a
funcdo de afastar energias negativas, mantendo ele e a pessoa que esta se consultando
limpos energeticamente. Afirmam Purificagdo, Catarino e Amorim que “o cachimbo do
Preto-Velho, também tem a funcdo de defumacdo. A fumaca direcionada ao/a consulente
é uma forma de limpeza e energizagdo”. (Purifica¢do; Catarino; Amorim, 2020, p. 750).

Os pontos cantados entdo continuam:

Meu santo Antdnio de Lisboa, olha esse mundo como esté [...] Oh meu
Santo Anténio pelo amor de Deus.

Segura o touro Cambinda, amarra no mourdo, que o touro é brabo
Cambinda, amarrano mourdo. Meu Santo Ant6nio é pequenino, aué, me
abra as portas do céu aué...

Eu andava perambulando sem ter nada pra comer eu pedi as Santas
Almas para vir me socorrer eu andava perambulando sem ter nada pra
comer eu pedi as Santas Almas para vir me socorrer foi as almas que
me ajudou, foi as Almas que me ajudou meu divino espirito santo viva
oh Deus Nosso Senhor...

Durante o canto inicia-se o processo de incorporacdo. O processo de forma geral
ocorre assim: 0s médiuns ja estdo vestidos com as roupas que utilizardo por toda a sessao.
Quando algum ponto cantado ¢ atribuido a entidade de determinada pessoa, a mesma
fecha os olhos, permanece paralisada, em pé, concentrada. A entidade chega, em meio a
solavancos corporais que ndo desestabilizam o médium.

O meédium entdo dobra seu torax e abdémen em dire¢do ao solo e comeca a mover-
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se devagar, agachado, acompanhando o ritmo da mdsica, transmitindo a imagem de
cansaco e lentiddo. A relagdo existente entre as entidades e os médiuns que permitem a
utilizacdo de seus corpos é ponto importante na Umbanda, sem o qual a comunicac¢ao ndo

seria possivel. Como afirmam Cruz e Arruda:

[A Umbanda] Destaca-se pela inter-relacdo direta que se estabelece
entre as entidades (as manifestagdes ocorridas durante o transe, sempre
nomeadas e tipificadas) e os ‘consulentes’ que nelas procuram
conselhos, consolos, respostas e solu¢des méagicas as suas mais diversas
necessidades. Tais entidades sdo entendidas como espiritos dos mortos,
gue possuem biografias da sua vida na terra, passado determinante para
a forma que assumem no presente durante a chamada “incorporacdo”,
isto é, a manifestacdo durante o transe (Cruz; Arruda, 2014, p. 102).

Findado o processo, € trazido sejam pelas sambas ou por outros médiuns da casa
um banguinho de madeira, branco, com cerca de quarenta, cinquenta centimetros de
altura. Algumas entidades antes de sentarem-se no banquinho, realizam um sinal,

desenhando uma cruz, por tocar nos quatro lados do objeto.

Fonte: Produzido pelo autor.

Ao sentar-se, rapidamente sdo entregues a entidade aparatos individuais que sdo
atribuidos a figura do preto-velho: cachimbos com fumo, copo com agua, uma caixa de
madeira na qual a entidade podera cuspir saliva apos tragar em seu cachimbo, velas
brancas que podem ou permanecer acesas ao lado da entidade, ou podem ficar presas entre

seus dedos dos pés, pemba branca?, cruzes pequenas feitas de madeira que normalmente

4 Espécie de giz normalmente na cor branca utilizada para riscar desenhos no chéo especificos de cada
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ficam em cima da borda do copo d’agua, bengalas que serdo por vezes batidas no chdo
durante a consulta.

O uso de cachimbos e bengalas representam um modo de se comportar. Assim,
sentimentos como bondade, paciéncia, sdo vistos como constituintes dessa classe de
entidades. A figura de um preto-velho, entdo, fumando cachimbo, repassa para 0s
presentes o sinal da necessidade de humildade e paciéncia para enfrentar as dificuldades.

Como afirma Dias:

‘Bengalas’ e “cachimbos” parecem, dessa forma, conter o sentido de
duas dimens6es distintas do trabalho ritual atinente aos pretos-velhos,
duas maneiras possiveis de auxiliaremos consulentes que os procuram;
a primeira pela assuncdo de uma posi¢do subjetiva de humildade,
paciéncia e aceitagcdo das mazelas (do ‘peso’) da vida; e a segunda pela
acdo direta da feiticaria (Dias, 2011, pp. 180-181).

Assim, por vezes vi pessoas sairem das consultas com preto-velhos com os olhos
marejados de lagrimas, possuindo, contudo, uma expressao de esperanca e felicidade.

Afirma Dias que:

Como ‘conselheiros’, os pretos-velhos utilizam o que chamam de
‘envolvimento pela palavra’ para passarem aos seus devotos um pouco
da reconhecida sabedoria e experiéncia devida que possuem, adquiridas
a custa dos enormes sofrimentos, privagdes e sacrificios a que foram
submetidos como escravos. Oferecem conselhos e orientagdes para
todos os tipos de problemas e dificuldades que lhes sejam trazidos,
muitas vezes por consulentes aflitos e desesperan¢osos. Com um tom
acolhedor, paciente, calmo e encorajador, um convite implicito para que
0 consulente se sinta seguro para ‘abrir Seu coragdo’ e desabafar seus
sentimentos, temores e receios mais intimos, ‘escutam’ por longo
tempo aqueles que os procuram — 0 que por si SO ja provoca comogao e
efeitos apaziguadores nas pessoas, como pude atestar por meio de
minha experiéncia como cambone — sempre prontos para, terminado o
‘desabafo’, transmitirem suas palavras de bondade, humildade e amor
(Idem, 2011, p. 258).

Quanto ao nimero de médiuns, tém-se a presenca de sete. Apos todos eles terem
incorporado, serdo iniciadas as consultas. Rita, como responsavel por anotar 0s homes
dos consulentes, chama o primeiro nome da lista para determinada entidade, em seguida
chama o primeiro da lista de outra entidade, até que sete pessoas simultaneamente estejam

sentadas em frente aos mediuns incorporados. Nesse momento, ao sentarem nos

entidade.
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banquinhos disponibilizados para a assisténcia, iniciam-se gestos diversos com o intuito
de recepcionar aquela pessoa que se sentou em frente a entidade. Aperto de méo, ponta
dos dedos dos médiuns formando cruzes que perpassam a testa, boca e queixo, sdo alguns
dos sinais apresentados pelas entidades no sentido de abencoar e recepcionar o consulente
ali presente.

Durante a consulta, caso 0 membro da assisténcia ndo compreenda totalmente o
que esteja sendo dito, as sambas estdo sempre dispostas ndo somente a prover o fumo, o
café para as entidades, mas também estdo dispostas a elucidar determinadas palavras
desconhecidas. Isso também acontece quando o consulente estd anotando em pequenas
folhas de papel alguma receita para banho, despacho, magia.

Na TESL observei eventos que fogem do padrdo apresentado na maioria das
consultas. Alguns consulentes apresentam comportamentos bem préximos do que eu
descrevi sobre o processo de incorporacdo. Vou exemplificar uma dessas situagdes: certa
noite um homem que estava consultando-se com uma preta velha. Durante sua conversa,
percebi que o mesmo estava apresentando comportamento fora do usual. Um dos
médiuns, Samuel, e a samba Marcia, ao perceberem o ocorrido, posicionaram-se assim:
Samuel atras do consulente, e Marcia ao lado, com uma de suas maos voltadas para as
costas do consulente, que estava nesse momento com a cabeca abaixada enquanto
escutava falas vinda da preta-velha.

A seguir, Samuel comeca a impor suas maos, sem tocar no consulente, em direcdo
as costas do mesmo. Concentrou-se, fechou os olhos, e ap6s alguns momentos comeca-se
a escutar um som, uma espécie de assovio. Apds isso ouco os médiuns evocando uma
palavra associada a Orix4d das aguas doces, Oxum, “Orayeye”. Samuel e Marcia
permanecem proximo ao consulente por alguns minutos, até que finde o comportamento
do consulente. Finalizado esse processo, ambos se afastam do consulente que continua
sua conversa com a preta-velha.

Um dos pretos-velhos presentes na casa incorpora através de Tom, um dos
médiuns da TESL. A entidade chama-se Pai Joaquim da Angola e traz um componente
ritual destacado entre os demais presentes. Eu passei pelo ritual apés Rita ter me
encorajado a isso, pois para ela era de bom tom em toda consulta de preto-velho eu
conversar com Pai Joaquim de Angola, o que de fato eu realizo sempre que o tempo
permite. Mesmo na ocasido em que considerei haver muito mais pessoas necessitando
conversar com 0 mesmo, Pai Joaquim ndo “foi embora” sem antes fazer questdo de

conversar comigo.
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Em uma noite, antes de ir embora, 0 mesmo apontou em minha direcéo, ja no fim
das consultas, me chamando para ir conversar com ele, o que prontamente fiz; conversei
com o mesmo rapidamente, e ele disse que eu tinha passagem livre pela TESL, 0 que me
fez agradecer pela receptividade que sempre tive. Findada a conversa, voltei para meu
local.

Em outra noite, antes do término das consultas, conversei com Rita e a mesma
perguntou se eu gostaria de falar com Pai Joaquim, respondi positivamente e ela anotou
meu nome como sendo o ultimo da lista®. Aguardei meu nome ser chamado e fui em
direcéo a entidade.

Ao sentar-me no banquinho, percebi diversos elementos ja pontuados
anteriormente: copo de agua, vela branca, pequena, no pé direito do mesmo preso entre
os dedos, cachimbo, um chapéu de palha. Ele estendeu-me sua mao, a qual eu apertei;
levou sua mé&o em direcdo a minha boca, a qual beijei, depois encostou sua mdo em meu
torax, levando sua mdo e a minha para o lado esquerdo e direito de meu térax,
especificamente, soltando-a em seguida. Permaneci calado, enquanto 0 mesmo batia
levemente um de seus pés no chao, fazendo esse ato por alguns segundos. Perguntou-me
em seguida se eu gostaria de um passe, 0 que eu prontamente respondi que sim, entdo
iniciou-se o rito.

O passe € peculiar de cada entidade, obedece a uma ordem gestual e simbdlica
Unica. Para o passe ser realizado, precisei levantar-me do banquinho e permanecer em pé
de frente para Pai Joaquim. O mesmo tomou em sua m&o um ramo composto por caules e
folhas das plantas aroeira (Schinus terebinthifolia Raddi) e comigo-ninguém-pode
(Dieffenbachia amoena). Para saber quais eram as plantas perguntei a um dos médiuns
da casa quais eram as ervas utilizadas e 0 mesmo prontamente me respondeu.

Sobre a manipulagdo de plantas, bem como a prescri¢do das mais diversas formas
possiveis de utilizacdo dessas, como chas, banhos, vale pontuar que faz parte ndo somente
das consultas de preto-velho, mas também é uma caracteristica inescapavel das religides
de base afro-brasileira. O livro “Ewé Orisa” de Eduardo Napoledo e José Flavio Pessoa
de Barros (2003) proporciona uma Visdo interessante sobre o nome e uso das mais

diversas plantas dentro dos cultos. Dias (2011) chama a atencdo para importancia das

5 Sempre direciono minha conversa com as entidades para eu ser o Gltimo da lista, visando favorecer aqueles
gue por ventura possam estar com mais pressa do que eu, haja visto que sempre saio depois de todos 0s
consulentes do TESL, bem como poder observar sem qualquer tipo de pressa ou apreensdo as consultas
com as entidades.
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plantas nesse contexto. Segundo o autor:

Feitas essas consideracBes e prosseguindo com a contextualizacdo do
espaco ‘externo’ do terreiro, cabe destacar que passando pela tronqueira
e pela casa das almas, ainda a esquerda pode-se notar a presenca de
grande numero de vasos contendo plantas e ervas que sdo utilizadas
frequentemente nos trabalhos espirituais, dentre as quais se destacam:
arruda, guiné, espada-de-sdo-jorge, boldo e melissa. Os pretos-velhos
sdo as entidades a utilizarem essas ervas com mais frequéncia (sobretudo
arruda e guiné), geralmente em trabalhos de cura e prescri¢cGes de chas
e banhos para limpeza espiritual. Outras entidades que também se
utilizam bastante das ervas, mas para manipulacdes (magicas) bastante
diferentes, sdo os pretos-velhos da mata (sobretudo guiné, a qual
chamam de ‘erva fedida’). (Dias, 2011, p. 162)

Retornando a minha consulta, abro meus dois bragos em dire¢do a Pai Joaquim. Ao
mesmo tempo, ele me avisou que deveria eu girar lentamente. Assim o fiz. De forma
lenta, compassada, ele foi ditando a velocidade na qual eu deveria executar o gesto. Ele
entdo bateu com o ramo de plantas em meu corpo; repetiu esse movimento trés vezes. A
intensidade das batidas produzia sons que poderiam ser ouvido por todos.

Ao fim do gestual, sento-me novamente no banquinho, Pai Joaquim se despede de
mim, agradecendo novamente pela minha presenca e cooperacdo, eu lhe dou boa noite,
agradeco pelo passe e volto para meu local. Quando acabam os nomes da lista de
consulentes, alguns médiuns aproveitam a oportunidade para conversarem com as
entidades, seguindo 0s mesmos gestuais pontuados aqui. Ao fim desse processo, 0s pretos-
velhos véo desinscorporar de seus médiuns.

Durante o processo de desincorporacao os seguintes pontos séo cantados:

Adeus madrugada linda, adeus umbanda, adeus umbanda, a umbanda
chora, meus pretos- velhos eles vdo embora

Brilhou no céu mais uma estrela, a lua clareou meu candomblé.

Adeus vovo das almas quando eu precisar lhe chamo, adeus vové das
almas quando eu precisar Ihe chamo, Zambi lhe trouxe, Zambi vai te
levar, Zambi Ihe trouxe, Zambi vai te levar, agradeco a toalha de renda
que deixou nesse Cong4, agradeco a toalha de renda que deixou nesse
Conga.

O gestual desse processo funciona por dois caminhos: alguns vao até a sala onde
fica o Conga, e de frente para 0 mesmo, o médium incorporado passa por um
solavanco, normalmente auxiliado por um outro médium que permanece atras do mesmo

para impedir qualquer eventual queda. Esse solavanco joga o individuo incorporado para

118



Revista Calundu — vol. 8, n. 2, jul-dez, 2024

tras. Ao fim desse processo, 0 médium retoma a consciéncia de seu corpo, sai da sala e
junta-se aos demais presentes.

Héa ainda aqueles que desincorporam de frente para o jardim do terreiro, passando
pelo mesmo processo que descrevi acima. O jardim da TESL é um espaco localizado entre
o0 quarto do Conga, a casa dos Exus e a parede que separa o terreiro da casa de um de seus
vizinhos. Nele ha uma série de plantas, bem como uma fonte de agua, luzes artificiais,
velas que sdo colocadas pelos médiuns por vezes, e um pequeno altar portando a figura
de um caboclo, figura tdo importante para o universo umbandista quanto os pretos-velhos
e exus; acima dessa figura, talhada em uma peca de madeira esta escrito 7 estrelas,
referenciando o caboclo que comanda a TESL, como ouvi certa vez Pai Fernando falar.

Findada a desincorporacgéo, os médiuns comegam a guardar os bancos de madeira,
bem como os outros instrumentos utilizados naguela noite. Bancos destinados ao publico
presente sdo colocados préximos a entrada da sala do Conga e os médiuns dirigem-se ao
interior da casa para trocarem de roupa e sairem da TESL. Alguns médiuns apressam-se
para ir embora engquanto outros ficam conversando no local, fato esse atrelado a distancia
da casa do médium, ao tipo de transporte utilizado. Ja sdo por volta das 22 horas da noite.
Dessa forma, finda-se uma sesséo de consulta de pretos-velhos na TESL.

Concluindo, a consulta com os pretos-velhos na TESL é uma forma de contato
com o mundo espiritual umbandista, em que 0s pretos-velhos “descem” até o terreiro. A
Umbanda, enquanto religido afro-brasileira é utilizada pelos seus frequentadores para
buscar solugdes magicas e ritualisticas sobre os problemas cotidianos dos individuos.
Assim, ir para a consulta dos pretos-velhos é reforcar a crenca na existéncia dessas
entidades, bem como na sua capacidade de promover acolhimento por meio de suas
palavras e favorecimento dos consulentes por meio dos rituais magicos que visam
modificar o cotidiano de forma favoravel, afim de obter conquistas materiais, curar-se de

doencgas, entre outras questdes encontradas na literatura antropologica sobre o tema.
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A Quimbanda como fundamento: re-consideracoes e resgate
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Resumo: Do que se consta, historicamente, ao nos debrugarmos em livros, artigos e
pesquisas sobre a formag¢ao da umbanda, a quimbanda parece ter ‘surgido’ por uma
oposicao, evidenciada por uma parcela de umbandistas cooptada pela efervescéncia
cultural, ideoldgica, social e politica de um periodo especifico da sociedade brasileira,
tendo em seus fundamentos a forca dos cultos que a antecederam. Mas o que é
quimbanda? Nosso objetivo foi tentar compreender a quimbanda como uma das tradicdes
ou influéncias que propiciaram o surgimento ndo apenas da umbanda - e n&o apenas como
uma pratica que espelha sua contraparte maléfica -, mas sim das formacoes religiosas que
a antecederam e lhe deram bases, re-afirmando-a como um dos fundamentos primevos.
A termo, sugerimos ndo mais vincular quimbanda ao diabo ou a triade idolatra-
demoniaca-fetichista. Tampouco utilizar, somente e necessariamente, o campo de
formacdo umbandista para explicar seu surgimento. Quimbanda é sacerdécio. E uma
prética e uma forma de viver cura - em seu sentido mais originario, amplo e comunitéario.
Foi ela quem emprestou as bases para a formacéo da sociedade e os fundamentos para a
formagdo das religides matriciais afro-indigenas desde o inicio em nossa sociedade.

Palavras-Chave: Quimbanda. Revisdo Histodrica. Tradicdo Banto.

Resumen: Por lo que podemos ver, histéricamente, cuando estudiamos libros, articulos
e investigaciones sobre la formacion de la Umbanda, Quimbanda parece haber "surgido™
a través de una oposicidn, evidenciada por una porcién de umbandistas cooptados por los
intereses culturales, ideoldgicos y sociales, y la efervescencia politica de un periodo
especifico de la sociedad brasilefia, teniendo como base la fuerza de los cultos que lo
precedieron. ¢Pero qué es la quimbanda? Nuestro objetivo fue tratar de entender la
qguimbanda como una de las tradiciones o influencias que propiciaron el surgimiento no
solo de la umbanda -y no sélo como una practica que refleja su contraparte maligna-, sino
también de las formaciones religiosas que la precedieron y le dieron bases, reafirmandolo
como uno de los fundamentos primigenios. En definitiva, sugerimos no vincular mas a
Quimbanda con el diablo o la triada idélatra-demoniaco-fetichista. Tampoco utilizar,
unica y necesariamente, el campo de formacion de la Umbanda para explicar su
surgimiento. Quimbanda es un sacerdocio. Es una préctica curativa y una forma de vivir,
en su sentido mas original, amplio y comunitario. Fue ella quien sentd las bases para la
formacion de la sociedad y las bases para la formacidén de las religiones matrices
afroindigenas desde el principio en nuestra sociedad.

Palabras clave: Quimbanda. Resefia historica. Tradicion bantQ.

1 O presente artigo foi realizado com incentivo do Encruza Instituto de Psicologia e Pesquisa.
2 pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo. E-mail: arare.d.calia@gmail.com.
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Introducao

Acreditamos que a umbanda tenha despontado no cenario brasileiro no inicio
século XX, desenvolvendo-se predominantemente no Sudeste, em S&o Paulo e no Rio de
Janeiro (Filho, 2021), em suas quatro primeiras décadas, (des)carregando em seu fulcro
séculos de sedimentacdo historica - atemporais - de outros cultos, tradigdes, religides,
cultura e povos.

Mas por que iniciar um texto que fala sobre a quimbanda, trazendo elementos da
constituicdo da umbanda?

Do que se consta, historicamente, ao nos debrucarmos em livros, artigos e
pesquisas sobre a formag¢do da umbanda, a quimbanda parece ter ‘surgido’ por uma
oposicao, evidenciada por uma parcela de umbandistas cooptada pela efervescéncia
cultural, ideoldgica, social e politica de um periodo especifico da sociedade brasileira,
tendo em seus fundamentos a forca dos cultos que a antecederam.

O periodo desse acontecimento, de acordo com Ortiz (1978/1999), contudo e
(in)justamente, era de "consolidacdo de uma sociedade urbano-industrial e de classes" (p.
15). Epoca em que a umbanda se legitima "na medida em que ela integra os valores
propostos pela sociedade global™ (p. 15). Prandi (1999) declara-nos que nesse movimento
houve um apagamento deliberado das “caracteristicas de origem africana e sistematico
ajustamento a cultura nacional de preponderancia europeia (...)” (p. 156).

E assim que, grosso modo, a quimbanda aparece constituida, como a

(...) grande forca estruturante, porém opositora da umbanda - ou como
0 grande depdsito das tradigBes enjeitadas por ela, das afecgdes
bioldgicas que os transes alardeavam, do culto que impossibilitava a
tranquila democracia cultural e racial, da esquerda que poderia
corrompé-la, e ao pais, pois curava e cuidava dos marginalizados; da
morte de um beligerante nacionalismo e da ameaca de ndo tornar-se
aceita socialmente (Calia, 2024, p. 101).

Nesse interim, os estudos sobre as religibes matriciais afro-indigenas (Calia,
2024), subdivide-se entre dois polos classificadores e determinantes, quais sejam, o polo
urbano-desenvolvido que acompanha a modernizagdo da sociedade e o polo rural-
atrasado.

E Velho (1975) que, ao expor os estudos cientificos sobre as religides afro-

brasileiras, revela-nos sobre uma ideologia predominantemente pautada pelo
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evolucionismo, deixando as claras o raciocinio teleoldgico e (des)classificador com que

estdo embebidos:

De inicio, por ser uma religido classificada como ‘primitiva’,
‘fetichista’ e ‘magica’, ela estaria, frente as outras religides, num
estagio inferior de evolugdo cultural. Os primeiros autores que
procuraram dar uma abordagem cientifica a esse tipo de estudo
colocaram esse primitivismo associado ao fato de ser uma religido de
negros, ‘transplantada’ para o Brasil na época da escraviddo. Sendo
seus membros negros, s poderiam ter uma religido condizente com o
estagio ‘primitivo’ e por que ndo, ‘inferior’ dessa raga. Mais tarde, com
0 aprimoramento das abordagens cientificas, o primitivismo foi
associado as camadas baixas da populacéo brasileira. Estas, com forte
contingente negro, adotavam essa religido primitiva por ndo terem
ainda alcangado estagios mais altos da evolucéo cultural, a ‘civilizagdo’

(p.12).

A autora continua

Mais recentemente, outro tipo de associagdo foi feita. Esses tragos
foram associados a uma maior ou menor adaptagdo ao ‘meio de vida
urbano’. Aparece assim uma nova oposig¢do rural-urbano, o polo rural
associado a ‘tragos primitivos’, ‘emocionais’, ‘ndo racionais’ e o polo
urbano associado a ‘tragos mais civilizados’, ‘ndo-emocionais’,
‘racionais’. Desta forma, os ‘tragos’ africanos estariam no polo mais
rural, primitivo, emocional, ndo-racional, enquanto os tracos espiritas
seriam mais ‘compativeis’ com um estilo de vida urbano, ‘racional’,
‘civilizado’, ‘ndo-emocional’ (Velho, 1975, p. 12).

Em verdade, Parés (2016), revela-nos que desde o inicio do contato dos
portugueses com o continente africano, “o eurocentrismo se expressou no discurso cristao
da idolatria. A religiosidade africana era denunciada como supersticao, pratica gentilica
ou adoracdo de falsos deuses” (pp. 28-29), evidentemente, “sempre pressupondo o diabo
como agéncia maligna atuando por tras dos idolos e feiticos™ (p. 29).

A triade idolo-Diabo-fetiche, que ocuparia a faixa rural-atrasada, foi uma das
grandes justificativas importadas a compreenséo das tradi¢des indigenas e africanas, para
sua sumaria desclassificacédo, catequese e colonizacdo. Mas a incapacidade eurocéntrica
de apreender e compreender sobre a légica africana, impediu o entendimento sobre o que
viria a ser kimbanda, e esta incompreensao parece ter se amalgamado junto com outros
sincretismos — porém, os sordidos.

Filho (2017), revela-nos que as préaticas kimbandeiras
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provenientes de crendices ou ndo, sdo artes que existem sendo capazes
de diagnosticar, prevenir, tratar e curar as doencas proprias da época,
hereditarias ou ndo. Com 0s seus conhecimentos e experiéncia em
terapéuticas obtidas a partir dos seus conhecimentos da natureza e dos
recursos naturais agricolas, florestais, hidricos, e minerais os kimbanda
asseguraram, no passado, a saude publica em Angola. Presentemente,
apesar de continuarem com as suas praticas de medicina tradicional, sdo
mais procurados pelas suas capacidades como xamés. Desde a
antiguidade, Angola foi sempre terra de muitas artes curativas,
praticadas pelos imbanda. Homens e mulheres, verdadeiros artesdos da
cura, abengoados por Nzambi (Deus) com o dom de curar,
conhecedores e bastante experientes em terapias sobrenaturais e
naturais. (...) Eles asseguraram, durante muitos séculos, a salide publica
em todas as tribos de Angola, sem necessitar de fundos internacionais
ou apoios de governo e/ou da OMS (Organizacdo Mundial da Saude).
Para promover e salvar esse grande carisma de curar, oferecido por
Nzambi (Deus) aos angolanos, esta-se, hoje, a organizar na diaspora, a
revista M’banda, de medicina natural angolana, onde as terap€uticas sdo
organizadas a partir de recursos naturais, agricolas, florestais, marinhos,
hidricos e minerais de Angola. No passado, familias portuguesas,
aderiam a esta arte, para resolver situagdes que a medicina nado
conseguia debelar. A terapéutica tradicional angolana comporta duas
partes distintas: parte sobrenatural e a parte farmacoldgica (n.p).

E ainda o autor quem nos explica sobre o papel dos Imbanda (quimbandeiros) em
oferecer a cura fisica e espiritual as pessoas, além de restaurar a ordem moral das
comunidades em que atuavam. “O universo moral banto, oferecido pelas artes do
Kimbanda, foi explicitamente usado como um escudo psicoldgico, que deu a populacao
grande nivel de autoconfianga” (Filho, 2017, n.p.), permitindo-lhes enfrentar a severa e

cruel exploracdo realizada pela colonizacao portuguesa.

Durante a cruenta guerra civil em Angola, acontecida depois da
independéncia desse pais, 0os Imbanda tiveram papel preponderante,
pois eram eles que ofereciam auxilio psicoldgico as vitimas da guerra
(vitimas de estupro, soldados em crise, 6rfaos, vitvas etc) (Filho, 2017,

n.p.).

Pondo fim a essa introducgéo, ainda resgatamos o autor que indaga-nos advertindo:
“Como ¢é possivel uma arte tdo bela e maravilhosa ter recebido a pecha, em nossa patria,
de coisa do mal, do demdnio, da ignorancia?” (Filho, 2017, n.p.)

Nosso objetivo foi tentar compreender a quimbanda como uma das tradi¢des ou
influéncias que propiciaram o surgimento ndo apenas da umbanda - e ndo apenas como
uma pratica que espelha sua contraparte maléfica -, mas sim das formacoes religiosas que

a antecederam e lhe deram bases, reafirmando-a como um dos fundamentos primevos.
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Para tanto, procuramos realizar tanto um resgate acerca da historicidade dessa
tradicdo banto, a partir de uma revisitacdo da literatura, quanto nos afastar do
entendimento de que teria sido ela fruto de uma criacdo asselvajada, a partir da oposicdo
fundada na esteira da formacéo do campo umbandista. De um certo modo, portanto, nossa
intengdo é reposiciona-la acerca da histdria que se contou, para uma outra estdria

contemporanea, que poderd propiciar entendimentos reveladores futuros.

O (Re)Baixo (do) Espirita-Quimbandeiro

De acordo com Lopes (2012), quimbanda pode ser compreendida como:

s. f (1) Linha ritual da UMBANDA que trabalha principalmente com
exus. // s. m. (2) Sacerdote de cultos de origem banta (BH). Do
guimbundo kimbanda, sacerdote e médico ritual correspondente ao
quicongo nganga. O termo se distingue de outros, como o quimbundo
muloji e o quicongo ndoki, que designam o feiticeiro, agente de praticas
gue objetivam maleficios. Estranhamente, no Brasil, a quimbanda
(primeira acepgdo) é tida como linha de praticas também maléficas.
Terd a palavra, nesta acep¢do, alguma relacdo com o quicongo
kimbanda, vibora? (p. 214).

Para Castro (2022), kimbanda ou quimbanda designam aguele que € o curandeiro,
0 vidente, ou o sacerdote de macumba. Em seu tom pejorativo, também designam o
feiticeiro e o feitico.

Devemos compreender que ha kimbanda e quimbanda, pois houve uma distingéo
ao longo do tempo em relacdo as grafias. Filho (2017) nos explica que muitos autores
umbandistas separaram as palavras, transformando-as em coisas distintas. Em sua viséo,
contudo, essa divisdo € uma impropriedade sem tamanho, afinal, como podemos
apreender em qualquer dicionario banto, tratam-se apenas de transliteracdes diferentes
para a mesma acepcdo, sendo quimbanda o aportuguesamento da grafia quimbundo
kimbanda.

Quimbanda também constituiu-se como uma manifestacao religiosa independente
no novo mundo. Contudo, seu culto, aparentemente, &€ muito similar & macumbas e as
umbandas. Filho (2021) revela-nos que, originalmente, os sacerdotes de kimbanda sé&o
chamados de Tatas e as sacerdotisas, de Mama ou Mameto. Os guias da umbanda, Pretos-
Velhos, Caboclos, Exus, entre outros, que ja giravam nos calundus, cabulas e macumbas,

fazem-se presentes no culto quimbandeiro.
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Todavia, e acordo com Cacciatore (1977), a quimbanda, também classificada
pejorativamente como macumba, apesar de louvar aos mesmos orixas e entidades da
umbanda, “trabalha principalmente com Exus (...) (p. 230). Filho (2017) explica-nos que
no Brasil a quimbanda, como manifestacdo religiosa, foi vinculada a pratica de baixa
magia, em funcdo de sua aproximagéo com o grande dinamizador Exu e com as entidades
chamadas de exus e pombagiras, o que fez proliferar distor¢Ges das mais diversas.

Como adiantamos no inicio, sua pecha foi formada por alguns nucleos
umbandistas no inicio da formacdo de seu campo religioso, sedimentando uma vasta
gleba de rupturas e contradi¢des que perduram contemporaneamente. Para Calia (2024),
0 cenario é tdo impregnado que “ndo ha possibilidade de tratarmos sobre quimbanda, e
consequentemente, sobre a umbanda, sem nos aprofundarmos inicialmente sobre a
antonomasia categoria baixo espiritismo - também tratado como falso espiritismo” (p.
83).

O termo ‘baixo espiritismo’ parece ter sido emanado a partir da Federacdo Espirita
Brasileira (FEB), fundada em 1884, por kardecistas que, em sua velocidade inicial,
preocupam-se com a divulgacdo de sua doutrina. No entanto, ja na década seguinte, de
acordo com Giumbelli (2003), "ela se arroga a dupla misséo", frente ao contingente de
grupos e adeptos espiritas no "Rio de Janeiro e mesmo do Brasil, de orienta-los
doutrinalmente e representa-los institucionalmente™ (p. 250). Para o autor, "é exatamente
no seio das atividades rituais e doutrinarias da Federacdo Espirita Brasileira que se
formula a oposicdo entre ‘falsos' e 'verdadeiros espiritas" (Giumbelli, 2003, p. 250),
oposicao essa que acorre das reprimendas que o grupo de kardecistas sofria desde a
promulgacédo do Decreto de 1890.

Deve-se lembrar que, em 1904, cria-se 0 Juizo de Feitos da Saude Publica a partir
do Cédigo Penal de 1890, que atuaria duramente contra as praticas enquadradas nos
artigos 156, 157 e 158; respectivamente: "o exercicio profissional da medicina, limitando
sua pratica a quem provasse estar habilitado"; proibia a "magia e o espiritismo quando
servem para inculcar sentimentos de 6dio e amor e curas de moléstias curaveis e
incuraveis" e a existéncia "do oficio denominado curandeiro™ (Velho, 1992, p. 42).

A época, 0 espiritismo ainda era categoria solida e sem a anuéncia de separagdes,
ao menos pelos orgdos repressores. Em seu nome, cabiam praticas das mais diversas,
inclusive a macumba e a mbanda kimbandeira. Nessa acep¢do, Giumbelli (2003) nos

explica que as noticias antecedem
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a utilizacdo da categoria “baixo espiritismo” pelos aparatos de
repressdo, mas mantém com ela relagdes de varios tipos. Em primeiro
lugar, ha continuidades evidentes, embora ndo integrais, em termos de
significado. Mais importante, entretanto, é perceber como a existéncia
da categoria “baixo espiritismo” e seu reconhecimento, por parte tanto
dos agentes pertencentes aos aparatos repressivos quanto dos dirigentes
de um grupo espirita, vao possibilitar a efetivacao de contatos concretos
entre esses dois dominios institucionais (p. 250).

De acordo com Negréo (1996), o termo baixo espiritismo apareceu pela primeira
vez na midia, em 1918, no jornal a Tribuna de Santos. Doravante seu aparecimento,
passa-se a considerar, nas noticias de jornais e na boca do povo, o alto espiritismo como
uma religido "protegida pelo Estado, culto semelhante aos demais e livre, inspirado nos
nobres principios da caridade, envolvendo pessoas instruidas de elevada condi¢éo social”
(p. 57).

Por sua vez, o falso ou baixo espiritismo, estaria sujeito a todas as formas de
"sortilégios', de feiticaria e curandeirismo enquadraveis no Cddigo Penal, despido de
moralidade e motivado por interesses escusos, envolvendo pessoas desclassificadas
socialmente e ignorantes" (Negrdo, 1996, p. 57). E 6bvio que, nesse cenario, “as praticas
magico-religiosas de origem negra enquadravam-se dentro desta Ultima categoria”
(Negréo, 1996, p. 57).

Em 1927, Velho (1992), expde sobre a criacdo da comissdo do delegado Mattos
Mendes para a repressao ao baixo espiritismo, € nos conta que até 1934 é o proprio

delegado

quem vai regular as acusagdes aos charlatdes, macumbeiros, ao
candomblé, ao baixo espiritismo, enfim, aos praticantes do falso
espiritismo, considerados produtores de maleficios sociais
incalculaveis e responsabilizados pelo nimero crescente de alienados
mentais. S8o eles o terceiro fator a concorrer para a loucura, sO
suplantado pela sifilis e alcool (...) (p. 46).

Giumbelli (2003), explica que na década de 1930 "os textos medicos (...)
procuraram patologizar o espiritismo como fator de doengas mentais" (p. 252) e se

referem tanto ao alto quanto ao falso espiritismo em suas medicalizacGes®.

3 Aqui tomamos o sentido de medicalizagio na seguinte acepgdo: “Entende-se por medicalizagdo o processo
que transforma, artificialmente, questdes ndo médicas em problemas médicos. Problemas de diferentes
ordens sdo apresentados como “doengas”, “transtornos”, “disturbios” que escamoteiam as grandes questdes
politicas, sociais, culturais, afetivas que afligem a vida das pessoas. Questdes coletivas sdo tomadas como

individuais; problemas sociais e politicos sdo tornados biologicos. Nesse processo, que gera sofrimento
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Ainda na mesma década, como exposto por Negrdo (1996), "verifica-se que o
Espiritismo, criminalizado no primeiro Cédigo Penal Republicano, ndo mais esta incluido
no rol das proibicdes que, contudo, se referem explicitamente a Macumba e ao
Candomblé” (p. 70), incluida também a umbanda.

Em 1934, é criada a 12 Delegacia Auxiliar especializada na repressdo do baixo
espiritismo. No mesmo ano se organizaram as Policias de Costumes que controlariam as
institui¢cdes “religiosas ¢ médicas” (Velho, 1992, p. 46) em uma forte campanha
repressora. Ainda no mesmo ano, “por influéncia da Igreja, foi promulgada em nome de
Deus" (Silva, 2005, p. 102) a Primeira Delegacia Auxiliar especializada na represséo do
baixo espiritismo. O "catolicismo voltou a ser a religido oficial do Estado (ato que havia
sido revogado pela constituicdo leiga de 1891)" e o ensino "facultativo da religido catolica
foi instaurado nas escolas primarias e secundarias; o casamento religioso oficialmente
reconhecido e a assisténcia catélica autorizada nas instituicdes do governo™ (Silva, 2005,
pp. 103-194). A ameaca a ser combatida pela endemia baixo-espirita comeca na verdade
antes do vulto que 0 nome passa a projetar. Velho (1992), analisando processos criminais

contra curandeiros ou feiticeiros, nos dira que

Nos processos analisados se vislumbra a complexidade da crenca na
feiticaria no Brasil contemporaneo. Desde 1890 o0s processos ndo
mencionam ou penalizam o exercicio puro do espiritismo, mas seu uso
mau ou abusivo. Sdo processados médicos sem diploma, mas a maioria
dos incursos pelo artigo 156 (préatica ilegal da medicina) é de pessoas
gue usam outros métodos de cura que ndo o da ciéncia oficial. E a
maioria dos processos vistos diz respeito a cura pelo espiritismo (...) Ha
acusacOes de feiticaria desde a virada do século (...). Ja nessa altura, a
agua fluida ou rezada é considerada objeto potente para a pratica ilegal
da medicina. Segundo os peritos nela se descarregam fluidos
magnéticos dos médiuns. A agua fluida é perigosa porque potente. E
proibida por nédo ser usada por médico diplomado. Mas nédo se nega seu
valor de cura (p. 188).

Negrao (1996), afirma que em 1936

o carater de campanha tornou-se mais explicito. Com o titulo de
"Campanha Policial contra o Baixo Espiritismo", noticiava-se ordem da
Delegacia de Costumes para que diretores de centros espiritas, cujo
namero, dizia o jornal, "se eleva a mais de duzentos", regularizassem
seus alvards. Procurava-se assim combater o "baixo espiritismo" sem
confundi-lo com o "alto", o qual teria direito a alvards de

psiquico, a pessoa e sua familia sdo responsabilizadas pelos problemas, enquanto governos, autoridades e
profissionais sdo eximidos de suas responsabilidades” (Conselho Federal de Psicologia, 2013, p. 13).
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funcionamento. O Espiritismo kardecista, branco, cristdo e cultivado
por pessoas de classes médias e superiores ja tinha suficiente
reconhecimento oficial. Ndo mais criminalizado, chegava a publicar
anuncios classificados (...) (p. 73)

Sao processos de acusagdes que envolvem o exercicio ilegal da medicina. De
tratamento e cura. Mas que cura e onde? Ora, de todos 0s males possiveis no(s) unico(s)
espaco(s) em que grande parcela da populacdo podia se assegurar: os terreiros de
macumba, quimbanda, umbanda, entre outros - como ainda hoje o fazem.

Ja em 1937, criou-se a Secdo de Toxicos e Mistificagdes dentro da Delegacia de
Costumes, que se especializou particularmente na regulacdo e no controle dos centros
espiritas e na repressdo do falso espiritismo (Velho, 1992). Ainda que o primeiro terreiro
com o nome de umbanda tenha obtido registro em cartdrio na cidade de Sdo Paulo, ao

ano de 1929 (Negréo,1996), ressaltamos que:

O periodo compreendido entre 1929, ano em que tivemos 0 primeiro
terreiro registrado em cartorio, e 1944 corresponde, grosso modo, aos
anos da Revolucéo de 30 e do Estado Novo. Apesar das transformacoes
econdmicas e politicas que o caracterizaram, ndo houve, no que se
refere a Umbanda ainda em formac&o, nenhuma mudanca de atitude.
Em realidade, a repressdo as praticas magico-religiosas (...) para o
periodo da Republica Velha continuou apds 1930. Mais do que isto,
tornou-se mais intensa e, no caso dos cultos afro-brasileiros, tornou-se
mais especifica (...) (Negrdo, 1996, p. 67).

Por certo, desde 1845, com Von Martius e a publicagdo de sua monografia, fez-se
uma sombra a compreensao sobre a constitui¢cdo do Brasil, destacando ““a especificidade
da histdria de nosso pais, dando énfase as trés racas, que nos serviram de origem, e ao
papel que coube a cada uma nesse processo” (S& Junior, 2004, p. 26). Sabe-se que em
1933 a publicacdo de Casa Grande e Senzala, que retoma o que ja estava exposto por
Martius a partir de outros ditames, foi um marco cientifico e cultural brasileiro.

Acreditamos que a obra freyriana também contribuiu para a histdria de formacéo
das religides matriciais afro-indigenas, sobretudo a umbanda, que emprestou dela a nogéo
democréatica de (sub)existéncia entre diferentes culturas. A vinculagdo aos estudos
sociologicos ndo impediu, contudo, sua perseguicao.

Em 1939, como resposta a repressao do Estado e da policial, ha no Rio de Janeiro
a criacdo da Unido Espirita de Umbanda do Brasil (UEUB), fundada por Zélio de Moraes

e outros lideres umbandistas. Em Sdo Paulo, “Sebastido Costa e o famoso Pai Jau

130



Revista Calundu — vol. 8, n. 2, jul-dez, 2024

fundaram a Liga de Sdo Gerbnimo, clandestina (...), mas vinculada a8 UEUB (Negrao,
1996, p. 76).

Esses fatos nos fazem compreender o calor do periodo, pois a propria formacao
dessas organizacOes federativas, estava vinculada a ideologia do Estado Novo (Silva,
2005). De acordo com Calia (2024) “a época a eugenia reinava nas cercanias brasileiras
e o ideal de raca e higiene psiquica estavam em voga na area da saude” (p. 87). Como
Costa (2006), assevera, “nos anos 30, os psiquiatras pensavam poder prevenir a incidéncia
das doencas mentais recorrendo as nocGes de higiene psiquica e racial. Para tornar
verossimil esta ambicdo, acabaram convertendo-se a ideologia eugénica” (p. 9). O
entendimento taxativo “sobre o transe mediunico, a incorporagdo, como uma doenca
mental, desde os primeiros pesquisadores das religides de matriz africana e indigenas,
parece ter se consolidado a partir da década de 30” (Calia, 2024, p. 87).

Sobre a criacdo das federagdes, Silva (2005), ainda aponta que além de auxiliarem
na organizacdo de cerimonias e divulgacdo da umbanda, serviam como protecdo a dura
repressao policial que ficara ainda mais incisiva, além de impor “na medida do possivel,
alguma regulamentagdo sobre as praticas rituais e doutrinarias” (p. 115) de seus filiados.
Na criagdo ‘corporativa’, muito bem-vista pelo regime, “os terreiros de umbanda
poderiam enfim ‘descansar’, digamos, a sombra da frondosa gameleira®. Mas o Tempo,
além de morar nela, € orixa sabido, soberano e, sobretudo, revelador” (Calia, 2024, p. 88)

Aproximamo-nos do autor e compreendemos 0s servi¢cos das federagfes como,
em grande medida, policialescos. Isso, com alguma certeza, agradava as autoridades e
permitia o inicio do engajamento da participacdo politica de umbandistas e algum
arrefecimento  das  perseguicbes, contudo, escamoteava um  processo de
‘embranquecimento’ das préticas africanas® e homogeneizacdo de uma parcela de seus
adeptos que, procurando fugir da repressdao do Estado, ainda adotavam o epiteto de
espiritismo de linha ou espiritismo de umbanda.

Parece-nos que a separacdo entre umbanda e espiritismo se deu, definitivamente,
a partir do Pacto Aureo, assinado em 1949 na entfo sede da Federacao Espirita Brasileira
(FEB), no Rio de Janeiro. Momento no qual "os espiritas conseguem para si a prerrogativa
da utilizacdo do termo Espiritismo (...) subordinando as casas praticantes do Espiritismo
a tutela doutrinaria” da FEB (Silva, 2019, p. 303).

4 Arvore sagrada. Orixa Iroko, o inquice Tempo.
5> E um certo empretecimento das praticas europeias, sem haver, contudo, a exaltagdo ou valorizagdo do
negro na cultura brasileira, como nos revelou Ortiz (1978/1999).
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No entanto, a histdria se incumbiu de nos explicar os des-caminhos percorridos.
Sabe-se que umbanda, a partir de sua historia, em sua totalidade, ndo era constituida
apenas pelo espiritismo de umbanda ou de linha. Sem generalizacGes, acreditamos que
muitos terreiros mantinham suas praticas, “talvez com algumas adaptagdes necessarias
pelas mudangas sociais brasileiras do periodo, préximas da macumba, adotando para sua
protecdo a alcunha de espiritas™ (Calia, 2024, p. 88). Como acentua Negrao (1996): "A
partir de 1929 comecamos a encontrar terreiros de Umbanda junto a cartorios de registro
de titulos e documentos, se bem que, desde entdo até o final da década de 40, travestidos
de centros espiritas” (p. 67).

Apesar do nome que visava protegé-la, a umbanda, no entanto, ainda era
denominada de baixo ou falso espiritismo, tanto nas noticias de jornais quanto no meio
kardecista. Além disso, apesar da separacdo, algumas vertentes ou linhas de umbanda,
mantiveram 0 “Pentateuco Kardequiano junto com as firmezas de seus congas, sendo
umbandas, mas praticando o espiritismo de linha ou cooptando seus rituais a doutrina
kardecista, mesmo sem a tutela da FEB” (Calia, 2024, p. 89).

E nesse conturbado periodo social e politico que aconteceu o processo de
‘fortalecimento’ da umbanda, na passagem de seita marginalizada para religido instituida.
Também a época, a quimbanda - sua forca formadora oriunda das tradi¢cdes bantos, porém

apartada -, € instituida como acusacao herética dentro da prépria religido.

A denominacdo quimbanda, muitas vezes usada como acusacdo a
praticas de umbanda, ndo se reduz apenas a isso, posto que ha grupos
gue se autodenominam de quimbanda (...). No entanto, 0 mais comum
no préprio contexto da umbanda é referir-se & quimbanda como sendo
0 outro por exceléncia (quando fala-se sobre ela é citada como mais
préxima ao candomblé, ou referida tendo-se em vista outro terreiro que
supostamente a praticaria sob a “falsa” denomina¢do de umbanda, ou
em relacdo a um problema entendido como um ataque de entidade de
quimbanda, ou um rito feito com algum propoésito num terreiro de
umbanda e desaprovado por outro etc.) (Carvalho e Bairrdo, 2019, p. 3)

Compreende-se que, enquanto o denominado verdadeiro ou alto espiritismo
caminhava seguramente para sua “completa legitimacdo”, sob as categorias de falso ou
baixo espiritismo agrupavam-se os cultos de raizes africanas e indigenas - a umbanda, “as
macumbas, os canjerés e os candomblés (...) - cultivados por negros, mulatos e mesmo

brancos das classes subalternas, eram objetos de intensa repressao” (Negrdo, 1996, p. 73).
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O Fetiche-Diabdlico Africano Personificado na Quimbanda

A década de 1940 é particularmente importante para a delimitacdo da quimbanda
enquanto movimento religioso independente nas terras de cé.

Em 1941 realizou-se, no Rio de Janeiro, o Primeiro Congresso do Espiritismo de
Umbanda, articulado principalmente pela UEUB (Silva, 2005) e pela numerosa Tenda
Espirita Mirim, com ampla participacdo de Benjamim Figueiredo, seu fundador (Cumino,
2011; Trindade, 2014).

Seus objetivos eram muito claros: “criar a imagem de uma umbanda ‘pura’,
‘branca’, através da eliminacdo dos elementos africanos tidos como maléficos (ou de
quimbanda)” (Silva, 2005, p. 116).

Especificamente sobre o Congresso, Cumino (2011), nos dira que suas conclusdes

foram sete:

Primeira - O Espiritismo de Umbanda é uma das maiores correntes do
pensamento humano existentes na terra ha mais de cem séculos, cuja
raiz provém das antigas religioes e filosofias da india, fonte e inspiracdo
de todas as demais doutrinas religioso-filoséficas do Ocidente; Segunda
- Umbanda é palavra sénscrita, cuja significagdo em nosso idioma pode
ser dada por qualquer dos seguintes conceitos: "Principio Divino"; "Luz
Irradiante™; "Fonte Permanente de Vida"; "Evolu¢do Constante";
Terceira - O Espiritismo de Umbanda é Religido, Ciéncia Filosofia, e
segundo o grau evolutivo dos seus adeptos, estando sua pratica
assegurada pelo art. 122 da Constituicdo Nacional de 10 de novembro
de 1937 e pelo art. 208 do Cddigo Penal a entrar em vigor em 1° de
janeiro de 1942, e bem assim o ritual que Ihe é proprio, no mesmo nivel
de igualdade das demais religides; Quarta - Sua Doutrina baseia-se no
principio da reencarnardo do espirito em vidas sucessivas na terra, como
etapas necessarias a sua evolucédo planetaria; Sua Filosofia consiste no
reconhecimento do ser humano; Quinta - como particula da Divindade,
dela emanada limpida e pura, e nela finalmente reintegrada ao fim do
necessario ciclo evolutivo, no mesmo estado de limpidez e pureza,
conquistado pelo seu proprio esforgo e vontade; Sexta - O Espiritismo
de Umbanda reconhece que todas as religies sdo boas quando
praticadas com sinceridade e amor, constituindo-se todas elas em raios
do grande circulo universal, em cujo centro a Verdade reside - Deus;
Sétima - O reconhecimento de Jesus como Chefe Supremo do
Espiritismo de Umbanda, a cujo servico se encontram entidades
altamente evoluidas, desempenhando func¢Bes de guias, instrutores
trabalhadores invisiveis, sob a forma de 'caboclos' e 'pretos-velhos' (p.
212).

Ao enxergar-se e apresentar-se nacionalista e moderna, a umbanda formava-se

sem deixar de trazer os elementos indigenas e africanos. Contudo, era necessario evoluir
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seus componentes, civilizd-los, fugindo do estigma fetichista, papel que “caberia as
federacdes e aos sacerdotes ‘verdadeiros’ que traziam nao mais os batuques dos calundus,
mas a harmonia unissona e silenciosamente tumbal do mito democratico racial” (Calia,
2024, p. 91).

Como bem apontou Parés (2016), desde o seculo XVIII, vinculava-se inerente a
profissdao de sacerdote o ‘discurso do fetiche’, que caracterizava a religiosidade africana
como irracional. Fetiche, precisa-se dizer, € uma evolucdo do termo feitico, grafado em
portugués, ou feitisso, fetissi, como era adotado pelos norte-europeus, surgido na Costa
do Ouro e exportado para a Costa dos Escravos.

Fato ¢ que “diante da reinterpretacdo iluminista da natureza que atribuia um
carater impessoal aos acontecimentos materiais, a ideia de ‘personificar’ as forcas
naturais” (Paré, 2016, p. 32) e, também “de atribuir intencionalidade a eventos fortuitos
e a objetos livremente associados deu suporte a uma nova ideia de supersti¢cdo no século
XVII” (Pares, 2016, p. 32).

Segundo os pensadores europeus, os africanos estabeleciam relagGes
causais entre fenbmenos independentes, associados de forma arbitraria.
Esse erro intelectual, que enxergava uma causalidade em encontros
fortuitos, explicaria a maneira bizarra pela qual os africanos escolhiam
0s seus fetiches e lhes atribuiam valor. (Parés, 2016, p. 32)

De acordo com o autor, a partir desse ‘mal-entendido’ intencional, o neologismo
‘fetichismo’ € cunhado para “designar o culto a coisas inanimadas e animais, constituindo
(...) estdgio anterior ¢ inferior ao politeismo e depois a religido monoteista” (Parés, 2016,
p. 34).

Conceitos criados, explicagbes eurocéntricas firmadas, torna-se o fetichismo a
pedra fundamental da construcéo de ideias acerca de uma Africa primitiva e a-histdrica,
“antitese radical de uma Europa civilizada e histérica, e da representagdo de uma
diferenga hierarquizada que dara sustento ideoldgico ao evolucionismo social do século
XIX, e que ainda hoje persiste no imaginario ocidental da alteridade africana” (Parés,
2016, p. 34).

Em verdade, observamos desde a inquisicdo lisboeta, que asseverou sobre a
heresia que o culto da santidade de Antonio Tamandaré; e, também, nos Calundus, que ja
se observava um alarido dos infernos que precisava ser combatido em nome da Igreja:
“Falla o Peregrino do primeiro Mandamento da Ley de Deos, com muita doutrina
espiritual, e moral: e reprehende o grande abuzo dos calandus, e feiticarias, que se acham
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introduzidas no Estado do Brasil" (Pereira, 1728, p. 115, ipsis litteris); passando pela
Cabula e a vasta tradigdo islamica que a fundamentou, desembocando no reco-reco
macumbeiro e na presenca dos Orixas e dos livros kardecistas; muitas foram as faces da
discriminacdo, segregacao, combate, perseguicao e exterminio.

Se nos ritos da santidade observamos a inclusdo do elemento catolico junto das
tradigdes nativas e da participacdo de africanos escravizados; nos calundus, a renovagéo
da energia vital com elementos indigenas, catolicos e de outras africanidades. Na cabula
a forca da tradicdo muculmana amalgamada com as tradi¢des precedentes. Nas macumbas
a presenca das raizes indigenas, Africanas, jejes e malés e a influéncia do catolicismo,
além da presenca dos orixas - portanto a tradicdo ioruba - e a introducdo da doutrina
kardecista, amplamente observada no inicio do movimento religioso umbandista e
ritualizada ainda hoje em muitas de suas vertentes; o que se tem em comum dentre essas
manifestacOes ancestrais que fundaram o Brasil que conhecemos, ademais 0s constantes
apagamentos e epistemicidios, é a tradicdo-mae quimbandeira (kimbandeira) gestada na
tradicdo banto.

Infelizmente, em um processo que ficou conhecido como Nagoizacdo (Parés,
2010), houve, para além das alegorias ‘mal compreendidas’ dos primeiros estudiosos das
religiGes afro-indigenas, uma tripla sedimentacédo discriminatoria.

No Brasil, os primeiros anos do século XX foi marcada por diversas e profundas
transformacdes, a época, a sociedade vivenciava a troca de poder de uma monarquia
absoluta e escravista para uma republica (pseudo) abolicionista, fator que por si s6 exigiu
re-configuragoes.

Raimundo Nina Rodrigues, considerado o primeiro autor a pesquisar sobre o
universo das religides afro-brasileiras, surge com sua teorizacdo racial e com a
interpretacdo de possessdo como "um estado de sonambulismo provocado, com ciséo e
substituicdo da personalidade™ (1986/2014, p. 81). Arthur Ramos (1940/1988) que seguiu
Seu mestre, em uma compreensdo nescia, € preciso dizer, retoma as possessoes
demoniacas ou "epidemias de possessdo” (p. 182) dos séculos XI1I ao XIX e as compara
ao "estado de santo" (p. 169) - a propria incorporacdo hodierna - e diz serem "apanégios
de populagdes incultas™ (p. 183), cujo fendmeno, também por ele chamado de "possesséo
espirito-fetichista” (p. 198, grifo nosso), estaria vinculado a todo espectro de morbidades
mentais.

Nessa composi¢ao, a religiosidade iorubd, apesar de inferiorizada em comparagéo

a religido oficial por obvias questdes de racismo, era estudada com afinco. As tradi¢des
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bantos, entretanto, foram sumariamente inumadas. Ramos (1940/1988), apesar de criticar
a teoria racial de Rodrigues, chegou a concluses sobre a inferioridade cultural que se via
na macumba, pautadas pelo julgo biologicista, positivista e psicanalista da época, com o
mesmo vigor. E apesar de dizer que "os préprios cultos fetichistas ndo nos chegaram
puros da Africa" (Ramos, 1940/1988, p. 105, grifo nosso), afirmava que aqueles oriundos
das tradi¢des bantos sofriam com a falta de puridade, fazendo deles expressoes religiosas
degenerada frente a ‘pureza nago’.

Houve, de partida, uma desigualdade histérica ndo apenas das posi¢fes que as
religides ocuparam - e ocupam - socialmente, como, tambeém, entre as tradicOes e
“culturas originarias que ja estavam marginalizadas, pelo modo como foram conduzidos
0s estudos cientificos, sobretudo aquelas que ndo eram fornidas de raizes sudanesas”
Calia, 2024, p. 29).

O triplice apagamento ao qual nos referimos, seria, portanto, em primeira
instdncia, a justificativa classificatéria pautada no discurso do fetiche das tradicOes
africanas, consideradas como um atraso que a modernidade iluminista e racional nédo
poderia suportar; em segundo lugar, dentre 0s processos de apagamento, a primazia dos
estudos a uma utdpica pureza nagd, mostrou-se contumaz na inumacdo das tradicOes
bantos; por Gltimo, ao serem consideradas apenas tradi¢fes africanas nas composices
desses estudos, que fortaleceram a ideia que ainda veicula sobre as manifestaces
religiosas consideradas marginais, ndo contemplou-se as tradi¢des indigenas originarias.
E esse epistemicidio perdura contemporaneamente.

Retornando as conclusdes do Congresso, nasce, do caldo idolatra-diabdlico-
fetichista, a (es)extremada compreensdo de que Umbanda é magia branca e Quimbanda
é magia negra. O autor da tese foi Lourenco Braga (1942/1957), que publicou livro sobre
0 assunto e iniciou a sacramentalizagéo da ressignificacdo e afastamento das origens afro-
indigenas das praticas e rituais umbandistas.

Importante também, é relembrarmos que, desde a virada do seculo XIX para o

XX, 0s centros s6 podiam existir condicionados a alvaras de licenca obtidos na policia.

Em 1941, o chefe de policia passou a exigir além do registro na
Delegacia Distrital e na Delegacia Especializada. que eles se
registrassem na Delegacia Especial de Seguranca Publica, que
informaria sobre os antecedentes politico-sociais, e na Delegacia Geral
de Investigacdes, que informaria sobre os antecedentes criminais de
seus componentes. Para o centro espirita poder funcionar, o processo de
registro deveria seguir para o gabinete do chefe de policia que
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despacharia a favor ou contra a liberacdo de seu funcionamento (Velho,
1992, p. 46).

A autora, explica-nos que essa solicita¢do teria como justificativa os “insistentes
pedidos feitos pelas diretorias dos hospitais de alienados” (Velho, 1992, p. 46).
Depreendemos que essa conjuntura alicercava uma compreensdo que destacava 0S
terreiros, vez a vez, incorporacao a incorporacao, batuque a batuque, cura a cura, como
um problema de salde publica. Parece ter sido essa, outra das justificativas mais
contundentes para a constituicdo da perseguicdo, observada desde os cultos praticados
por Antbnio Tamandaré, que se re-vestiu de diferentes justificativas ao longo dos séculos.

Macumbas, quimbandas, umbandas, muitas vezes, os unicos dispositivos de
acolhimento e de saude, para os frequentadores que ndo tinham acesso - leia: eram
impedidos de acessar - outros meios de cuidado - como a medicina que se instalou no
Brasil em 1808°, mas sé prestava atendimento a uma pequena parcela da populagio, isto
é, os colonos e pessoas abastadas - representariam, (in)justamente, um problema
adoecedor da sociedade.

Acreditamos que é desse contexto que nasce ou comecga a se apresentar outra
divisdo que ainda permanece para muitos adeptos, autores e vertentes umbandistas e que,
possivelmente, consolidou-se posteriormente na década de 1960: as linhas de direita e de

esquerda.

Esquerda Quimbandeira, Direita Umbandista!

E Brown (1986), quem nos dira que na oposi¢do criada por alguns umbandistas,
todos os males atribuidos a eles passaram a ser (re)direcionados a quimbanda, agora
imbuida de entidades imorais, malignos poderes e préaticas barbaras derivadas dos (rituais)
bantos. Quimbanda torna-se, portanto, a propria idolatria-diabdlica-fetichista, a linha de
esquerda, a pratica de exploracdo aos inocentes, involuida e motivo de atraso social, a
verdadeira antitese da boa magia, da caridade, da “linha branca, evolucionista, habitada
por espiritos, mas espiritos de personagens (catequizados e obedientes), que

simbolizavam a identidade nacional, dignos de respeito” (Calia, 2024, p. XX).

® Com a fundacdio da Faculdade de Medicina da Bahia, denominada de Escola de Cirurgia. “Antes deste
periodo a pratica médica, que desembarcou em Pindorama com médicos tripulantes da primeira expedicéo,
era esparsa e absolutamente particular aos colonos, dividindo ombro a ombro os espacos de cura com 0s
saberes ancestrais dos povos originarios e das culturas que foram trazidas na diaspora” (Calia, 2024, p.
121).
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Em torno da quimbanda forma-se o vulto que antes pairava sobre a macumba e
sobre as manifestacdes anteriores que lhe deram origem. Algumas frentes umbandistas
criam uma categoria de estigmatizacdo dentro de seu préprio universo para sua
legitimacao.

Carvalho e Bairrao (2019) nos revelam que “nas descrigdes habituais dessas
religiosidades, inclusive as oferecidas pelos seus adeptos, os espiritos alinhariam-se em
geral em dois grandes grupos” (p. 1), o grupo de entidades "ligadas ao celestial, a luz" é
chamado de direita, "enquanto que a 'esquerda’ abarcaria entidades mundanas, mais

proximas aos humanos" (p. 1).

A denominacdo quimbanda, muitas vezes usada como acusacdo a
praticas de umbanda, ndo se reduz apenas a isso, posto que ha grupos
gue se autodenominam de quimbanda (...). No entanto, 0 mais comum
no préprio contexto da umbanda é referir-se a quimbanda como sendo
0 outro por exceléncia (quando fala-se sobre ela é citada como mais
préxima ao candomblé, ou referida tendo-se em vista outro terreiro que
supostamente a praticaria sob a ‘falsa’ denominagdo de umbanda, ou em
relacdo a um problema entendido como um ataque de entidade de
quimbanda, ou um rito feito com algum propoésito num terreiro de
umbanda e desaprovado por outro etc.) (Carvalho e Bairrdo, 2019, p.
3).

Tendo esse cenario em voga, decorrem 0s anos de 1950 e, como observou Negrédo
(1996), dois pontos principais de atencdo surgem. O primeiro refere-se a ampla formacao
de Federacbes Umbandistas que ainda buscavam legitimar, proteger e controlar sua
religido e a visdo da umbanda na sociedade mais ampla. O segundo é sobre a Campanha
Anti-espirita promovida pela Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), que
buscou levar ao conhecimento do publico geral a ojeriza da curia aos cultos espiritas, mas,
sobretudo, as préaticas degeneradas umbandistas, através de seu porta voz, o Frei

Boaventura Kloppenburg. Desse periodo, nota-se que as Federagdes procuraram extirpar

de seus rituais tudo aquilo que pudesse ser percebido como primitivo,
barbaro ou evidentemente negro. O modelo ideal foi o proprio
Catolicismo, cuja racionalidade institucional e moralidade crista
procuraram absorver; o modelo real foi o Kardecismo, com suas
federacOes de centros e nogBes de caridade filtradas pela Otica espirita
(Negréo, 1996, pp. 86-87).

Na ansia pela legitimacdo, algumas das umbandas federativas, paradoxalmente,

13

conformaram-se “a imagem e a semelhanca de seus detratores. Para fugir a
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marginalizacdo, internalizou os cddigos que presidiram a ldgica repressiva e excludente”
(Negréo, 1996, p. 87).

E a partir desse eixo fundamental, que ainda em 1950, surge no meio umbandista
a obra Exu, de Aluizio Fontenelle (1951/2018). Obra essa que traz em sua base 0 modelo
defendido por Lourenco Braga (1942/1957), relacionando e consolidando a divindade
ioruba como o Diabo cristdo, ndo sem antes acrescentar ao caldo encapetado, os deménios
da Goécia vinculados ao pai da vitalidade e da comunicacéo.

E assim que a quimbanda, que ja passara a ser vista como barbara, rudimentar,
atrasada e detestavelmente malvada, consolida-se como goética, saténica e
impreterivelmente evitdvel no préprio amago religioso do campo umbandista - mas
apenas, € muito provavelmente, para as diferentes liderancas vinculadas as federacdes
que supunham o espiritismo como doutrina, religiosa ou moral.

Negréo (1996), destaca que

Pode-se concluir que a Umbanda, em fins da década de 50, estava entre
os dois fogos cruzados da ortodoxia religiosa e do intelectualismo
positivista, cuja conjuncédo, em fins do século passado e inicios do atual,
e conduzira as tragédias de Canudos e do Contestado. Os dados
apresentados sao suficientes para demonstrar que, apesar de constituir-
se a repressao policial em sistematica pagina de seu passado e de ter ela
conseguido algumas prerrogativas de ordem legal, a Umbanda da
década de 50 estava ainda ameacada e sob forte contestacdo. Tivessem
ainda a Igreja e os conservadores o poder de influenciar o Estado que
possuiram algumas décadas atras, certamente novas tragédias teriam
ocorrido. Na Gtica de seus detratores ndo consistiriaa Umbanda em uma
religido como se pretendia, mas na mais desqualificada forma de
mistificacdo, perigosa a sociedade dos pontos de vista da sanidade
mental, da moralidade e da ordem publica, irreconciliavel com as
pretensdes do pais a civilizacdo, a modernidade e a fé cristd. As
federacBes de Umbanda viram-se diante da dificil tarefa de legitima-Ia,
promovendo-a & alternativa religiosa socialmente aceita e zelando pelo
seu bom nome puablico (Negrédo, 1996, p. 86).

Em 1961, ¢é organizado o Segundo Congresso que procurava defender a umbanda
das acusacgdes e perseguicdes, codifica-la e legitima-la oficialmente como uma religido
“merecedora da protecdo do Estado e do respeito dos concorrentes” (Negrdo, 1996, p.
90).

Algumas umbandas do periodo, aparentemente, depuradas de fetichismos
“rizomadticos das ancestralidades indigenas e africanas, enaltecendo a figura do bom
indigena e do conformado africano, nacional, caridosa e cristd, gozara de certo prestigio

com o Estado beligerante” (Calia, 2024, p. 94). Na época, apesar de uma compreensao
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inexata, quimbanda e candomblé surgem como parte da umbanda, como se fossem “seitas
de uma mesma religiao” (Negrao, 1996, p. 97). O tom depreciativo observado anos antes
aparece escondido, muito em funcéo do apoio que liderancas umbandistas emprestaram
ao governo militar.

Caminhando, cantando e seguindo a cancdo, acreditamos que nesse periodo a
divisdo entre as linhas de direita e esquerda consolida-se nos terreiros, carregando as
determinacg6es constituidas com as conclusdes do Congresso de 1941, das publicacdes de
autores como Braga (1942/1957) e Fontenelle (1951/2018), e de “todo o urgir legitimador
que erguia-se como uma bandeira ideoldgica, contra os cultos gentilicos e atrasados que

precisavam ser instruidos” (Calia, 2024, p. 95).

A politica que ja havia penetrado nos cultos umbandistas e promovido
toda uma re-formatagdo acerca de suas origens e cosmovisao, agora
determina também duas linhas distintas a serem consagradas nos
terreiros que estavam sob a égide da maioria das federacBes que
defendiam essa visdo de mundo - e de outras, criadas posteriormente,
gque as apoiava. O movimento religioso umbandista tem
determinantemente associado ao seu centro - ou melhor a direita - uma
concepcao politica que parece ter cooptado a criagdo das duas linhas de
culto espirituais. Deste momento em diante, a direita era a legitimacéo
de uma religido, cuja palavra provinha do sanscrito, assim como sua
origem. Exu ndo poderia participar, pois o diabo mora ao lado, mas ndo
habita nos terreiros da lei de umbanda branca, saudavel, depurada dos
atavismos dos povos escravizados e legitima. Comparativamente, a
esquerda era o diametralmente oposto: a quimbanda, um culto
degenerado africano e indigena, com reminiscéncias do
recrudescimento béarbaro dos povos involuidos, que gargalham nas
encruzas e advogam maleficios aqueles que a procuram, do povo e para
0 povo sem instrucdo, comunista portanto, além de indiscutivelmente
patoldgica, como indicava a ciéncia médica. (Calia, 2024, p. 95)

A quimbanda ¢ relegado o baixo espiritismo, junto das préticas religiosas dos
povos escravizados, que sobreviveram através da heranca de seus ensinamentos: o
calundu, a cabula e a macumba. Acreditamos, também, a partir de nosso horizonte
historico, que denomina as religides que florescerdo no Brasil como afro-indigenas
(Nogueira; Azevedo e Diene, 2021; Calia, 2024), e do processo escravagista sofrido pela
populacdo indigena, culminado em epistemicidio (Santos, 2018), que além das diferentes
tradi¢Ges africanas, a tradigdo nativa, que fundamentou a santidade, também ocupava o
mesmo lugar.

Importante notar que, para alguns autores e adeptos umbandistas contemporaneos,

essa visdo permanece em seu imaginario religioso, mesmo sendo a umbanda considerada
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por alguns setores sociais e adeptos de outras religifes, uma pratica também
marginalizada, muitas vezes como a parte falsa (espirita) do espiritismo.

Seguindo alguns anos, em 1973, a umbanda ja era considerada a religido brasileira
por exceléncia. Nesse contexto, como Negréo (1996) e Costa (2013), expdem, a 3% edicao
do Congresso de Umbanda acontece ainda retomando antigas preocupacgdes a partir de
‘modernas’ ideologias: Unifica¢ao institucional, padronizagdo ritualistica e, claro, o
fortalecimento do bom nome de uma preconizada umbanda pura que carregava como
personagens principais 0os simbolos nacionais e representava uma pacifica unido das
racas, mas que se contrapunha a sua algoz opositora que lhe servia como forca de

comparacédo para a sua legitimacéo como religido.

Quimbanda e umbanda, que em geral se apresentam como distintas ou
como préaticas antagbnicas, compartilham simbolismos e apetrechos
rituais representando dois palcos de uma mesma concepcéo religiosa.
Embora essa divisdo sem duvida habite as representacdes conscientes
ndo apenas daquela parcela social que insiste em demonizar os cultos
afro-brasileiros, como também por vezes dos seus proprios praticantes (e
de alguns dos seus estudiosos), ndo corresponde a concepcdo profunda
desse universo religioso, habitualmente silenciado no seu modo proéprio
de ser, cheio de simbolos e pouco dado a palavras e explicacdes a
respeito de si mesmo (talvez por elas serem inuteis para quem ainda nao
compreendeu as suas sutilezas e desnecessarias para quem pensa e atua
por dentro delas). A quimbanda, por sua vez, reforca os sentidos de
contestacdo ao que coloniza, de luta e resisténcia frente as relagbes de
poder. Desconsidera leis sociais e morais vindas “de cima”, sem que por
isso, salvo alguma explicitagdo do uso do termo e das condi¢Bes de
comparacdo, seja cabivel qualifica-la (nem a ela nem a nenhuma outra
prética religiosa afrobrasileira) de amoral (Carvalho e Bairrdo, 2019, pp.
8-9).

A Quimbanda como fundamento: Re-Consideracoes

Como pudemos ver no transcorrer deste artigo, houve uma construgdo separatista
no proprio universo umbandista que relegou a quimbanda a uma categoria de acusacéo.

Compreendemos, de certa maneira, que ela passa a ocupar o lugar da santidade,
do calundu, da cabula e da macumba no rol de praticas afro-indigenas consideradas como
atrasadas e deturpadas. Infelizmente, no triplo processo de apagamento, desconsidera-se
que sem a quimbanda (kimbanda) ndo haveria essas manifestagdes.

Todavia, em verdade, também é preciso afirmarmos que o lugar por exceléncia da

quimbanda, doravante ao inicio do século XX, € muito proximo ao qual a propria
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umbanda continua a fazer parte contemporaneamente para alguns segmentos da sociedade

e, com forca bélica, para 0s movimentos neo-pentecostais:

(...) a intransigéncia em relacdo a religido que era apenas de alguns
setores ligados ao Catolicismo e ou ao Espiritismo, hoje percebemos
que o inimigo numero um das religides afro-brasileiras vem de setores
radicais da Igreja Evangélica que vém na umbanda um culto demoniaco
contra o qual tem sido implacaveis em uma espécie de ‘guerra santa’
(Dandara e Ligiéro, 2013, p. 6).

Em um inexordvel processo de ndo compreensdo sobre a ldgica africana,
sobretudo as oriundas dos bantos, que se arvora e culmina no processo de formacéo e
tentativa de legitimacdo, ndo apenas procurou-se desagregar a quimbanda da umbanda,
que em sua raiz referiam-se mutuamente a uma pratica ancestral de cuidado com a
comunidade, alivio dos sofrimentos espirituais, emocionais e fisioldgicos, dividindo-as
em dois cultos distintos, como classificaram-na e reduziram-na a moda das teorias

fetichistas, raciais, bioldgicas e politicas.

A busca tdo ansiada de legitimidade fez com que parte dos terreiros
adaptasse seu culto a expectativa do outro, de quem lhe poderia
concedé-la, representada internamente pela Umbanda branca das
federacOes. Combatendo estas o ‘primitivismo’ e a 'barbarie' dos rituais
sangrentos, a utilizagdo ritual de elementos materiais socialmente
estigmatizados como a pdlvora e a aguardente, a indiferenga ética dos
despachos de Exu, procedeu & moraliza¢do do culto em consonéncia
com as vigéncias cristas. Algumas federa¢Ges assumiram mesmo, com
suas praticas de fiscalizagéo, os papéis repressivos tipicos da autoridade
policial; outras, com suas atitudes antes pedagdgicas, incluindo o
didlogo e a cooptagdo, estiveram mais proximas da recente pastoral
catolica frente a propria Umbanda (Negréo, 1996, p. 159).

Para S& Junior (2004) a kimbanda submetida a colonizagdo e ao comércio
transatlantico escravista, e em contato com outras matrizes religiosas, nativas e europeias
- acrescentamos africanas - se transforma em quimbanda e subdivide-se em, basicamente

trés significados:

O primeiro, como parte da propria Umbanda; uma gira que transcorre
dentro dos terreiros de Umbanda, realizadas através dos Exus. A
segunda, uma categoria de acusacdo, onde, absorvendo as criticas
europeias sobre a feiticaria, acabam acusando terreiros, ou pessoas de
realizarem a magia negra. Essa, propiciou uma terceira que passou a ser
aproveitada por religiosos que utilizam as possibilidades da Quimbanda
para realizarem feiticos como o de separar ou unir casais, atingir a um
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desafeto de seu cliente e, dentre outras coisas, desfazer o mal que outro
guimbandeiro teria realizado. A producao do capital aqui transcende ao
simbdlico, tornando-se monetario, através de pagamentos feitos pela
realizacdo dos trabalhos (...) (n.p.).

Assim, atualmente, podemos inferir que a quimbanda ocupa a faixa a esquerda,
uma linha ritual que contrapdem uma tal direita evoluida; mas que - no intimo de muitas
praticas, muitas vezes as escondidas - existe em algumas umbandas hodiernas, disso nao
ha davidas.

Além disso, ela aparece como um culto religioso independentemente, de matriz
centro-africana, que assentou-se no Brasil, trazendo em seu fulcro as tradi¢cOes da
macumba, no periodo de fortalecimento do movimento umbandista.

Entretanto, aqui cabe uma ressalva, pois devemos lembrar que a Kimbanda era
uma prética de cura que ja existia na Africa Central antes do processo de escravizagao.
Mas os sacerdotes de mbanda, durante o primeiro quartel do século XX, foram vinculados
exclusiva, pejorativa e mal-compreendidamente ao orixa Exu com uma carga diabdlica e
demoniaca; enquadrados no exercicio ilegal da medicina, estigma que também adveém do
universo espirita-umbandista, e levou na década de 1920 os higienistas as classificacdes
de transtornos mentais.

Como revelam Negrdo (1996a), Silva (2012) e Carvalho e Bairrdo (2019), houve
um processo de demonizacdo do/no culto umbandista, sobretudo a figura de Exu e das
entidades exus e pombagiras, contrérios a ética catolica - acrescentamos a moral
kardecista, eurocéntrica. Tal processo ocorrido dentro e fora da umbanda (Calia, 2024),
auxiliou a “sistematica perseguicdo as manifestagdes religiosas afro-indigenas, além de
expor as bases das justificativas discriminatdrias, por serem tratadas como cizanias do
evolucionismo e da vida moderna” (p. 495).

E uma fantasia suicida arrenegarmos a quimbanda a um ostracismo opositor, mal
ajambrado e atrasado. Afinal, sem sua sabedoria, que foi gestada pela tradi¢do banto, néo
discutiriamos sobre a historia da formacdo da santidade, calundu, cabula, macumba,
umbanda e a propria quimbanda hodierna, como - e 0 pouco que - fazemos. Sem ela, ndo
existiria nem a culturalidade nem os lastros da espiritualidade que vivenciamos como
brasileiros; pois nesse territorio em que existimos, religiosos ou ndo, s6 podemos

experimenta-lo em uma féatica vivencialidade quimbandeira.
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N&o a toa, pode-se observar nas ultimas décadas, por parte de algumas tradi¢oes,
um movimento de resgate dos valores afro-indigenas que foram sendo apagados, iniciado,
principalmente, por Tata Tancredo da Silva Pinto com a umbanda Omolocé.

Se Foucault (1961/2010) nos explicou que a loucura era para a razéo sua forca
viva e secreta, em alegoria, para a umbanda a quimbanda é sua maior e escancarada razao
de existir como religido. Os kimbandeiros e a quimbanda (como aqui foi incorporada ao
Iéxico), seus saberes e suas praticas ancestrais, apesar dos esforgcos amovidos para sua
marginalizacdo, sdo a grande influéncia em sua (co)formacdo e possibilidade de
existéncia.

Contudo, devemos evitar a compreensao de que a umbanda a constituiu

por oposicao, apesar de determina-la pejorativamente como arrenegada
e se valer do discurso de que seria ela a representacdo mais fiel do baixo
espiritismo - local que a propria umbanda voltou a ocupar para seus
perseguidores. Isto é, alguns segmentos da umbanda, em seus anos
iniciais e com sua presteza legitimadora, apenas criou-a alegoricamente
como categoria acusatoria (Calia, 2024, p. 98)

A termo, sugerimos ndo mais vincular quimbanda ao diabo ou a triade idolatra-
demoniaca-fetichista. Tao pouco utilizar, somente e necessariamente, o campo de
formacdo umbandista para explicar seu surgimento.

Quimbanda €é sacerddcio. E uma préatica e uma forma de viver cura - em seu
sentido mais amplo e comunitario. Foi ela quem emprestou as bases para a formacgéo da
sociedade brasileira e os fundamentos para a formacdo das religides matriciais afro-
indigenas desde o inicio; assim como as tradicdes amerindias. Ela se apresenta como
constituidora de mundo, isto é, como possibilidade de vivenciarmo-lo e experienciarmo-
lo assim como ele se apresenta em suas possibilidades para cada um de nés.

Esperamos ter contribuido para uma outra compreensdo sobre a quimbanda e
sobre as formacgOes religiosas matriciais afro-indigenas. No entanto, reforcamos a

necessidade de outros pesquisadores poderem se debrucar nessa(s) questao(0es).
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A cerimdnia de iniciagcdo na Quimbanda afro-gatchal

Eduardo Regis?
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Resumo: Este artigo relata a ceriménia de iniciacdo na Quimbada afro-galcha, mais
especificamente, na Casa de Religido do Chefe de Quimbanda Diego de Oxossi, em
Mairipord (SP). Por meio da observagdo participante, os autores participaram da
cerimdnia e experenciaram a entrada de dois novos adeptos dentro da religido. O presente
relato revela como a recepcdo de novos adeptos na Quimbanda afro-gaticha é ao mesmo
tempo um resgate de memoria e uma celebracdo de expansdo, nos quais espiritos e
pessoas se encontram nas encruzilhadas da identidade e da ancestralidade.

Palavras-chaves: Quimbanda. Exu. Pombagira. Iniciacao.

Resumen: Este articulo relata la ceremonia de iniciacion en la Quimbada Afro-Gacha,
mas especificamente en la Casa de Religion del Jefe de Quimbanda Diego de Ox0ssi, en
Mairipord (SP). Através de la observacion participante, los autores participaron en la
ceremonia y acompafiaron la entrada de dos nuevos seguidores a la religion. Este articulo
revela como la recepcion de nuevos seguidores en la Quimbanda Afro-Gaucha es al
mismo tiempo un rescate de la memoria y una celebracion de la expansion, en la que
espiritus y personas se encuentran en la encrucijada de la identidad y la ascendencia.

Palabras clave: Quimbanda. Exu. Pombagira. Iniciacion.

Introducéao

A Quimbanda ¢, de maneira geral, a religiosidade que se ocupa do culto especifico
de exu e de pombagira. Apesar de plural em suas manifestacdes, poderiamos, muito
simplesmente, dividi-la em dois grandes grupos que parecem ter surgido de maneira
independente: a Quimbanda do Sudeste (Rio de Janeiro e S&o Paulo, principalmente), que
tem sua divulgacdo inicial nos trabalhos de Lourengo Braga no final dos anos 1940 e 1950
e de Aluizio Fontenelle em 1950 (BRAGA, 1942; BRAGA, 1957; FONTENELLE,
1954); e a Quimbanda afro-gaicha, que surge em Porto Alegre pelos idos dos anos 1950-

60, provavelmente vinda da linha cruzada, e que faz uma sintese de Umbanda com culto

! Todas as informacdes e descricdes que constam neste artigo, inclusive as fotos, tiveram sua divulgacéo
autorizada pelo pai de santo Diego de Oxossi e pelo Ext Sete Facadas.

2 Universidade Federal de Juiz de Fora. E-mail: eduardognpregis@gmail.com.

3 Universidade Federal de Juiz de Fora. E-mail: soniarclages@gmail.com.
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aos orixas. Disto, ocorreu que exus e pombagiras passaram a receber um tratamento
ritualistico similar ao de orixas. Este tratamento é chamado convencionalmente de cruzar
(LEISTNER, 2014).

Foi nessa linha cruzada, no caso especifico do Rio Grande do Sul, que
provavelmente exu e pombagira ganharam inovagOes rituais, como assentamentos
proprios e imolacBes animais especificas, dando assim a esses espiritos a autonomia
necessaria para que houvesse o salto que, finalmente, geraria uma religido propria
centrada ao seu redor (LEISTNER, 2014).

A separacéo geografica e temporal dos dois grandes grupos de Quimbanda acabou
propiciando a formacdo de ritos e conceitos especificos entre elas, embora 0 mesmo
objetivo central pareca ser conservado: cultuar exus e pombagiras. Entretanto, no caso
afro-gaucho, temos que esse grupo parece ter se destacado de maneira evidente,
alcancando uma popularidade impressionante, marcada pelo fato de aproximadamente
28% das 1.342 casas de religido afro-gaicha em Porto Alegre alegarem a pratica da
Quimbanda (GIUMBELLI, 2021). Embora a Quimbanda do Sudeste esteja se destacando
recentemente, principalmente com o advento das redes sociais, onde é possivel achar
grande variedade de “influenciadores” dedicados a ela, ndo temos dados confiaveis acerca
do seu espalhamento pelo universo afro-religioso brasileiro.

Uma das figuras precursoras da Quimbanda afro-galcha €, sem duvidas, Mae leda
de Ogum, cujo trabalho nesta religido se iniciou nos anos 1950-60 em Porto Alegre e
continua até hoje (SILVA, 2003). De fato, em entrevista concedida em agosto de 2022,
Mae leda declarou ter sido ela a fundadora da Quimbanda afro-gaicha (REGIS &
LAGES, 2023). Realizando festas publicas que reiinem centenas de pessoas, Méae leda de
Ogum, ja com idade avancada, continua comandando sua Casa de Religido e recebendo
0 Exu Rei das Sete Encruzilhadas. Por conta de sua grande influéncia, Mae leda tem
inameros filhos de santo, inclusive em paises vizinhos como Argentina e Uruguai (REGIS
& LAGES, 2023).

Diego de Oxossi, ainda prestes a completar quarenta anos de idade no tempo
corrente, € um desses muitos filhos de Quimbanda de Mae leda. Ele se destaca dos
demais, pois, ao ter emigrado para Séo Paulo e levado junto de si a Quimbanda afro-
gaucha, disparou uma inovagdo ao romper as fronteiras Sul-Sudeste. Além disso, Diego
é um grande divulgador da Quimbanda e das religides afro-brasileiras através da sua
editora “Arole Cultural” e dos livros que escreve como Desvendando Exu, o guardido

dos caminhos (2018), que ganhou recentemente uma edicdo em lingua inglesa intitulada
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Traditional Brazilian Black Magic (2021) e também de Os Reinos de Quimbanda e os
Blzios de Exu (2024). Diego de Oxoéssi € também autor de diversos outros livros,
publicados tanto no Brasil quanto no exterior.

Nos dias 21 e 22 de janeiro de 2023, um dos autores deste trabalho teve a
oportunidade de visitar a casa de Pai Diego de Oxdéssi e registrar diversas cerimonias,
dentre elas, a cerimonia de iniciacdo na Quimbanda, que pode ser considerada talvez
como a mais vital das cerimdnias dessa religido, visto que é a que, por exceléncia, a
revitaliza e a expande. Nesse sentido, decidimos por transformar a visita em registro
etnogréfico, seguindo o método de observacdo participante. De acordo com o colocado
por Vogt (1999), nessa modalidade de estudo etnografico o pesquisador se torna, para
todos os efeitos, um membro da comunidade. Além de registrar por meio de fotos e
anotacbes, 0 autor participante cantou, fez trabalho de limpeza, cozinhou, ajudou a
segurar animais, fez a remocao das entranhas de animais abatidos, bem como muitas
outras tarefas tipicas da comunidade religiosa. Principalmente, esse autor teve a chance
de observar e de conversar com 0s exus e com o0s adeptos presentes dentro da mesma
atmosfera e sem parecer um “estranho”.

Assim, foi possivel notar ao longo da cerimdnia as dindmicas que ordenam o0s
afazeres e os deveres, e até mesmo parte da logica por detras de toda a ritualistica. Neste
artigo, apresentamos na primeira parte o relato dessa ceriménia, subsidiado por registros
fotograficos realizados pelos autores. Na segunda parte deste artigo, apresentamos a
discussao acerca da cerimonia e trazemos ao debate autores e ideias que possam contribuir
ndo somente com a compreensdo dos ritos e da Quimbanda afro-gaticha, mas também que
possam propor questionamentos surpreendentes. Neste artigo, concluimos que a dita
celebracdo de iniciacdo é tanto um aceno para 0 passado quanto para o futuro, ligando a

ancestralidade do adepto ao seu renascimento religioso.

Breves Consideracfes sobre a Quimbanda Afro-Gaulcha

A partir das décadas de 1960 a 1970 a Quimbanda adquire vitalidade no Rio
Grande do Sul, alcancando independéncia ritualistica e deslocando exu e pombagira do
espaco que a Umbanda lhes reservava no final das giras, onde os entdo considerados
“espiritos menos evoluidos” eram convocados. O expressivo crescimento dos templos

dedicados ao culto de exus e pombagiras configuram hoje o campo religioso afro-gaucho
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(ORO, 2012; ANJOS, 2006; CORREA, 2006; LEISTNER, 2014; ALMEIDA, 2019).
Junto desse crescimento, é possivel observar um forte sentimento de pertenca e de
identidade de seus adeptos, como relatam Giumbelli e Almeida (2021), apesar do
imaginario popular geralmente associar a Quimbanda a praticas maléficas.

A presenca das religiosidades afro-brasileiras pode ser verificada no Rio Grande
do Sul através do Batugue, com genealogia a partir do final do século XIX, e da Umbanda,
a partir dos anos trinta. No final de 1950, surge a Linha Cruzada, com uma posi¢do
intermediaria entre 0 Batugue e a Umbanda, e que para Leitsner (2014) seria antecessora
da Quimbanda com seu sistema religioso proprio, organizada em torno do culto a exus e
pombagiras. Mas outro autor, Jodo Ramos (2015), define a Linha Cruzada como um
complexo religioso e cosmologico que interliga as diferencas, e as rearticula com base na
prépria heterogeneidade do Batuque ou Nacdes dos Orixas, da Umbanda dos pretos e
pretas-velhos, dos caboclos e caboclas, e criancas; e da Quimbanda dos exus e
pombagiras. Elementos religiosos de cada uma dessas confessionalidades estariam, pois,
presentes umas nas outras.

O que € denominado hoje de Quimbanda galcha surge da ressignificacdo da
presenca dissimulada dos exus e pombagiras na Umbanda, e se desenvolvera a partir de
entdo ndo mais como uma categoria de acusacao relativa a ideia de magia negra e um
dominio simbdlico negativo dos cosmos umbandista, nem como linha subordinada aos

espiritos da Umbanda. Essa expressdo religiosa:

diz respeito a um sistema de crengas e uma estrutura ritual renovados,
surgidos nos terreiros do Rio Grande do Sul através de uma adaptagdo
priméria dos codigos aproximados na Linha Cruzada. (LEISTNER,
2014, p. 142)

Nos dominios da ritualistica, a primeira mudanca a ser observada é a feitura dos
exus. Na busca por uma intimidade mistica com a entidade espiritual, os terreiros, ou
casas de religido, os quimbandeiros, aos poucos passam a realizar procedimentos
analogos aos assentamentos dos orixas, com oferendas e sacrificio de animais. Esses
espiritos ganham, pois, notoriedade, ndo sendo mais 0s espiritos atrasados que vém na
Umbanda buscando evolugdo. Agora, sdo entidades sagradas com oferendas e
assentamentos proprios. Essas transformacdes podem ser acompanhadas pelas inovagoes

cerimoniais desenvolvidas pela yalorixa leda de Ogum, a Mée leda, uma das primeiras
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quimbandeiras de Porto Alegre, e que deram novas perspectivas para 0S exus e
pombagiras na regido Sul. (LEISTNER, 2014).

O Exu de Mie Ieda, Exu das Sete Encruzilhadas, ou “Seu Sete”, além de se
apresentar de forma constante em sua casa de religido, adquire uma nova performance
quanto aos aspectos formais de sua manifestacdo mediunica, ele é o Exu da Alta, mas que
fique claro que isso nada tem a ver com evolugéo espiritual. Ele se apresenta de forma
requintada, com suas vestes e objetos votivos, charutos e bebidas de alta qualidade,
afastando-se da ideia de subalternidade dos exus da Umbanda. Exu da Alta se refere mais
a uma questédo de ascensao social de autonomia e poder. Essas mudancas, e que podem
ser observadas na casa de religido de Mae leda, terdo influéncia decisiva no que se refere
a “reorganizagdo dos aspectos cosmologicos, rituais e éticos que demarcardo o ethos e a
visdo de mundo da forma religiosa entdo emergente”. (LEISTNER, 2014, p. 149).

E nesse sentido que se observa, no culto aos exus na Quimbanda, o distanciamento
da légica de evolucéo espiritual kardecista presente na Umbanda, e o incremento dos
aspectos ritualisticos com destaque para a sacralizacdo de animais de grande porte,
ratificando a manipulacdo das forcas misticas em prol dos devotos a partir da troca. Tais
divindades trazem em si mesmas essa poténcia, o poder e a capacidade de transformacao,
sem necessitar de um progresso moral espiritual para tais fins. So as oferendas que irdo
garantir que exus e pombagiras atendam as demandas dos adeptos na busca por solucdes

para suas aflicdes. Como diz Diego de Ox0ssi:

N&o existe 0 conceito nem a busca por evolucdo espiritual - nem da
Entidade nem do Médium. A Quimbanda, ainda que seja uma
tradicdo/religido de cunho espiritual, tem seu foco voltado a vida
presente, buscando o aprimoramento pessoal, material e emocional do
praticante enquanto encarnado.

A iniciagéo nas religides afro-gadchas envolve uma rede potente de relagdes que
agrega varios entes - deuses, espiritos, objetos, vegetais, animais, fluidos, sendo
compreendida como o modo pelo qual o corpo se torna um composto relacionado de
forma intensa com as alteridades. N&o h& como definir um ritual de iniciacdo Unico na
religido, uma vez que as diferentes religiosidades se cruzam e operam intercambios
liturgicos entre uma casa de religido e as demais. (NETO, 2012; RAMOS, 2015).

A iniciacdo sera realizada de diferentes maneiras, dependendo da casa de religido
e do entendimento do sacerdote ou da sacerdotisa. Entretanto, de uma forma geral ela

inclui uma ritualistica que ira selar a entrega do fiel a determinado espirito e que
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compreende a consulta oracular, os banhos de limpeza espiritual e as oferendas de
alimentos. Para Diego de Oxdssi, a diferengca com relagdo a Umbanda é que 0s exus e
pombagiras na Quimbanda estdo intimamente ligados a ancestralidade do médium. Na
Umbanda, de acordo com o supracitado sacerdote, isso ndo ocorreria, 0s médiuns e as
médiuns podem receber qualquer entidade independente de vinculos com o0s
antepassados.

Continua ele dizendo que outros elementos demarcam as especificidades da
iniciacdo na Quimbanda. Ela parte da vontade de uma pessoa em ser iniciada no culto, ou
da indicagcdo do Guia Chefe do Templo, e serd a consulta oracular que ira dizer se o
espirito confirma a adesao daquela pessoa. Ndo hd um tempo determinado para o processo
de iniciacdo, podendo ele levar anos ou alguns dias. Isso vai depender da confirmacédo do
oraculo ou do Chefe do Templo. Assim, o desenvolvimento medidnico na Quimbanda
afro-gadcha se dé durante as (con)vivéncias nos rituais da casa (obrigagdes coletivas ou
individuais, assisténcia nas iniciagdes e obrigacoes dos filhos/irmaos, etc).

A Cerimonia de Iniciacao

No dia 22 de janeiro de 2022, um domingo, o Reino de Quimbanda de Exu Sete
Facadas e Pombagira Cigana, chefiado por Pai Diego de Oxdssi, em Mairipora, Sao
Paulo, recebeu dois novos iniciados na Quimbanda afro-galcha. Apesar de o templo estar
localizado geograficamente em S&o Paulo, o Pai Diego de Oxossi, filho de religido de
Mée leda de Ogum, de Porto Alegre, segue as tradicdes afro-galchas, o que representa
até aonde vai 0 nosso conhecimento, uma das poucas - ou talvez a Unica - expansdes da
Quimbanda afro-gadcha no Sudeste brasileiro.

Quem transitar pela rua onde esta localizada a casa de religido, que também ¢é a
casa profana de Pai Diego, ndo notara que se trata de uma casa na qual sdo praticadas a
Quimbanda afro-gatcha e o Candomblé. Nada na fachada da casa e no portdo de entrada
para carros e pessoas anuncia que estejamos diante de um templo. Apesar disso, 0s
vizinhos, acostumados com a movimentacdo de pessoas, animais e com a cantoria que
vem da casa, estdo cientes das atividades 1a praticadas e alguns até delas participam
ocasionalmente.

A casa estava passando por obras, de maneira que apenas parte dela estava sendo

utilizada. Ao entrar pelo portdo que da para a rua, nos deparamos com um jardim e uma
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varanda e os menos atentos podem ndo notar, mas ao lado do portdo ha uma “casinha”
para 0 orixa Esu, ja que Pai Diego de Oxdssi € também sacerdote de Candomblé. O Jardim
estava quase todo inutilizado pelas obras, e a varanda acumulava um amontoado de
caixas, uma churrasqueira sendo utilizada de depoésito, um fogdo industrial, uma pia e
uma bancada. Logo de frente para a varanda, encontrava-se a entrada para o templo de
Quimbanda. Ainda havia, no terreno, um banheiro e outra pequena varanda com um fogéo

domeéstico, uma geladeira e mais caixas.

Figura 1 — Fotografia: Vista parcial do templo de Quimbanda.

e\

Fonte: Autores (2023), acervo pessoal.

No dia anterior ao das iniciacdes, Pai Diego e seu templo haviam realizado a
finalizagcdo da obrigacdo anual de alimentacdo dos exus e pombagiras, apos dias de
dedicacdo. Os detalhes da parte final desta obrigacdo ficardo para outro relato. E
suficiente notar aqui que o trabalho no dia anterior havia sido extenuante, envolvendo o
sacrificio de uma dezena de caprinos e de algo proximo a setenta aves, bem como a
preparacdo de uma gama de detalhes, sem contar a limpeza final. A ampla maioria dos

adeptos do templo havia dormido na prépria casa, visto que haveria trabalho no dia
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seguinte logo cedo e o deslocamento para suas residéncias, em sua maioria na cidade de
Séo Paulo, seria inconveniente e inoportuno dado o cansago. Entretanto, passando por
reformas estruturais transformadoras, a propriedade ndo oferecia muitas opgdes de
alojamento. Alguns dormiram em quartos inacabados, enquanto outros preferiram a
varanda diante do jardim, passando a noite junto de mais de uma dezena de aves alojadas
e de um caprino que seria utilizado em outro ritual ainda ao longo da semana seguinte.
Na manha do dia 22 de janeiro, portanto, todos estavam muito cansados, mas ainda havia
a iniciacdo de dois candidatos a ser realizada, um momento que estava sendo tratado com
respeito e que gerava a antecipacdo esperada de um rito iniciatico de tamanha
importancia.

Iniciaram-se Janaina e Paulo?. Os dois ja frequentavam a casa ha algum tempo e
haviam ajudado ativamente na obrigacdo anual que acabara de ocorrer. Como € comum
em muitas religiGes afro-brasileiras, os devotos que desejam se iniciar na religido, de
forma geral, primeiro se afiliam ao templo de maneira “probatoria”, participando de
maneira assidua e ajudando como puderem, ganhando habilidades necesséarias para a
futura vida religiosa - como a de saber os pontos cantados, a de limpar animais
sacrificados e a de realizar tarefas de limpeza e de cozinha (GORSKI, 2012; CAMARGO,
2018). Nesse periodo, tanto o Pai-de-Santo quanto o candidato entendem-se mutuamente
e, principalmente, o candidato percebe se realmente deseja assumir um compromisso que
o ligaréa espiritualmente aquela casa ou aquela religido.

Foi curioso, pois apo6s a inicia¢do, enquanto Janaina ajudava a limpar a casa, Exu
Veludo, ainda incorporado em seu médium, se aproximou dela e a abordou perguntando
como tinha sido lidar com as imensas davidas acerca de assumir ou ndo 0 COmpromisso
da iniciacdo. Janaina, com cara de surpresa, assentiu que tinha pensado em desistir
algumas vezes ao longo da semana anterior, mas que ndo achava justo desistir apds ter
ido tdo longe. Exu Veludo, rindo, tranquilizou-a afirmando que essas coisas sdo assim
mesmo e que todos passam por esses testes de exu e que outros testes ainda viriam.

A iniciagcdo em si comegou com os devotos tomando um banho preparado com
determinadas ervas e cachaca, para Paulo, e a mistura de ervas com espumante, para
Janaina. Em geral, cachaca é bebida de exu e espumante, de pombagira. Nesse caso, a
indicacdo da adicéo das bebidas especificas parece ter sido ndo apenas pelo género, mas

4 Nomes ficticios estdo sendo utilizados para preservar a identidade dos participantes. Também seus rostos
estdo borrados nas imagens pela mesma razdo. A excecdo é o Chefe de Quimbanda Diego de Oxdssi, que
forneceu autorizacdo aos autores para sua identificacdo e citacdo direta e para o uso de sua imagem.
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pela entidade que seria mais proeminente na vida espiritual dos candidatos. No caso de
Janaina, uma Maria Padilha e no de Paulo, Tranca-Ruas das Almas. Embora os dois
tivessem até entdo identificados, cada, uma pombagira e também um exu que 0S
acompanha, um desses espiritos € compreendido como tendo proeminéncia sobre o outro.

Os espiritos dos candidatos a iniciacdo foram representados por estatuetas de
gesso que foram acomodadas dentro de bacias forradas com folhas de mamona. Essas
estatuetas foram limpas com cachaca (Exus) ou espumante (Pombagiras) e depois foram
“temperadas” com azeite de dendé. O “tempero” tem uma fun¢ao ritual pratica que ¢
permitir que certos elementos futuros possam aderir com maior facilidade nas estatuetas,
mas também parece ter uma funcéo simbolica, ja que o azeite de dendé é um ingrediente
muito utilizado nas religides afro-brasileiras e é considerando “quente”, por sua cor
alaranjada e sabor pungente e extremante ligado ao orixa Est, comumente chamado de
Bara no Sul do Brasil (LODY, 2018).

Enquanto isso, Pai Diego de Ox06ssi ja havia preparado a “Mesa das Almas”, uma
complexa disposicdo de elementos e de oferendas dedicadas as almas, colocada dentro do
templo. Os candidatos foram colocados sentados entdo proximos a mesa e Pai Diego
comecou a saudar as almas. A saudacéo se deu por meio de uma longa chamada a todos
0s tipos de almas. Foram saudadas almas em paz, almas atormentadas, almas do mal,
almas do bem, almas do que morreram afogadas, enforcadas etc. Tudo sempre ao som
incessante do toque de uma sineta, tarefa confiada a um dos filhos de Pai Diego. Findada
a saudacdo, Pai Diego passou a cantar diversas cantigas das almas enquanto ofertava nove
pdes franceses e nove copos de agua. Seus filhos trouxeram duas galinhas brancas, que
foram passadas junto aos corpos dos candidatos e sacrificadas, tendo sido seu sangue
lancado sobre a grande cruz branca da mesa, que depois foi enfeitada com as penas das
aves sacrificadas. Apos a saudagdo e esse chamamento das almas, os candidatos foram
deixados por um tempo — em torno de meia-hora — sozinhos com as almas, meditando e

compartilhando daguela atmosfera.
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Figura 2 — Fotografia: Candidatos sentados dentro do templo, enquanto Pai Diego finaliza a Mesa das
Almas.

Fonte: Autores (2023), acervo pessoal.

A “Mesa das Almas” seria acompanhada, ao fim da iniciagdo, por mais uma mesa
com nove bandejas. Uma bandeja, portanto, para cada sete reinos da Quimbanda - Praia,
Lira, Encruzilhada, Cruzeiro, Cemitério, Mata e Almas - e mais uma para malandros e
pombagiras. As “Mesas” sdo uma oferenda comum na Quimbanda afro-galcha para os
reinos, e sdo ofertadas em cerimdnias importantes, como iniciacdes (OXOSSI, 2023).

Nesse momento, os sacerdotes chamaram seus exus. Os exus ao incorporarem se
direcionavam até o portdo da rua, saudavam-no e depois voltavam para saudar as imagens
dos chefes do templo. Chegaram nesse dia: Exu Sete Facadas; Exu Marab6; Exu Veludo;
e Exu Cobra.

Os candidatos foram levados entdo para o lado de fora do templo e colocados
sentados em frente as imagens de seus exus e pombagiras. O Exu Sete Facadas riscou
alguns pontos (pontos riscados sdo simbolos geométricos que representam 0s espiritos)
com pemba (um giz) entre os candidatos e um ponto do espirito mais proeminente de cada
qual em frente aos proprios. Os participantes cantavam diversos pontos (pontos cantados,
por sua vez, sdo cancdes litargicas que tratam dos exus e pombagiras) enquanto toda a

ritualistica ocorria. Entdo, 0 Exu Sete Facadas desenhou cruzes com pemba nos corpos
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dos candidatos. Em seguida, colocou e acendeu diversas velas em cima dos pontos. Apos
isso, ele passou a marcar o corpo dos candidatos com azeite de dendé e a lancar fumaca
de charuto nos candidatos. Em frente a cada um dos candidatos foi colocado também um
copo com bebida. Espumante na frente de Janaina, e cerveja na frente de Paulo. Depois
disso, os demais exus incorporados pegaram trés frangos para cada espirito do candidato.
O primeiro frango foi passado pelo corpo do candidato e depois todos foram sacrificados
de maneira que 0 sangue jorrasse sobre as imagens, as maos dos candidatos e 0s copos.
Os candidatos ingeriram as bebidas com sangue enquanto 0s exus arrancavam as patas,

asas e penas das aves sacrificadas para enfeitar e compor as bacias com as imagens.

Figura 3 — Fotografia: Candidato bebe copo de bebida alcodlica com sangue de frango sacrificado.

Nessa etapa, 0 Exu Sete Facadas instigou os candidatos a entrarem em transe de
incorporacgdo, 0 que ndo ocorreu. Porém, como ele mesmo explicou, foi absolutamente
natural que ndo ocorresse, visto que ambos ainda estavam no inicio da sua caminhada na
Quimbanda.

Apos isso, foi considerada finalizada a iniciacdo e os exus e 0s novos filhos da
casa comecaram a limpar os animais e a montar a Mesa dos Reinos.
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Discussao

A iniciacdo é um divisor de aguas. Victor Turner entende que as passagens, ou
transi¢Oes, e seus ritos engendram um drama social que permitem a confecgéo de uma
nova condicdo (TURNER, 2013). Essa nova condicdo, por certo que altera a relacao
daquele que passa pelos rituais de passagem - como uma iniciacdo. Sao alteradas tanto as
relacdes que ele tem consigo mesmo quanto as que ele tem com a sua comunidade. E o
caso de o candidato passar por uma mudanca téo radical que talvez reordene todo seu
universo simbolico, implicando em novas significacdes.

Van Gennep (2013) separa 0s ritos de passagem em preliminares, liminares e pos-
liminares. Os ritos preliminares se dariam visando a destacar a vida prévia da vida que
vird. Os liminares sdo 0s que séo realizados durante a passagem entre vidas ou mundos.
J& os pos-liminares, tratam de uma recepgao ao novo mundo ou nova vida. N&o hé& davidas
de que os ritos de iniciacao sdo ritos de passagem, pois o proprio Van Gennep (2013) os
considera como tais. No caso em tela, temos que a cerimonia ora relatada trata dessa
passagem para uma nova vida e mundo e uma aceitagdo em uma nova comunidade. Uma
cerimdnia, que passa pelas trés subdivisdes propostas por Van Gennep (2013).

No caso da Quimbanda afro-gadcha, o conceito de comunidade deve ser alargado
para além da comunidade religiosa formada pelo sacerdote e pelos seus “filhos”. Isto,
pois, a comunidade inclui 0 mundo invisivel representado pelos exus e pombagiras,
espiritos que se fazem mais destacados quando encarnam nos corpos dos adeptos por
meio do processo conhecido por incorporacdo. Embora ndo exista a necessidade patente
de que um adepto da Quimbanda seja médium de incorporacdo - ou seja, que tenha a
capacidade de albergar um espirito em seu corpo por meio de um transe -, conforme foi
explicado aos autores durante as celebragcdes aqui relatadas, € muito comum que os
adeptos da Quimbanda afro-galcha o sejam, de maneira que em quase todas as cerimonias
haverd um exu ou pombagira “em terra” - incorporado.

Porém, mesmo que o adepto nunca incorpore, ele lidara com seus exus e
pombagiras como se fossem verdadeiros membros da comunidade espiritual,
alimentando-os, tratando deles e recorrendo a eles em situacdes de aflicdo. E uma mistura
de visivel e invisivel, por meio de um atravessamento de fronteiras possibilitado pela
tecnologia religiosa. De maneira impressionante, nota-se que o invisivel passa a criar ou

fornecer simbolos que irdo ordenar o sentido do visivel.
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Quando ocorre a cerimoOnia de iniciagdo, portanto, a mudanca que se atinge,
verdadeiramente, é a entrada de fato dentro dessa grande comunidade. Com isso, ndo so6
o candidato afirma seu compromisso, mas 0S outros adeptos e 0s proprios espiritos
passam a reconhecé-lo de maneira distinta. Em outras palavras, pode-se dizer que a
iniciacdo na Quimbanda afro-gadcha parece ser uma legitimacdo de um propdsito de
comunh&o com exu e pombagira.

E curioso notar a imensidade de elementos distintos que s&o utilizados na dita
cerimonia. Um dos mais centrais é, sem duvidas, a “Mesa das Almas”. Quando se fala
em “Almas”, no sentido da cerimoOnia em pauta, sem duvidas, estamos tratando de uma
ideia coletiva de ancestralidade. Como Malandrino (2010) coloca em sua tese, a Umbanda
parece ser uma transformacao do culto ancestral dos falantes do tronco linguistico Bantu
e 0 mesmo poderia ser dito da Quimbanda. Uma vez que a coletividade ancestral dos
escravizados e dos seus descendentes foi apagada pelo cruzamento forgado do Atlantico,
torna-se imperativo que esta coletividade seja também transformada, de maneira que ela
se torna uma massa andnima que abarca uma multid&o.

Vemos algo similar em outra religiosidade de raizes bantu, o Palo Monte Cubano,
que é visto como a esquerda da Santeria. Como Todd R. Ochoa (2010) coloca, 0s mortos

se unem e se tornam uma massa Unica que é chamada de el muerto, eggun ou Kalunga:

O que ela falava sobre os mortos era usualmente ou contraditério ou
confuso. Ela tinha varios nomes para 0s mortos e 0s mais importantes
eram Kalunga, el muerto e eggun. De vez em quando, ela falava sobre
0s mortos em termos que me eram familiares, quando ela atribuia aos
mortos a individualidade de um ancestral que ela conhecera. “Podem
ser seus professores e seus amigos”, ela disse. “Nao precisa ser um
parente”. Porém, ela também se referia aos mortos como algo mais, algo
como a uma massa indivisivel e espasmodica, impessoal e anénima. (...)
De fato, por semanas, foi dificil para mim atribuir a um tema téo
incongruente a importancia que Isidra atribuia. (...) Nisso, eu a irritava
e a frustrava imensamente (OCHOA, 2010, p. 24).

A Mesa das Almas torna-se entdo um momento - uma ponte - que permite ao
candidato se reconectar a sua ancestralidade, mesmo que ele a desconheca. E 0 momento
no qual todos os espiritos que, de alguma maneira, estdo ligados a religido e aos adeptos
sdo convocados. Afinal, precisamos ter em mente que, em Gltima analise, exu e pombagira
sdo considerados, pela Quimbanda, como espiritos de pessoas falecidas. Neste ponto,

temos um resgate do passado - um aceno final ao mundo e a vida que fica, pois € como
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se, nesse momento preliminar, fosse dada ao candidato a chance de se firmar na sua
propria ancestralidade para se langar com seguranga numa nova jornada.

N&o é por acaso que sO ap0Os a saudacdo as almas, essa coletividade, que em
Quimbanda é plasmada na forma de um Reino - um local de poder ou de acdo, é que 0s
sacerdotes e adeptos mais experientes foram chamar os seus exus. A conexao aqui entre
essas etapas é evidente, primeiro ha uma louvacgdo as almas que estdo em toda e qualquer
condicdo, para somente depois poderem aparecer, de fato, as almas que trabalhardo no
ritual de maneira direta. Entramos, entdo, no momento da liminaridade. Os mundos e as
existéncias passam a se misturar.

Além disso, Pai Diego de Oxdssi entende que exus e pombagiras necessariamente
tém uma ligacdo de ancestralidade com os adeptos aos quais estdo conectados, conforme
ele mesmo declara em seu livro de estreia (OXOSSI, 2018). Em outras palavras, eles
seriam ancestrais dessas pessoas, mesmo que distantes. Por isso, a Mesa das Almas
aparece de maneira tdo importante e central na iniciagdo, pois ¢ o0 momento no qual os
iniciados poderdo evocar toda essa coletividade ancestral que ira compor uma rede de
conexdes invisiveis na qual os exus e pombagiras estardo inseridos.

Os exus, ao chegarem, primeiro satdam o portdo e depois o templo. Uma vez que
exus sao espiritos de encruzilhadas, de passagens e de estados liminares (SILVA, 2012),
ndo é surpreendente que seu simbolo maximo seja a passagem mais destacada do local -
a saber, o portdo para a rua. A dicotomia casa e rua, colocada por DaMatta (1997) aqui
se apresenta como um eixo ordenador. A casa é o local de familiaridade e a rua, do caos.
Embora possamos argumentar que Exu seja a prépria rua, o ritual ndo poderia jamais sé-
la, pois mesmo que louve a desordem da rua, ele apresentara familiaridade e regras.
Dentro da estrutura do ritual ndo pode operar o perigoso e o imprevisivel, pois o ritual
deve seguir a tradigéo e operar efeitos conservados ao longo desta - mesmo que os efeitos
sejam perigosos e imprevisiveis, do ponto de vista de quem esta submetendo-se ao ritual.
Por isso, ndo sO6 Exu parece apagar as fronteiras entre rua e casa, como Silva (2012)
colocou, mas também parece que o faz a prépria Quimbanda.

O que se passa nesse cumprimento ao portdo, entdo, é uma reafirmacdo da
natureza fronteirica de Exu. Uma natureza que se estende muito além de fronteiras
espaciais e se alarga até as fronteiras morais. Na iniciacao, essas fronteiras séo ainda mais
destacadas, pois elas precisam ser claramente colocadas no conflito entre o status de néo
iniciado versus o de iniciado, para que se reconheca, de fato, a transformagao engendrada

pelo ritual.
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Depois disso, os iniciandos sdo colocados diante das imagens de seus exus e
pombagiras. Discutir as imagens de exus e pombagiras por si s6 € uma tarefa ardua, pois
demanda uma vasta mobilizacdo de informacéo e de saberes, visto que estas sdo variadas
e que apresentam um conjunto simbdélico enorme. De maneira direta, podemos citar Silva
(2012) que notou que os exus de Umbanda (e o mesmo vale para a Quimbanda) se
apresentam com nomes de demdénios. Assim, vemos que as imagens, as representacoes
fisicas em gesso e/ou resina, dos exus e pombagiras serdo reflexos dessas nomenclaturas
e de todo o imaginario que foi construido ao redor da ideia do proprio orixa Est como
uma face do diabo. Por isso, as imagens costumam evocar caracteristicas diabdlicas ou,
ao menos, ligadas ao imaginario dos mortos e dos cemiterios.

A estatueta - imagem - de exu e de pombagira na Quimbanda afro-galcha parecer
guardar uma centralidade que talvez ndo seja encontrada na Quimbanda do Sudeste
brasileiro. Ao presenciar as cerimonias, nota-se que a imagem é tratada como o proprio
espirito. Ela é lavada, temperada e cuidada. Em certas ocasiGes, como um dos autores
notou em visita de campo a casa de religido de Mae leda de Ogum em agosto de 2022, as
estatuas sdo pintadas, ato esse que a propria Mae leda de Ogum chamou de “colocar roupa
nova”. Ainda, s3o colocadas de frente para a rua para “verem as coisas” (REGIS &
LAGES, 2023). Na cerimdnia de iniciacdo ora relatada, notou-se que a estatua era dado
de beber do sangue dos animais, literalmente colocando o pescog¢o cortado das aves na
boca da imagem. Isso sem falar em toda a montagem das imagens com penas e parte das
aves. Ao se lavar a imagem com bebidas e ao se lancar nela sangue e partes de sacrificios,
é como se o proprio Exu fosse imbuido desses elementos. A estatua - imagem - &,
portanto, um reflexo do invisivel dentro do visivel, ou, ainda, no momento do ritual é
como ela se tornasse a propria divindade.

Os pontos riscados sdao um elemento tradicional na Umbanda e na Quimbanda. O
seu uso apresenta diversas camadas de significados, sendo a mais Obvia uma
representacdo grafico-simbolica do espirito a ele associado. Os pontos riscados de exu
geralmente sdo repletos de simbolos de identificacdo com o diabo, como tridentes, mas
ha também os ligados ao cemitério - cruzes, 0ssos etc - e simbolos derivados do
esoterismo europeu (SOLERA, 2015). De fato, tais pontos além de sinais da entidade, séo
uma declaracdo das forcas que ela manipula e domina (SOLERA, 2015). Lourival
Andrade Janior afirma que o ponto riscado € a assinatura inequivoca do espirito
(JUNIOR, 2015).
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Assim, quando o Exu Sete Facadas “risca” os pontos riscados das entidades
proeminentes dos adeptos candidatos a iniciagdo, temos um chamamento certeiro
daqueles espiritos. E um momento no qual eles sdo especificamente convidados a
receberem as ofertas de bebidas, sangue e tudo mais, no que aparenta ser uma maneira de
estreitar os lagos entre as entidades e os vivos. Por isso, neste momento, nota-se que 0s
iniciandos também dividem das oferendas, como do sangue, e sdo tratados com outros
elementos comuns na Quimbanda, como o dendé e a fumaca. Estamos agora, sem
duvidas, nos momentos pos-liminares, nos quais ja dentro de um novo mundo e de uma
nova vida, os adeptos participam da cerim6nia de uma maneira mais inclusiva.

Sendo esta, de maneira geral, a parte final da ceriménia, cumpre notar que toda a
iniciacdo parece se tratar de um grande rito de apresentacdo e de resgate. Uma
apresentacdo ao invisivel e aos seus emissarios mais imediatos e especialmente
conectados aos iniciandos - pois, de alguma maneira, exus e pombagiras estdo conectados
aos médiuns ou adeptos. Portanto, o elemento de resgate também é evidente. N&o é
possivel caminhar na trilha da Quimbanda afro-gaticha sem essa ligagéo estreita com seu
préprio passado, mesmo que este seja representado por uma forma coletiva e andnima de
ancestralidade. De toda a sorte, é claro que esta cerimonia revela um dos pilares da

Quimbanda afro-gatcha: a familiaridade com o invisivel.

Figura 4 — Fotografia: O templo apéds as obriga¢des concluidas e com Exu Sete Facadas ao fundo.

Fonte: Autores (2023), acervo pessoal.
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O amor ¢ espiritualidade

Maria Eduarda de Carvalho Ibiapina®
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A minha familia € majoritariamente evangélica, entdo o meu olhar para a
espiritualidade desde muito cedo foi moldado por essa doutrina. Porém, chegou um certo
momento da minha vida que eu sai da bolha onde eu vivia e comecei a vé-la de outras
formas. Acredito que mesmo com todas as explicacdes do dicionario, ou religiosas, ou
até mesmo cientificas, na minha opinido a espiritualidade néo é algo que se explica, mas
sim que se sente. Para mim, sentimentos sdo espirituais: ndo sdo 0s sentimentos que
explicam a espiritualidade, mas sim o contrario.

Quando eu digo que a espiritualidade € para ser sentida, estou querendo dizer que
ela € muito mais que religides e dogmas. Ela € 0 amor que vocé sente, é saudade que bate
no peito quando vocé sente um perfume conhecido, é a fé que vocé tem no mundo e nas
pessoas, é a esperanca que chega quando precisa, € o conforto no coracdo em dias ruins,
¢ a bondade que vocé transmite para o outro sem se preocupar com quem ele é. Ela
também pode ser a raiva, o rancor. E com toda a certeza, a espiritualidade sdo aqueles que
nos guardam espiritualmente, psicologicamente e fisicamente, nossos protetores
espirituais. A espiritualidade é aquele sentimento de protecdo, de que vocé esta sendo
cuidado por algo muito maior que qualguer coisa humana ou que qualquer ser humano.
E que seria até mesmo impossivel explicar com palavras ou com defini¢Ges. Para entender
é preciso viver, sentir, ver e estar.

A espiritualidade sempre foi muito presente em minha vida, nos minimos detalhes,
nos minimos pedidos, nos agradecimentos, nos dias bons e nos dias ruins, e além de estar
presente, ela sempre foi muito generosa comigo. Minha familia, principalmente a minha
mde que por muitos anos de sua vida foi evangélica e ainda hoje acredita no Deus
protestante, costuma dizer que eu sou um milagre e que minha vida, a minha existéncia
foi muito benquista, ndo s6 pela minha familia, mas principalmente por Deus.

A gravidez da minha mae foi uma gravidez de risco e as chances dela me perder
eram grandes, entdo so de eu ter nascido foi uma béncéo, a primeira de muitas. Porém,

quando eu afirmo que a espiritualidade sempre foi generosa comigo, nédo estou dizendo

1 Universidade de Brasilia. E-mail: mariaeduardacarvalho600@gmail.com.
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somente de todos os livramentos que ela me deu, ou da oportunidade de estar aqui. Estou
falando principalmente de todas as pessoas que ela colocou em minha vida. Desde que eu
nasci eu estou rodeada de muito amor, o amor me cerca de todos os lados e como diz o
Emicida, o amor € espiritualidade. E de todas as protecdes que eu ja recebi o amor foi a
melhor delas. Eu digo protecdo porque ndo tem nada mais seguro do que a certeza do
amor. E eu fui amada pelos que vieram antes de mim e pelos que vieram junto comigo e
aprendi a amar com 0S mesmos.

Eu vim de uma geracdo de mulheres muito fortes, corajosas, mas principalmente
mulheres de muita fé e muito amor. A minha mae, a Lu, € sem davidas a mulher de mais
fé que eu ja conheci em toda minha vida e ela tem um companheirismo muito forte com
o seu Deus. E tdo impressionante, t4o bonito e uma das coisas que eu mais admiro é que
ela ndo € uma mulher religiosa, ela € uma mulher espiritual que expressa a sua
espiritualidade com muito amor, e respeito ao proximo e a si mesma. Uma mulher que
acredita muito e que tudo que conquistou foi pela sua coragem e principalmente pela sua
fé, a mde e amiga que todo mundo deveria ter e que por muita benevoléncia da
espiritualidade e dos seres espirituais que me protegem eu tive a honra de té-la como mée
e como amiga. A Amanda, minha irmd mais velha, foi quem me ensinou a me amar, a
amar meu cabelo, meu nariz, minha cor, minha ancestralidade, foi quem me ensinou a ter
orgulho de quem eu sou e de quem veio antes de mim. Minha irma é o amor no seu estado
mais puro e espiritual. Eu fui criada pelas duas, minha mée e minha irma que eu costumo
chamar de irM&e. E tudo que eu sou hoje, todo o orgulho que eu sinto de mim e de quem
veio antes de mim, eu devo a elas.

Acredito que todas as mulheres que foram colocadas na minha vida, minha mae,
minha irmd, minhas tias, minha prima, minhas avés Dona Margarida e Dona Graca, foram
escolhidas a dedo pela espiritualidade para estarem na minha vida e para estarem uma na
vida da outra. Carregamos juntas muitas historias, histérias de luta, de alegria, de
esperanga, de fé, de amor, histérias que ninguém nunca nem mesmo vai saber. Mas uma
sempre levantando a outra, pela outra, com a outra. Pode até parecer que estou dando
importancia demais a mim mesma por afirmar que tamanha bondade foi me dada assim
que nasci, de crescer com mulheres tdo incriveis ao meu redor, porém que seja, ndo existe
outra explicacdo que nédo seja espiritual.

Porém, das mulheres que estdo ou que estiveram em minha vida, quero falar
especificamente de uma, Maria das Graga, Gracinha, minha avd, mde da minha méae.

Dona Graga era uma mulher solteira que tinha duas filhas nos anos 70 e também era
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espirita, e sempre lutou muito para ser quem era em uma sociedade tdo preconceituosa.
Ela perdeu seus pais muito nova, e desde entdo seguiu sua vida sozinha, conhecendo o
mundo até onde lhe era permitido. Quando a minha tia completou 2 anos, minha avo
decidiu vir para Brasilia. Uma jovem piauiense de 24 anos perdida no quadradinho.
Passou por muitas coisas, tantas que muitas eu até mesmo desconheco. Trabalhou em
empregos abusivos, esteve com homens abusivos em empregos e na vida pessoal. Foi
mulher, foi mae, foi amiga, ajudou, foi ajudada, errou e acertou, foi humana. Mas uma
coisa que Dona Graga nunca perdeu foi a fé na vida.

Eu ndo sei em que momento o espiritismo entrou na vida da minha avo, existem
coisas que se foram junto com ela. Na época, por alguns preconceitos da minha familia,
a religido dela ndo era algo muito falado e nem mesmo respeitado. E quando ela se foi,
eu tinha 5 anos, ndo tive a oportunidade de escutar suas historias sobre. Sei muito pouco,
nem mesmo sei se de fato era espiritismo ou outra religido afro-brasileira. E por muitos
anos eu acumulei perguntas e a0 mesmo tempo achei que as respostas me foram roubadas,
pelo preconceito e até mesmo pela espiritualidade por ter a tirado de mim tdo cedo. Mas
mesmo sabendo pouco, sempre soube que ela ia no terreiro aos domingos e sei suas outras
historias que s6 me provam o quao espiritual e boa Dona Graca era.

A Gracinha era aquele tipo de pessoa que todo mundo deveria conhecer, ela era a
espiritualidade no seu mais puro estado. Ela ajudava todos que precisavam de ajuda, ndo
importa quem era ou como era. Até colocar para morar em sua casa, ela colocava. Ela
falava que quem tem amigo, tem tudo, e ela foi esse tudo para muita gente. Tirava dinheiro
de onde ndo tinha, pedia emprestado para outras pessoas s6 para ajudar quem fosse que
estivesse precisando. Ela foi 0 socorro, a esperanca e a alegria de muitas pessoas. Era so
chamar a Gracinha que ela resolvia, ndo importa qual problema era, ela dava um jeito.

O enterro da minha avé foi mais uma prova da mulher incrivel que ela era. Foi do
jeito que ela iria amar, muita gente que a amava e que tinha gratiddo por ela e pela sua
vida. Muitas lagrimas, mas muitas risadas também, é até estranho contar que houve
sorrisos no enterro de alguém, mas quando o assunto ¢ Maria das Gragas é impossivel
nédo lembrar dela com muita gragca, com muita alegria e lembrar de todos os sorrisos que
ela arrancou de tantas pessoas. Como disse, ela nunca perdeu a fé na vida e nunca deixou
que as pessoas ao seu redor a perdesse também, minha mée herdou isso dela.

Uma vez eu li em algum lugar que a saudade € o azar de quem teve muita sorte, e

nunca li algo t&o real quanto. Se sentimos saudade é porque tivemos a sorte de ter ou de
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conhecer alguém tdo bom, a ponto de deixar saudade quando se foi. SAUDADE, saudade
também ¢é espiritualidade.

Algumas pessoas falam que ela e eu fomos um encontro de almas, e eu acredito,
acredito que era algo espiritual. De tantas bondades que me ocorreram, essa foi uma delas:
encontrar minha melhor amiga assim que nasci. Com toda a certeza ela amava 0s outros
netos dela, porém comigo, entre nés foi diferente, tinhamos uma conexao de outro mundo.
Eraeu e ela sempre. Ela fazia questdo da minha presenca pela manha e na hora do almoco,
mesmo que eu sempre comesse seus batons e gastasse seus cremes de pele. Ela era minha
pessoa favorita no mundo, minha melhor amiga e acredito que eu também era sua pessoa
favorita, de alguma forma inexplicavel, nos entendiamos entre a gente, nas nossas
brincadeiras, nas nossas conversas. Todo dia ela chegava com um presente para gente, na
maioria das vezes era aquele batom de morango com formato de morango. Falando em
batom, uma vez ela ameacou de comprar um batom de pimenta para ver se eu parava de
comer 0s seus batons, ndo parei, e no fudo ela nem mesmo se importava.

Quando eu era crianga, eu tinha uma ligacdo com a espiritualidade muito forte, eu
via coisas, sentia coisas, minha avo sabia, porém nunca interferiu nisso, para as outras
pessoas ela falava que era coisa de crianca, mas eu sei que ela sabia que nédo era e eu
também sei que ndo era. E, hoje em dia, eu sinto que a religido seria algo que ligaria muito
mais a gente. Ela entenderia e me ajudaria entender a sensagé@o de pertencimento que eu
tenho quando tenho contato com algumas religides, como a umbanda. N&o tenho
nenhuma religido por enquanto, mas as vezes tenho a sensacao que a espiritualidade me
cerca de todos os lados, um chamado, para algo que ndo compreendo ainda.

O Calundu me conectou muito com essa parte da minha vida, com minha vo. E
desde que eu entrei soube que isso iria acontecer, na verdade, foi esse 0 motivo de eu ter
entrado no grupo Calundu, para poder entender um pedaco de mim que por muitos anos
ficou sem explicacdo. Acho que entrar também foi um trabalho da espiritualidade.
Existem coisas e perguntas que eu terei que descobrir sozinha e por conta propria, mas
ter conhecido muitas coisas, ter sentido minha avoé em cada reunido ou ter a sentido
escrevendo esse texto foi algo muito especial para mim. Eu sou muito grata ao grupo
Calundu pela oportunidade que foi me dada, e por ter me ajudado tanto nesse Gltimo ano.
Assim como a minha familia, minha mae, minha irméd e minha avo Gracinha, o Calundu

também foi um presente espiritual.
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Aproximacoes ao sagrado feminino a partir de religioes

afrodiasporicas

Thalita Cavalcante Marques®
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O sagrado feminino, em termos amplos, refere-se ao movimento de despertar e
valorizar a energia feminina ao interior de cada um dos nossos corpos, vinculada com a
cura, o autoconhecimento, a coragem, a determinagdo, a astucia, a criatividade e o
empoderamento (Faur, 2011; Machado, 2020). Dentro das diversas cosmovisdes afro-
religiosas, esta conexdo harmonica entre os individuos e as forgas femininas, ligadas
também com a natureza ¢ o cosmos, podem ser impulsionadas por meio de cultos e
iniciacoes de diversas formas.

Como movimento politico, o sagrado feminino ganhou destaque com a ascensao
do feminismo, buscando romper com os valores patriarcais. Nos tempos modernos, o
feminismo negro também ganhou notoriedade, tornando-se um espaco de
empoderamento e disrup¢do. A articulacdo entre ambos os movimentos — sagrado
feminino e feminismo negro —, por exemplo, ¢ fundamental enquanto maneira de desafiar
o moralismo tradicional com énfase em questdes raciais, centrais para todo o processo de
emancipacdo da mulher negra em relacdo as estruturas sociais vigentes, fundamentadas
no machismo e no racismo.

Dentro das diversas religides afro-diasporicas, as questdes relacionadas ao
sagrado feminino manifestam-se de diferentes formas, desde a atuagdo de mulheres em
importantes papéis de liderancga até os cultos as grandes forgas femininas, de acordo com
a cosmovisdo especifica de cada tradicdo. Nesse sentido, o presente texto tem como
objetivo refletir sobre a manifestagdo de alguns principios do sagrado feminino, a partir
da minha experiencia no culto a divindade Ori e a Orixa Iemanja, no contexto do
candomblé Ketu. Com essa nagdo eu pude me aprofundar de forma mais especifica em
campo.

As ponderacdes que aqui abordarei fundamentam-se em conexdes oriundas de

bases empiricas, e a vivéncias em campo em um terreiro de Candomblé Ketu,

! Universidade de Brasilia - UnB. E-mail: Thalitacavalcantemarques2020@gmail.com.
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complementadas com a revisdo bibliografica de pesquisas que exploram os significados
relacionados as questdes abordadas. Dessa forma, o texto busca contribuir para uma visao
integradora que entrelaga saberes ancestrais, indispensaveis para alguns desafios da
contemporaneidade.

Em solo brasileiro, os cultos aos orixds foram readaptados como consequéncia da
diaspora, quando as pessoas negras, em um novo contexto, foram obrigadas a adequar o
uso das folhas — instrumento também central no Candomblé —, por exemplo, como
forma de resistir a violéncia estruturada, que se configurava como um instrumento de
poder e negacdo da fé¢ de cada povo e individuo. Assim, construiu-se a assimilagdo do
sincretismo  religioso, presente em muitas religides afro-diasporicas na
contemporaneidade.

Dentro desses cultos religiosos afro-diasporicos, o feminino desempenha um
papel central. Desde as mais antigas casas de Candomblé da Bahia, como o I1€ Ax¢ Opo6
Afonja, Terreiro do Gantois e Terreiro Casa Branca a resisténcia e o papel das grandes
sacerdotisas, maes e iyalorixds sempre foram fundamentais para garantir a continuidade
do culto e o fortalecimento da comunidade.

Na cosmovisdo do Candomblé Ketu, proveniente da didspora dos povos lorubas
para o Brasil durante o periodo de escravizagdo de pessoas negras, as grandes Iyabas e a
for¢a do feminino sdo centrais para estabelecer a conexdo entre os seres humanos e os
espiritos, bem como com as forgas ancestrais. O matriarcado dentro desses cultos ¢ uma
marca historica e continua, sendo o sustenticulo dos proprios ritos € mistérios, que
dependem dessa energia especifica para se manterem e garantir continuidade.

Dentro disso, a sacralizagdo das forcas espirituais ocorre a partir da manutengao
das forgas naturais, reconhecendo na natureza o poder construtor e destruidor em todos
os aspectos da funcionalidade do cosmos. Essa visdo se configura como construgdo de
uma tecnologia ancestral, que confere relevancia ao feminino, reconhecido como "o que
da vida" e "nutre todos os seres”. Este poder, essencialmente entendido no sentido
espiritual e ndo no sentido biologico, ¢ representado pelas mulheres iniciadas nos cultos,
e principalmente, pelas liderangas ativas nos mesmos.

Dentre as grandes Iyabas, [emanja (ou Yemojd, em iorubd) tem seu culto bastante
reverenciado, por ser considerada a "mae" de todos os orixas e, consequentemente, de

todos os Oris individualizados no ser humano.
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Seu nome vem da expressao 'a mae dos peixes' ou 'a mae cujos filhos
sdo como peixes'. E considerada a mae de todos, a que nos prepara para
a vida, nos d4 a imensiddo das 4guas para que possamos realizar todas
as potencialidades, afirma Eugénio. Na lingua original, seu nome ¢
Yemoja. (Veiga, 2024)

Assim sendo, o seu culto é sempre invocado como nos rituais de Bori no
candomblé e em partes dos rituais de iniciacdo de algumas outras religides, a fim de

buscar equilibrar principalmente a divindade Ori.

Os mais antigos souberam que Ajala é o Orixa funfun responsavel pela
criacdo de Ori. Desta forma, ensinaram-nos que Oxala deve ser sempre
evocado na cerimoénia de Bori. lemanja ¢ a mae da individualidade, e
por essa razdo esta directamente relacionada com ri, sendo
imprescindivel a sua participacao no ritual. (Manuela, 2008)

No Brasil, a orixa Iemanja tem notoriedade. Na sua celebracdo no dia 2 de
fevereiro, seus devotos vao ao mar em multiddo para entregar oferendas como simbolos
de pedidos e agradecimentos. Esse ritual tem origem em Salvador, onde pescadores

comegaram a ir ao bairro do Rio Vermelho para entregar suas oferendas.

Todo dia 2 de fevereiro, em Salvador, uma multiddo vestida
predominantemente de branco e azul comparece ao bairro do Rio
Vermelho para reverenciar lemanja, a Rainha do Mar e Mae de Todas
as Aguas. Considerada umas das trés grandes manifestagdes populares
da cidade, dividindo o pddio com o Carnaval e a Lavagem do Bonfim,
a festa é a maior dedicada a um orixa na Bahia e passou por diversas
mudangas até os dias atuais. Contudo, o elo de espiritualidade e cultura
mantém a tradicdo centenaria viva, resguardando a ancestralidade de
matriz africana. (SECOM/SALVADOR, 2022)

Em solo ioruba, diferentemente, o culto a [emanjé se concretiza no rio. Essa orixa
também possui diversos outros aspectos, ndo se restringindo apenas ao cuidado e a
maternidade, mas também a guerra e a protecdo, sendo muito invocada em tempos de

disputas e rivalidades entre comunidades.

Iemanja ¢ um orixa, ou seja, uma divindade africana cultuada a partir
do pantedo divino dos povos iorubas. Embora, no Brasil, assuma titulos
e caracteristicas de 'rainha do mar', na Africa, é cultuada na regido de
Abeokutd, na Nigéria, onde seus cultos se estabeleceram inicialmente
nas aguas doces do rio Yemoja, entre Ifé¢ e Ibadan", contextualiza o
sacerdote de umbanda David Dias, pesquisador em Ciéncia da Religido
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na PUC-SP. Ou seja: para os iorubas, ela é a divindade dos rios. Essa
transposi¢cdo para os mares ¢ resultado do movimento de didspora
quando, ja nos chamados navios negreiros, a ela continuaram
recorrendo os "seus filhos. (Veiga, 2024)

Iemanja ocupa um papel essencial no didlogo sobre essa tecnologia ancestral, que
em simbologia conecta-se diretamente as questdes que envolvem a necessidade de
cuidado com a saude mental nos tempos hodiernos, reafirmando a importancia de praticas
que promovem equilibrio e bem-estar. Essa relagao entre o cuidado a divindade Ori e a
presenca de Iemanja, ¢ uma afirmagao da importancia do culto a energia feminina e os
seus resultados na saude individual e comunitaria dos devotos do candomblé.

Dentro dos diversos ritos do candomblé, o Bori, que em termos amplos significa
"alimentar a cabeg¢a", desempenha um papel central. Esse ritual ¢ fundamental tanto
dentro da comunidade, como um eclemento de fortalecimento ¢ manutencdo dos
individuos, quanto fora dela, por meio dos servigos prestados por babalorixas e iyalorixas
aos seus consulentes. O Ori, considerado a maior e mais importante divindade, ¢
reverenciado também por sua conexao simbodlica com o que, na modernidade, se entende
como o cuidado com a saide mental. Essa pratica destaca a profunda relagcdo entre
espiritualidade e equilibrio emocional, reafirmando a sabedoria ancestral do candomblé

em contextos contemporaneos (Lages, 2023).

Para os iorubés (e para as outras nagoes de candomblg), o ritual do bori
¢ o ato liturgico que significa “dar de comer e beber ao Ori ”, adorar a
cabeca. Esse cerimonial é realizado antes mesmo da feitura do santo.
Mas o bori ndo ¢ so para o iniciado, qualquer pessoa pode ter seu Ori
cultuado, o que ocorre quando ela se sente fragilizada, e lhe dar
alimento. E ha casos em que ele ocorra de duas a trés vezes por ano,
como acontece com os babalorixas e yalorixas, que sobrecarregam seu
Ori devido a suas preocupacdes espirituais e materiais, tanto na vida
religiosa como particular. O ritual consiste em rezas especificas,
oferenda de alimentos ¢ bebidas. Apos o bori o corpo se revitaliza, € o
equilibrio ¢ recuperado, e no caso das pessoas depressivas, com
questdes emocionais, o bori acalma e ajuda as pessoas na busca da
soluciio para o sofrimento. (KILEUY; OXAGUIA, 2018)

Nesse contexto, a unido entre o culto a for¢a que rege e sustenta a vida —
representado pela orixa lemanja — e os ritos que promovem qualidade de vida ao iniciado
e/ou consulentes, como o Bori, destaca-se como uma marca essencial das praticas fazer
candomblé. Essas tradi¢des preconizam a sabedoria e as iniciativas milenares dos povos

africanos, direcionadas para o bem-estar, a saide e o cuidado coletivo. O sagrado
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feminino como ja reiterado, assume o papel central de fazer as manutencdes necessarias
nesses processos, apontando a necessidade do autocuidado e da autopreservagao.

Ao jogar buzios pela primeira vez, lemanja foi confirmada como a Orixa regente
do meu Ori. Ap6s muitas orientagdes dentro do jogo oracular, também foi apontado a
necessidade emergente de um maior cuidado com a minha cabega (Ori) e,
consequentemente, com a minha saide mental. Apos muitas reflexdes posteriores a essa
primeira vivéncia, € a aproximacao ¢ culto a minha Orix4 de cabeca, também despertei a
importancia da integragdo e do culto a energia feminina no que tange o proprio sustento
e alicerce do autocuidado e da autopreservacdo. Minha individualidade, vivenciada como
uma mulher transgénero, ou seja, parte de uma minoria na sociedade vigente, foi melhor
reconhecida, valorizada e acolhida por mim enquanto cultuadora de forgas divinas
femininas e enquanto cuidada por uma comunidade que reitera essa importancia.

No candomblé, eu aprendi que o feminino é um agente de cura, e que a cura gera
emancipag¢ao e autoconsciéncia em meio aos processos da vida. Fui ensinada que, quando
se cultua o sagrado feminino, ndo € a tristeza que desaparece, nem o sofrimento que cessa,
mas sim a capacidade de ser resiliente e atender as proprias vulnerabilidades enquanto
realidades humanas, que tudo se torna mais possivel. Com o Bori, eu aprendi que o corpo,
enquanto morada de uma divindade — principalmente feminina — precisa ser nutrido,
reconhecido e, sobretudo, empoderado de si para que tenha o seu pleno funcionamento,
ou seja, saude e qualidade de vida. Com a comida de santo, eu aprendi que o feminino ¢
justo, e que para além de ser cuidada, eu tenho a responsabilidade de cuidar, com todos
os limites estabelecidos.

Assim, como visto e exposto, as liturgias e os ritos que constituem
especificamente a no¢do do sagrado feminino no candomblé, bem como os alicerces que
os sustentam — incluindo o culto aos orixds e os saberes ancestrais ja referenciados —,
revelam-se como arcabougos que demonstram ndo apenas a profundidade e a riqueza
dessas praticas, mas também sua contribuicdo essencial para a valorizagdo e o
entendimento do sagrado feminino.

Para além de um debate sobre uma energia que muitas vezes ¢ mal interpretada e
conectada apenas a oposicao ao masculino. O sagrado feminino redesperta o que muitas
vezes nos, como individuos e comunidades, somos impedidos de viver por uma sociedade
cada vez mais adoecedora e negligente com todo e qualquer individuo que nao representa

o padrdo imposto.
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Essas tradi¢des evidenciam que muitos dos avangos modernos voltados para o
cuidado de diversos aspectos do ser humano, especialmente no que diz respeito a satde
mental, j& foram explorados e aplicados por povos milenares. Isso reafirma tanto a
relevancia e a atualidade desses saberes ancestrais quanto a necessidade de validagao de
conhecimentos que ndo se baseiam exclusivamente em estruturas tedricas ocidentais, mas

também em praticas e experiéncias ancestrais.
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