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RESUMO

Objetiva-se com esta tese mostrar como o Estado brasileiro, por intermédio do Instituto do
Patriménio Historico e Artistico Nacional (IPHAN), ¢ significado a partir da percepgdo de
maes de santo do Candomblé. Para tanto, foi realizado um longo recorrido historico pela
formagdo da afrorreligiosidade no Brasil, desde a chegada dos primeiros africanos
escravizados e estruturacdo dos primeiros Calundus coloniais, que iniciaram sincretismos
amerindios e, forcadamente, catdlicos. O violento periodo escravista brasileiro ¢ a
necessidade de atualizacdo de tradigdes para a continuidade da afrorreligiosidade no pais
fortaleceram a importancia das maes de santo, que foram historicamente as lideres deste
processo, bem como levaram ao nascimento do Candomblé e demais religides afro-
brasileiras. Maes de santo se tornaram, ademais, importantes lideres comunitarias, ocupando
um papel social de destaque com seus Candomblés nas periferias urbanas ja entre os séculos
XIX e XX, e no inicio do colonial/moderno XXI. O IPHAN, por sua vez, lidera um processo
constante de (re)inven¢do do Brasil, por meio de tombamentos e registros patrimoniais, em
que a afrorreligiosidade so recente e marginalmente foi incluida. A partir de pesquisa de
campo e ampla revisdo bibliografica, na percep¢ao das maes de santo, observa-se que o nao
tombamento de terreiros ndo ¢ um problema. Pelo contrario, grosso modo, o acautelamento
dos terreiros interfere em sua autonomia e limita a dindmica da tradi¢cdo da casa — o IPHAN,
em geral, ¢ significado como organizagdo antagdnica, assim como o Estado. O tombamento
do terreiro sera ainda mais rechagado quando complica o processo de heranga por parte da
familia de sangue da mae de santo. Todavia, pode ser buscado por comunidades de terreiro
quando ¢ considerado instrumento para a prote¢ao fundiaria do imével, ou quando entendido
como vitoria politica da luta por direitos do Movimento Social Afrorreligioso. Maes de santo
insistem, no limite, seguir exercendo sua afrorreligiosidade — tradi¢ao, cren¢a, modo de vida,
inteligéncia, etc. — e, para isto, leem seu contexto e atualizam as vivéncias em suas

comunidades.

Palavras-chave: Mae de santo, Candomblé, IPHAN, Estado, Terreiro.



ABSTRACT

The goal of this thesis is to show how the National Institute of Historic and Artistic Heritage
(IPHAN) is signified in the perception of the mothers of the saint of Candomblé. To do so,
it makes a long historical journey through the formation of the Afro-religiosity in Brazil,
since the arrival of the first enslaved Africans and the structuring of the first colonial
Calundus, who had Amerindian and Catholic (forced) syncretism. The violent Brazilian
slave period and the need to update traditions for the continuity of the Afro-religiosity in this
country have strengthened the importance of the mothers of the saint, who were historically
the leaders of this process, as well as led to the birth of Candomblé¢ and other Afro-Brazilian
religions. Mothers of saints have also become important community leaders, occupying a
prominent social role with their Candomblés in the urban peripheries already between the
nineteenth and twentieth centuries, and in this beginning of the colonial/modern twenty-first
century. IPHAN, on the other hand, leads a constant process of (re)invention of Brazil,
through the protection of heritage buildings and the register of immaterial culture, in which
Afro-religiosity was only recently and marginally included. It is observed through field
research and extensive bibliographical review that, in summary, in the perception of the
mothers of saint, the non-protection by IPHAN of their temples (ferreiros) is generally not
a problem. On the contrary, the safeguard of the terreiros interferes in the autonomy of the
mother and limits the dynamics of the tradition of the house — the IPHAN is signified as a
rival organization, as is the State. The safeguard of the ferreiro will be even more rejected
when complicating the process of inheritance by the blood family of the mother of saint.
However, it can be searched by Candomblé communities when it is seen as a means for the
protection of land, or when understood as a political victory of the struggle for rights of the
Afro-religious Social Movement. Mothers of saint seek, overall, to continue exercising their
Afro-religiosity — tradition, belief, way of life, intelligence etc. — and for this they read their
context and update their traditions. In addition to the Afro-religious tradition itself in Brazil,
it is the exercise of this experiential intelligence that is the characteristic feature of the

mothers of the saint.

Keywords: Mother of saint, Candomblé, IPHAN, State, Terreiro.



RESUMEN

El objetivo de esta tesis es mostrar como el Instituto Nacional de Patrimonio Historico
(IPHAN) es significado a partir de la percepcion de las madres de santo del Candomblé. Para
ello, se realiz6 un largo recorrido histérico por la formacion de la afro religiosidad en Brasil,
desde la llegada de los primeros africanos esclavizados y estructuracion de los primeros
Calundus coloniales, que tenian sincretismos amerindios y catdlicos (forzados). El violento
periodo esclavista brasilefio y mas, la necesidad de actualizacion de tradiciones para la
continuidad de la afro religiosidad en este pais, fortalecieron la importancia de las madres
de santo, que fueron historicamente las lideres de este proceso, asi como llevaron al
nacimiento del Candomblé y demas religiones afrobrasilefias. Las madres de santo se
convirtieron, ademas, importantes lideres comunitarias ocupando un rol social destacado con
sus Candomblés en las periferias urbanas ya entre los siglos XIX y XX, y en este inicio del
colonial/moderno XXI. El IPHAN, por su parte, lidera un proceso de constante (re)invencion
de Brasil, por medio de salvaguardias y registros patrimoniales, en que la afro religiosidad
solo reciente y marginalmente fue incluida. Se observa a partir de investigacion de campo y
amplia revision bibliografica que, en sintesis, en la percepcion de las madres de santo, la no
salvaguardia de sus templos (terreiros) en general no es un problema. Por el contrario, la
proteccion de los ferreiros por el IPHAN interfiere en su autonomia y limita la dinamica de
la tradicion de la casa — el IPHAN es significado como una organizacion rival, asi como el
Estado. La salvaguardia de los terreiros sera ain mas rechazada cuando complicar el proceso
de herencia por parte de la familia de sangre de la madre de santo. Sin embargo, puede ser
buscado por comunidades de terreiro cuando vista como medio para la proteccion legal del
inmueble o cobmo una victoria de la lucha politica por derechos del Movimiento Social Afro
Religioso. Las madres de santo buscan, en el limite, seguir ejerciendo su afro religiosidad —
tradicion, creencia, modo de vida, inteligencia, etc. — y, para ello, leen su contexto y
actualizan sus tradiciones. Ademas de la propia tradicion afrorreligiosa en Brasil, es el

gjercicio de esta inteligencia vivencial el gran rasgo caracteristico de las madres de santo.

Palabras clave: Madre de santo, Candomblé, IPHAN, Estado, Terreiro.



RESUME

Cette thése a pour objectif de montrer comment I'Etat brésilien, a travers 1'Institut National
du Patrimoine Historique et Artistique (IPHAN), est représenté par la perception des méres-
de-saints du Candomblés. A cette fin, un long cours historique a été fait pour la formation
de la religiosité afro au Brésil, a partir de I'arrivée des premiers Africains réduits en
esclavage et de la structuration des premier Calundus coloniales, avec du syncrétisme
amérindien et catholique (forcé). La violente période esclavagiste brésilienne et la nécessité
d'actualiser les traditions pour la continuité de la religiosité afro dans le pays ont renforcé
l'importance des meéres-de-saint, qui ont été historiquement les leaders de ce processus, et
ont également conduit a la naissance du Candomblé et d'autres religions afro-brésiliennes.
Les meres-de-saints sont ¢galement devenues des leaders communautaires importants,
occupant un role social important avec leurs Candomblés dans les périphéries urbaines déja
entre le XIXe et le XXe siecle et au début du XXle siecle colonial/moderne. IPHAN, d’autre
part, meéne un processus constant de (ré)invention du Brésil, a travers la protection des
batiments du patrimoine et le registre de la culture immatérielle, dans lesquels la religiosité
afro n’a été inclus que récemment et marginalement. Des recherches sur le terrain et une
revue bibliographique approfondie sur la perception des méres-de-saints ont montré que le
non-protection des maisons/temples afro-religieux (terreiros) n’était pas un probleme. Au
contraire, en synthése, la protection des terreiros s'immisce dans son autonomie et limite la
dynamique de la tradition de la maison — I'IPHAN, en général, se veut une organisation
antagoniste, & I'instar de I'Etat. La protection du batiments du terreiro sera encore plus rejeté
lorsqu'il compliquera le processus d'héritage par la famille de sang de la mére de santo.
Cependant, il peut étre recherché par les communautés terreiro lorsqu'il est considéré comme
un instrument de protection du bien ou lorsqu'il est compris comme une victoire politique de
la lutte pour les droits du Mouvement Social Afro-Religieux. Les méres-de-saints insistent,
a la limite, pour continuer a exercer leur religiosité afro — tradition, croyance, mode de vie,
intelligence, etc. — et pour cela, elles lisent leur contexte et mettent a jour les expériences de

leurs communautés.

Mots-clés: Méres-de-saints, Candomblé, IPHAN, Etat, Terreiro.
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PRA COMECA A CONVERSA: PROLOGO

A relacdo social que analiso nesta tese tem uma importancia propria. Trata das
comunidades das/os praticantes do Candomblé e do Estado brasileiro. Diz respeito a
percepcao de liderancas femininas marginalizadas sobre uma parte dos mais recentes anos
de uma relagdo entre essas institui¢des que, com efeito, se estende desde o inicio da invasao
colonial portuguesa nesta regido do planeta que hoje ¢ conhecida como Brasil. Historico e
situacdo atual desta relacdo, portanto, ademais de varios dados e suas interpretacdes, estdo
organizados ao longo das paginas da tese, que vém a seguir.

Isto dito, busco neste breve prologo situar ndo a tese escrita, mas o autor que a
escreve. Ou seja, o meu lugar de fala, posicdo que me baliza e me situa na interpretagdo da
realidade observada. Entendo que isto € central pois, por mais que sob um olhar moderno
haja um pesquisador que saia individualmente doutor em Sociologia a partir da defesa
aprovada deste trabalho, o esforco de mais de uma individualidade — e neste caso também a
participacdo de diferentes comunidades e suas ancestralidades sagradas — se vé contemplado
na titulacdo académica de um estudante. Isto ocorre assim, pois, compreendo, sob o olhar
iniciado e aberto pelo Candomblé, que escrever sobre terreiros e suas relagdes a partir da
academia ¢ trazer a evidéncia grupos sociais que sempre contribuiram para a formagao da
sociedade brasileira, embora raramente tenham sido vistos como sujeitos, ao contrario de
objetos. Sujeitos que experienciam seus modos de vida e distribuem forca vital, energia de
existéncia, resisténcia e sobrevivéncia, quando falam de si mesmos. E essa tese so foi escrita
pois as comunidades ¢ suas liderangas com que me relacionei ao longo da pesquisa, que me
reconhecem — e eu também me reconheco — como parente, como parte delas, falaram de si
mesmas.

Além disso, embora a escrita do texto da tese tenha sido o esforgo particular de um
unico estudante, individualmente matriculado em um programa de pés-graduacao, que fala
em primeira pessoa, ndo existe neste apenas um individuo/autor/doutorando no singular.
Como candomblecista, compreendo — junto as comunidades em que estudei — que nao
vivemos como individuos. Vivemos como o coletivo que nos suporta a partir de nossas
familias e comunidades de terreiro. Nos individualizamos em muitos momentos de nossas
vidas, escolhemos muitos de nossos passos, mas mesmo isso s6 € possivel por contarmos

com coletivos que nos apoiam, que vivem junto ¢ dentro de n6s mesmos. E vivemos como
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o coletivo que somos entre humanos, outros seres da natureza e inquices'. Neste coletivo nos
diluimos e, a partir dele, nos colocamos para e no mundo.

Além disso, escrevo com o apoio da professora orientadora que me acompanhou
nesta caminhada pelo doutorado, a doutora Tania Mara Campos de Almeida. A professora
Tania ndo ¢ iniciada no Candomblé, mas possui enredo? e a forca dos inquices transparece
em seu caminhar. E escrevo com o apoio de um grupo de pesquisadoras/es iniciadas/os em
diferentes religides afro-brasileiras, o Calundu — Grupo de Estudos sobre Religides Afro-
Brasileiras. Este grupo foi formado, com o apoio da professora Tania, do professor doutor
Wanderson Flor do Nascimento e do Departamento de Sociologia da Universidade de
Brasilia (UnB), em um momento chave da minha caminhada pelo doutorado. A leitura
conjunta com o grupo de diferentes textos, o debate, as continuas reinterpretacdes dos
autores, a producdo e publicagdo de textos, foram centrais para o avanco desta tese.

Escrevo, ademais, com o apoio e junto a toda a comunidade da UnB. Esta
universidade, cabe dizer, me proporcionou, desde o mestrado, um ambiente inspirador a
producdo académica sobre a afrorreligiosidade, que ¢ um tema distante de qualquer
centralidade, mesmo nas Ciéncias Sociais brasileiras, ainda que seja concernente a vida de
expressiva — e sofrida — parcela da populagdo do pais. A UnB reitera, assim, no que concerne
a minha tematica de pesquisa — e mais intimamente & minha parentela religiosa e de destino
—, Seu compromisso com minorias politicas e marginalizadas brasileiras, com a comunidade
externa a academia. Esta universidade foi pioneira na adogdo de politicas de agdes
afirmativas — via cotas raciais — em programas de pos-graduacdo no Brasil e mesmo na
criagdo de disciplinas e de um ambiente académico propicio ao desenvolvimento de
pesquisas com tematicas negras, femininas e periféricas. O grupo Calundu ¢ um importante
produto do didlogo comunitario € do compromisso social da UnB. Tudo isso foi
determinante para o logro deste trabalho.

Entre todos ha, portanto, um intérprete autor que escreve esta tese, filtrando

informacdes, abstraindo e interpretando observacdes e varios outros elementos de pesquisa,

'nquices sdo as divindades cultuadas no Candomblé Angola. A grafia da palavra varia e, bem como os idiomas
em que ¢ conhecida — todos de raiz banta. Aqui, valho-me de sua forma aportuguesada, mais comum na escrita
de textos académicos.

2 Em linguagem candomblecista, ter enredo significa ter ligagdo com as religides afro-brasileiras e com o povo
de santo. Nao implica que a pessoa seja iniciada ou que vira a se iniciar algum dia (ou mesmo frequentar
rituais), mas implica que seu destino esta positivamente relacionado com os terreiros de alguma forma, ainda
que inconsciente.
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mas sempre apoiado e encarnando uma coletividade, dentro do que também existe e porta
uma voz iniciada ¢ autorizada. O mérito da formacdo de um doutor ndo ¢, assim,
singularizado. O coletivo esta representado.

Situacdo analoga ocorre, de certa forma, quando da incorporagdo de um inquice em
um individuo. O inquice ¢ um ser que representa uma coletividade e necessariamente so6
nasce a partir do trabalho da coletividade. Incorporado, traz béngdos a todas/os. A
incorporagdo passa pela/o filha/o de santo, iniciada/o por essa coletividade, para lhe
incorporar. O inquice ¢, assim, de todas/os coletivamente. E ¢ ao mesmo tempo da filha/o
iniciada/o individualmente, pois € nela/e que, também por sua escolha e consentimento, esse
coletivo se manifesta. E assim, analogamente, que esta tese de dourado — e o titulo decorrente
de sua aprovacdo — também sera sempre coletiva, ademais de individual.

A pertenca a uma comunidade afrorreligiosa implica na partilha de um conjunto de
experiéncias vividas, de afetos, saberes e pensamentos, que delimitam meu lugar de fala e
compdem o sentido das interpretagdes que teco nesta tese. Aprendi com o kivonda® de minha
comunidade, Tata Kis’ange, Nilo Sérgio Nogueira, meu pai biolégico*, que, “quem nio sabe
a propria histéria ndo € capaz de contar nenhuma histéria”. Sendo assim, situando este
componente central do meu lugar de fala, resumo parte da minha historia afrorreligiosa, que
baliza a escrita de todo o texto que segue.

Em sentido amplo, a historia comeca com os inquices € com a criacdo do planeta
Terra, sempre renovada quando estes “vém a terra™ dancar conosco no terreiro
(NOGUEIRA, 2014a). Mais proximamente, comeca com a Cabula, religido afro-brasileira
em que meu avd bioldgico e pai de santo, tateto® Nepanji, foi iniciado na década de 1930, no
Espirito Santo, juntamente com sua mae e pai. Foi a partir das giras da Cabula que
antepassados do povo negro/afrorreligioso importantes para a nossa familia — com destaque
para a preta-velha Mie Felisbina, entidade’ de minha bisavé bioldgica — se revelaram a ele

pela primeira vez e lhe disseram que fosse ao Rio de Janeiro/RJ aprender a Umbanda. E foi

3 Lider auxiliar do Candomblé, responsavel pelo sacrificio ritual de animais, sem o que inquices e pessoas —
que comem carne — ndo se alimentam. Trata-se de um cargo de grande respeito.

4 A referéncia a biologia vem, aqui, em contraposigdo a filiagio de santo, vinculo central em comunidades
candomblecistas e mais frequentemente referido ao longo desta tese.

3 “Vir a terra” é uma expressdo émica, que quer dizer incorporar.

% Tateto € 0 nome do cargo “pai de santo” no quicongo/quimbundo usado em terreiros que, como o meu, seguem
a tradigdo Moxicongo do Candomblé Angola — a grafia da palavra aqui esta aportuguesada.

7 A palavra entidade significa, nas religides afro-brasileiras, particularmente na Umbanda, espirito de pessoa
morta que adquiriu uma condigdo existencial que lhe permite retornar aos terreiros para oferecer conselhos as
pessoas vivas. Uma entidade ¢ um antepassado — uso essas duas palavras como sindnimos nesta tese.
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na Umbanda que ele reconheceu Pai Guiné de Aruanda, preto velho que ainda hoje lhe
acompanha e que ¢ o grande mentor espiritual e guardido-mor da tradi¢do de nosso terreiro
de Umbanda e Candomblé, a Cabana Senhora da Gloria — Nzo Kuna Nkos’i. Foi Pai Guiné
que indicou a meu avd que se mudasse para Belo Horizonte/MG, que fundasse seu terreiro.
Ja neste, que se iniciasse no Candomblé Angola de tradicdo Moxicongo, pelas maos da mae
de santo soteropolitana Oloid, do terreiro Bate Folhinha, iniciada por tateto Ampumandezu
(Bernardino Bate Folha) no terreiro do Bate Folha, de Salvador/BA.

Plantado em nosso terreiro por esta grande senhora, o Candomblé ja ¢ mais do que
cinquentenario na casa. E € praticamente bicentenario como religido afro-baiana. De minha
parte, nasci como afrorreligioso desta heranga, que segue em meu sangue — por ser filho do
kivonda Kis’ange e neto de tateto Nepanji — e cabeca — por ser confirmado como tata
kambondo® (ogan) por tateto Nepanji. Minha dijina® — ¢ Mub’nzazi, que me foi dada pelo
raio Nzazi e trazida ao saldo do meu terreiro pela tempestade Kaiango. Esta tese, todavia,
assino como Guilherme Dantas Nogueira, meu nome civil.

Complemento esta histéria lembrando que minha trajetéria pessoal como
afrorreligioso ndo ¢é/foi apenas vivida em meu terreiro. E para além do Candomblé (e da
Umbanda), sempre se misturou com a academia. Neste sentido, chamo a atencdo para o fato
de que, no mestrado, em que tratei das relagdes entre comunidades de terreiro argentinas
com o Estado naquele pais, pesquisei em uma comunidade de terreiro bonaerense e junto a
diferentes praticantes da Quimbanda gatcha e do Batuque do Rio Grande do Sul, religides
transnacionalizadas para a Argentina. Essa experiéncia foi igualmente académica e
afrorreligiosa. E iniciatica, no sentido em que o antropdlogo José Jorge de Carvalho (1992)
ensina que a pratica antropoldgica seja — que entendo valer também para a sociologica.
Aprendi mais do que apenas sobre a Sociologia que buscava entender com a familia de santo
de mae Patricia e seu exu guia Destranca Rua — E! Viejo. Aquela experiéncia me ensinou a
tornar-me um com o campo de pesquisa para compreendé-lo — me iniciou em pesquisa
sociologica— e me deu bases para seguir adiante e escrever esta tese de doutorado. E o campo

com o0 que me tornei um era um terreiro, semelhante e diferente do meu proprio em varias

8 Tatas kambondos, ou ogans (termo aportuguesado, mais conhecido nos Candomblés de todas as nagdes), sdo
afrorreligiosos auxiliares em um Candomblé. Comumente, mas ndo exclusivamente, sdo responsaveis pela
orquestra de percussdo do terreiro e por comandar as festas publicas, sobretudo quando a mée ou pai de santo
esta virada(o) no santo (em estado de transe). Seu processo de iniciagdo ¢ chamado de confirmagao.

° A palavra pode ser traduzida como nome religioso no Candomblé Angola. Toda/o angoleira/o iniciada/o
recebe uma dijina.
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maneiras. A familia da mae Patricia, que se reune em seu terreiro em Ramos Mejia, € para
mim também minha familia de santo — e ¢ parte da minha trajetoria, complementando meu
lugar de fala.

Reitero, assim, que meu lugar de fala e meu olhar sdo situados. Sigo o corpo de
estudiosos que entendem que este ndo ¢ um problema para a pesquisa sociologica. Pelo
contrario, o olhar situado ¢ uma estratégia de pesquisa e de sua viabilidade. Traz as
experiéncias de vida do pesquisador ¢ das comunidades em que estuda ao centro do debate,
sem pretender sustentar uma objetividade inexistente na ciéncia e, menos ainda, nas
Humanidades. A estratégia de reconhecer este meu olhar, este meu lugar de fala, portanto,
me auxilia fundamentalmente na construcao desta tese. Sem me situar, ndo teria a capacidade
de tratar do mesmo assunto da forma como o fago — tampouco teria podido coletar da mesma
forma nas comunidades que visitei os dados de campo.

Ha ainda algo mais em pauta. A vivéncia e o pertencimento afrorreligioso me
compelem a existir no mundo a partir de um modo muito proprio de ser e estar, de observar
e perceber as relacdes que me circundam. E essa relacdo ndo € exata, ndo € burocratica, ndo
¢ objetiva. E, pelo contrario, sensivel e sentida, ancorada na crenga em um destino cosmico,
ao mesmo tempo que negociavel com o mesmo. Nao ¢ uma relagdo que se signifique em um
planejamento, mas em uma experiéncia. E tomar parte nesta experiéncia ¢ uma escolha
comunitaria. Foi uma escolha minha propria, tal como foi escolha dos inquices me chamarem
a fazer esta op¢ao e, assim, me ensinar a perceber o mundo de outra forma. Meu olhar situado
reflete essa escolha. E mais, o olhar/perceber situado de comunidades de terreiro reflete essa
mesma escolha em sua relagdo com o Estado. A Sociologia que estuda essa relagdo,
produzida por este filho do Candomblé, que a observa a partir da sensibilidade das maes de
santo — e ndo da aspereza da burocracia publica — ¢ também situada por essa escolha.

Situar-me ¢, também, assumir a responsabilidade pelos avancgos e limitagdes da
minha pesquisa. E mostrar que represento uma coletividade, mas que isso ndo tira minha
responsabilidade de representd-la bem. Alids, em minha casa aprendemos com mae
Tulembura, uma de minhas avos de santo, que o inquice nos deu a vida, mas o governo dela
¢ por nossa conta.

Justamente por ter um olhar situado, jamais pretendi absorver a totalidade do olhar
das maes de santo junto as quais pesquisei, sobre a relagdo de suas comunidades

candomblecistas com o Estado brasileiro. Pelo contrario, essas mulheres, ademais da
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condi¢do de género diferente da minha, carregam em si um nivel de complexidade que ¢
inacessivel, a ndo ser talvez para outras maes de santo. Dentre outros fatores, incorporam em
seus corpos em transe seus inquices, algo que ndo faco. E possuem uma historia de vida
iniciatica muito particular em um Candomblé. Assim, tenho ciéncia de que o que apresento
¢ a minha argumentagdo, interpretacdo e sensibilidade sobre o perceber dessas senhoras.
Este, a partir do estudo sociologico, procurei abstrair e mostrar pontos de interesse para as
Ciéncias Sociais, que €, finalmente, o esfor¢o que se empreende na escrita de uma tese.

Em sintese, esta tese foi escrita a partir do esfor¢o de um doutorando que, ademais
do interesse como estudante, envolve-se com seu tema por meio de sua historia de vida,
historia de familia e cosmopercepgio!® do mundo. Isto nunca foi entendido como um fator
limitador para a pesquisa. Pelo contrario, foi usado como fonte de conhecimento e percurso
para a realizacdo do trabalho. Os devidos e necessarios cuidados — como o de ndo
problematizar minha historia pessoal ou nucleo familiar — foram tomados. O resultado &,
finalmente, o texto de um socidlogo candomblecista. Que possa, portanto, ademais de
contribuir para o entendimento sociologico da relagdo socio-politica problematizada,
contribuir para enegrecer a pesquisa académica, também como um ato politico que comporta

toda iniciativa cientifica.

10 Fago aqui referéncia a um conceito explicado por Oyéronke Oyéwumi (1997), que serd mais detidamente
explicado no item “Presentando o cortejo: introdugdo™, a seguir.
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PRESENTANDO O CORTEJO: INTRODUCAO

Maes de santo sdo figuras enigmaticas. Mulheres fortes, de uma sempre marcante
presenca. Vestidas com as roupas que simbolizam suas varias tradigdes, sdo capazes de atrair
os mais diferentes olhares e reagdes. E sempre sdo senhoras de seu tempo, de seus olhares...
Sdo mulheres que, por diversas razdes, podem ser pensadas como representantes maximas
do mundo afrorreligioso, diverso, distinto, magico. Sdo mulheres que carregam um cargo —
justamente o de mae de santo, a grande e afetuosa lideranca de sua comunidade — que ¢é
anterior a trata de escravos, que sobreviveu ao cativeiro da escraviddo no Brasil, a Colonia,
ao Império e vem sobrevivendo e resistindo as Republicas e seu Estado, tendo se
ressignificado constantemente durante todo esse processo. Sdo, com efeito, as autoridades
maximas do Candomblé e de outras religides afro-brasileiras e suas comunidades, formadas,
no Brasil e nos paises para os quais se transnacionalizaram a partir deste, por
afrorreligiosas/os.

Magia, diversidade, resisténcia ao Estado, lideranga feminina, dentre outros tragos
caracteristicos dessas senhoras, contudo, ndo sdo atributos do mundo moderno, tampouco
apreciados pelo mesmo. Pelo contrario, o tecnicismo e a racionalidade da episteme
europeia/europeista, racista e patriarcal, ditam modos, formas, meios, padroes, caminhos
para as pessoas € a vida social, mesmo em paises como o Brasil, tdo diverso em povos,
saberes, culturas, historias e crencas — inclusive magicas, misticas e femininas. Marcam a
reminiscente e continua violéncia colonial, jamais apagada nesta regido do planeta.

O Estado brasileiro, teoricamente, deveria ser mobilizado para suavizar essas arestas
da vida social e as violéncias de uma sociedade continuamente desigual. Deveria ser
orientado por principios democraticos e garantir condi¢des igualitarias de oportunidade e
participagdo social a todas e todos, sem negacdo de direitos de nenhuma ordem e sempre
com justica em todas as situagdes. Muito resumidamente — e paradoxalmente — esta ¢ a
promessa — ou, minimamente, uma das justificativas de existéncia — do Estado-nagao
moderno. Este, no Brasil, todavia, nunca existiu.

Uma ideia de Estado, ndo obstante, existe no Brasil. Ndo ¢ igualitario, ndo foi
fundado sobre principios que valorizassem a todos 0s povos existentes no territorio — pelo
contrario, estruturou-se sobre e ainda reproduz as bases racistas de um povo branco e

dominante — e factualmente nunca teve o compromisso de oferecer bem-estar a todas/os as/os
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brasileiras/os. Ainda assim, uma compreensao sobre o Estado foi institucionalizada e posta
em marcha em nossa historia, e adaptada com o caminhar desta mesma conforme as elites
dominantes concordavam fazer sentido e atender a seus interesses. Esta organizacdo ¢ hoje
mais do que centenaria e, como se esperaria, participa de diferentes maneiras da vida politica
pelo vasto territorio que se estende.

Presentes neste territorio, comunidades de terreiro e suas maes de santo devem se
adequar as exigéncias instrumentalizadas por meio do Estado. Devem viver no pais
conforme as normas que oficializa. Isso, todavia, ndo implica em concordancia cega com 0s
processos estatais, ou com as pessoas que encarnam o poder publico. Nao implica que devem
entender que a existéncia de um Estado ¢ o melhor meio para se organizar a vida social no
Brasil e todas as suas complexidades, negando as contradi¢des e interesses por tras de sua
construgdo historica. Ndo implica nem mesmo que devem apreciar o Estado. Mas implica
que, necessariamente, se relacionam direta ou indiretamente com ele.

Considerando isso, busquei neste trabalho, como tema, estudar essa relagdo entre as
comunidades de terreiro e o Estado. Foi minha intengdo especifica analisar a percepc¢do das
maes de santo sobre a relagdo ou a interpelagdo que o Estado lhes faz. Isso coloca esta tese
no campo da Sociologia Politica, bem como no da Sociologia de Género e Raga.

Para operacionalizar este estudo, parti da visao socioldgica de que o Estado brasileiro
¢ amplo e seus processos sdo fracionados, dispersos pelo territorio, divididos em uma
estrutura burocratica povoada por inumeras institui¢des, normas, gestores, funcionarios, etc.
Diferentes dessas instituicdes e pessoas representam-no na relagdo com comunidades de
terreiro e, algumas vezes, todas as mesmo tempo. Todas essas interacdes — além de outras
ideias difundidas sobre a populagdo brasileira — levam uma visao sobre o Estado para as
maes de santo e suas familias religiosas, mas nem todas as interagdes — mormente nenhuma
delas — possuem nexo ou relagdo entre si. O Estado, mesmo que entre academia e terreiros
possa ser pensado/abstraido como um s6, ndao ¢ um todo internamente coerente.

Essa fragmentacdo interna condiciona trabalhos que estudam relagdes entre o Estado
e grupos sociais. Isto faz com que seja necessario enfocar o olhar de pesquisa em relagdes
com processos com maior lastro, mais visiveis, mormente aquelas que aproximam
especificamente uma tnica instituigdo estatal e os grupos sociais.

Considerando isso, foco-me no estudo da relagdo do Instituto do Patrimonio

Historico e Artistico Nacional (IPHAN) — com a sua intelectualidade, seus tombamentos,
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registros, preservacdes patrimoniais materiais e imateriais, e proposito de
construgdo/protecdo de uma nogdo de cultura e historia nacional — com comunidades de
terreiro. Este foco surgiu da nog¢ao inicial de que uma comunidade de terreiro existe, sempre,
a partir do terreiro, que ¢ terra, territorio, local fisico (mesmo que possa mudar de endereco)
e, portanto, necessariamente assim pensado tanto pela comunidade quanto pela burocracia
publica — e entendido em termos proprios pelo IPHAN, a partir de um tombamento
patrimonial. A no¢do da importancia dessa relacdo foi também confirmada pela propria
pesquisa de campo, que realizei junto a diferentes comunidades de terreiro candomblecistas,
em diferentes cidades brasileiras, e, mais detidamente, no Rio de Janeiro/RJ, junto a
comunidade do terreiro Kupapa Unsaba, o Candomblé do Bate Folha carioca. Esta
comunidade ¢ liderada pela famosa mae de santo Mabeji, que em 2019 completa 72 anos
desde sua iniciag@o. O objeto central do meu estudo ¢ a percep¢do das maes de santo sobre
o Estado, algo que busquei entender a partir da relagdo com a mae Mabeji em particular, e,
também, com as outras maes de santo com quem dialoguei ao longo da elaboracdo da tese.
A exemplo do proprio Estado, também o fendmeno afrorreligioso ¢ complexo e
internamente diverso e variado. Religides afro-brasileiras sdo aquelas estruturadas no Brasil
a partir da heranca cultural e religiosa trazida a esta regido do planeta por africanas/os
escravizadas/os. Estas pessoas — minhas e meus antepassados consanguineos e emocionais
— aqui aportaram em meio a um processo diasporico violento e longo, que assistiu a mais de
300 anos de chegadas — oficiais e clandestinas — de navios negreiros, oriundos de distintas
partes do continente africano, trazendo ao Brasil diferentes povos, cada qual com suas
formas de ver o mundo. Sdo as herangas de todos esses povos que fundamentam as hodiernas
religides de matriz africana, dentre as quais o Candomblé Angola — praticado por mae Mabeji
— se destaca como uma das mais conhecidas. Exemplos de outras religides também famosas
sd0 a Umbanda, o Tambor de Mina, o Batuque, o Xangd do Recife, a Jurema e o Terecd.
Objetivo, assim, mostrar como, a partir da percep¢ao das maes de santo, em particular
de mae Mabeji, o [PHAN ¢ significado pelas comunidades de terreiro (como ¢
lido/visto/percebido pelas maes de santo). Objetivo que advém do seguinte problema de
pesquisa: como as mdes de santo significam o IPHAN em suas interagcdes com as
comunidades candomblecistas visando tombamentos e registros como patrimonio nacional

de seus terreiros?

24



A mengdo acima a Angola — Candomblé Angola — serd mais bem explicada no
capitulo 1 desta tese, mas ndo deve passar despercebida nesta introdugdo, inclusive porque
direcionou a escrita do trabalho. Trata-se da macro tradi¢cdo afrorreligiosa mais detidamente
analisada, que orienta os ritos, costumes, modos, etc. da comunidade do terreiro do Bate
Folha carioca. Esta é emicamente chamada de nacdo Angola. O sentido de nacdo
afrorreligiosa, todavia, ndo deve ser confundido com a nacdo da modernidade
europeia/eurocentrada, cujo conceito tedrico ¢ também importante a esta tese — sera
explanado no proximo item desta introdugdo. Indica semelhangas linguisticas, culturais e
religiosas, que apontam para uma origem territorial africana comum e inclusiva, embora
ampla e etnicamente diversa, de diferentes praticas rituais, crencas e divindades, unificadas
no Brasil sobre a insignia de religides aparentadas e aproximadas. Assim, no que se refere
ao Candomblé, a nacdo Angola ¢ aquela que unifica diferentes comunidades de terreiro que
praticam esta religido, cultuando segundo seus proprios rituais e crengas, inquices centro-
africanos de diferentes povos — em maioria oriundos da regido cultural do antigo reino do
Kongo — e origens locais especificas, e usando como linguas rituais um ou mais idiomas (e
suas variagdes) do tronco linguistico banto.

Difere-se da nacao Jeje que, por sua vez e da mesma maneira, ¢ aquela que unifica
diferentes Candomblés que, a seu modo, cultuam voduns oeste-africanos de diferentes povos
e particularidades, e que usam como linguas rituais um ou mais idiomas do tronco linguistico
jeje. O mesmo valera igualmente para nagcdo chamada Ketu, seus cultos, rituais e crengas a
orixas de diferentes etnias oeste-africanas e suas especificidades, e que usam como lingua
ritual o idioma ioruba. E o mesmo também wvalera, finalmente, para outras nacdes
(emicamente reconhecidas, mas que possuem poucos terreiros identificados, i.e., nagdo
[jex4) ou mesclas candomblecistas de diferentes nacgdes, i.e., Candomblé Jeje-Angola e
Angola-Ketu. Como adendo, cabe dizer que todas essas nag¢des, em maior ou menor medida,
possuem mesclas sincréticas'! umas com as outras, com o Catolicismo portugués colonial e
com religiosidades e praticas rituais amerindias. E que n3o se resumem a nacgdes
candomblecistas. Pelo contrario, outras religides afro-brasileiras também se baseiam nas

herancas reunidas pelas nacdes afrorreligiosas Angola, Jeje, Ketu ou outras, e suas mesclas.

10 termo sincretismo — e suas derivagdes linguisticas — possui significado proprio em comunidades de terreiro,
nem sempre bem quisto, por fazer referéncia a imposi¢des coloniais catolicas (cf. FLOR DO NASCIMENTO,
2017a). Nesta tese, todavia, refiro-me a seu significado socioldgico, que € o de misturas de diferentes religioes
e religiosidades que ocorrem em um dado lugar durante o tempo, sem serem necessariamente forgadas ou
intencionais (cf. SEGATO, 2003a).
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As relacdes entre comunidades de terreiro e Estado (ou Colonia e Império
anteriormente) — inclusive aquelas protagonizadas por maes de santo — vém ocorrendo ha
um longo prazo no Brasil, fato este que nao pode ser ignorado. Com efeito, relacdes ocorrem
desde que aqui aportaram as/os primeiras/os afrorreligiosas/os. Levei em conta, assim, este
sentido de longo prazo das interagdes em minha pesquisa ¢ busquei levantar dados
bibliograficos e ouvir depoimentos de afrorreligiosas/os que ndo se resumissem apenas ao
presente. Nao obstante, também com fins operacionais, este trabalho teve como universo
temporal mais especifico o periodo recente em que o Estado brasileiro mais se aproximou
das comunidades de terreiro, buscando conhecé-las melhor, ouvir suas demandas, articular
politicas publicas pensadas para mitigar sua marginalizacdo, etc., o que ocorreu durante os
governos petistas (Lula e Dilma) — ou seja, o periodo que vai de 2002 a 2016. Os dados sobre
conversas concretas entre a mameto'> Mabeji e representantes do IPHAN datam deste
intervalo de anos. Foi, assim, a partir deste periodo (mas ndo resumido a ele) que a mae de
santo comegou a se posicionar mais detidamente sobre o tombamento de seu Candomblé. O
mesmo vale para outras comunidades de terreiro e maes de santo com quem dialoguei.
Igualmente, as informagdes que levantei sobre processos internos do IPHAN, visando
tombamentos de terreiros e registros das tradi¢des de suas comunidades como patriménios
imateriais nacionais estdo circunscritas a este periodo.

Isso ndo implica em colocar em evidéncia os governos do Partido dos Trabalhadores
(PT) e suas atuagdes com os terreiros, mas a dindmica estatal, que esta para além de um
governo especifico. Ou seja, ndo ha aqui uma etnografia ou um estudo de caso desses
governos, mas um debate a partir de dados que se referem mais especificamente a esse
periodo — junto a outros que generalizam um periodo mais longo — e sdo representativos de
uma estrutura de poder burocratico e estatal muito maior do que aquela operacionalizada por
apenas um unico partido enquanto governo.

O inicio do governo Lula marcou uma nova fase nas relagdes entre o Estado brasileiro
e a populacdo afrodescendente do pais, bem como com toda a tematica negra. Isso se deu a

partir da criagdo em 2003 da Secretaria de Politicas de Promogdo da Igualdade Racial'?

12 Mameto, a exemplo de tateto, € o nome do cargo “mie de santo” em quicongo/quimbundo, também com
grafia aportuguesada

13 Esta organizagdo fazia parte, com status de Ministério, da estrutura da Presidéncia da Republica sob o
governo Lula, mas perdeu prestigio ja sob o governo Dilma e terminou esvaziada pelo governo Temer,
mantendo-se como uma Secretaria do Ministério de Direitos Humanos. No governo Bolsonaro, em 2019,
tornou-se parte do Ministério da Mulher, da Familia e dos Direitos Humanos.
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(SEPPIR) e pela propria ligacdo existente entre o PT e o Movimento Negro brasileiro.
Candomblés, bem como toda a afrorreligiosidade, fazem parte da historicamente
subalternizada tematica negra no Brasil —ndo apenas da religiosa — e ganharam mais atencao
do Estado a partir da elei¢@o do Presidente Luis Inacio Lula da Silva. Com o golpe de Estado
que retirou do poder a Presidenta Dilma Rousseff, todavia, houve uma mudanga nos rumos
do governo federal brasileiro. A SEPPIR foi esvaziada de sentido e propoésito, com o que a
tematica negra perdeu espago junto ao Estado. Trata-se de um momento de ruptura
institucional, que, metodologicamente, assumi como o marco do fim do horizonte temporal
de pesquisa. E possivel haver continuidades na relagéo estudada, mas tampouco obtive dados
suficientes para seguir com sua analise. Pela mesma maneira, ndo faz sentido problematizar
as relagcdes entre comunidades de terreiro e Estado construidas no seio do governo
Bolsonaro, pois este apenas comeca no momento da conclusdo desta pesquisa e defesa da
tese.

Sem esgotar essas consideragdes introdutdrias sobre raga e racismo e sua presenga
no Estado brasileiro, noto que, o tema desta tese dialoga mais pormenorizadamente com o
racismo religioso — ou seja, a discriminagdo por motivos raciais contra religides
negras/afrodescendentes e suas/seus praticantes. Nao obstante, o racismo religioso ¢ uma
manifestacdo de turno do racismo brasileiro e seu complexo arranjo, que ¢ um dos elementos
da estrutura social neste pais e que encontra paralelos por todas as Américas. Nesse sentido,
¢ basilar a este texto a compreensdo de que as relagdes travadas entre Estado e comunidades
de terreiro, para além da tematica religiosa, sdo atravessadas por racismo em sentido amplo.

Nao foi um objetivo especifico desta pesquisa a coleta de dados mais pormenorizados
sobre o instituto do patrimdnio, pois estes ndo me informavam nada sobre o objeto
perseguido, ou seja, sobre a percep¢do que as maes de santo tinham daquela instituigao.
Ainda assim, levantei varios dados que contribuiram para entender o [IPHAN como 6rgao
publico e, desta maneira, caracteriza-lo e interpreta-lo com mais cuidado ao longo do texto.
Além de entender melhor sua razdo de ser e objetivos como instituicao.

Interagdes com maes de santo, por outro lado, foram a tonica de todo o meu trabalho
de campo e percurso da pesquisa. Além da mameto Mabeji, conversei com varias dessas
senhoras durante os quatro anos de meu percurso doutoral, sendo que outras duas me
auxiliaram mais detidamente com conversas sobre a minha pesquisa: as maes Lidia de

Oxum, da nagdo Keto, e Oya Dagan, da nacdo Angola — ambas do Distrito Federal.
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Igualmente, voltei a Ramos Mejia, na Argentina, antes de terminar a escrita desta tese — e
voltei junto com a minha orientadora, a profa. Tania. As conversas que tivemos com mae
Patricia, ainda que ndo tenham se focado em seu pensamento sobre o IPHAN — o que ndo
faria sentido — também me ajudaram a abstrair e refletir sobre o meu problema de pesquisa,
sobre o qual também dialogamos longamente.

Em todas as conversas com as maes de santo e familias afrorreligiosas sempre
percebi/experienciei formas particulares, alteras, de explicar o Brasil (ou a Argentina), a
politica e as relagdes entre Estado e grupos sociais. Todas explicagdes fundadas, para além
dos meandros da (limitada) razdo moderna — perfeitamente compreensiveis as afrorreligiosas
— em leituras muito mais profundas e complexas sobre a vida humana e tudo que a compde,
nas quais as divindades africanas — os inquices/voduns/orixas — possuem papel destacado.
Com efeito, para que ndo falte em nenhum local desta tese — ainda que ndo seja central
pormenorizar este ponto — comento aqui que, embora para a logica publica-estatal haja
separagdo Durkheiminiana entre o que pode ser pensado como uma esfera do sagrado, em
que se encontram as comunidades de terreiro e demais grupos religiosos, e outra do profano,
em que se encontram as instituigdes, acdes e demais iniciativas de estatalidade, tal separagdo
ndo existe para a logica e compreensdo de mundo candomblecista/afrorreligiosa.

A percepcao das maes de santo, acrescento, vai ainda além. Nao se trata, jamais, de
um conjunto de explicacdes alternativo aquelas da razao moderna, por ser baseado em outras
premissas, por desconsiderar a ciéncia ou por ndo ser sofisticado, complexo e extremamente
atual — jamais foi um pensamento primitivo, como poderia descrever a école do proprio
Durkheim. Pelo contrario, sempre foi englobante. Capaz de apreender a razdo moderna —
inclusive de utilizar termos académicos; com efeito, ha mées de santo licenciadas/bacharelas,
mestras e doutoras, que ainda assim pedem béngdos e conselhos de outras maes sem
formagdo académica alguma, inclusive sobre suas carreiras — e, igualmente, apresentar
outros elementos que a modernidade ignora. Uma percep¢do baseada em outras
sensibilidades, outras miradas, em uma intui¢cdo aguda, em uma experiéncia de vida que leva
em consideracdo fatos e eventos passados e presentes para se formar uma opinido sobre
qualquer coisa. Ao compreender isso, durante a escrita dessa tese, parei de me referir a meu
objeto de pesquisa como “o olhar das maes de santo” — que era a minha formulagao original
— ¢ passei a trata-lo como “a percepgdo das mées de santo”, aderindo, com isso, a explicagao,

aplicavel a essas senhoras, da socidloga Oyeronke Oyéwumi (1997). Esta ensina, grosso
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modo, que povos como o afrorreligioso brasileiro'*

nao pensam o mundo a partir apenas do
sentido da visdo, como prega a episteme moderna com a ideia de cosmovisdo, mas o pensam
a partir de varios sentidos, o que configura as bases do que a autora chama de
cosmopercepcao.

Maies de santo expressam, portanto, uma capacidade de antever situagdes e se
posicionar face a tudo que ¢ externo ao terreiro — inclusive o Estado — e escolher tomar parte
ou ndo. Uma percep¢do que potencializa esta capacidade de se fazer escolhas e que se
contrapde a (colonial) modernidade por, justamente, escolher algo mais profundo e longevo,
que ¢ a experiéncia afrorreligiosa.

Nas paginas que seguem ainda destes itens introdutdrios, apresento o marco teodrico
¢ a metodologia que utilizei para a realizagdo desta pesquisa. Posto que estudei junto as maes
de santo e suas comunidades candomblecistas, ambas, teoria e metodologia foram pensadas
¢ escolhidas a partir deste contexto.

No capitulo 1 discorro mais detidamente sobre comunidades de terreiro e sobre as
tradicdes afrorreligiosas que as embasam, apresentando uma visdo historica do processo de
sua fixagdo no Brasil — o que contou com trabalho cuidadoso de seus antepassados e a criagdo
de um processo afrorreligioso brasileiro, em oposi¢@o a reproducdo de religides africanas no
Brasil. Mostro também que as maes de santo sempre lideraram este processo, que também
sempre existiu em relacdo com os poderes politicos no Brasil.

No capitulo 2, em que comego a descrever detalhes de campo, apresento mais
detidamente a mae de santo Mabeji e sua comunidade de terreiro. Aprofundo-me, também,
em uma revisdo tedrica sobre maes de santo e suas familias afrorreligiosas no Brasil,
necessaria para se compreender o lugar de fala e a percepg¢ao dessas senhoras sobre o Estado.
Encerro o capitulo com fotos do terreiro do Bate Folha carioca e sua comunidade, cuja
inser¢ao no texto me foi demandada pela propria comunidade, e que auxiliam a situar melhor
o leitor desta tese sobre o espaco comunitario que esta sendo descrito.

No capitulo 3 sigo apresentando especificidades do campo e apresento e debato a
nog¢do de tradicdo da comunidade do Bate Folha carioca, que é representativa da nagéo
Angola e se insere em uma perspectiva brasileira de tradicao afrorreligiosa — ideia sobre a

qual também discorro. A contextualizacdo da tradi¢do da casa me auxilia, como preludio

'O ponto de partida da autora para a formula¢do do conceito é a sociedade tradicional iorubana, mas sua
critica ¢ a sociedade moderna e seu contraponto & modernidade extensivo — e por ela estendido — a outros
povos. Além disso, iorubanos também contribuiram para a formagao do Candomblé no Brasil.
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explicativo, a discorrer, no mesmo capitulo, sobre questdes atuais e perenes, como a
violéncia urbana do Rio de Janeiro/RJ — que ¢ um aspecto da colonialidade e afeta o terreiro
— e as estratégias adotadas pela familia de santo para manter viva sua tradi¢cdo neste cenario,
em relacdo proxima com a sua vizinhanga. Sendo as especificidades dessa comunidade e a
particular percep¢do da mae Mabeji ilustrativas em uma pesquisa que nao ¢ etnogréafica,
recorro também a ensinamentos/experiéncias com outras maes de santo ao longo do texto.

No capitulo 4 debato de forma mais direta a relacdo entre a comunidade do Kupapa
Unsaba e sua méae de santo — sempre com mengdes a outras comunidades de terreiro também
—e o [IPHAN, mantendo o foco na percep¢ao da mae de santo. Apresento, igualmente, uma
revisdo teodrica e dados de pesquisa sobre o instituto do patrimoénio, bem como dados de
campo sobre suas interacdes com mae Mabeji e outras afrorreligiosas.

No capitulo 5, por fim, busco fazer um esfor¢o mais detido de abstragdo sobre os
dados pesquisados e os resultados de pesquisa, com consideragdes mais acabadas sobre a
percepc¢ao da mae de santo sobre o IPHAN — e o Estado junto a ele. Este ¢ o ultimo capitulo

da tese, seguido, portanto, pelas consideragdes finais.

Fundamento dos estudos: marco teorico

O termo “fundamento” é émico para o povo de santo'’ e eivado de sentidos. Significa
ao mesmo tempo ou por vezes, a depender do contexto, energia cOsmica/existencial
(ngunzo'®) pura, razio de ser, elemento divino, pilar energético, entre outras possibilidades.
A compreensdo completa da nogdo passa por pensar dentro da cosmopercepcao
afrorreligiosa de que tudo no mundo ¢ sagrado — a dualidade sagrado-profano nao existe — e
que o fundamento ¢ um elemento rico em ngunzo, extraordinario. Com efeito, o fundamento
sustenta e esta em tudo que ¢ feito em um Candomblé. Nada pode ser feito sem fundamento.

Analogamente, teses sociologicas ndo podem ser escritas sem o embasamento da
teoria social. Ainda que uma ideia seja brilhante do ponto de vista das Ciéncias Sociais, 0

corpo de conhecimentos ja instituido e validado promove seu destacamento do senso comum

15 Conjunto das/os praticantes de religides afro-brasileiras como um todo. Em circulos religiosos

candomblecistas mais fechados/restritos ndo ¢ incomum que praticantes estritos de cultos a antepassados
(espiritos de pessoas mortas) — como a Umbanda — ndo sejam considerados como parte do povo de santo, pois
ndo sdo “do santo”, ou seja, ndo sdo iniciados como praticantes de cultos a divindades.

16 Este ¢ um termo central para a religiosidade de matriz centro-africana. No Brasil, é mais amplamente
conhecido por sua tradugio iorubana aportuguesada: axé.
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e o didlogo com uma area de conhecimento especifica. A teoria social €, assim, o fundamento
da pesquisa socioldgica.

Neste item introdutdrio apresento, portanto, a teoria que fundamenta esta tese. Ainda
que o esforco de abstracdo seja continuo ao longo do texto, ha um conhecimento prévio que

embasa sua construgdo. E este o fundamento dos estudos aqui apresentados.

A teoria da colonialidade

Esta tese se embasa na corrente de pensamento sociologico chamada Teoria
Decolonial. Esta surge na América Latina e ¢ produto do pensamento social proprio desta
regido do planeta. Busca estudar os efeitos continuados e de longo prazo da colonizagdo e
modernidade sobre os paises das Américas — com énfase nos latino-americanos — mesmo em
um cenario em que esses ja sdo independentes de suas metropoles invasoras dos séculos XV
e XVI. Essa tematica se aproxima, até certo ponto, daquela de outras correntes tedricas,
como os Estudos Subalternos, os Estudos P6s-Coloniais, € os Estudos Culturais. Inclusive,
ndo ¢ raro que seja tratada por diferentes estudiosas/os como uma continuidade das mesmas.
Nao obstante, trata-se de corrente propria, com postulados proprios e que se consolida
também em um momento particular (GESCO, 2012; GANDARILLA, 2016).

A Teoria Decolonial ¢ ampla, possui diferentes vertentes e divergéncias internas,
aportes e releituras mais ou menos frequentes de outras linhas tedricas mais antigas — como,
dentre outras, a Teoria Critica Latino-Americana e a propria Sociologia Brasileira. Conforme
os antropologos Eduardo Restrepo e Axel Rojas (2010) e o Grupo de Estudios sobre
Colonialidad (GESCO) (2012), erige-se sobre a compreensido critica de que o processo de
colonizacdo da América Latina deixou marcas inegaveis, estruturais e outras, que seguem
influenciando os processos sociais e experiéncias vivenciais da populacdo da regido. Dentre
todas estas marcas, destaca-se a colonialidade, ferida aberta pela coloniza¢do — por sua vez
caracterizada por ampla hierarquizacdo social e pela racializagdo e subalternizacdo de
pessoas ndo brancas e de suas herangas culturais — ainda hoje sentida, pois ainda sustentada
pelas divisdes de poder e reminiscéncias coloniais internas, jamais superadas.

Sob essa perspectiva e destacando o peso da colonialidade — que opera como uma
matriz que hierarquiza e oferece estabilidade para as relacdes sociais (SEGATO, 2012;

GESCO, 2012) — parto da leitura de que comunidades candomblecistas sdo instituicdes
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marginalizadas socialmente no Brasil, que reunem pessoas também marginalizadas dado a
sua op¢do pela vivéncia comunitario-religiosa afro-brasileira. O fato de serem comunidades
historicamente lideradas por mulheres também lhes agrega outro elemento que carrega o
signo da marginalidade, posto que o género deve igualmente ser lido na perspectiva da
colonialidade como componente de diferenciagdo social, sendo as mulheres inferiorizadas
(QUIJANO, 2005; LUGONES, 2008; SEGATO, 2012, 2014).

O ponto de partida para estudos sociologicos construidos com base na categoria da
colonialidade ¢é a ideia de que raga — e consequentes racializacdes, racismos, etc. — esta no
centro desta matriz. Com efeito, a expansdo colonial da Europa, que levou a concepcio e
construgdo dos Estados nacionais existentes nas Américas a partir do século XVI, enxergou
nas diferentes cores de pele o elemento central para a diferenciagédo e classificagao de pessoas
na hierarquia de poder dos novos paises aqui criados (QUIJANO, 2005; MIGNOLO, 2008;
MALDONADO-TORRES, 2008; GROSFOGUEL e MIGNOLO, 2008; WALSH, 2008;
RESTREPO e ROJAS, 2010).

Segundo o socidlogo Anibal Quijano (2005), que encontra lastro no anterior trabalho
da antropdloga Lélia Gonzales (1988), o conceito moderno de raga, construido durante o
processo de colonizacdo das Américas (para Gonzales remonta, como categoria cientifica,
ao século XIX — o que em seu trabalho ndo releva ou abranda a cruel experiéncia de séculos
de colonialismo racista), traz em sua origem a no¢ao de superioridade das pessoas de cor de
pele branca — nesse sentido, da raga branca — sobre as ndo brancas, o que inclui igualmente
a superioridade de seus produtos culturais e de seu processo historico. Ou seja, o conceito
indica que serdo superiores as pessoas de cor branca — leia-se europeus — sobre todas as
outras ndo brancas, ¢ seu modo de pensar, de agir, as crengas, religides, instituigdes, etc. E
isso inclui a crenga na superioridade do cristianismo sobre as formas religiosas indigenas,
africanas (ou que possuem nessas suas matrizes), etc., nesse sentido consideradas

racialmente inferiores. Nas palavras desse autor, a ideia de raga

significou [durante a coloniza¢do] uma nova maneira de legitimar as ja antigas
ideias e praticas de relagdes de superioridade/inferioridade entre dominantes e
dominados. Desde entdo demonstrou ser o mais eficaz e durdvel instrumento de
dominagdo social universal, pois dele passou a depender outro igualmente
universal, no entanto mais antigo, o intersexual ou de género: os povos

conquistados e dominados foram postos numa situacio natural de
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inferioridade, e consequentemente também seus tracos fenotipicos, bem como
suas descobertas mentais e culturais. Desse modo, raga converteu-se no
primeiro critério fundamental para a distribui¢do da populagdo mundial nos niveis,
lugares e papéis na estrutura de poder da nova sociedade. Em outras palavras, no
modo basico de classificagdo social universal da populagdo mundial (QUIJANO,

2005, p. 2, énfase minha).

Corroborando com Quijano (2005), a quem atribui a mais completa digressao sobre

o conceito de raca nas Américas, a antropologa Rita Laura Segato acrescenta que

¢ importante lembrar que raga é efeito e ndo causa, um produto de séculos de
modernidade e do trabalho mancomunado de académicos, intelectuais, artistas,
filosofos, juristas, legisladores e agentes da lei, que classificaram a diferenca dos
povos conquistados como racialidade. Em outras palavras, a construgdo
permanente da raca obedece a finalidade da subjugacdo, a subalternizagdo e a
expropriagao: a ordem racial ¢ a ordem colonial. A racializag¢@o, ou o que defino
como formagdo de um capital racial positivo para o branco e um capital racial
negativo para o ndo branco, ¢ o que permite desalojar esse Gltimo do espaco
hegemonico, do territdrio usurpado onde habita o grupo que controla os recursos
da nac@o e tem acesso aos selos e timbres estatais (SEGATO, 2007a, p. 24, em

traducdo livre).

A ideia de raga — e a partir dela a de género — ¢, para Quijano (2005), o componente
central do que ele classifica como colonialidade do poder, processo a partir do qual a matriz
colonial foi estruturada nas Américas. Nesse processo, a hierarquia social estabelecida nessa
parte do planeta ordenou as identidades sociais entre superiores e inferiores, classificando-
as, em sequéncia, como branco, mesti¢o, indio e negro, sendo o branco sempre superior € o
negro sempre inferior. [gualmente, o trabalho foi dividido nessa logica, cabendo ao branco
a administracdo colonial e ao negro, escravizado, os trabalhos mais pesados. Trata-se, para
o autor, de um sistema que perdura até hoje, ainda que os paises das Américas ja ndo sejam
colonias, pois essa foi a forma como os Estados-nacionais foram fundados e modernizados.

Em sintonia com Quijano (2005), Gonzales ja afirmara anteriormente:

o racismo estabelece uma hierarquia racial e cultural que opde a 'superioridade’
branca ocidental a 'inferioridade’ negroafricana. A Africa é o continente 'obscuro’,

sem uma historia propria (Hegel); por isso, a Razdo ¢ branca, enquanto a emogao
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¢ negra. Assim, dada a sua 'natureza sub-humana', a exploragao sdcio-economica
dos amefricanos por todo o continente, ¢ considerada 'natural' (GONZALES,

1988, p. 77).

O semidlogo Walter Mignolo indica que essa logica € o que sustenta a “diferenca

colonial”, concordando que ela

provém da matriz racial (ou seja, racista) posta em funcionamento, desde o século
XVI até o presente, empregada para justificar a apropriagdo de terras, o comércio
de seres humanos escravizados e explorados em massas, o racismo no direito
internacional hispano (Vitoria), holandés (Grotious), portugués (Freitas) desde
entdo até o presente (Umozurike, 1979; Grovogui, 1996) (MIGNOLO, 2008, p.

41, em tradugio livre).

Também nesse sentido, referir-se a modernidade nas Américas € referir-se
igualmente a colonialidade. Assim, para esta linha teérica, modernidade e colonialidade sdo,
nas Américas, dois aspectos do mesmo processo.

Finalmente, subjaz a ideia de colonialidade e de sua predecessora colonizagdo, o fato
de que a invasdo das Américas significou uma ruptura brutal no modo de vida de diferentes
povos ja antes instalados nesta regido do planeta, bem como de povos para ca trazidos
forcosamente para fins de trabalho escravo. Tal ruptura ndo foi s6 de suas vidas como
individuos, mas também de seus processos historicos como coletivos de seres humanos. E
isso teve impactos devastadores ndo apenas para as primeiras pessoas violentadas (em todos
os sentidos) pelos colonizadores, mas para toda sua descendéncia como povos, agora
irremediavelmente maculadas pela colonizagdo — violéncia que segue em curso nos mesmos
moldes, ainda que com outros senhores, no presente colonial/moderno (SEGATO, 2012).

A socidloga Catherine Walsh (2008) indica que a colonialidade do poder ¢ um dos
quatro eixos fundantes da modernidade/colonialidade contemporanea nas Américas e, em
particular, na América Latina. Os outros trés sao as colonialidades do saber, do ser e da “mae
natureza e da propria vida” (WALSH, 2008, p. 138, em tradugao livre).

A colonialidade do saber coloca a episteme europeia/eurocentrada como a Unica
forma valida de conhecimento, que se sobrepde ¢ descarta outros saberes ¢ racionalidades
epistémicas, outras formas de conhecimento que ndo sejam aquela dos homens brancos e

europeus (WALSH, 2008). Assim, ndo ¢ somente a pessoa ndo homem/branca/europeia que
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¢ subalternizada, mas também os seus saberes, as suas maneiras de compreender o mundo.
Isso vale para a religiosidade afro-brasileira, considerada inferior por essa logica, “primitiva”
face a europeia — e seu deus uno — considerada como superior, como verdadeira.

A colonialidade do ser €, por sua vez, aquela que estabelece um arquétipo de ser
humano modelo/padrdo, com base no qual todos os outros sdo subalternizados,
inferiorizados e desumanizados. Nessa perspectiva, o ideal de ser humano ¢ o individuo
racional ou racionalizado ou, em outros termos, civilizado. Povos indigenas e negros ndo se
incluem nessa categoria porque, segundo essa logica, sdo grupos/coletivos barbaros,
antagdnicos a modernidade (WALSH, 2008).

Finalmente, a colonialidade da mae natureza representa a “divisdo bindria
natureza/sociedade, descartando o mégico-espiritual-social, a relagdo milenar entre mundos
biofisicos, humanos e espirituais, inclusive o dos ancestrais, a que da sustento aos sistemas
integrais de vida e a propria humanidade” (WALSH, 2008, p. 138, em tradugdo livre).

Conforme Walsh, em grande parte da América do Sul

a mée natureza — a mae de todos os seres — € a que estabelece e da ordem e sentido
ao universo, ao viver. Ao negar essa relacdo milenar, espiritual e integral, explorar
e controlar a natureza e ressaltar o poder do individuo moderno civilizado (que
ainda se pensa com relagdo ao branco europeu ou norte-americano) sobre o resto,
como também os modelos de sociedade “moderna™ e “racional” com suas raizes
europeu-americanas e cristds, esse eixo da colonialidade pretendeu acabar com
toda a base de vida dos povos ancestrais, tanto indigenas como afrodescendentes.
Hoje se recria a partir das praticas e politicas, entre outras, do desenvolvimento,
etnoturismo (com sua folclorizagdo e exotizagdo) e “onginizag¢do”, em que
prevalecem o individuo e seu bem-estar individual-neoliberal (WALSH, 2008, p.

139, em tradug@o livre).

Em sintese, a colonialidade ¢, em todas as suas formas até aqui apresentadas, o
pensamento/matriz social que autoriza discursos de superioridade de pessoas brancas e da
cultura e saberes europeus — ou, na contemporaneidade, modernos — o que inclui todo o estilo
de vida ocidental e seu atual grande expoente, os Estados Unidos da América — além de
legitimar a imposi¢do de seu modo de produgdo capitalista. No Brasil, em particular, a

colonialidade marginaliza juntamente com pessoas ndo brancas, religides ndo ocidentais,
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com destaque para as afro-brasileiras/afro-amerindias. Trata-se de pensamento racista, o que

ndo deve ser simplificado ou tratado de forma pragmatica. Mignolo explica o seguinte:

O racismo ndo ¢ uma questdo de elemento religioso que levamos no sangue; na
cor de nossa pele ou na forma do nosso nariz; tampouco do idioma que falamos
ou do pais em que viemos. Estas sdo todas “manifestagdes de turno para que o
racismo se efetue a um nivel mais basico (e profundo se se quiser): a
desvalorizacdo epistémica (e.g., valor dos conhecimentos ¢ da lingua na qual os
conhecimentos estdo configurados) e a desvalorizagdo ontologica (e.g., a
desvalorizagdo da humanidade dos individuos — e dos lugares — racializados)

(MIGNOLO, 2008, p. 44, em tradug@o livre).

Sociedades e Estados latino-americanos sdo, nesta perspectiva, lidos como
coloniais/modernos, justamente por trazerem a colonialidade como marca de seu processo
de modernizagdo'’. Descolonizar (verbo do qual se deriva o neologismo “decolonial”, que
nomeia esta linha tedrica que investiga e problematiza intentos descolonizadores nas
Américas'®) é, assim, superar (o que, para os aportes de algumas/uns autoras/es pode, por
vezes, também significar reverter/apagar o processo de colonizacdo —i.e. MIGNOLO, 2008)
a matriz da colonial modernidade e, portanto, construir sociedades mais justas e igualitarias.

Ao contrario das elites brasileiras, maes de santo ndo tem nenhum compromisso ou
interesse na colonialidade, pela qual sdo marginalizadas. Igualmente, ndo tiveram nenhum
compromisso com a coloniza¢do. Com efeito, sdo anteriores a empresa colonial e foram por
ela usurpadas de seu local de origem, violentamente, e trasladadas como escravas ao Brasil.
Guardids de um saber milenar, em parte cuidadosamente preservado e em outra parte
inteligentemente recontextualizado e ressignificado (WERNECK, 2005/2008), maes de
santo s@o mulheres de carne e 0sso, mas sdo também papeis sociais e religiosos hereditarios,
complexos, ricos em conhecimentos afrorreligiosos antigos, forjados em uma Africa
desconhecida pela modernidade (inclusive pela historia moderna) e, por escolha consciente

e resistente, ressignificados e atualizados no Brasil.

17 Cabe comentar que o debate aqui é centrado na América Latina €, assim, fortemente regional. A modernidade
pode ser vista como um “projeto” (CASTRO-GOMEZ, 2005, p.174), mas isto ndo implica em debater —
tampouco entro aqui nesta seara — se ¢ uma realidade acabada (ou superada) em outras partes do planeta.

18 Os estudos sobre a colonialidade — que se iniciaram com o projeto/grupo de estudos internacional
modernidade/colonialidade — sdo por vezes inseridos por diferentes pesquisadores/intérpretes, como mencionei
anteriormente, dentro de outras correntes de estudo. Todavia, colonialidade ndo deve ser confundida com
nenhuma expressdo dos colonialismos, pois implica em outro processo (LACARRIEU e LABORDE, 2018).
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Agora brasileiras, seu objetivo como liderangas de seus terreiros ¢ o de manter viva
e potente sua historia afrorreligiosa, que herdam de suas antecessoras ¢ de suas comunidades
ao longo de anos de um profundo processo iniciatico e que vem muitas vezes recebendo o
nome de tradicdo (ao longo da tese utilizo, frequentemente, o termo tradigao afrorreligiosa).
A base dessa tradi¢do ndo ¢ conhecimento cientifico moderno, mas outra forma de
conhecimento muito anterior, amplo e profundo, sobre todas as dimensdes dos seres e da
propria consciéncia sobre o planeta, que da sentido a vida a partir das comunidades
afrorreligiosas. Até o presente, esse seu saber deu conta de lidar com todas as categorias e
constrangimentos impostos pela colonizag@o e pela colonialidade, inclusive com o Estado
colonial/moderno.

Justamente por oferecer conhecimentos amplos sobre o mundo e pela poténcia de
seus saberes — que, com propriedade, recontam historias sobre a colonizagdo brasileira, a
diaspora negra, experiéncias indigenas, vidas em comunidades, etc. — maes de santo e outras
liderancas populares com amplo e notério conhecimento em seus campos de vivéncia e
militancia vem sendo reconhecidas por Carvalho como “mestres e mestras tradicionais”. A
partir do projeto Encontro de Saberes essas pessoas vém sendo incluidas em universidades
na condi¢do de professoras/es. Podem, assim, contar sua propria historia, a partir de seu
proprio lugar de fala, sem intermediacdo de outras pessoas e sem que seu saber seja
revisado/enquadrado pela episteme eurocéntrica da academia brasileira. Carvalho vai ainda
mais adiante e defende que a essas/es mestras/es tradicionais seja oferecido por
universidades, pela poténcia propria de seus saberes em suas referéncias tradicionais, sem
julgamentos de mérito eurocentrados, o titulo de Notorio Saber (CARVALHO, 2016).

Optar por estudar os papeis de lideranca das maes de santo no embate com o Estado
por meio da teoria decolonial é reconhecer que este ¢ um ferramental académico util para
pensar sua complexidade a partir da condi¢do da colonialidade, a qual se encontram
submetidas no Brasil. A teoria decolonial foi pensada para explicar a colonialidade, mas
também para entender a vida de diferentes povos que, mesmo em um contexto
colonial/moderno violento como o das comunidades de terreiro, resistem ¢ mantém — ainda
que com ressignificagdes e recontextualizagdes — seu modo de vida e conhecimentos
tradicionais, nao brancos, etc. (GESCO, 2012).

A colonialidade ¢ um componente da estrutura social (inclusive da infraestrutura, em

linguagem marxiana, pela sua relacdo intrinseca com o modo de producado capitalista) e &
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assim que se trata de uma matriz que ordena as relacdes sociais. Ao compreendé-la desta
forma, contudo, entendo também que o peso da estrutura ndo anula a agéncia individual ou
de coletivos. Pelo contrario, alio-me a visdo de Segato (2012), que indica haver brechas na
colonialidade, espacos na vida social que permitem acdo, resisténcia, questionamento dos
sujeitos marginalizados face as desigualdades que vivenciam. Nessas brechas, essas pessoas
criam e recriam suas diferencas, significam e ressignificam seus modos de vida. E no que
tange a afrorreligiosidade, cuja existéncia passa por marcada importancia territorial, as
brechas mormente estdo também manifestadas na marginalidade/periferia geografica.

Ampliando o debate sobre colonialidade do poder, a filésofa Maria Lugones (2008)
nos explica que, embora Quijano tenha trabalhado bem a ideia da construg¢do da raca como
elemento de diferenciagdo e inferiorizacdo de pessoas no mundo colonial/moderno, o
socidlogo pecou em sua elaboragdo sobre género. Para Lugones (2008, p. 78), Quijano
apresenta também em sua forma de interpretar a colonialidade uma visdo “patriarcal e
heterossexual das disputas pelo controle do sexo e seus recursos e produtos”. Com isso, o
autor ndo avanga para além do conceito “capitalista, euro-centrado e global de género”, que
ndo considera “as maneiras em que as mulheres colonizadas, ndo brancas, foram
subordinadas e desprovidas de poder”. Ainda segundo Lugones (ibidem), “o carater
heterossexual e patriarcal das relagdes sociais pode ser percebido como opressor ao
desmascarar as pressuposi¢des desse marco analitico”.

Para avancar na compreensdo do papel que o género desempenhou na construgdo da
colonialidade, a autora lanca mao do conceito de interseccionalidade, criado pelo feminismo
negro norte-americano. Em linhas gerais, trata-se de uma ideia que busca mostrar que a vida
social ¢ formada por processos que se sobrepdem e ocorrem paralelamente, podendo
influenciar-se mutuamente. E o caso da discriminagdo de género e racial sofrida por
mulheres negras, duplamente inferiorizadas — justamente como mulheres e como nao
brancas (ibidem).

A socidloga Karina Bidaseca (2013) segue a mesma ideia ao indicar que o feminismo
branco ignorava o sofrimento de mulheres de classes sociais inferiores, como as empregadas
domésticas das casas estadunidenses — que muitas vezes eram negras e/ou imigrantes, além
de pobres. Segundo explica, também o feminismo terceiro-mundista — um dos pilares do

feminismo negro, em que sdo proeminentes figuras como L¢lia Gonzales e a luta de mulheres
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negras brasileiras contra sua objetificag@o e hipersexualizacdo — se pautou em fazer a critica

a esse feminismo branco/hegemdnico. Em suas palavras:

As lutas de mulheres terceiro-mundistas de 1960 vao atuar sobre o imaginario
simbolico dessas mulheres outras do feminismo branco, que questionardo o
feminismo hegemonico que ignorava as diversas divisdes raciais, de classe, sexo,
nagdo, etc., no interior da categoria homogénea “mulher” (BIDASECA, 2013, p.

238, em traducdo livre).

Assim como a raga, cabe lembrar que o género ¢ uma construgdo social, e ambos
expressam na modernidade relagdes de poder e um sentido de mundo baseados em uma
episteme eurocéntrica maniqueista, que, portanto, estabelece relagdes dicotdmicas de certo

e errado, inferiores e superiores, bem e mal, etc. A partir disso, Lugones explica que:

tanto o dimorfismo sexual, a heterossexualidade, como o patriarcado sdo
caracteristicos do que chamo de lado claro/visivel da organizagdo
colonial/moderna do género. O dimorfismo sexual, a dicotomia homem/mulher, a
heterossexualidade e o patriarcado, estdo inscritos com maitusculas e
hegemonicamente no significado mesmo do género. Quijano ndo tomou
consciéncia de sua propria aceitagdo do significado hegemonico do género. Ao
incluir esses elementos na analise da colonialidade do poder trato de complexificar
o enfoque de Quijano que considero central ao que chamo de sistema de género

moderno/colonial (LUGONES, 2008, p. 78, em tradugio livre).

A colonialidade de género se trata desse sistema mais complexo, responsavel por
circunscrever mulheres a um nao lugar social, oprimidas pelo fato de serem mulheres e, no
caso de ndo serem brancas, subjugadas também por essa razdo. Essa foi a logica de
construgdo do género na sociedade moderna das Américas, por meio da exploracao colonial.

Segato (2012, 2014), por sua vez, também tece comentarios sobre a colonialidade do
género partindo de uma mirada distinta daquela de Quijano (op. cit.). Este autor, em sua
formulacdo sobre a colonialidade do poder, indicou que as relagdes de raga subordinaram
aquelas de género. Para Segato, as relagdes de género do mundo colonial moderno podem
ser vistas como condicionantes de todas as outras, subordinando-as a sua logica perversa e

violenta contra as mulheres.

39



Ao contrario de Lugones (2008), que entende serem as estruturas de género — e
consequente patriarcalismo — caracteristicas do mundo colonial moderno, nio tendo existido,
portanto, antes do advento da colonizagdo, Segato (2012, 2014) argumenta que patriarcados
e hierarquias entre papeis masculinos e femininos sempre existiram, embora de formas
distintas daquela encontrada na colonial modernidade. A autora usa o termo “patriarcados
de baixa intensidade” (SEGATO, 2012, 2014), com o que explica a logica social de diversos
povos anteriores ou ndo/pouco tocados pela colonizacdo das Américas (mundo aldeia),
grupo do qual indica fazerem parte algumas comunidades afrorreligiosas brasileiras. Estes
povos valorizavam o papel das mulheres, o que ndo ocorre no mundo moderno/colonial,
ainda que houvesse para eles diferencas de prestigio entre homens e mulheres. Conforme

Segato e, segundo indica, de forma semelhante ao que também notou Julieta Paredes, isso

indica, por um lado, que o género existe [para aqueles povos ndo colonizados],
mas de uma forma diferente do que na modernidade. E por outro, que quando essa
colonial modernidade se aproxima do género da aldeia, o modifica perigosamente.
Intervém na estrutura de relagdes da aldeia, captura-a e a reorganiza desde dentro,
mantendo a aparéncia de continuidade, mas transformando os sentidos, ao
introduzir uma ordem agora regida por normas diferentes (SEGATO, 2014, p. 78,

em tradug@o livre).

Segato (2012, 2014, 2015) explica, mais adiante, que a mudanga causada pela
colonizacdo ¢ ampla e destrutiva. O processo de colonizacdo altera totalmente a logica e

sentidos em que os géneros e suas diferencas eram entendidos no mundo aldeia. Neste,

os géneros ocupavam dois espacos diferentes da vida social. Neste sentido, como
se diz muitas vezes: a estrutura deste mundo era dual e conduzida por uma
reciprocidade férrea vinculante. O dual ¢ uma das variantes do multiplo, e entre os
termos de uma dualidade ha transitos e é possivel a mudanga de posi¢cdes. No
mundo dual, ambos os termos sdo ontologicamente plenos, completos, ainda que
possam manter uma relagao hierarquica. Nao ha englobamento: o espago publico,
habitado pelos homens com sua tarefa, a politica e a intermedia¢do — os negdcios,
a parlamentacdo e a guerra —, ndo engloba nem representa o espago doméstico,
habitado pelas mulheres, as familias, e suas tarefas (SEGATO, 2015, p. 3, em

tradugdo livre).
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Para a antropdloga, as compreensdes de espago publico e doméstico existentes no
mundo aldeia, que determinavam espacos de dominio masculino (o publico) e feminino (o
doméstico) foram alteradas para aquelas de esfera publica e doméstica (SEGATO, 2012,
2014 e 2015). No mundo moderno colonial, a esfera publica — a esfera do Estado —, essa
mesma que ¢ de dominio estritamente masculino, ¢ supervalorizada, sendo, além disso,
dominante o modelo masculino que criou esta superpoderosa esfera publica — ou seja, o
homem branco, heterossexual, pai de familia, europeu/europeizado. Com tal
supervalorizagdo, a esfera doméstica, em que reina a mulher, ¢ inferiorizada, alterizada e,
com isto, suas representantes. Decorréncia ainda da logica dicotomica colonial moderna, que
entende todas as relacdes sempre entre subordinados e subordinadores, ndo abrindo espaco
para outras possibilidades, como aquela de relagdes complementares e simétricas entre
espaco publico e doméstico, caracteristicas do mundo aldeia (SEGATO, 2014).

As observacdes de Segato (2012, 2014 e 2015) sdo particularmente vantajosas para
o estudo de comunidades de terreiro (e particularmente as candomblecistas), visto que estas
se organizam sob a logica das familias de santo — este ponto ¢ mais detidamente explanado
no capitulo 2 desta tese. Independentemente de serem chefiadas por mulheres — as maes de
santo —, organizam-se a partir do espaco doméstico, definindo de dentro para fora suas
posicdes hierarquicas e seus cargos de maior ou menor prestigio, ademais de suas leituras de
mundo e todas as relacdes que essas envolvem, o que termina por sempre valorizar o papel
das mulheres. Nesse contexto, cabe pontuar, maes de santo fazem politica na domesticidade.

Essa domesticidade, mais adiante, ¢ um modo de vida. Um locus, certamente, mas,
como espago, ¢ fonte de interagdes, aprendizados, vivéncias, construgdes, formagdo de
pessoas, de cardter, de uma postura ética, calma, pacifica e respeitosa sobre o mundo'?,
fundada em relagdes e reciprocidades, em cuidados e respeitos, afetos e atencdo apenas
possiveis de serem construidos na ordem e na receptividade domésticas. Nao obstante, as
ligdes, interpretagdes, percepgdes, construcdes, € 0s pensamentos, conselhos, etc., desse
modo de vida, de lidar com gente, sdo a partir deste espago passadas/os adiante, a partir do
contato pessoal com filhas/os das maes de santo, igualmente com visitantes e acompanhantes

de visitantes, sempre bem recebidos, acolhidos, alimentados, tratados com familiaridade.

19 A ideia de “aqui se faz, aqui se paga”, com maior ou menor énfase a depender da tradi¢io seguida por uma
comunidade de terreiro, € intrinseca a afrorreligiosidade. Assim, ndo hé a crenga na salvacdo divina, ou seja,
na ideia de que a fé em um deus, a conversdo a seu culto, trara acesso ao “paraiso”. Com efeito, “céu e inferno™
sdo elementos de outras tradigdes religiosas e ndo sdo parte da crenca afrorreligiosa. Assim, comunidades de
terreiro e suas maes de santo tendem a ser sempre pacificas, respeitosas, éticas, etc.
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Algo impossivel de ser repetido fora do ambiente doméstico. Ha em tudo isso uma forma
particular de se pensar e fazer politica, que embasa o pensamento das maes de santo.

Ao passo que o terreiro ¢ um espago doméstico e, com isso, ordenado sob a logica
do feminino, o espago publico brasileiro — externo aos Candomblés — ¢ organizado sob a
légica do masculino, do patriarcado, do Estado-nacdo que, mesmo ao pensar politicas
publicas inclusivas, ndo deixa de sustentar suas bases gendradas. Como lembram as

sociologas Lourdes Maria Bandeira e Tania Mara Campos de Almeida,

a disseminagdo de uma linguagem masculina exclusivista esta introjetada nas
estruturas socioinstitucionais e juridicas. Tais situagdes de poder, em relagdo ao
referente masculino, se fazem presentes no planejamento das ac¢des publicas
mesmo em governos que se comprometem com a reducdo das desigualdades de

género (BANDEIRA e ALMEIDA, 2013, p. 38).

Raga e género sdo condicoes indefectiveis de violéncia no mundo moderno/colonial.
Este se orienta hierarquicamente a partir de uma estrutura que favorece pessoas brancas em
detrimento de ndo brancas e homens em detrimentos de mulheres, em uma ldogica
dicotomica, criada pela racionalidade europeia forgada nas Américas pela empresa colonial.
E isso que caracteriza a colonialidade do poder e, com ela, a colonialidade de género, dois
elementos estruturais da América Latina, cujo estudo é chave para a compreensdo das
configuragdes dos Estados contemporaneos na regido e suas relagdes com quaisquer esferas
e espacos da sociedade civil.

Sobre a operacionaliza¢do deste marco tedrico com a presente pesquisa, dois pontos
finais merecem ser comentados, posto que aqui também sdo evidenciados: o primeiro,
estudos da colonialidade e suas implicagdes sdo marcados por abordagens/miradas
historicas, “seja esta no sentido de marcos de processos globais ou no estudo de casos
situados local e regionalmente” (GESCO, 2012, p.13) — como é o caso desta tese. A
abordagem/mirada historica ¢ 1til a compreensao de processos de longo prazo, que sempre
estiveram por traz da preocupacao dos pensadores originais da colonialidade (ibidem). Nesta
tese, em particular, ndo busco analisar uma relacdo de longo prazo entre comunidades de
terreiros ¢ [IPHAN, se ndo que um momento ¢ um viés especificos desta relagdo. Todavia, a
influéncia da historia das relagdes entre afrorreligiosos, Coldnia e posterior Estado brasileiro

¢ central para o momento analisado. Ademais, fazer uma leitura histérica ¢ mostrar que as
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maes de santo existem e lideram suas comunidades, enfrentando e vencendo desafios, desde
antes do Estado e seguem (re)existindo no presente apesar do mesmo.

O segundo ponto esta mais proximamente relacionado a metodologia de trabalho do
que a teoria em si mesma, mas traz uma reflexdo epistémica de fundo, qual seja, a da
necessidade de se abdicar da postura pesquisador-objeto, por outras metodologias mais
participativas. Isso, pois ndo se pode produzir conhecimento verdadeiramente
descolonizado, ou qualquer forma de pensamento decolonial, sem considerar que grupos
marginalizados — mormente investigados nos estudos decoloniais — sdo formados por
sujeitos com experiéncias e complexidades tdo validas quanto as dos pesquisadores (ibidem).
Jamais sdo grupos humanos inferiores — alias, a ideia de inferioridade ¢ uma construcdo
politico-social (e muitas vezes socioldgica) da qual ndo partilho. Sua marginalidade ¢, logo,
politica e social (e frequentemente econdmica) e contextualizada a colonial/modernidade, e
nada diz sobre suas plenas capacidades como seres humanos.

E neste sentido que as mées de santo sio as principais interlocutoras nesta tese. E sua
maneira especifica, doméstica e englobante (ainda que com variagdes entre maes de santo
tomadas em particular) de significar o IPHAN (e, a partir dele, o Estado do qual faz parte) —
e os aprendizados que esta percepgdo nos traz — que aqui me interessa. Entender o Estado a
partir das maes de santo, ao invés do Estado por si mesmo em temas relacionados com
comunidades de terreiros, ou, ainda, no lugar de comunidades de terreiros no olhar do
Estado. Pensar o Estado significado pelas maes de santo, finalmente, ¢ o esfor¢o socioldgico

aqui pretendido. E este € um intento aqui sustentado pela teoria critica da colonialidade.

O Estado brasileiro

O que busco com esta tese, no limite, ¢ apresentar uma compreensao sobre o Estado
brasileiro. Nao ¢ meu objetivo, contudo, entrar em um debate conceitual sobre 0 mesmo e
problematizar categorias contextualizadas a Ciéncia Politica, mas analisa-lo
sociologicamente, a partir do entendimento especifico das maes de santo. Em palavras mais
diretas, debato aqui a forma como o Estado ¢ significado a partir da percepcdo dessas
mulheres e como, via IPHAN, se apresenta a elas e as suas comunidades candomblecistas.

Isso posto, especifico neste item a nog¢ao de Estado que orienta o texto desta tese.
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Parto da leitura tedrica de que o Estado ¢ uma abstragdo. Uma ficgdo, criada por elites
dominantes com o objetivo, nas palavras do cientista social Paulo Nascimento (2003, p. 35),
de ser a “unidade politica que exerce autoridade (ou monopdlio da violéncia, na acepgdo
weberiana) sobre um dado territorio”, sobre o qual detém o controle legal/formal.

Noto que a ideia de um Estado ficcional nio é recente nas Ciéncias Sociais. E, com
efeito, algo contemporanea a institucionalizagdo da Sociologia como ciéncia e ao inicio dos
trabalhos de pensadores classicos como Marx e Durkheim. Foi o politico liberal francés
Frédéric Bastiat (1848), que parlamentou durante os anos da revolucdo burguesa daquele
pais, o primeiro a chamar aten¢do por meio de um texto publicado para o fato de que o que
chamamos por Estado ¢ uma fic¢do. Uma criacdo ilusoria, a que se relega um papel central
na sociedade, mas que ndo existe como coisa concreta.

O socidlogo Philip Abrams (1977), por sua vez, indica que essa condi¢do do Estado
de ser uma abstragdo — com a qual concorda — coloca um desafio a Sociologia Politica, qual
seja, grosso modo, o de ndo tomar a ideia/percepgao/projecdo de um Estado pelos processos
sociais que mascara. Para o autor, ha em uma dada sociedade um nexo palpavel de praticas
burocraticas e uma estrutura social institucionalizada, mais ou menos extenso e
operacionalizado por um governo, que forma o que chama de sistema estatal. Ou seja, ha
acdes praticas, que ocorrem de forma concreta, afetando a vida de pessoas em diferentes
locais, que sdo estruturalmente orientadas (o que tem sentido de longo prazo) e realizadas
por agentes publicos e que sdo, nesse sentido, estatais — o que nao se sobrepde ao fato de que
boa parte das agdes praticas podem também ser falsas/vazias e/ou inefetivas em seu sentido
ou conteudo, i.e. politicas publicas para a melhoria da vida da popula¢do em situacdo de rua,
que contam com a execuc¢do de agdes praticas, mas que nunca logram melhorar a vida de
ninguém. Este sistema estatal, finalmente, na colonialidade brasileira, ¢ estruturalmente
condicionado por elites racistas, misoginas, classistas, etc. — embora tenha sido no governo
petista momentaneamente encarnado por grupos mais progressistas, cujos intentos e agdes
praticas decoloniais junto ao Estado brasileiro sdo inegaveis, i.e. criacdo da Secretaria das
Mulheres, da SEPPIR, de varios conselhos consultivos, etc.

Cabe comentar sobre as elites que condicionam o Estado ainda um ponto, que € o
fato de que ndo sdo obrigatoriamente homogéneas. Com isso, ndo me refiro a possibilidade
de que grupos progressistas e/ou populares alcancem o poder executivo via eleicdes em

algum momento, mas ao fato de que o proprio sistema estatal pode ser — como Segato
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(2007a) indica ser o caso do Brasil hodierno — fatiado/loteado entre diferentes grupos de
elite. Esses, portanto, competem e se aliam entre si e com outros grupos — inclusive populares
—no exercicio do poder sobre o territorio que a ficcao estatal controla.

A ideia de nagdo, por sua vez ndo menos abstrata, ndo deve aqui passar como
secundaria. Nascimento (2003) salienta o fato de que, embora unidos sob a logica da
modernidade europeia, Estado e nacdo ndo devem ser confundidos. Ao passo que o ficcional
Estado ¢ a unidade politica que controla o territorio, no presente a nagdo seria “quase
sinénimo de povo” (ibidem: 35). No passado europeu, segundo o autor, o termo foi usado
para indicar pessoas que dividiam origens territoriais comuns. Para o cientista politico
Benedict Anderson (2005), com quem Nascimento (op. cit.) concorda, a ideia de nacdo
apresenta um carater ainda mais abstrato, de “comunidade imaginada”, ou seja, um construto
que se estende na mente humana e cria vinculos para além de convencgdes politicas ou contato
pessoal.

Além disso, a ideia de nagdo serve como referéncia para outras nogdes construidas
no territorio por que se estende o Estado, inclusive aquelas de historia ou patriménio
historico (vinculado, portanto, a alguma compreensdo de passado). Estou aqui de acordo

com o historiador Mario Rufer, que postula o seguinte:

um significante velado de nagdo segue operando como espago silencioso de
referéncia ainda naqueles espagos onde se pretende que se ha achado uma “saida”
aos relatos asfixiantes da histéria nacional. (...) inclusive nos relatos
oposicionistas, que deslocam os sentidos do passado para “outras memorias™, estas
estdo sempre em didlogo e em tensdo com as mediagdes que impdem o complexo
pedagogico-performativo do Estado-nagdo. Obviamente, ndo estou dizendo que as
formagdes discursivas hegemonicas esgotem qualquer iniciativa de formas
oposicionistas de habitar o passado, se ndo mais propriamente que nos nossos
contextos pos-coloniais, como diria exemplarmente Dipesh Chakrabarty, a nagdo
se torna “um conceito inadequado e a0 mesmo tempo indispensavel” para registrar

as lutas de sentido sobre o passado (RUFER, 2016, p. 62-63, em tradugdo livre).

A modernidade trouxe como elementos complementares Estados e nagdes. Por isso,
analisar o Estado ¢ estudar relagdes e processos politicos, sem perder de vista que a dimensao
nacional destes esta sempre associada. A cada Estado moderno deve sempre corresponder

uma Unica e unificada nagdo (NASCIMENTO, 2003; QUIJANO, 2005). Mais do que isso,
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¢ a nagdo que da sentido de pertencimento/coletivo as pessoas circunscritas em um territorio
e, com isso, a existéncia do proprio Estado e seus processos instituidos para controlar tal
territério. Por isso, mesmo quando Estados foram criados sem nagdes a que correspondessem
e articulassem politicamente, essas sempre foram posteriormente inventadas para
acompanha-los (ALMEIDA, 1998).

Quijano (2005), contudo, discute que mesmo que essa ideia de Estados e nacdes
unificados possa fazer algum sentido em paises como a Suécia, na América Latina — e no
Brasil em particular (neste caso também cf. ALMEIDA, 1998) — nunca houve uma nagao
unica que pudesse representar toda a populacdo de um territério. Ao passo que nagdes
europeias possuem algum lastro de formacdo popular, ganhando sentido como comunidades
imaginadas, na¢des latino-americanas foram inventadas aleatoriamente por elites locais (que
no Brasil eram luso-brasileiras), que assumiram o poder apos as independéncias de seus
paises. Negros e indigenas, e com eles suas culturas, jamais foram incluidos nessas
invengdes e, consequentemente, nos Estados-nagdo latino-americanos, tendo assim sempre
sido tratados como estrangeiros dentro do pais.

Sendo o Estado-nacdo uma abstracédo, ele existe como elemento do mundo humano,
formatado pela historia e pela cultura. Ou seja, trata-se de um simbolismo criado para
orientar a forma como grupos humanos se comportam como coletivos. Com efeito, tudo na
vida humana é simbolico, tudo ¢ ficcional, ndo sendo o Estado, a nacdo, ou o Estado-nacgao
excegOes. Nao ha vida humana sem mediagdo do campo simbdlico. As proprias instituigdes
religiosas sdo, assim, ficcionais, afinal, como ja ha muito ensinava o pensamento
durkeiminiano, também as religides sdo construtos sociais, que falam sobre a vida humana.

O Estado nao deve, portanto, ser naturalizado. Manter esta no¢do em mente ao
estuda-lo ¢ central e responde ao chamado de Abrams (1977), inclusive por ser parte do
esforgo das elites que o controlam reifica-lo como um ente sem histoéria ou, minimamente,
mais antigo e menos artificial do que é, cuja existéncia ndo resulta de uma criacao, mas de
uma consequéncia natural da vida humana (ALMEIDA, 1998). E neste sentido que o

historiador Eric Hobsbawn o conforma dentro da ideia de tradi¢do inventada:

Por ‘tradicdo inventada’ entende-se um conjunto de praticas normalmente
reguladas por regras tacita ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual
ou simbdlica, visam inculcar certos valores ¢ normas de comportamento através

da repetigcdo, o que implica, automaticamente, uma continuidade em relacdo ao
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passado. Alids, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um

passado historico apropriado (HOBSBAWN, 1983/2017, p. 8).

Neste sentido, o autor explica ser esforco de escrita da historia nacional —
desempenhado por quem detém o poder para tanto — classificar eventos como mais antigos,
“naturais”, resultantes do desvelar proprio do tempo, contextualizados ao pensamento
nacional que interessa construir-se, do que de fato foram, i.e., tradicdes da monarquia
britanica que sdo pensadas/informadas/vendidas como quase milenares, mas foram criadas
no século XX. Isso, ainda que grupos populares possam guardar memorias distintas sobre os
eventos descritos. A propria nagdo, para o historiador, existe invariavelmente como tradi¢ao
inventada, mesmo quando sua existéncia se deriva da existéncia de comunidades humanas
efetivamente antigas (nos casos europeus). Nesse caso, foram ressignificadas ao contexto
dos Estados nacionais, cujo sentido politico ¢ moderno, assentado, portanto, em um
momento histdrico especifico. Outros elementos, ainda conforme Hobsbawn (1983/2017),
foram ademais inventados para dar mais sentido de concretude a Estados nacionais, como
hinos nacionais, icones representativos, bandeiras e as for¢as armadas.

O caso da invencao do Estado-nagao brasileiro se difere dos europeus ndo apenas por
ndo possuir lastro historico algum, mas por ter passado por um esforgo de criagao de algum
elemento unificador que lhe desse sentido — ainda que meramente como texto e ndo pratica.
Este, conforme relembra Almeida (1998), foi criado no século XX a partir da negagdo do
racismo por aqui imperante?’. Mais especificamente, com o mito freiriano da democracia
racial. Seria este que, imaginariamente, unificaria brasileiros — brancos e ndo brancos —como
um povo apto a participar do mundo moderno e seu concerto de Estados-nacao,
diferenciando-os de europeus, ao mesmo tempo que facilitando a existéncia de uma unidade
nacional, que ¢ a fantasia de que, no Brasil, todas as ragas convivem em harmonia. Em outras
palavras, o mito fundador do colonial/moderno Estado-nagao brasileiro é a exaustivamente
reiterada negacdo da propria colonialidade, do racismo, movimento que Gonzales (1988, p.
69) classifica como uma “neurose cultural”.

A ideia da democracia racial encontra suficientes rechagas tanto em Gonzales (1988)

e Almeida (1998) quanto na teoria social brasileira hodierna e ndo carece aqui ser debatida.

20 Uso o verbo “relembrar” nesta frase de forma duplamente intencional, para indicar o fato em si da negagdo
do racismo, pelo que cito Almeida (1998); e para indicar que essa autora referencia com sua analise o trabalho
de diferentes e numerosas/os autoras/es, partidarios da mesma interpretagao.

47



O interesse em citar o texto desta ultima ¢, por outro lado, o de mostrar que a tradicao
nacional por aqui inventada, além dos simbolos comumente associados/impostos, como o
hino, a bandeira e as forgas armadas — aos quais a partir da segunda metade do século XX
acrescento também a selecdo brasileira de futebol — criou também um elemento unificador
do povo a nivel do imaginario coletivo de suas elites — que sdo aquelas autorizadas a emitir
opinides publicas sobre qualquer assunto, afinal, subalternos ndo podem falar (SPIVAK,
1988). A ficgdo completa do Estado brasileiro é, portanto, aquela da unidade politica que
organiza o territorio do povo que convive em democracia racial.

Finalizo este item tedrico com duas observagdes pertinentes a leitura desta tese. A
primeira € que o conceito de tradigdo que fundamenta a “tradi¢do inventada” de Hobsbawn
(1983/2017) se difere do que fundamenta a tradicdo afrorreligiosa, cujo debate me
aprofundarei no segundo capitulo. Em Hobsbawn, o que afrorreligiosos se referem como

tradi¢@o seria, mais objetivamente, o que o autor chama de “costume”. Este,

nas sociedades tradicionais, tem a dupla fungdo de motor e volante. Ndo impede
as inovagdes ¢ pode mudar até certo ponto, embora evidentemente seja tolhido
pela exigéncia de que deve parecer compativel ou idéntico ao precedente. Sua
fung@o ¢é dar a qualquer mudanga desejada (ou resisténcia a inovagio) a sangdo do
precedente, continuidade historica e direitos naturais conforme o expresso na

histéria (HOBSBAWN, 1983/2017, p. 8-9).

Isso ndo implica, cabe adiantar, que a tradicdo afrorreligiosa ¢ trivial. Pelo contrario,
¢ absolutamente complexa, bastante detalhista, mormente secreta e internamente variada —
pode igualmente ser pensada no plural, como tradi¢des de uma historia vivida e significada
de povos dominados pela colonizacdo e, posteriormente, pela colonialidade. Entre nao
iniciados/as, pouco se conhece sobre a afrorreligiosidade e dificilmente ¢ possivel entendé-
la verdadeiramente sem se cruzar sua porta de entrada, ou seja, sem se iniciar em alguma de
suas religides. Para o/a iniciado/a, efetivamente, ¢ a tradicdo®! — e muitas vezes sua ortodoxia
— que da sentido ao culto ¢ a sua vida.

A tradi¢do afrorreligiosa, cabe aprofundar, para afrorreligiosas/os e suas mades de

santo se refere a mais do que uma nocdo narrativa e interpretativa do mundo, mas a uma

2l Apesar da explicagio de Hobsbawn, seguirei nesta tese referindo-me ao que este autor chamaria de
“costumes” afrorreligiosos como tradi¢do. Isso, pois este ¢ um termo émico e de grande importancia dentro das
comunidades de terreiro, ndo fazendo sentido substitui-lo nesta tese pela categoria de um autor europeu.
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experiéncia vivida em um tempo socio culturalmente historico. Nao se trata de identificar e
se relacionar abstratamente com simbolos de pertencimento e compartilha-los com outras
pessoas, mas de viver tais simbolos e tal pertencimento. De carrega-los marcados ndo apenas
em uma aparéncia comportamental, mas em corpos humanos ritualmente iniciados e espagos
fisicos sacralizados. E mesmo que outras experiéncias de vivéncias em outras culturas
proporcionem aos seres humanos que as absorvam e atuem conforme os simbolos destas
mesmas, ou seja, que carreguem inconscientemente signos que representam tradigdes
inventadas ou costumes a /@ Hobsbawn, a nogéo de tradi¢do afrorreligiosa deve ser percebida
como algo ainda além, diverso. Trata-se de um conjunto de signos, praticas, experiéncias,
etc., que resistem aqueles do Estado-nagdo — ainda que, na diaspora africana, a
afrorreligiosidade tenha se ressignificado e passado a se relacionar dialeticamente com a
colonizag@o e posterior colonialidade — e que implicam, mais adiante, em uma opg¢ao de vida
alternativa, fundada em wvalores, saberes, historias, sensagdes, percepgdes, linguagens,
nogoes e regras de relacionamento com o mundo e as demais pessoas e outros seres, etc.,
que sdo muito mais profundos que aqueles da modernidade. Candomblés sdo, neste sentido,
inclusive, mais do que religides, modos de vida, que carregam herancas culturais e
civilizacionais profundas (FLOR DO NASCIMENTO, 2016), o que também pode ser dito
de outras religioes afro-brasileiras. A resisténcia da tradicdo afrorreligiosa a normatividade,
a sociedade englobante, a propria modernidade, vem sendo construida em um movimento
politico que se desenha no Brasil desde que aqui aportou o primeiro navio negreiro. Maes
de santo sdo, neste contexto, as grandes guardids desta assim nomeada tradicao.

A segunda observagao reitera essa primeira e ¢ a de que mesmo que religides sejam
construtos sociais simbolicos e, portanto, constituidas por processos ficcionais tanto quanto
o Estado ou qualquer outra representacdo coletiva humana, a afrorreligiosidade ¢ muito
anterior ao Estado brasileiro (WERNECK, 2005/2008). As religides afro-brasileiras que se
derivaram da relagdo dialética com a colonizagdo do Brasil e posterior colonial modernidade,
e dessa forma se institucionalizaram, sdo, essas sim, instituicdes mais recentes — Gonzales
(1988) caracteriza dessa maneira a propria negritude latino-americana, ou, em seus termos,
“ladino amefricana”, ou seja, ¢ uma negritude afrodescendente e ndo africana na América
Latina. E inegavel a anterioridade da afrorreligiosidade a diaspora negra. Com seus costumes
¢ personagens ressignificadas/os nesta regido do planeta e que se encontrem englobadas/os

por seu territorio e poderes politicos, afrorreligiosas/os resistem ao Estado-nagao brasileiro
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e utilizam-se de suas brechas e lacunas para seguir com seu modo alternativo de vida, historia

e sua tradigdo afrorreligiosa.

Feitura da tese: procedimentos metodologicos

O termo feitura, em um Candomblé, esta relacionado com a iniciacdo de um/a novo/a
adepto/a. Corresponde aos dias que a/o iniciante passa recolhida/o no terreiro, dentro de um
quarto secreto, e v€ seu inquice — € a si mesma/o junto a ele — nascer para a comunidade
afrorreligiosa. E o inicio da vida candomblecista de uma nova pessoa, misturada com o
coletivo que ¢ sua familia afrorreligiosa. Apos este inicio, a pessoa passa por um processo
longo, de anos (sete anos), em que desempenha um papel religioso chamado de muzenza nos
Candomblés Angola, que envolve inumeras atividades e etapas. No fim, torna-se um/a
iniciado/a com plenos direitos de ir e vir. Um/a candomblecista formado/a, ndo mais
iniciante, e assim reconhecido/a por seus pares.

O processo de escrita desta tese, com toda a experiéncia envolvida, foi algo anélogo,
pelo que também lhe chamo de feitura. A partir da experiéncia da pesquisa e da escrita,
sempre apoiada por uma orientadora e um conjunto de professores, a tese ficou pronta. Com
ela em maos, o estudante que lhe escreveu, pleiteia o titulo de doutor.

A feitura desta tese envolveu alguns supostos metodoldgicos iniciais, que nao
objetivavam ter valor de verdade, mas foram uteis para orientar a pesquisa de campo: uma
pesquisa sobre a relagdo de comunidades de terreiro e Estado pelo olhar de maes de santo
sera mais proficua em Candomblés famosos, que despertam mais interesses — € atraem mais
interagdes — do Estado; maes de santo mais velhas de santo (iniciadas a mais tempo) terdo
mais aprendizados a repassar; maes de santo e suas comunidades de terreiro possuem
idiossincrasias/protocolos (que minha condi¢do de ogan me permite conhecimento prévio)
que devem ser respeitadas, ndo podendo ser aproximadas sem aten¢do a isso; possuem,
igualmente, um conhecimento acumulado sobre suas relagdes pessoais e, dentre todas,
aquelas com o Estado. Sendo assim, ndo faz sentido pesquisa-las munido de certezas sobre
os caminhos e detalhes da pesquisa — estes devem ser construidos ao longo da coleta de
dados e da escrita da tese; finalmente, em comunidades candomblecistas o conhecimento
valido ¢ o afrorreligioso, e a mae de santo € sua detentora mais notdria. Nenhum método de

pesquisa cientifica pode, com sucesso, ser entendido como superior ou alheio a isso, ou
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falhara. Dados de campo s6 podem ser coletados, portanto, em respeito a linguagem ritual®?,
a temporalidade e ao ritmo do terreiro.

Outro cuidado que tomei se vé refletido nos titulos de capitulos e alguns itens desta
tese, que foram, dentro de minhas possibilidades, escritos em pretogués, a lingua falada mais
frequentemente, conforme Gonzales (1988), pelas/os negras/os do Brasil, e que se vé
fluentemente usada em terreiros. Isso ndo implica que o povo de santo nao seja capaz de
usar, ou ndo entenda, a “norma culta”, o “portugués padrdo”, ou outras — i.e. em terreiros de
Umbanda muitas vezes a filhas/os da casa que recebem o papel de traduzir palavras faladas
em pretogués por entidades a consulentes, que ndo as entendem — mas reitera que valora
mais sua historia do que a da nagdo inventada. Foi em respeito e valorizando isso também,
que usei do pretogués, quando pude, nos titulos dos capitulos.

Considerando estes supostos iniciais, parti para a elaboragdo da pesquisa e escrita da
tese com a escolha de uma mae de santo especifica como minha principal interlocutora. Nao
buscava centrar minha pesquisa apenas nela, mas ter uma fonte de informacdes,
aprendizados e observacdes aprofundadas para me orientar na elaboragdo do trabalho. A
escolha recaiu sobre a mameto Mabeji, do Bate Folha carioca, a lideranga mais velha de
santo dentre todas as conhecidas da tradicdo Moxicongo, do Candomblé Angola, que ¢ a
mesma que segue o meu terreiro. Isso fazia desta afrorreligiosa minha parente de santo (ela
¢ minha prima de santo de segundo grau) e, portanto, mais aberta a me receber.

Como forma de interagir com a mameto e pesquisar em seu terreiro, tomei a decisao
de realizar uma imersdo em seu Candomblé. Nao se tratou de estudo etnografico, pois ndo
objetivei grafar uma etnia — pelo contrario, busquei compreender uma relagdo social e
institucional — mas segui a premissa de passar bastante tempo junto a comunidade e vivenciar
seu dia a dia de modo mais denso do que entrevistas e conversas poderiam me proporcionar.

Nesse processo realizei cinco visitas ao Kupapa Unsaba. Na primeira, conheci o
terreiro e a mae Mabeji, que naquele momento (inicio do ano de 2016) tinha 69 anos de santo
e 80 de idade. Na segunda, permaneci por cerca de uma semana hospedado no Candomblé
e, além de participar de diferentes atividades cotidianas de sua comunidade religiosa, tomei

parte na celebracdo do aniversario de 81 anos da mameto. Na terceira visita, a que mais me

22 Para além de qualquer lingua/idioma e da oralidade, caracteristica de religides afro-brasileiras, ha nessas
uma linguagem ritual, complexa e dinamica, que envolve gestos, dangas, hierarquias, modos de se comunicar
com pessoas ¢ divindades, de se cultuar e viver a afrorreligiosidade, etc. A linguagem ritual se traduz, se
interpreta e se incrementa — por vezes de maneiras diferentes — nos varios terreiros de todo o pais.
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impactou pessoalmente, fiquei também por cerca de uma semana no Kupapa Unsaba e
participei ativamente dos festejos de celebracdo do aniversario de 70 anos de santo da mae
Mabeji. Na quarta visita, que também durou cerca de uma semana, segui observando e
interagindo com a mae de santo e sua comunidade, além de lhe fazer mais perguntas e tirar
davidas sobre observagoes feitas anteriormente. Finalmente, na ultima visita, apresentei meu
trabalho a mae de santo e a algumas de suas filhas que lhe auxiliam na lideranca do terreiro,
para que elas pudessem ver e opinar sobre seus resultados, confirma-los ou ndo, o que
também foi um momento de interagdes, coleta e (re)interpretacdes de dados.

Sobre esta ultima visita, comento que atendeu, também, a um critério ético
preestabelecido no inicio da pesquisa, que foi o de oferecer a comunidade a possibilidade de
veto sobre a minha tese. Ainda que, como autor, responsabilize-me por falhas que existam
em minha interpretagdo e coleta de dados, que ndo estdo imunes, inclusive, de desagradarem
a comunidade pesquisada, sempre entendi que me cabia, antes da defesa da tese, permitir-
lhes se inteirar do conteido e comentar sobre os resultados. Isso também passou, ademais,
por lembrar-me que nao foi a mameto Mabeji que me procurou para que fizesse pesquisa em
sua casa, mas o contrario. Nesta mesma ultima visita, ao apresentar o contetdo do trabalho
a comunidade, me foi pedido por filhas da casa que incluisse algumas fotos do terreiro e da
familia de santo no texto, pedido que atendi e s@o as imagens que aparecem principalmente
no capitulo 2 — também em outros pontos da tese.

Além dessas visitas ao Kupapa Unsaba, acompanhei mameto Mabeji e sua comitiva
de filhas/os de santo em viagem a Salvador/BA, onde participamos dos festejos de 100 anos
de fundagdo da casa matriz da tradi¢do Moxicongo, o Manso Banduquenqué, ou terreiro do
Bate Folha (ao longo deste texto me refiro a este quase sempre como Bate Folha baiano, para
evitar que seja confundido com o Kupapa Unsaba — o Bate Folha carioca). Esta também foi
uma viagem que durou cerca de uma semana, em que pude aproveitar para conhecer um
pouco mais do contexto candomblecista soteropolitano, via convivéncia com diferentes
afrorreligiosos daquela cidade (e ndo apenas da comitiva de mae Mabeji) e conversas com
ativistas politicos do Coletivo de Entidades Negras, organiza¢do nacional do Movimento
Negro e Afrorreligioso, sediada em Salvador/BA.

Ressalto que em minhas interagdes com a mae Mabeji sempre tive o apoio
fundamental de rede de parentela de santo — o que é também um dado de pesquisa, pois

reafirma a solidariedade existente em arranjos familiares candomblecistas. Em particular,
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destaco o apoio que recebi das afrorreligiosas Itarandé e Rikeni. Filhas da casa, foram elas
que me levaram pela primeira vez ao Bate Folha carioca, me apresentaram a mameto (ndo a
conhecia antes desta pesquisa) e ofereceram o suporte necessario para 0 meu acesso a sua
comunidade candomblecista.

Em todas essas interagdes, pude realizar diversas conversas com a mae de santo, com
sua comunidade candomblecista e com outras inlimeras pessoas, para além das observacdes,
vivéncias, etc. Tomei o cuidado de sempre entrar nos espagos para vivenciar minha imersao,
ou ouvir o que todas tinham a me dizer, informando sobre a minha identidade de pesquisador
e de ogan. Assim, dessa interagdo com a mae Mabeji e suas filhas e filhos de santo, me
aproximei ainda mais da relacdo entre Bate Folha carioca e Estado via IPHAN. A tematica
do tombamento, objeto da minha pesquisa, era, ndo coincidentemente?, a mais lembrada no
espaco, no que tange a relacdo com o poder publico a nivel federal. E a negativa da mae
Mabeji em aceitar o tombamento de seu terreiro — sempre respeitada por suas/seus filhas/os
de santo — apresentou-se continuamente como o ponto mais intrigante do objeto de estudo.

Como indiquei anteriormente, além de toda a longa interagdo com mae Mabeji em
seu terreiro e outros espagos, visitei também outras comunidades candomblecistas ao longo
da escrita desta tese e pude conversar e interagir mais proximamente com outras maes de
santo. Dentre outras, destaco que estive por varias vezes com mae Lidia de Oxum, do
Candomblé Ketu, com quem ja tinha um contato mais longevo; e conversei longamente com
mae Oya Dagan, do Candomblé Angola — esta foi a minha primeira conversa com uma mae
de santo assumindo o lugar de fala de pesquisador. As experiéncias com essas senhoras e
suas comunidades, somadas aos meus varios anos de convivéncia (familiar, como iniciado,
etc.) com o povo de santo, me permitiram pensar a relacdo com o Estado (e o IPHAN) por
outros entendimentos, ainda que em esséncia essas percep¢des nunca tenham se destoado
muito daquelas da mameto Mabeji.

Pude, ademais, como indiquei acima, revisitar a comunidade do terreiro da mae
Patricia, em Ramos Mejia, na Argentina, onde fiz o campo da minha pesquisa de mestrado.
Em nossos longos didlogos sobre meu trabalho, mae Patricia ndo comentou nada sobre a
relacdo entre Candomblés ¢ IPHAN — nem poderia, por ser argentina, quimbandista e

batuqueira, ao invés de brasileira e candomblecista — mas sua postura e ensinamentos

23 Candomblecistas ndo acreditam em coincidéncias.
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afrorreligiosos e espiritualistas condizem com aqueles das outras maes de santo. E isso
também serviu como fonte de inspiragdo e experi€ncia de pesquisa para a escrita desta tese.

Vivenciei uma outra interagdo ao longo da escrita deste texto, que foram visitas e
reflexdes a partir do meu proprio terreiro de Candomblé, em Belo Horizonte/MG. Mantive-
me, com efeito, distante da comunidade formada por meu avo e por suas/seus filhas/os de
santo (minhas/meus irmas/aos de santo) no que tange a coletas de dados para evitar que uma
relacdo tdo proxima pudesse atrapalhar a pesquisa, mas, principalmente, porque ndo ha em
minha comunidade a percep¢ao da mae de santo, central a esta tese. Ainda assim, vivéncias
afrorreligiosas a partir do espaco do Candomblé que me acolhe me permitiram continuar
minha imersao e reflexdes sobre o tema estudado, ainda que sem um esforgo de coleta de
dados. Ademais, as visitas a meu terreiro me possibilitaram conversar com o preto velho Pai
Guiné de Aruanda, mentor espiritual daquela casa e de toda a minha familia de santo.

Como preto velho, Pai Guiné ¢ entendido como uma das figuras de maior respeito
dentro da afrorreligiosidade, além de ser um dos grandes guardides de suas tradi¢des orais.
Pude entender, a partir de didlogos com aquela entidade, lacunas que ndo sao até o presente
preenchidas por estudos historiograficos — nem faz sentido esperar que sejam, posto que a
tradicdo afrorreligiosa reine conhecimentos que ndo sdo validados pela colonial
modernidade e que, além disso, podem ser conflitantes — mas sdo amplamente aceitos por
comunidades de terreiros. Ademais, pude aprender junto a Pai Guiné de Aruanda
ensinamentos filoso6ficos sobre o Candomblé, formulados a partir de uma visdo que
transcende o tempo linear colonial/moderno. Ainda que este senhor ndo fosse o principal
interlocutor da minha pesquisa, definitivamente foi uma figura de grande relevancia, central
para o alcance dos resultados apresentados nesta tese.

As visitas ao meu terreiro também me permitiram conversar com meu pai bioldgico,
o ogan Nilo Nogueira. Embora buscasse evitar proximidades pessoais excessivas com meus
interlocutores, cuidando para que isso ndo me impedisse de abstrair suficientemente suas
palavras, esses didlogos sempre foram centrais e muito elucidativos. Nilo Nogueira trabalhou
durante nove anos na SEPPIR, com articula¢do de politicas publicas para terreiros — ele ¢
uma referéncia viva sobre meu tema de pesquisa. Ademais, ele participava comigo das
conversas com Pai Guiné e me auxiliava a interpreta-las. Sendo um ogan mais velho e mais

experiente, este auxilio sempre foi fundamental.
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Também visitei meu terreiro para apresentar os resultados desta tese antes de
defendé-la. Esta experiéncia me facilitou ouvir histérias de filhas/os da casa que
desconhecia, e que me ajudaram a interpretar melhor alguns ensinamentos sobre terreiros
que recebi ao longo da pesquisa. Apresentar a tese 8 minha comunidade foi, também, um
momento motivado por uma leitura ética do campo, pois, ao falar de Candomblé — mesmo
academicamente — também falo a partir do meu terreiro.

Fiz, finalmente, uma segunda visita ao Bate Folha baiano, por ocasido da festa que
marcava os 102 anos da casa e a iniciagio de um ogan e de uma makota®*, também
acompanhando filhas/os da mae Mabeji — que desta segunda vez ndo esteve presente. Pude
novamente, ademais de seguir aprendendo com as/os representantes do Bate Folha carioca,
interagir com pessoas e com os dirigentes da casa mae baiana, confirmar a precisdo das
minhas observagdes anteriores sobre aquele terreiro e ouvir histérias sobre sua tradigao.

Em todas essas interagdes com afrorreligiosas/os, uma situacdo sempre permaneceu
constante: dados coletados, ademais das observagdes, passavam por longas conversas livres
com as pessoas — por didlogos/prosas. Ou seja, ndo me aproximei das/os afrorreligiosas/os
com roteiros de entrevista preparados, para lhes fazer perguntas. Fiz algumas conversas
gravadas com mae Mabeji, sempre buscando nessas algumas confirmagdes de informacdes
mais especificas que eu ja havia observado. Mas mesmo essas conversas eram abertas, sem
perguntas fechadas ou sem me prender a um roteiro pré-determinado. Assim, todas as varias
conversas que realizei se trataram de dialogos livres, alguns mais e outros menos guiados,
mas, todos, situagcdes em que minhas duvidas eram dirimidas via prosas livres/ndo
estruturadas.

A opgdo por proceder desta maneira foi a premissa da pesquisa de campo —
confirmada junto & comunidade do Kupapa Unsaba — de que familias de santo sdo mais
sensiveis a debater diferentes temas de forma livre. Nas palavras de uma religiosa do Bate
Folha carioca: “se voc€ me entrevistar, te responderei o que penso que vocé quer ouvir, ndo
necessariamente o que penso de verdade”. Dialogos livres, por outro lado, sdo métodos mais
usuais de transferéncia de informacdes e conhecimentos em comunidades de terreiro, em
que a oralidade ¢ caracteristica central da vivéncia comunitaria. Efetivamente, o

conhecimento em terreiros ¢ organizado em uma relacdo sujeito-sujeito (todos aprendem

2% Makota é o nome de um cargo feminino no Candomblé Angola, considerado de grande respeito, 0 mesmo
oferecido a ogans. Tal como esses, makotas ndo incorporam inquices.
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juntos, todos sdo sujeitos juntos, ndo ha superioridade moral — mesmo que haja hierarquia),
jamais sujeito-objeto, como em diferentes contextos da colonial modernidade. Assim,
perdem sentido as figuras do entrevistador e do entrevistado.

Nos dialogos livres, as informacdes sdo repassadas entre todas/os com mais
seguranga ¢ calma. Uma calma que alongou, em meu caso, o tempo necessario para a minha
compreensao da percepcao das maes de santo sobre o [IPHAN — mas me deu a seguranca de
ter absorvido informagdes suficientes para abstrair seu entendimento e forma de pensar, sem
correr o risco de interpretar respostas inventadas a perguntas muitas vezes invasivas.

O dialogo livre foi, assim, ademais da observacdo e outras vivéncias, um método
central para a coleta de dados para esta pesquisa. E ¢ sempre central ao estudarmos
comunidades afrorreligiosas. No que tange a pesquisa sociolodgica, este foi um aprendizado
que pode ser visto como resultado complementar de pesquisa.

A relacdo entre uma comunidade de terreiro ¢ o IPHAN envolve, necessariamente,
pelo menos dois lados: o da comunidade e o do instituto do patrimdnio. Ndo foi meu interesse
central nesta tese entender o lado deste ultimo, visto que minha preocupacao era, no limite,
com a percep¢do da mae de santo sobre a relagdo. Todavia, tive acesso durante todo o tempo
de escrita desta tese a um ex-colaborador do IPHAN, o académico, historiador € mestre em
Patriménio Cultural — titulagdo que alcangou em curso académico ofertado pela propria
autarquia federal — Francisco Phelipe Cunha Paz, que foi consultor do instituto do patrimonio
durante dois anos, nos quais se aproximou de terreiros de Candomblé, vindo, posteriormente,
a se iniciar nesta religido. Assim, pude aproveitar este contato continuo para indagar sobre
o lado do IPHAN e entender detalhes que surgiam de minha pesquisa € que ndo eram
facilmente encontrados na bibliografia. Entender, por exemplo, qual foi o contexto de
politicas publicas que levaram o instituto do patrimdnio a contatar mameto Mabeji e outras
maes de santo, buscando conhecer seus terreiros e propondo tombamentos.

Coletei dados com Cunha Paz, portanto, em varias diferentes conversas, tais quais 0s
dialogos livres com afrorreligiosos, € em uma longa e gravada entrevista. Esta ja foi uma
entrevista formal, semiaberta, em que levei diversas perguntas ao historiador, que as
respondeu com calma e cuidado.

Cunha Paz ¢, desde seu inicio em 2016, um dos integrantes do Calundu — Grupo de
Estudos sobre Religioes Afro-Brasileiras. Cito novamente aqui este coletivo de pessoas pois

foi, também, fundamental durante a feitura desta tese. Varias leituras que referencio ao longo
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do texto foram feitas junto a este grupo, bem como varias interpretacdes s6 pude alcancar a
partir do aprendizado coletivo com todas/os as/os suas/seus integrantes. O grupo foi um
apoio importante para a reflexdo e interpretagdo dos dados da pesquisa, embora nao tenha
feito parte da coleta. Ainda assim, este apoio foi central no meu processo de trabalho, tendo
sido, assim, metodologicamente (e emocionalmente) fundamental.

Ademais, junto ao grupo Calundu, tomei parte em algumas atividades de interesse da
militancia afrorreligiosa em Brasilia (ainda que o grupo seja de estudos e ndo de militancia),
que também foram uteis para pensar a relacdo das comunidades candomblecistas com o
Estado brasileiro. Estas, mais enfaticamente, tiveram valor como meio para coleta de dados.

Por meio de todo este proceder metodoldgico, as informagdes que embasam esta tese
foram por mim apreendidas, organizadas ¢ aqui documentadas. A feitura da tese, assim,
permitiu-me terminar o processo do doutorado com este documento escrito, o que é pré-
requisito para a obtengdo do titulo. Para além do documento, todavia, possibilitou-me a
experiéncia de vida para pleitear o titulo de doutor. E mais do que a escrita de um trabalho,

¢ um académico que se forma com esta pesquisa aqui sistematizada.
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1 ABRINDO OS TRABAIO: FORMACAO HISTORICA DAS
COMUNIDADES CANDOMBLECISTAS
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escravizado. “No Maranhdo preservou-se o Tambor de Mina; no Para, o Babague; em
Pernambuco e Alagoas, os ritos de Xang6; a Bahia moldou o Candomblé e o Rio de Janeiro
e as Minas Gerais a Macumba” (SCHUMAHER e BRAZIL, 2013, p. 57).

Apresento neste capitulo o processo histérico de formagdo do Candomblé como
religido e suas comunidades, necessario a compreensao de sua existéncia no presente. O
debate historico ¢ introdutdrio a esta tese. Nao obstante, € necessario para se entender seu
tema e o processo social que envolve, particularmente o lugar de fala de méaes de santo ao

tratarem do Estado. Igualmente, para assegurar a leitura historica da relagdo pesquisada.

1.1 O Calundu colonial

O Candomblé¢, da forma como ¢ hoje praticado por suas comunidades — sem que isso
implique em um modelo rigido — ¢ uma religido de origem afro-baiana, com caracteristicas
e especificidades que remontam ao momento de sua criagdo, no século XIX. Este fato ndo
deve ser ignorado, embora mesmo em bibliografia especializada da Sociologia e da
Antropologia das Religides haja autores que afirmem — alguns com trabalhos de folego e
inegavel valor sociolégico e/ou historico?® — ser o Candomblé um substantivo genérico para
todas, ou quase todas, as religides afro-brasileiras. O Candomblé tampouco foi a primeira
religido afro-brasileira a se fixar no Brasil. Pelo contrario, foi antecedido por outra, mais
antiga, heterodoxa e diversa em rituais, que fixou as raizes para a totalidade (ou quase) das
religides afro-brasileiras hodiernas: o Calundu colonial.

Os antropologos Vagner Gongalves da Silva (2005) e Renato da Silveira (2006)
explicam que o termo “Calundu” se refere, provavelmente de forma inexata, a todas as
manifestacdes religiosas afro-orientadas no Brasil, sendo que estas existiram mais
frequentemente em sua forma colonial até o fim do século XIX (Calundu é, portanto,
diferentemente de Candomblé, substantivo genérico para religido afro-brasileira, inclusive
no presente’®). A provavel inexatiddo do nome estd no fato de que, em muitos casos, 0s

fendmenos sociais observados no passado e descritos como Calundus poderiam nao ser

25 H4 varios exemplos, dos quais lembro aqui trés trabalhos, emblematicos: Brazil (1911), em seu texto “O
Fetichismo dos Negros no Brasil”, o primeiro artigo cientifico publicado em revista académica e dedicado a
examinar a religiosidade afro-brasileira; e Carneiro (1936/1991 e 1937/1991) com seus livros classicos
“Religides Negras™” e “Negros Bantos”.

26 Almeida (2017) destaca que, embora sem indicar nova semantica, a palavra foi relancada em 2016, pelo
grupo Calundu, com este exato sentido genérico/generalista de religido afro-brasileira.
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necessariamente louvores a divindades ou antepassados afro-brasileiros, mas se tratar, por
exemplo, de festas de outras naturezas ao som de atabaques, como indica Silva (2005). Esta
confusdo possivelmente ocorre porque, como lembra Silveira (2006), a separacdo entre
religido e outros aspectos da vida humana ndo era cartesiana para os/as africanos/as e
seus/suas descendentes escravizados/as ou livres no Brasil, embora fosse para os
colonizadores europeus. Além disto, esse autor revisou variada bibliografia, que por vezes
indica terem sido os Calundus coloniais mais especificamente afro-baianos e, outras tantas,
mais generalizados. Sigo com a segunda op¢ao, como também fizeram Silva e Silveira.
Silva (2005) explica que Calundus foram fundados amplamente por todo o Brasil
Colonia, tendo muitos sido vistos nas Minas Gerais dos séculos X VIII e XIX. O autor indica
relatos de viajantes e etndgrafos que registraram a existéncia destas manifestagoes religiosas.
Postula ainda que os Calundus funcionavam de maneira precaria e quase totalmente secreta,
dentro das senzalas, posto que eram perseguidos pelos colonizadores, que seriam bastante
hostis a sua existéncia. Este postulado parece condizer com o senso comum e com o enredo
da factual violéncia colonial brasileira — americana em geral — contra as pessoas escravizadas
— africanas/os, crioulas/os e amerindias/os — ¢ com o amplo racismo do Brasil pos-
independéncia, que segue alinhado com os ideais da modernidade e seu processo civilizador
racista, patriarcal e eurocéntrico, por aqui fundante do Estado e posto em marcha a partir da
chegada do imperador Pedro I ao poder (SILVEIRA, 2006 e SANTOS, 2009). Todavia,
conforme o etnografo e padre catdlico Etiénne Brazil (1911), o socidlogo Roger Bastide
(1971), Silveira (2006) ¢ o historiador Edmar Ferreira Santos (2009), o Brasil Colonia foi
um periodo menos intolerante®’ contra as religides afro-brasileiras que o Brasil pds-
independéncia e, naquele, se estabeleceram as bases sobre as quais o Candomblé foi erigido.
Brazil (1911), que possui um olhar catdlico oitocentista, ¢ enfatico ao afirmar que a
pratica afrorreligiosa era o tinico entretimento permitido pelos senhores de escravos, ainda
que sob alguns limites, para as/os africanas/os e crioulas/os cativas/os. Na visdo do autor,
isto seria bom, visto ser a vida da pessoa escravizada muito dura e a religido passivel de

acalmar seus dnimos na senzala, reduzindo, entdo, a possibilidade de revoltas. O trabalho

27 No que tange a religides afro-brasileiras o termo “intolerancia religiosa™ e outros similares reflete, mais
precisamente, o processo que vem sendo chamado em anos mais recentes de “racismo religioso”. Trata-se de
processo calcado na colonialidade brasileira, de reiterado repudio a religiosidade de matriz africana, justamente
por esta sua matriz negra (FERNANDES, 2017; BASILIO DE OLIVEIRA, 2017; FLOR DO NASCIMENTO,
2017b). Nesta tese, repito por vezes o termo “intolerdncia religiosa™ para ndo alterar formulagdes de autores
citados. Todavia, entendo o processo como racismo religioso e tudo que isto (seméantica e socialmente) implica.
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deste padre contém conteudo racista e ofensivo em suas palavras. Seu texto, contudo, ¢
interessante por ilustrar uma faceta da historia reiterada posteriormente por autores como
Silveira (2006) e Santos (2009): a de que o colonialismo catolico, mais moderado com
relacdo a violéncia contra pessoas escravizadas do que os senhores portugueses, contribuiu
para a fundacdo e fixagdo das religides afro-brasileiras no Brasil Coldnia.

A Igreja Catodlica ndo permitia a livre pratica religiosa no Brasil Colonia, nem
defendia a abolicdo. Esta instituicdo fazia parte da estrutura social da Colonia como religido
oficial e o direito candnico devia ser respeitado no Brasil em conjunto com o direito
portugués. A escraviddo era uma empresa legal no Brasil, inclusive pelo direito canénico.
Este condenava, todavia, os excessos de violéncia — ou seja, excesso de espancamentos —
praticados contra as pessoas escravizadas, que deveriam ainda ter os domingos livres para
descanso. O mesmo domingo era um dia que deveria ser reservado a pratica religiosa
catolica, e todas/os, inclusive africanas/os, deveriam ser batizadas/os. Entretanto, a pratica
afrorreligiosa poderia ser uma porta de entrada para a catequese catdlica, a ser realizada de
forma sincrética com a religiosidade africana. Assim, desde que o Catolicismo fosse visto
como religido superior e tivesse seus preceitos exaltados, os cultos e rituais a “santos” afro-
brasileiros disfar¢ados de catdlicos estavam permitidos (SILVEIRA, 2006).

Essa tolerancia restrita a pratica afrorreligiosa foi uma brecha importante para a
existéncia continuada dos Calundus coloniais. Por um lado, a consideracdo pela
administracdo colonial do Catolicismo como religido superior e sua pratica obrigatoria
forcou o sincretismo calunduzeiro com aquela religido — fato que estd na raiz do repudio
candomblecista hodierno a ideia de sincretismo, exacerbado na década de 1980 em
manifesto publicado pelas importantes maes de santo — de terreiros baianos hoje tombados
pelo IPHAN — Menininha (Terreiro do Gantois), Stella de Oxdssi (Il€ Axé Opd Afonja),
Olga (Terreiro do Alaketu), Teté de lansa (Terreiro da Casa Branca) e Nicinha (Terreiro do
Bogum) (FLOR DO NASCIMENTO, 2017a). Por outro, permitiu que cultos a divindades
africanas fossem realizados a céu aberto nas fazendas dos senhores de escravos, em
enderecos conhecidos nas vilas coloniais e em outros locais. Nesses sobreviveram simbolica
¢ tacitamente, se ressignificaram continuamente ¢ formaram as bases para a criacdo das
religides afro-brasileiras do presente.

Brazil (1911) vai mais além da percepcdo de Calundus como uma forma de

entretimento util ao povo negro escravizado e registra que formas religiosas afro-brasileiras
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existiam abertamente na cidade de Salvador/BA do inicio do século XX, quando eram menos
toleradas que no periodo Brasil Colonia. O autor lembra ainda o jornalista Jodo do Rio, que
registrou alguns anos antes o que se pode caracterizar como o contexto afro-carioca do Rio
de Janeiro/RJ do inicio do século XX — com suas varias maes, pais e filhas de santo, babalads,
africanas/os islamizadas/os (malés, em seu relato) e todo o seu mundo magico (RIO,
1904/2006). Ou seja, religidoes afro-brasileiras existiam abertamente pelas ruas das duas
principais cidades brasileiras do inicio do século XX — Rio de Janeiro/RJ e Salvador/BA.
Todavia, Brazil (op. cit.) entende que tais formas religiosas e seus ditos modos depravados
e imorais, frutos do que chamava de mente “atrasada” e “tosca” das/os negras/os, tendiam a
desaparecer por si mesmos. Isto, posto que seriam, em sua visdo evolucionista biologica,
expressoes religiosas atrasadas, prestes a serem superadas no curso natural da historia.

Bastide (1971), por sua vez, apresenta os Calundus a partir de uma visdo menos
escatoldgica sobre o povo negro e suas praticas culturais, ainda que também preconceituosa.
Ele entendia que senhores de escravos portugueses e seus herdeiros — sobretudo nas regides
mais rurais — eram o que hoje poderiamos estereotipar como o arquétipo dos capitalistas
liberais, no que tange a lide com as/os africanas/os e suas/seus descendentes escravizadas/os:
tinham interesse bastante marcado e utilitario em seu corpo, posto ser esta a principal
maquina para seu trabalho. O corpo da pessoa escravizada seria, assim, um bem util e
valorizado por sua capacidade produtiva, tal qual uma maquina. Ao mesmo tempo,
descartavel uma vez morto. Por isso, senhores ndo apresentavam nenhum tipo de
preocupacao com a alma das pessoas escravizadas ou ndo brancas em geral — que mormente
acreditavam nao ter, ou pelo menos ndo igualmente aos/as brancos/as europeus/¢ias. Nao
lhes importava, portanto, que as/os africanas/os e suas/seus descendentes praticassem seus
Calundus, e, junto a estes, ritos finebres para as/os suas/seus mortas/os. Para Bastide (1971),
foi exatamente esta maneira que o portugués tinha de enxergar o povo negro escravizado
que favoreceu a manutencao de suas religides no Brasil, que seriam, além disso, em varios
de seus rituais e facetas, puras de toda e qualquer outra influéncia do contexto colonial
brasileiro. Assim, seriam mais propriamente religides africanas no Brasil, do que religides
afro-brasileiras.

O autor ¢ adepto da ideia de que haveria misturas e descaracterizacdes nas religides

praticadas no Brasil de origem centro-africana, ou seja, naquela que hoje ¢ chamada, de

62



forma ainda colonial, religiosidade banta?®, ou, mais emicamente, angoleira. Estas misturas
¢ descaracterizagdes ndo teriam surgido em fungdo de nenhum interesse dos senhores de
escravos pelas almas das/os centro-africanas/os, mas sim, para o autor, pelo fato de que suas
formas religiosas seriam inferiores as das/os africanas/os oriundos do oeste-africano —
sobretudo aquelas generalizadas como iorubanas, ou nagds®® — pelas quais seriam
deturpadas. Trata-se da difundida ideia da superioridade nagd (nagocentrismo), que hoje ¢
amplamente combatida. Essa interpretagdo esta calcada no evolucionismo racial e cultural
dos trabalhos do médico higienista maranhense Raimundo Nina Rodrigues, a quem Bastide
tinha como importante referéncia, e sera mais bem explicada adiante.

Para Bastide (ibidem), ao contrario de seu desinteresse pela alma das/os africanas/os
e suas/seus descendentes, os senhores portugueses se interessavam por sua magia € por sua
medicina, tanto por serem igualmente supersticiosos quanto por temerem as condi¢des de
vida que enfrentavam no Brasil Colonia, particularmente nas regides rurais e ainda mais
fortemente no inicio da colonizag@o. Perigos caracteristicos da vida no campo, como picadas
de cobras e outros animais peconhentos, malaria e febres diversas, etc., ameacavam as/aos
portuguesas/es da mesma forma que as/aos africanas/os. Para tais perigos, as praticas de cura
calunduzeiras eram mais eficazes que as europeias. Assim, tinham espago garantido pelos
senhores para que sobrevivessem na Colonia e, inclusive, possuiam algum stafus: a magia
africana era considerada superior a dos curandeiros portugueses e todas/os as/os negras/os
eram vistas/os e estereotipadas/os como feiticeiras/os em potencial. Nas cidades, por outro
lado, ainda segundo o socidlogo, havia menos interesse pela magia e pela medicina das/os
africanas/os e suas/seus descendentes e mais intolerancia contra suas praticas religiosas, que
perturbariam a paz dos brancos, sendo, assim, perseguidas por institui¢cdes coloniais.

Portanto, para Bastide (ibidem), Calundus coloniais ndo apenas possuiam certa

liberdade para existir, como exerciam uma fun¢ao importante na vida social das regides

28 Banto ou bantu, no limite, nunca foi um povo ou etnia. Trata-se de raiz linguistica. Assim, bantas seriam, na
Colonia, pessoas que falavam linguas de raiz banta — uma generalizacdo colonial eventualmente também
adotada parcialmente por afrodescendentes de origem centro-africana. De minha parte, evito o uso do termo.
2 Conforme J. Lorrand Matory (1998) e Silveira (2006), strictu sensu, iorubanas eram as pessoas originarias
de Oyo, ou o povo que fundou aquele reino. Toda a regido oeste-africana dominada pelo reino de Oyo até o
inicio do século XIX ficou, entdo, conhecida como lorubalandia e esta continha, além do iorubano, varios
outros povos, como o ijexa e o egba, que falavam linguas de raiz ioruba. Cabe ponderar que esta ¢ uma historia
que encontra outras versdes em outros autores, inclusive no que tange as origens da propria Oyo e da formagéo
étnica do povo iorubano. Igualmente haveria outras cidades de ampla importdncia para a formagdo da
Iorubalandia. De qualquer forma, nagdé foi a forma como todos os povos daquela regido passaram a ser
chamados no Brasil a partir da diaspora, por senhores brancos e outras/os africanas/os e afrodescendentes,
embora haja registros de que a palavra ja existia na Africa com outro sentido (MATORY, 1998).

63



rurais do Brasil Colonia. Nao interessava aos senhores portugueses reprimi-los e, mais que
isto, esses mesmos ¢ suas familias os frequentavam na condi¢do de clientes das/os
calunduzeiras/os africanas/os. Com estas e outras interagdes, para o autor, africanas/os no
Brasil se apropriaram um pouco da cultura das/os portuguesas/es e as/os portuguesas/es
também se apropriaram um pouco das praticas das/os africanas/os, em relacdo que teria
deixado marcas perceptiveis inclusive no Brasil do pos-independéncia®’.

Noto que no texto de Bastide (ibidem) aparece com grande importancia, ainda que
indiretamente, a figura da mae de santo (igualmente a do pai de santo), escorada em seus
saberes, dentre os quais a medicina afrorreligiosa. Sao essas mulheres as organizadoras e
liderancas de suas comunidades e as guardids e principais transmissoras dos saberes
tradicionais calunduzeiros, de modo que, busca-los para a cura de doencas, divinagdo de
futuro, etc., mesmo que consultando afrorreligiosas que ndo se identificam com o papel de
mae de santo, é usufruir de seus trabalhos e ensinamentos.

Bastide (ibidem), tanto no texto aqui citado como em outros, exagera ainda na
descrigdo e caracterizagdo de originalidade das cerimonias finebres africanas no Brasil.
Talvez isto se deva a um vicio de campo, por ter o pesquisador assistido e tomado notas em
diversas destas cerimonias em Candomblés da nacdo Ketu (a que ele mais se aproximou) e
as considerado inalteradas desde a Africa. Embora possa haver semelhangas, nio é verdade
que as cerimdnias permanecam inalteradas, principalmente porque tanto o Calundu colonial
(em suas varias formas) quanto o Candomblé sdo, essencialmente, religides afro-brasileiras.
O contexto social brasileiro, desde o inicio da colonizagdo, apresentou amplos desafios
as/aos africanas/os e suas/seus descendentes, que resultaram em variadas mudangas nas
praticas religiosas. Rituais internos secretos e possiveis detalhes ndo vistos ou considerados
por Bastide, além de alguma adesdo a teorias que se sobrepuseram a fatos empiricos, podem
também ter alienado sua visdo e consequente interpretacdo da realidade observada.

Santos (2009) e Silveira (2006) concordam entre si e oferecem uma explicagdo
convincente sobre o porqué teria sido o Brasil Colonia um periodo menos intolerante contra
as religides afro-brasileiras que o Brasil independente, explicagdo esta que, igualmente,
contextualiza a fala de Brazil (1911) e Bastide (1971). Segundo explicam, o Brasil Colonia

foi administrado por Portugal em um sistema que variava entre momentos politicos de

30 A linguista Yeda Pessoa Castro (2009) concorda com esta afirmagio e indica que o portugués brasileiro é
particularmente marcado por palavras oriundas de linguas centro-africanas, do tronco linguistico banto.
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moderagdo e tirania. Nos momentos de moderagdo, os Calundus podiam funcionar quase
sem restri¢des, embora nunca de forma oficial (o que ndo implicava em direito ao livre credo)
—eram semiclandestinos. E nos momentos de tirania, eram menos tolerados e eventualmente
profanados e/ou desestruturados por forgas coloniais (policia, milicias oficiais, etc.). Mas,
desde que se mantivessem relativamente discretos, ndo atraindo demasiada atenc¢ao para seu
funcionamento, durante todo o periodo estavam relativamente a salvo de qualquer invasao —
sempre houve brechas para a sua (re)existéncia.

Silveira (2006) indica que diferentes fatores concorriam para a alterndncia entre
momentos politicos de tirania e moderacdo contra os Calundus, abaixo organizados em cinco

pontos:
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estratégia calculada, tal como Santos (2009) e Silveira (2006) indicam a partir de
documentos histoéricos redigidos pelo Conde dos Arcos, que foi governador

moderado da antiga Bahia, no inicio do século XIX;

66



a senhores mais poderosos e ocupantes de postos mais elevados na administragcdo colonial,
que eram clientes de outros senhores mais importantes, sucessivamente até o senhor maior,
o Rei. O territério e toda a politica colonial, portanto, era articulado em redes clientelistas,
que tinham as irmandades oficiais como base da piramide social (SILVEIRA, 2006).

Os Calundus coloniais, por sua vez semiclandestinos, muitas vezes ocupavam nos
microterritorios em que existiam o mesmo exato lugar das irmandades, frequentemente
inclusive protegidos pelos patronos destas. Mas tinham liderancas mais queridas e
respeitadas localmente, posto que maes e pais de santo calunduzeiras/os eram vistas/os como
lideres legitimas/os, como autoridades factuais, e ndo impostas de cima a baixo (ibidem).

Este é, com efeito, um ponto importante sobre a organizacgdo afrorreligiosa no Brasil
ainda no presente, que ndo deve passar despercebido. Liderangas calunduzeiras sdo pessoas
que passaram, ao longo de anos, por um lento e gradual processo iniciatico (salvo rarissimas
¢ muitas vezes questionadas excecdes), em que tomaram parte em diversas atividades dentro
de suas comunidades, desde as mais simples (como faxinas) até as mais complexas (como
rezas longas e elaboradas). Disso resulta que as liderangas vivenciaram experiéncias
semelhantes aos recém iniciados, além de outras mais, ao contrario dos impostos padres
catolicos e patronos. Ademais, todo o processo de iniciacdo e crescimento religioso das
liderangas calunduzeiras sempre contou com contato humano, em forma de abracos, beijos
em maos, cozimento e distribuicdo de alimentos, limpezas e curas com manipulacido de
animais, folhas e toques nos corpos das pessoas, etc. (NOGUEIRA, 2017a), algo muito
distante do apartamento da relagdo com os lideres oficiais. Ademais, ha por tras dessa
lideranga calunduzeira, mormente exercida por mulheres, um sentido e uma compreensio
afrorreligiosa de politica, sociabilidade e relacdes entre pessoas, que ainda sobrevive em
terreiros de Candomblé. Este topico € mais detidamente trabalhado no capitulo 3 desta tese.

Sobre a forma como me refiro as calunduzeiras e particularmente as candomblecistas,
cabe ainda dizer que frequentemente a literatura especializada sobre religides afro-brasileiras
se refere as mulheres iniciadas como “sacerdotisas” — e aos homens como “sacerdotes” (i.e.,
LANDES, 1947/1994). Todavia, durante uma etapa das minhas incursdes ao campo
dialoguei com a religiosa makota Valdina — famosa militante e lideranga afrorreligiosa — que
me explicou sobre a necessidade de problematizarmos e evitarmos o uso deste termo no
contexto calunduzeiro, pois se trata de palavra ocidental, mais adequada para religidoes

europeias. A partir desta conversa passei a usar o termo “mae candomblecista” para
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religiosas iniciadas no Candomblé e com reconhecimento de senioridade em suas
comunidades, ainda que ndo sejam maes de santo (ver NOGUEIRA, 2017a), uso que repito
nesta tese (o termo mae calunduzeira € analogo). O termo “mée de santo” (e sua contraparte
“pai de santo™) segue valido para nos referirmos a lideranga méaxima®!' da comunidade
religiosa. Para afrorreligiosas que ndo sdo candomblecistas ou para candomblecistas recém
iniciadas utilizo ao longo da tese a expressdo genérica “afrorreligiosas iniciadas”.

Além de sua importancia como lideres comunitérias, calunduzeiras/os tinham grande
prestigio como curandeiras/os, sendo as/os verdadeiras/os médicas/os locais. Como ndo
havia oferta pela coroa de nenhum tipo de servigo de satde, tal servigo ficava a cargo de
instituicdes beneficentes, como as Santas Casas de Misericordia. Estas eram mantidas por
benfeitoras/es variadas/os, que lhes doavam recursos em troca do prestigio, que era sempre
mais significativo que a doacdo oferecida as instituicdes de cura, sempre muito carentes e
pouco eficazes. A medicina calunduzeira, por outro lado, fluente em amplo conhecimento
da flora brasileira — aprendido junto a indigenas com quem africanas/os dividiram o cativeiro
no Brasil — conseguia curar variadas enfermidades. Santos (2009) e Silveira (2006) mostram
que eram particularmente apreciados os conhecimentos das religiosas iniciadas para os
santos das chagas, como o inquice Nsumbu. Em sintese, Calundus coloniais prosperavam na
prestacdo de servigos que a coroa portuguesa ndo oferecia no Brasil.

Os cinco pontos listados acima abarcam as explicagdes anteriormente oferecidas por
Brazil (1911) e Bastide (1971) e lhes dao um sentido contextual maior, orientando, ainda, de
uma forma mais abrangente, o cendrio de atuacdo dos Calundus coloniais. Resta ainda
completar, seguindo a Silveira (2006) e Santos (2009), que a alternancia entre momentos de
politica moderada e tiranica ndo se dava somente na gestdo dos niveis macro (governos
provinciais ou de toda a Col6nia), mas também variava entre territorios menores. Assim, um
gestor local de postura mais moderada poderia possibilitar que Calundus coloniais
prosperassem mais em algumas cidades que em outras, com gestores de postura mais
tirAnica. Igualmente, senhores de escravos mais moderados poderiam consentir mais
facilmente na realizagdo de Calundus em suas fazendas que outros senhores, mais tiranos.

Consequentemente, ndo eram todos os senhores portugueses que concordariam em

frequentar Calundus na condi¢do de clientes, tal como insinua Bastide (1971), embora

31 Noto que se trata de uma lideranca méaxima dentre humanas/os vivas/os. Mesmo as maiores liderancas
calunduzeiras ndo estdo acima das divindades e entidades cultuadas, que, nas religides afro-brasileiras, sdo
proximas, acessiveis (i.e. via jogo de btizios) e dialogam sobre a vida cotidiana das comunidades.
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pudesse haver aqueles que o fizessem. A cena social, finalmente, ndo era tao linear quanto
pressupunha esse socidlogo. Era, ao contrario, mais complexa.

Quanto a estrutura, a aparéncia e ao funcionamento dos Calundus coloniais,
diferentes registros de viajantes e etnografos do Brasil Colonia ajudam a apreendé-los. Silva
(2005) cita um em particular, registrado nas Minas Gerais do século XIX. O relato destaca
uma cerimdnia realizada em Barbacena, ao longo de uma noite, nas imediacdes de uma
hospedaria onde o viajante que a registrou estava hospedado. Incomodado com o barulho, o
mesmo decidiu queixar-se no outro dia ao dono do estabelecimento, que lhe respondeu que
ndo imaginaria que a festa fosse incomoda-lo, ou teria pedido as/aos calunduzeiras/os que
ndo tocassem seus atabaques naquela noite. Brazil (1911) cita este mesmo Calundu em seu
trabalho e acrescenta que o ritual teria sido frequentado por negras interessadas em se
entregar a “orgias” com os tropeiros viajantes que 14 estiveram naquela mesma noite.

A palavra orgia ¢ repetida varias vezes no texto do padre, que sempre retrata a
religiosidade afro-brasileira como contraria aos costumes de seu tempo ¢ a moral por ele
defendida, e sempre com cunho sexual exacerbado. Santos (2009) indica que tais
caracteriza¢des eram comuns na Bahia do inicio do século XX, que vivenciava um periodo
de ampla intolerancia por parte de sua elite contra os Calundus em geral. Racismo religioso
a parte, o relato resgatado por Brazil (1911) e por Silva (2005) ¢ interessante por mostrar
que as festas calunduzeiras ocorriam com a concorddncia de sua vizinhanga, o que cabe
perfeitamente nas explicagdes de Silveira (2006) resgatadas anteriormente.

A historiadora Laura de Mello e Souza (2002) — possivelmente a primeira autora a
resgatar e classificar dados sobre os Calundus coloniais, identificando-os como os
precursores de toda a afrorreligiosidade brasileira hodierna — apresenta, por sua vez, uma
lista de varios desses Calundus antigos. Alguns, pelos dados e interpretagdes da autora, eram
terreiros que atraiam clientela diversa, possuindo ainda diferentes filhas/os iniciadas/os e
uma aparéncia mais proxima a de terreiros de Candomblé ou Umbanda deste século XXI —
modelo que parece fazer sentido especular-se como sendo aquele que ocupava o lugar de
uma igreja como centro de um microterritdrio. Outros varios Calundus apresentados no texto

de Souza (2002), todavia, tinham aspecto de pequenos cultos familiares, de forma alguma
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erguidos como templos ou mesmo atraindo clientela externa, ainda que tivessem
fundamentos assentados’? e centralizassem a devogio de toda a familia.

Souza (2002) relembra o terreiro liderado pela famosa mameto Luzia Pinta, fundado
em Sabard, nas Minas Gerais, entre 1720 e 1740, citado também por Silva (2005) e Silveira
(2006) e mormente lembrado na bibliografia sobre Calundus®, que exemplifica os Calundus
coloniais de maior apelo publico. Sua mae de santo posteriormente se tornou a Unica
calunduzeira a ser levada a Lisboa e 14 julgada pelo Tribunal da Santa Inquisi¢ao. Conforme
a autora e os autores, o ritual de seu terreiro assemelhava-se ao rito angolano chamado
xinguila, em que haveria um culto de possessao por um antepassado, com habilidade de cura.

Silveira (2006) problematiza, a partir do relato deste Calundu colonial angoleiro, que
o mesmo tinha, além de invocacdes ¢ louvores a divindades centro-africanas, rituais
aproximados do que hoje seria a Umbanda. Justamente por isso, ha provocacdes por parte
de pesquisadoras/es contemporaneas/os, as/aos quais o autor adere, de que esta foi a
verdadeira raiz daquela religido: cultos angoleiros no Brasil, sincretizados posteriormente
com orixas iorubanos. Esta provocacao €, com efeito, bastante s6lida, posto que a Umbanda,
tal qual a conhecemos no presente, foi refundada no inicio do século XX, em Niter6i/RJ, a
partir do trabalho do médium Zélio de Morais e seu grupo de seguidoras/es e entidades.
Estes/as organizaram uma nova ritualistica, em que unificaram sob o nome de Umbanda
aspectos e ritos de diferentes cultos ja anteriormente existentes no Brasil, inclusive a hoje
extinta Macumba carioca, ¢ que tinham raizes centro-africanas (BROWN, 1994; SILVA,
2005). De minha parte, pesquisei junto com Nilo Nogueira sobre a estruturagdo e vestigios
da antiga Cabula capixaba, provavel primeira religido afro-brasileira a se destacar dos
heterodoxos Calundus coloniais angoleiros e ganhar forma e nome proprio. Conforme
verificamos, hé indicios rituais que indicam que a Cabula influenciou a Macumba carioca
que, por sua vez, influenciou a Umbanda (NOGUEIRA e NOGUEIRA, 2017).

Destaca-se no Calundu colonial de mae Luzia Pinta e na grande maioria de todos os
demais conhecidos a presenga de mesclas religiosas. Silveira (2006) explica que ja havia
algum sincretismo entre religides tradicionais centro-africanas e cristianismo na Africa, mas

ndo se pode precisar se isto influenciou o Calundu do século XVII no Brasil. Este era

32 Assentar um fundamento ou divindade (montar um assentamento) significa trabalhar a energia em questio e
direciona-la a um elemento material especifico (o assentamento).

33 Ha varias referéncias, inclusive de estudiosos ocupados em entender especificamente a afrorreligiosidade
nas Minas Gerais. Dentre outros trabalhos disponiveis e além daqueles de Mello, Silva e Silveira, indico outros
dois, publicados em periddicos conceituados: Rohde (2009) e Daibert (2015).
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sincrético de qualquer forma, mantendo a organizagdo africana, mas apresentando elementos
cristdos, como o crucifixo, incorporado no Brasil ou na propria Africa, e indigenas, como o
conhecimento do uso de plantas brasileiras. Africanas/os e indigenas se associaram no Brasil
desde cedo, tendo convivido no cativeiro e em quilombos. Trocaram conhecimentos sobre
técnicas de cultivo da terra e seus frutos (como a mandioca), técnicas de cura, e producdo de
objetos, comidas, etc., umas/uns com as/os outras/os. Portugal, por sua vez, atuou
politicamente para impedir a associacdo de indias/os e negras/os, tendo, por exemplo,
proibido seu casamento na época pombalina (SILVEIRA, 2006).

O sincretismo afro-amerindio foi, ndo obstante, uma realidade no Brasil, indefectivel,
comprovada justamente pelo fato de que a pratica religiosa centro-africana utilizou dos
conhecimentos sobre a flora local, aprendidos com as/os indigenas, para se manter viva.
Sincretismos de divindades e suas caracteristicas também existiram. As religides africanas,
sobretudo as congo-angolanas, eram receptivas a mesclas desde a Africa. Sdo religides
baseadas em elementos rituais e materiais, passadas por tradi¢ao oral. Nao t€ém fundamentos
escritos e a centralidade da vida religiosa esta nos rituais. E assim, na falta dos elementos
ritualisticos existentes na flora africana, foi necessario aprender a usar aqueles presentes no
Brasil, com quem sabia manusea-los (ibidem).

No presente, idiomas de origem centro-africana, da raiz linguistica banta, sdo usados
nos terreiros de Candomblé Angola, e aprendidos pelas/os frequentadoras/es tanto no dia a
dia dos templos quanto via estudos de glossarios e dicionarios variados. Estes podem ser
encontrados e baixados gratuitamente da Internet. Ha detalhes linguisticos, todavia, que
insistem em permanecer dindmicos ¢ apenas compreendidos pela oralidade. Exemplos sdo
misturas das linguas quicongo, quimbundo e bacongo, parecidas por serem todas de raiz
banta, mas ndo idénticas. A oralidade, portanto, parece resistir a modernidade dos
dicionarios inclusive pela mistura linguistica, aceita, finalmente, pelas divindades cultuadas,
que dangam ao som dos atabaques e cantigas sem se preocuparem com a lingua em que as
palavras sdo cantadas. Respondem, muito antes, a devogao das/os fiéis e a emogao passada
pela orquestra de ogans que anima os rituais.

Comento, ainda sobre o conhecimento da flora local aprendido pelas/os centro-
africanas/os com as/os amerindias/os brasileiras/os, que praticas rituais contemporaneas
carregam esta raiz afro-amerindia. Aprendi em determinada ocasido com meu pai de santo,

tateto Nepanji, que nunca poderiamos oferecer ao inquice das matas, Mutakalambo, folhas
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de eucalipto, pois “Ox0ssi ndo gosta de eucalipto”. H4 uma sutileza no conhecimento por
tras desta frase, que indica, em nossa cosmopercepgdo angoleira, que o eucalipto ndo € aceito
pelas matas brasileiras. Com efeito, esta planta ¢ exotica no Brasil e danosa as matas deste
pais do ponto de vista da Ecologia, pois retira demasiada agua do solo, empobrecendo-o.
Nao coincidentemente, mae Patricia, de Ramo6s Mejia, me ensinou que no Batuque praticado
na Argentina, o eucalipto ¢ usado em rituais para o orixd Ogum — senhor da guerra e dos
caminhos. E naquele pais o eucalipto (a planta) ndo rivaliza com a flora local.

Mameto Luzia Pinta provavelmente era capaz de incorporar os inquices Nzazi, deus
do trovio e da justica®, e Kaiango, deusa guerreira dos raios, bem como um/a caboclo/a™®.
Tratava-se, também, de uma africana batizada (for¢adamente batizada, conforme Pai Guiné
de Aruanda) no Catolicismo ainda na Africa (em Sio Paulo de Luanda, sua cidade de
origem), provavelmente tendo seus pais — um congolés e uma angolana — sido membros l&
de uma irmandade catélica. Veio para o Brasil escravizada, aos 12 anos, e foi aqui iniciada
nos cultos a inquices. Seu Calundu, com isso, era marcadamente afro-brasileiro, ¢ trazia
elementos sincréticos com o Catolicismo que aprendeu em Angola. Trazia também possiveis
elementos sincréticos com o islamismo (culto a sultdes), atualmente também presentes na
Umbanda, e que neste Calundu eram provavelmente oriundos da propria Africa, visto que a
regido congo-angolana ja tinha contato com o mundo islamico (SILVEIRA, 2006).

A descricdo do Calundu de mameto Luzia Pinta me ¢ de especial interesse pessoal,
posto que apresenta inegaveis semelhangas com minha casa de Umbanda e Candomblé,
localizada na periferia de Belo Horizonte/MG. O Calundu colonial daquela mae de santo foi
uma expressdo importante dos antigos Cultos as Almas®® mineiros, tradicdo da qual meu
terreiro também descende. E a poucos quildmetros de nosso endereco esta a cidade de
Sabara/MG. Em meu terreiro, também cultuamos divindades congo-angolanas, que ali
comecaram a ser reverenciados na tradicdo Moxicongo do Candomblé Angola, a partir dos
designios de Pai Guiné de Aruanda. Como mameto Luzia Pinta, também cultuamos

caboclas/os, tanto em sessdes de Umbanda quanto em rituais hodiernamente conhecidos

34 Quarta-feira € o dia da semana de Tat’etu Nzazi, ou seja, da propria justiga, sendo, portanto, o dia preferido
pelo povo de santo no presente para tomar as ruas e outros espagos publicos em protestos por seus direitos.

35 As entidades chamadas de caboclas/os sdo espiritos de indigenas brasileiras/os, geralmente — mas ndo
necessariamente — associadas/os com a época da colonizacdo do pais, que retornam aos terreiros das religides
afro-brasileiras para atender pessoas, mormente em rituais de cura.

36 Esta ¢ uma denominagio mineira, genérica, que substituiu Calundu em um momento mais recente da histéria
afrorreligiosa daquele estado. O termo ¢ ainda (raramente) usado por minha familia de santo para falar dos
cultos do passado, mas ja ha anos esta em desuso.
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como Candomblés de Caboclo, ou Toques para Caboclos — que serdo mais detalhadamente
explicados mais adiante neste capitulo. Finalmente, também sofremos com o racismo
religioso existente nas Minas Gerais, ainda que ja ndo seja mais a antiga inquisi¢@o catolica.

A maior diferenca existente entre o Calundu da minha comunidade de terreiro e o da
mameto Luzia Pinta esta, portanto, na adaptagdo a temporalidade cronoldgica de cada um,
com (re)leituras e (re)significagdes da afrorreligiosidade proprias de cada tempo. Calundus
coloniais, como o de mae Luzia, cultuavam menos divindades e antepassados, e
provavelmente tinham menos seguidoras/es iniciadas/os do que os atuais Candomblés e
Umbandas. Além disso, os terreiros também eram menores em tamanho, funcionando em
residéncias (misturado com a casa das liderangas, com acesso publico controlado, ainda que
permitido), o que ja raramente ocorre com o Candomblé®’ (que mantém em sua organizacgdo
o carater doméstico, mas possui espacos mais divididos e realiza grandes festas e rituais
totalmente abertos ao publico). Contudo, Nzazi e Kaiango ainda dancam ao som de
atabaques em nosso barracdo®® — inclusive sou pessoalmente filho de Nzazi e amadrinhado
por Kaiango®. Igualmente, caboclas/os e demais antepassados oferecem sua medicina as/aos
frequentadoras/es do nosso templo, que se tornou conhecido a principio — quando tocavamos
somente Umbanda e ndo tinhamos assentado os fundamentos candomblecistas — justamente,
pelo trabalho das/os afrorreligiosas/os em parceria com estas entidades. A historia, portanto,
parece repetir-se em Belo Horizonte/MG, ainda que a colonialidade do ser —
consequentemente da experiéncia humana — no Brasil insista em tentar apagar seus tracos.
Com efeito, perguntei em conversa a Pai Guiné de Aruanda sobre esta coincidéncia, ao que
nosso mentor me respondeu que, embora nao haja ligagdes entre o terreiro de mameto Luzia
Pinta e nossa casa, “‘coincidéncias nfo existem”.

Conforme Silveira (2006), os dados reunidos sobre os Calundus coloniais apontam
para uma conclusdo importante: estes eram cultos domésticos, realizados com certa discrigao
(eram conhecidos, mas contidos e pequenos quando comparados ao Candomblé) dentro da
casa de algum benfeitor importante (ou sob sua prote¢@o), ainda que a casa ndo servisse

somente para residéncia. O antropélogo descreve um Calundu que era realizado a céu aberto,

37 Entre o povo de santo é possivel encontrar relatos sobre Candomblés que funcionam em espagos domésticos,
com terreiros se confundindo com a residéncia das mées de santo, que, ademais, fecham as portas da sua casa
ao publico externo. Esta ¢ uma situagdo rara. Candomblés comumente funcionam em edificacdes exclusivas
ou adjacentes as residéncias de suas liderangas, o que favorece a realizagdo de rituais publicos.

38 Termo émico que se refere ao saldo principal de um terreiro de Candomblé.

3 Nos ritos da minha confirmagido como ogan fui amadrinhado pela inquice Kaiango.
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mesmo assim, provavelmente na fazenda de algum senhor. Nenhum Calundu colonial
documentado era realizado dentro de uma senzala, tal qual Silva (2005) indica ter sido a
regra, ainda que, especulativamente, seja possivel imaginar que em algum lugar isso possa
ter ocorrido. Além disso, embora praticados em casa e mormente discretamente, alguns
Calundus coloniais ja tinham vocacdo de religido aberta ao publico externo, havendo
terreiros que ja contavam com varias/os iniciadas/os.

Ainda conforme Silveira (2006), o sincretismo com o Catolicismo ndo foi uma
caracteristica presente apenas nos Calundus coloniais angoleiros. Também os jejes
apresentaram tal mistura — e, posteriormente, os nagos. Os angoleiros, por outro lado, teriam
sido os Unicos a se sincretizarem diretamente com religides indigenas — o culto as/aos
caboclas/os, para o autor, chegou nas tradigdes iorubanas apenas no século XX, tendo sido
aprendido junto as/aos angoleiras/os (ou seja, o sincretismo afro-indigena chega nessas
tradigdes, mas por influéncia dos angoleiros). Esta observacdo, acrescento, precisa ser
contextualizada aos Calundus coloniais afro-baianos e afro-mineiros, pois dentre as religides
afro-maranhenses, de ampla influéncia jeje, ha grande sincretismo com cultos amerindios,
que é, ao que indicam seus praticantes, resultado do contato direto destes povos. Talvez este
ndo esteja presente, ou ndo em grande medida, particularmente no manuseio de folhas, como
no universo congo-angolano-brasileiro. Mas est4, sim, presente na estética e pratica religiosa
como um todo, bem como na marcante presen¢a de caboclas/os entre as entidades cultuadas.
Igualmente, cabe ponderar que algumas afirmagdes do autor podem ndo ser exatas, embora
analiticamente ricas e cumprindo com o objetivo de apresentar uma narrativa histérica
confiavel. Por exemplo, a tradigdo do Candomblé do Alaketu, que é nagd e anterior ao século
XX, da conta de cultos a caboclos desde a fundagdo da casa.

Silveira (2006) destaca ainda outra diferenca de Calundus coloniais angoleiros € jejes
para os iorubanos, que ainda hoje pode ser vista em alguns Candomblés: os assentamentos
dos dois primeiros eram feitos no mato e dos terceiros dentro da casa, no mesmo saldo do
culto. Mas diferengas a parte, Calundus coloniais tendiam a agregar africanas/os e
afrodescendentes de etnias diferentes — tal como também veio a ocorrer com o Candomblé
— mantendo como caracteristica central do culto a religido do grupo étnico mais poderoso ou
da/do lider mais importante. Ainda assim, desde o inicio houve misturas de etnias, bem como
de africanas/os e crioulas/os, e de negras/os e brancas/os portuguesas/es que aderiam aos

cultos (alguns, inclusive, homens poderosos e possivelmente suas mulheres).
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Os sistemas religiosos africanos — e, a partir deles, os afro-brasileiros — sdo,
finalmente, abertos. A absor¢do de elementos de outras origens nunca foi um problema,
ainda que estes fossem reinterpretados. A identidade dos cultos ndo estd na pureza de sua
origem, mas na riqueza e alcance de sua linguagem ritual.

Os relatos dos Calundus coloniais s3o importantes como informacdo de pesquisa,
pois afirmam, primeiro, que a religiosidade afro-brasileira se organizava neste pais desde,
pelo menos, a primeira metade do século XVII; e, segundo, que se recriou e transformou
com o Brasil ao longo do tempo, saindo das fazendas do inicio da colonizagdo para os
suburbios deste século XXI. Visto a pluralidade de religides afro-brasileiras que
encontramos no Brasil hodierno, que ndo ¢ oriunda de apenas uma regido brasileira, tem-se
que essa longa ressignificacdo ocorreu por todo o pais. Cada regido brasileira ofereceu
contextos e desafios particulares para os cultos realizados pelas/os africanas/os e suas/seus
descendentes. Distintos sincretismos foram elaborados. Igualmente, cada regido recebeu
diferentes grupos étnicos africanos, em quantidades variadas e que aqui no Brasil passaram
a ser liderados por pessoas também variadas. Foram todos esses elementos, em conjunto,
que se somaram e inter-relacionaram para a organizacdo das diferentes religides afro-
brasileiras do presente — dos diferentes Calundus atuais. E dentre todas, na Bahia, foi criada
no inicio do século XIX a que talvez seja, ao lado da Umbanda e do Tambor de Mina, a mais

conhecida de todas: o Candomblé.

1.2 Candomblé: uma religido afro-baiana

O Candomblé, da forma como o reconhecemos hoje, conforme indica a tradi¢do oral
comumente referida pelo povo de santo, foi criado como religido na Bahia, entre os séculos
XVIII e XIX. Seus primeiros fundamentos foram assentados no Calundu colonial, tanto por
ter surgido do contexto calunduzeiro anterior e ser um dos herdeiros da linguagem ritual que
séculos antes ja vinha sendo recriada no Brasil, quanto porque os primeiros terreiros
candomblecistas foram montados inicialmente como Calundus coloniais. Ainda assim,
diversos elementos concorreram para a sua criagao.

Silva (2005) sugere que Candomblés surgiram de maneira algo espontanea dos
Calundus coloniais, como se aqueles fossem uma especializagdo/evolugdo desses. Souza

(2002) reconhece haver uma inclinacdo na bibliografia sobre os primeiros Calundus a
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considera-los como o modelo do qual os Candomblés diretamente se desenvolveram, mas
relembra que aquelas manifestagdes religiosas eram diversas e¢ bastante heterodoxas na
Colonia para terem se transformado espontaneamente em Candomblés. Isso, ainda que
considere que os Calundus coloniais foram a base a partir da qual todas as hodiernas religides
afro-brasileiras se originaram. O ponto aqui ¢ ndo tomar como Candomblés como um
desdobramento logico/natural dos primeiros Calundus. O que implica que outros elementos
também contribuiram para a sua criacdo. Silveira (2006), finalmente, afirma que essa ndo
foi gradual ou acidental, conforme parece sugerir o fato de que a palavra “candomblé”
comecara a ser usada por volta do mesmo século XIX na Bahia, como sinonimo de Calundu,
ou de que tradicdes afrorreligiosas ja existentes no Brasil desde a chegada das/os
primeiras/os centro-africanas/os resistem — mesmo que ressignificadas — em terreiros do
século XXI.

Este autor defende que a organizagdo do Candomblé em moldes mais proximos da
forma como ¢ praticado no presente — chamo atencdo para o fato de que religides afro-
brasileiras sdo dinamicas e, mesmo com saberes e tradigdes originalmente organizados no
passado, ndo sdo mantidas rigidas; mae Mabeji referiu-se a isso especificamente me dizendo
que “cada casa [(terreiro)] tem seu tempo” e, com isso, sua tradicdo — foi o resultado do
esforgo planejado e cuidadoso de um grupo de africanas e africanos, lideradas pela lendaria
religiosa conhecida como Iya Nassd. Conforme Silveira (2006), essa foi a primeira mae de
santo candomblecista do terreiro que hoje recebe seu nome, o I1é Axé Iya Nassd Oka,
também conhecido como Casa Branca do Engenho Velho, de Salvador/BA, que para o autor
pode ser considerado como o primeiro de todos os Candomblés.

O livro de Renato da Silveira sobre a estruturacdo do terreiro de Iya Nasso €,
possivelmente, a fonte escrita mais confiavel e completa sobre o inicio do Candomblé.
Todavia, contradi¢Ges varias a historia que narra sdo encontradas na tradi¢@o oral, que ndo
pode ser ignorada e que ndo é conclusiva sobre qual teria sido o primeiro terreiro. Tampouco
sobre qual data teria sido fundado. Ademais, ainda que Salvador/BA seja uma cidade de
referéncia importante para a origem da religido, também, dentre outras, as antigas casas do
Recdncavo baiano sao lembradas pela tradi¢ao oral. Santos (2009), por sua vez, cita algumas
dessas, que se estruturaram independentemente daquelas outras de Salvador/BA. Assim, a

historia narrada por Silveira (2006) pode com menos restri¢des ser considerada como aquela
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das “grandes casas” baianas, que se tornaram mais famosas e midiaticas. A primeira das
“grandes casas”, portanto, teria sido a Casa Branca.

A mae de santo Iya Nasso era iorubana e o Candomblé moldado a partir de seu
terreiro foi aquele da nacao Ketu. Isso ndo implica que o Candomblé, como religido e modo
de vida, seja nago, algo que no passado, reiteradamente, foi sugerido pela bibliografia sobre
religides afro-brasileiras. Faco finca-pé sobre este ponto antes de prosseguir, buscando evitar
uma confusdo anterior a leitura deste item, e explicito: afirmar que a primeira “grande casa”
de Candomblé tal qual conhecemos no presente era nagd ndao ¢ o mesmo que dizer, de
maneira alguma, que todas as tradigdes candomblecistas sejam nagds. E importante separar,
apenas para melhor entendimento, forma/organizacao do terreiro e tradicdo/contetido — disso
também decorre a importancia de se atentar a tradi¢do oral e a todas as suas contradi¢des ¢
a estruturagdo calunduzeira dessa religido. A este ultimo ponto voltarei no proximo item
deste capitulo.

A pessoa de Iya Nassdé ¢ comumente lembrada como grande mie fundadora na
tradicdo oral das comunidades dos terreiros de Candomblé Ketu, justamente aquele iniciado
com a Casa Branca. Varios templos desta nacdo religiosa foram imortalizados pela midia
baiana ao longo do século XX e suas tradicdes foram igualmente as mais lembradas pela
bibliografia mais consultada das Ciéncias Sociais. Varias das autoras/es consideradas/os
classicas/os no estudo do Candomblé, como Nina Rodrigues, Bastide e o antropdlogo e
babalad Pierre Verger, centraram seus trabalhos especificamente nos terreiros de Ketu. E
mesmo o cientista social Edison Carneiro, em seu livro Negros Bantos, considerado cléassico
no estudo do Candomblé Angola ¢ do Candomblé de Caboclo, faz diversas referéncias ao
Candomblé nagd da nag¢do Ketu (CARNEIRO, 1937/1991).

O trabalho mais detalhista do ponto de vista historico, todavia, sobre a criagdo do
Candombl¢ liderado por Iya Nasso, ¢ o de Silveira (2006). Este apresenta algumas hipoteses
operando como fatos. Trata-se de uma reconstrugdo histérica com aproximagoes e deducdes,
com o que parte da narrativa pode ndo ser exata, o que € reconhecido pelo autor — e ha outras
versdes para a mesma historia, conhecidas e conflitantes entre si (CASTILLO E PARES,
2007). Ainda assim, além de pesquisa densa em fontes historicas, como os arquivos da
inquisicdo catolico-portuguesa, Silveira pode construir em cima do que as/os autoras/es

classicas/os falaram, além de ter consultado outros/as varios/as contemporaneos/as. Sua
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versao sobre a fundagdo do terreiro da Barroquinha, antiga Casa Branca, €, assim, 1til nesta
tese para a explanacdo da criacdo do Candomblé e do contexto em que essa se deu.

Segundo Silveira (op. cit.), o terreiro da Barroquinha comecou como um Calundu
colonial, criado em sua residéncia por uma mae de santo iniciada para o orixa Odé, senhor
da caca e das matas, a partir da mesma base de conhecimentos e expertise calunduzeira
anteriormente desenvolvida pelos povos centro-africanos e transmitida ao povo jeje — e deste
ao nago0. Essa religiosa provavelmente se chamava — ou era conhecida como — Adeta e teria
frequentado alguns Calundus coloniais jejes antes de iniciar o seu proprio. Era africana do
reino de Ketu*® e veio parar no Brasil na condigio de escrava. Na Africa, integrava a
companhia real de duas princesas gémeas de Ketu, da dinastia Aro, Otampé Ojard e Obokd
Mixobi. A companhia real, com as princesas, foi capturada pelo exército daomeano e
negociada com traficantes de pessoas no fim do século XVIII, e vendida ao Brasil.

O fim do século XVIII e inicio do século XIX observou a chegada em Salvador/BA
de grande contingente de pessoas escravizadas da regido do oeste africano. Os séculos
anteriores viram crescer gradativamente o contingente populacional centro-africano, mas
que em Salvador/BA se viu ser superado em nimero de pessoas oeste-africanas naquele
momento. Impedimentos ingleses ao trafico negreiro entre Brasil e Africa central e outras
disputas europeias naquele continente explicam o porqué de os senhores luso-brasileiros
passarem a comprar pessoas de outros portos africanos e por vezes clandestinamente
(SILVEIRA, 2006 ¢ SANTOS, 2009). Em outras palavras, ¢ para que ndo passe
despercebidamente, as dindmicas e a expansdo do capitalismo europeu, que ja se
industrializava na virada do século XVIII para o XIX, condicionaram o trafico negreiro luso-
brasileiro e consequente chegada de africanos escravizados ao Brasil.

Além disso, as vérias disputas e a guerra aberta entre os impérios africanos de Oyo —
da qual o reino de Ketu fazia parte —, Daomé — cuja heranca ritual tem importancia central
para a nagdo afrorreligiosa Jeje — e ainda outros inimigos oeste-africanos, como povos
islamizados fundamentalistas, explicam a maior disponibilidade de pessoas para o trafico
negreiro daquela época na regido. Grande parte destas pessoas aportaram no Brasil e muitas

na Bahia (SILVEIRA, 2006).

40 Silveira (2006) afirma peremptoriamente que o povo de Ketu era etnicamente nagd, argumento que encontra
varias rechagas na bibliografia geral sobre africanas/os e sua didspora (independentemente de religides). De
minha parte, ndo sigo a Silveira nesta defesa. Sigo, como indiquei anteriormente, com J. Lorand Matory (1998).
Este afirma que o corpo sacerdotal do reino de Ketu era em maioria da etnia egba. De qualquer forma, pessoas
de Ketu ficaram amplamente conhecidas como nagds no Brasil, ou, posteriormente, sinonimamente, iorubanas.
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Poucos/as africanos/as origindrios/as de Ketu, como mae Adetd, todavia, foram
capturados/as, escravizados/as e vendidos/as. O reino de Ketu era pacifico e ndo se
localizava em uma regido de interesse para os daomeanos. Ainda assim, era um dos pilares
do Império de Oyd e possuia entre seus habitantes um corpo de religiosos bastante
conceituado por toda a lorubalandia, famoso como guardido dos saberes dos cultos
tradicionais dos orixas. Neste sentido, a chegada das princesas Ar6 a Salvador/BA significou
a ascensdo do povo de Ketu como lideranga entre as/os diversas/os nagos ja presentes na
cidade, que passaram a vé-lo como referéncia politica e religiosa. Representou também uma
grande oportunidade para o inicio de um intercambio politico clandestino entre o Império de
Oy e nagds de Salvador/BA. Esse império estava naquele momento (fim do século X VIII,
inicio do XIX) em decadéncia na Africa, perdendo as guerras que disputava, e veio a cair no
século XIX. Salvador/BA, assim, foi vista como um local oportuno para reestrutura-lo, ainda
que em novos termos ¢ além-mar (ibidem).

Seria necessario mais que apenas boa vontade, uma lideranca reconhecida e um
Calundu colonial em Salvador/BA para se unir um contingente populacional com poucos
recursos materiais, dividido entre africanas/os e algumas/uns crioulas/os escravizadas/os e
livres, em um pais terceiro, que tinha regras sociais proprias. Minimamente, era preciso
alguma capacidade de organizacao coletiva oficialmente reconhecida e permitida no Brasil.
Isto existia com as irmandades catdlicas negras na Cidade da Bahia (atual Salvador/BA) e
as brechas estruturais que ofereciam a afrorreligiosas/os. Houve uma em particular, que se
reunia na Igreja da Barroquinha, em bairro negro da regido central da cidade, que ja era
aquele tempo capaz de atrair e organizar grande contingente populacional iorubano: a
Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios (ibidem).

Mae Adetd, Otampé Ojard e Obokoé Mixdbi provavelmente se filiaram a essa
irmandade. Ja alforriadas, viviam na regido da Igreja da Barroquinha, razdo pela qual o
Calundu de mae Adeta foi aberto em suas proximidades. Em um segundo momento, as
gémeas retornaram a Africa — onde Otampé Ojard se casou. Mae Adeta, por sua vez,
permaneceu no Brasil e viu seu Calundu ser transferido para um terreno arrendado pelas/os
confrades da irmandade, localizado atras da Igreja da Barroquinha (nos fundos),
possivelmente no inicio da década de 1810. Também nesta década a mae de santo veio a
falecer, tendo sido substituida no governo do Calundu por Iya Akala. De volta ao Brasil e

descontentes com esta sucessdo, Otampé Ojard, seu marido Baba L&ji, e Oboko Mixobi se
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mudaram para o bairro hoje chamado Luis Anselmo e fundaram o terreiro do Alaketu — 1€
Maroia L4ji, ainda existente no mesmo endereco (ibidem)*!.

Iya Akala era uma religiosa iniciada para o orixa Air4, divindade velha que se veste
de branco (cor da Casa Branca) e pertence a linhagem de Xang6, sendo, portanto, um
senhor*? da justica. O orix4 foi por ela assentado junto a Odé no Calundu da Igreja da
Barroquinha, que assim se complexifica. Na mesma época o terreiro passou a atrair mais
pessoas, todas/os confrades da Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios, que o protegia
e com a qual — intencionalmente — comegava a se confundir. Tratava-se de um momento de
politica moderada na gestdo publica baiana, no qual a irmandade soube articular-se bem,
com patronos poderosos — inclusive com o entdo governador da provincia da Bahia, o Conde
dos Arcos — e prosperar. Mais africanas/os nagds ¢ algumas/uns afrodescendentes, além de
outros grupos étnicos minoritarios com quem tinham boas relagdes, foram atraidas/os pela
irmandade e passaram a se reunir na Barroquinha. Ciente deste movimento, o Império
iorubano na Africa comegou a enviar representantes com altos cargos ao Brasil,
clandestinamente, para auxiliar na organizagdo dessas pessoas. Foi nessa leva de notaveis
que chegou ao Brasil Iya Nasso (ibidem).

A chegada desta mae de santo ao pais teve um peso que nao pode ser ignorado. O
Império de Oy6, na Africa, era formado por um conjunto de reinos dominados militarmente
pelo reino de Oy6 — dai Império de Oyo. Cada reino tinha sua organizacgdo interna, historia,
linhagens reais, etnias e, finalmente, divindades, rituais religiosos e liderangas religiosas
proprias. Nesta logica, Iya Nasso era o titulo — feito nome — atribuido a principal religiosa
do orixa Xangd, divindade da dinastia real de Oyo6 e tido como um dos antepassados
fundadores daquele reino. Seu culto era, portanto, central em todo o império, com o que lya
Nassd era uma alta funcionaria do governo, além de ser a principal lideranga da sociedade
feminina Gélédé, organizagdo social iorubana que tinha como papel politico, dentre outros,

a manutencdo e reprodugio da pluralidade e diversidade — inclusive politica — iorubana®’.

41 Noto que a tradigdo oral do terreiro do Alaketu ndo nega essa contenda, mas indica datas anteriores,
supostamente respaldadas por documentos, que indicariam que a aquele Candomblé é anterior ao terreiro da
Barroquinha.

4 Silveira (2006) problematiza que a este tempo o orix4 era possivelmente visto como feminino. Ou seja, seria
uma senhora da justica e ndo um senhor. Esta compreensdo se alterou e hoje em dia Aira (ou Xango Aird) é
um deus masculino.

4 Silveira (2006) se refere a este papel politico como o de preservagdo da “democracia iorubana”, termo que
evito por considera-lo fora de contexto no antigo e africano (ndo grego) Reino/Império de Oyd. Ainda assim,
seu uso pelo autor serve como alegoria para pensarmos em um arranjo social inclusivo e plural.
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Ou seja, a gestdo dos rituais sociais publicos pensados para harmonizar todos os diferentes
povos nagds no império. Sua presenga no Brasil ndo poderia, assim, passar despercebida,
tampouco ser entendida como acidental. Pelo contrario, Iya Nass6 foi enviada pelo
imperador, o Alaafin de Oy0, para organizar o culto de Xang6 neste pais e, a partir disto,
unificar todas/os as/os iorubanas/os nesta nova terra (ibidem).

Além de seu alto cargo e fungdo estratégica tanto politica como religiosa — a
separagdo cartesiana de politica e religido preconizada no ocidente moderno nio existia na
Africa do inicio do século XIX ou, pelo menos, nio naquela regido — Iya Nasso tinha acesso
a recursos e veio ao Brasil acompanhada de delegagdo formada por altas/os politicas/os e
religiosas/os enviadas/os pelo Alaafin de Oyo especificamente para auxilid-la em sua tarefa.
Pessoas como o essd (alto ministro) Bamboxé Obitikd, que tinha o cargo de olud na
Iorubalandia, ou seja, o lider dos babalads da antiga tradicdo ioruba, os pais do segredo,
religiosos responsaveis pela divinagdo do futuro, aquele tempo centrais para a fundagdo de
templos religiosos iorubanos. Assim, quando assume o lugar de mae de santo do Calundu da
Igreja da Barroquinha, logo apos a morte de Iya Akala, inicia com seus auxiliares um grande
trabalho, sem precedente em nenhum lugar do mundo, que resultou na criagdo do que hoje
entendemos como Candomblé (ibidem).

Sumarizo, ainda seguindo a Silveira (ibidem), os principais pilares desse trabalho:
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iniciadas/os, e que garante, portanto, que todos os orixds serdo lembrados e
reverenciados. Trata-se de uma liturgia igualitaria, que remete as festividades Geledé
e que assegurou na Barroquinha a inclusdo do mais divino de todos os povos reunidos

naquele terreiro em suas principais atividades publicas*;
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do terreiro e de suas filiais. O vinculo de santo demanda as mesmas relacoes de

familia, comunidade e solidariedade que o vinculo sanguineo®’;
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outras religides afro-brasileiras, i.e. Batuque do Rio Grande do Sul. Igualmente, a mesma
estrutura poderia ser mantida, mas se significar com as tradigdes de outras nagdes
afrorreligiosas. A grande inovagdo do Candomblé nascido na Barroquinha foi, portanto, a
forma de se organizar o terreiro, seus adeptos, ritos, etc. Tudo isso € imiscuido de sentido
ritual, de tradi¢do. Mas a tradig¢do é mais variada, potente e dindmica do que este modelo.

Finalmente, Silveira (2006) nos lembra que o Candomblé de Iya Nasso foi fundado
na Barroquinha, no centro de Salvador/BA, mas ja ndo se localiza mais neste enderego.
Mudou-se para o Engenho Velho da Federag@o, bairro que era distante do centro da cidade
no século XIX. A razdo da mudanca, finalmente, foi a perseguicdo sofrida pelo terreiro na
Barroquinha quando a politica soteropolitana mudou de moderada para tiranica e as aliancas
politicas da Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios com senhores brancos ja ndo
mais foram suficientes para lhe garantir o controle da Igreja da Barroquinha.

Isso ocorreu ja sob um Brasil independente de Portugal, que viu iniciar com o
imperador Dom Pedro I um processo modernizador*® racista, em que pessoas nio brancas e
toda a sua cultura passaram a ocupar o lugar simbolico do atraso, do primitivo, que deveria
ser expurgado do Brasil moderno que se buscava construir. Neste Brasil, ndo havia espaco
para representacdes ou reminiscéncias culturais negras nas cidades — preferencialmente em
nenhum lugar do pais — tampouco para a pratica religiosa afro-brasileira, agora muito menos
tolerada e ainda mais restrita juridicamente. Sem lugar nos centros, varios terreiros nestes
localizados se extinguiram ou migraram para as periferias (SILVEIRA, 2006 ¢ SANTOS,
2009). Foi a partir desses locais que, aquela época, afrorreligiosas/os encontraram as maiores
brechas na estrutura social para manterem vivas suas tradi¢des religiosas.

Ja se verificava, portanto, sob Dom Pedro I, o esbogo do que se anunciava como
constru¢do de um Estado-nacdo e, com ele, da colonial modernidade brasileira. O pais ndo
era mais colonia portuguesa, mas a estrutura racista (e igualmente sexista) implantada pela
colonizagdo permaneceu existente. Para além disso, intensificou-se, para o desapontamento
dos/as afrodescendentes que apoiaram, formaram milicias e lutaram ao lado das elites
brancas brasileiras em batalhas pela independéncia contra tropas portuguesas (SILVEIRA,

2006; SANTOS, 2009).

46 A ocupacio e civilizagdo (agdo de civilizar) do Brasil comeca com a Coldnia. Todavia, nio era interesse de
Portugal fazer do Brasil um pais independente de forma alguma. Néo se buscava criar por aqui um Estado-
nagdo moderno. Este processo foi iniciado com o Imperador Dom Pedro 1.
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Onde no passado funcionava a Igreja da Barroquinha hoje funciona um museu.
Externamente, o edificio ainda tem a fachada da igreja, mas foi internamente modificado
para funcionar como um centro de eventos e ndo mais templo religioso. Nos fundos, onde
ficava o barracdo do terreiro de Iya Nassd, hd um prédio com estacionamento de carros, que
pertence a um hotel, localizado no bairro da Barroquinha. Do antigo terreiro, portanto,
mesmo o espago aberto e possiveis vestigios soterrados atras da igreja ja ndo podem mais
ser recuperados. A figura 01 a seguir, uma foto de dezembro de 2016, mostra a fachada da

igreja com a construcdo do estacionamento aos fundos (envelopada em lona preta).

Figura 01: Igreja da Barroquinha em dezembro de 2016
Detalhe aos fundos, coberto por lona preta, edificio de estacionamentos sendo construido no local onde
ficava o terreiro da Barroquinha
Fonte: dados de pesquisa. Foto tirada pelo autor desta tese.

A mudanca do Candomblé¢ da Barroquinha para a periferia significou uma importante
transformagd@o na organizagdo religiosa construida por Iyad Nassd, que, conforme Silveira
(2006), foi quem levou e assentou os fundamentos de seu terreiro no Engenho Velho da
Federagdo, acompanhada por Bamboxé Obitiko. Esta versao ndo ¢ confirmada pela linguista
Lisa Earl Castillo e pelo antropdlogo Luis Nicolau Parés (2007), que indicam nao haver
confirmagdo da passagem daquela mde de santo pelo atual enderego do terreiro. A propria

tradi¢do oral da casa tampouco confirma essa informacdo. Seja como for, a transformagéo
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representada pela mudanca de enderego foi aquela de um templo religioso central, pensado
para unificar todo o povo iorubano e seus aliados, e recriar seu império no Brasil,
configurando algo como uma religido publica iorubano-brasileira neste pais; para um templo
religioso periférico e de menor importancia politica, que junto a outros Calundus resiste
heroicamente, guardando algumas das tradigdes mais importantes das/os iorubanas/os e
suas/seus aliadas/os que tiveram a infelicidade de ser escravizadas/os no Brasil (SILVEIRA,
2006). Esta seria, ainda, a grande vocag¢do do Candomblé Ketu e, de forma analoga, do
Candomblé Angola para as tradicdes religiosas das/os centro-africanas/os e do Candomblé
Jeje para as tradigoes religiosas jejes. Igualmente, das demais religides afro-brasileiras para
toda a vasta tradicdo afrorreligiosa reorganizada no Brasil.

Resgatada a histéria do Candomblé da Barroquinha a partir de Silveira (2006),
retorno a minha ponderacao do inicio deste item e pontuo que a mesma ¢, também, a historia
da criagcdo do Candomblé Ketu. Surge, portanto, uma pergunta a ser respondida ainda neste

capitulo, qual seja: como foi criado o Candomblé Angola?

1.3 O Candomblé Angola

Silveira (2006) e Santos (2009) indicam que, com o crescimento das dificuldades do
povo negro na Bahia do século XIX, cresceu também a solidariedade entre estas pessoas.
Terreiros e quilombos, muitas vezes escondidos do poder publico e dos senhores brancos,
instalados nas periferias da Cidade da Bahia e outras, tornaram-se refigios para todo o povo
negro e, a0 mesmo tempo, células dentro de grandes e dinamicas redes de auxilio e
preservacdo de costumes africanos. Esse arranjo solidario conviveu com rivalidades também
existentes entre o povo negro, que se viram, ndo obstante, favorecidas por relatos
historiograficos e pela bibliografia das Ciéncias Sociais.

Rivalidade e solidariedade sdo forgas criadoras/transformadoras. Fendmenos sociais
surgem de ambos os processos, que existem em interconexao e sdo capazes de marcar as
vidas de grandes e heterogéneos grupos de pessoas. Nao se pode negar, sendo assim, que as
rivalidades existentes entre o povo negro na Bahia do século XIX deixaram suas marcas.
Neste trabalho, todavia, chamo a ateng¢ao, junto a Silveira (2006) e Santos (2009), para o fato

de que a solidariedade foi ainda mais marcante dentre estas pessoas. E postulo que foi a
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partir desta solidariedade entre negras/os, entre calunduzeiras/os particularmente, que o
Candomblé Angola foi criado.

Este postulado ¢ hipotético, mas traz elementos que lhe dio solidez. Por exemplo,
em Silveira (2006), encontramos relatos de cultos a orixas nagds, como Iroko, ligado ao
tempo, que foram estruturados no Brasil a partir da ajuda de calunduzeiras/os angoleiras/os
que cultuam o tempo na forma do inquice Ktembu. Devido as constantes guerras na regido
iorubana na Africa e a destruigdo causada pela escraviddo no Brasil, o culto ao tempo foi
perdido entre as/os nagds, sobretudo por nunca ter sido decisivamente estruturado — Iroko
ndo era um orixa, mas sim uma arvore sagrada, a gameleira branca para o atual Candomblé
Ketu (ou, quando presente, a propria arvore iroko). Em Salvador/BA, contudo, o tempo era
uma divindade preservada pelas/os angoleiras/os — para quem ¢ central — que ndo somente
dominavam seu culto como também toda a técnica para montar seu assentamento. Em acdo
solidaria, estes conhecimentos foram compartilhados com jejes e, por meio dessas/es, junto
a angoleiras/os, com nagos, e dessa interagao foi criado o culto a Iroko como orixa (os jejes,
por sua vez, estruturam o culto ao vodum Loko).

Este exemplo indica claramente que técnicas de cultos foram intercambiadas entre
centro-africanas/os e oeste-africanas/os, grupos de pessoas de tradicdes -culturais,
compreensdes de mundo e mesmo linguas originalmente muito distintas (inclusive ha amplas
diferencgas internas em cada um dos grupos), mas que foram capazes de trocar entre si
conhecimentos sofisticados, como aquele sobre como montar o assentamento de uma
divindade especifica (mesmo que haja releituras e resistam diferencas entre nagdes), com
todos os complexos rituais que envolve. Conhecimentos, além disso, que muitas vezes sdo
secretos € que ndo poderiam ser trocados sem a existéncia de confianga entre os povos € o
reconhecimento por essas pessoas das diversas religiosidades centro e oeste-africanas como
fundantes de Calundus. Ademais do intercimbio de técnicas de culto, que com efeito ja ndo
era novidade desde que o Calundu colonial criado por centro-africanas/os com a participagao
de indigenas e foi aprendido/absorvido por jejes e nagds, reitero que religiosas/os
africanas/os da Salvador/BA do século XIX intercambiavam visitas e vivéncias em terreiros.
Silva (2005) concorda com esta argumentagdo ¢ afirma que as influéncias mutuas entre
tradi¢des centro e oeste-africanas foram centrais para as conformagdes dos Candomblés de

todas as nagoes, das formas como sdo praticados no presente. Mesmo ao longo do século
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XX, conforme me explicou mameto Mabeji, intercdmbios solidarios entre religiosas/os de
diferentes nac¢des continuaram acontecendo, embora estejam mais escassos no presente.

Intercambios e transmissdes de conhecimentos afrorreligiosos, acrescento, ndo
aconteceram somente na Bahia. Como exemplo, o antropologo Marcelo Tadvald (2016)
relata que a hipétese mais provavel para a criacdo do Batuque € aquela que indica que essa
religido foi criada por uma mae de santo xangozeira (praticante do Xangd do Recife) em
interagdo com calunduzeiras/os de origem centro e oeste-africana no Rio Grande do Sul,
para onde aquela senhora havia migrado do Pernambuco. O autor indica que essa ¢ a hipdtese
considerada como a mais provavel justamente porque as técnicas para se assentar santos no
Batuque sdo semelhantes as do Xangd do Recife — e diferentes dos Candomblés.

Minha hipoétese, portanto, ¢ a de que em meio a toda esta experiéncia de interacao
entre povos, ja na segunda metade do século XIX, o Candomblé, como forma religiosa (ndo
como nome ou tradi¢do religiosa — reitero que tradi¢des afrorreligiosas ja existiam no Brasil
e que a palavra Candomblé ja vinha sendo usada para designar Calundu antes do século
XIX), foi absorvido por calunduzeiras/os angoleiras/os. Com isso e a partir da iniciativa
deliberada destas/es religiosas/os, foi criado o Candomblé Angola.

A expressdo “forma religiosa” ¢ aqui deliberada, posto que minha hipdtese se
fortalece com a analogia explicativa forma e conteudo. No Candomblé, a forma ¢ a
organizacdo do espaco da casa religiosa e da liturgia ritual conforme o modelo que ficou
mais conhecido a partir das “grandes casas” — independentemente de qual tenha sido o
primeiro terreiro a adota-lo — como a Casa Branca. Ou seja, com o xiré incluindo e saudando
a diversos santos, os variados assentamentos cuidadosamente montados no terreiro, o
barracdo separado da residéncia da mae de santo (mesmo quando contiguo e ainda que no
presente varios Candomblés retinam residéncias, casas de santo, saldes de cerimdnias e
outros espagos em seus terrenos), etc. A forma ndo ¢ aleatoria, cabe enfatizar, havendo razdes
especificas para que seja tal como é, o que, no caso do Candomblé segue a critérios politico-
religiosos. O conteudo, por sua vez, serdo as variadas tradi¢des afrorreligiosas vivenciadas
no espacgo, sob o comando da mae de santo e que herdam todo o conhecimento religioso
afro-brasileiro construido e atualizado desde os primeiros Calundus coloniais, que ¢
imensuravelmente vasto e variado no Brasil.

Forma e conteudo, importa dizer, ndo tém sentido de existir e manifestarem-se

separadamente. Pelo contrario, no caso do Candomblé ¢é precisamente a forma que
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caracteriza seu conteudo como candomblecista. Ou seja, um Candomblé nao ¢ uma variacdo
genérica de Calundu, mas uma forma religiosa calunduzeira especifica, que ndo pode ser
dissociada do processo socio-historico que a originou e nem das tradi¢des (o contetido dos
conhecimentos, da mitologia, etc.) que lhe ddo substincia. Muitas contradicdes,
questionamentos ¢ disputas surgem entre diferentes comunidades de terreiro e suas/seus
maes e pais de santo no presente em funcao desta relacdo entre forma e contetido.

No que tange a tradicdo Moxicongo do Candomblé Angola, um primeiro terreiro,
uma primeira mae e um primeiro pai de santo marcam o momento da criacdo da forma
candomblecista, que possivelmente pode ser chamado de transi¢ao, ainda que nao tenha sido
gradual e/ou acidental, como pretende Silva (2005). O terreiro se chama Nzo Tumbensi e a
mae de santo Maria Neném, minha tataravo de santo. Trata-se de uma brasileira, filha carnal
de angolanos e filha de santo do angolano de Cabinda (que anteriormente era parte do reino
do Kongo e cultuava em grande maioria os inquices daquele local) Roberto Bairro Reis.
Dentro da linhagem que resulta na criagdo do Candomblé Moxicongo, este foi o primeiro
pai de santo da nacdo candomblecista Angola, conforme aprendi com o preto velho Pai
Guiné de Aruanda. Ou seja, foi vo Roberto Bairro Reis o responsavel pela transi¢cdo da forma
ritualistica de seu terreiro do Calundu colonial angoleiro para o Candomblé Angola. V6
Maria Neném, contudo, tornou-se muito mais conhecida e ela ¢ comumente lembrada pelo
povo de santo como fundadora de toda a nagdo Angola, ou como a fundadora do primeiro
Candomblé Angola, mesmo que essas sejam afirmagdes de dificil comprovagao.

Pouco se sabe com certeza sobre vo Maria Neném. De forma geral, o que se sabe de
sua historia ¢ o que ¢ contado pela tradicdo oral das casas de Candomblé Angola, que a
reconhecem como grande mée da nacdo, mas que em geral referenciam terreiros de filhos de
santo seus como sendo as primeiras casas das diferentes tradi¢gdes candomblecistas
angoleiras. Com efeito, os religiosos tata Konmannanjy e Ana Placidino, militantes da
organiza¢do do Movimento Afrorreligioso Associacdo Nacional Cultural de Preservagao do
Patriménio Banto (ACBANTU), publicaram uma noticia no site da associacao relatando um
encontro realizado em Salvador/BA com varios terreiros da nacdo Angola, em honra a vo
Maria Neném. Nesta ocasido, diferentes religiosas/os — inclusive velhas/os de santo — se
mostraram surpresas/os em saber que o terreiro Nzo Tumbensi ainda esta aberto (¢ quase
bicentenario) e funcionando no bairro Tancredo Neves — Beiru em Salvador/BA, no mesmo

enderego onde aquela mae de santo reinou (KONMANNANIJY e PLACIDINO, 2012).
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O linguista e tata kambondo Sergio Paulo Adolfo (2009), buscando dar sentido
textual a tradi¢do oral sobre vO Maria Neném, em breve artigo publicado no site de seu
proprio terreiro, Nzo Tumbansi (que tem nome parecido, mas ndo ¢ o Nzo Tumbensi), aponta
haver duas possibilidades para a sua participacdo na fundacdo do Candomblé Angola: a
primeira ¢ a de que ela teria herdado o Nzo Tumbensi de vo Roberto Bairro Reis como um
Calundu, versdo esta que contraria o que indica Pai Guiné de Aruanda. Nao satisfeita com
esta forma de culto e ja como mae de santo da casa, transformou-o em um Candomblé, com
o que teria nascido a primeira casa de Candomblé Angola. A segunda possibilidade ¢ a de
que o Candomblé Angola ja existiria em Salvador/BA desde véarios anos antes, inclusive na
casa de vO Roberto Bairro Reis, sendo a grande contribuicdo de vo Maria Neném o fato de
ter sido mae de santo dos dois pais de santo centrais para a continuidade, expansdo e
popularizacdo da nacdo candomblecista Angola: Manuel Bernardino da Paixdo, meu bisavo
de santo, o pai Bernardino Bate Folha, fundador do Manso Banduquenqué, em Salvador/BA;
e Manuel Ciriaco, ou pai Ciriaco, também meu bisavé de santo*’ (embora meu terreiro siga
a tradicao de vo Bernardino), fundador do terreiro Tumba Junsara, também em Salvador/BA.

Nas duas versdes pautadas, a importancia de vo Maria Neném ¢€ inegavel. Adolfo
(2009) segue recuperando partes de sua historia e explica que ela era brasileira, gaicha,
descendente de angolanos, o que explicaria o porqué de seu Candomblé ser chamado Angola,
ainda que misture tradi¢des da area cultural Congo-Angola. Teria sido iniciada nos ritos
angoleiros por vd Roberto Bairro Reis no inicio do século XX (na Bahia, portanto, embora
ndo haja uma data exata) e ndo deve ter sido muito depois que herdou seu terreiro. Tratava-
se de uma feiticeira*® bastante respeitada e temida pela policia soteropolitana, que nunca
molestou seu terreiro, mesmo em periodo de grande perseguicdo ao Candomblé em
Salvador/BA. Ainda segundo Adolfo (ibidem), era originalmente irma de santo de voO
Bernardino Bate Folha, de quem era amiga e, futuramente, tornou-se mae de santo.

Vo6 Bernardino, todavia, foi iniciado no culto aos inquices pelo conguense Manuel

Nkosi — nunca foi irmao de santo de vé Maria Neném. Sendo conguense, v Manuel Nkosi

4 Vinculos de santo substituem vinculos de sangue, todavia, sio mais facilmente adquiridos, posto que
dependem de filiagdo e rituais religiosos, e ndo de biologia. Assim, € possivel a um religioso ter diferentes
maes e pais de santo em sua vida, portanto, acrescentar ¢ complexificar vinculos familiares em sua linhagem.
48 O termo feiticeira/o, no Brasil, foi historicamente estereotipado e pode ser considerado pejorativo. Todavia,
nesta tese, utilizo-o sem esta carga e entendo-o de forma positiva. Efetivamente, feiticeiras/os sempre foram
valorizadas/os pelo povo de santo e fazer feitico nunca significou ma indole. Pessoalmente, ja ouvi de meu
padrinho de confirmagdo como ogan que sou uma pessoa de sorte, pois tenho “avo feiticeiro™.
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era moxicongo, ou seja, nascido no Congo, termo que caracteriza e denomina a tradi¢do
candomblecista popularizada a partir do terreiro do Bate Folha baiano, textualmente, o
Candomblé Moxicongo (mormente chamado de Congo-Angola), da nacdo Angola, de
linguas rituais quicongo e quimbundo®, e centrado no culto a inquices conguenses. Foi com
a morte de vo Manuel Nkosi que v Bernardino entregou sua cabega®® aos cuidados de vo
Maria Neném (de quem de fato era muito amigo), tornando-se, com isto, seu filho de santo.

Irméo de santo de v6 Bernardino e iniciado diretamente por vo Maria Neném, vo
Ciriaco iniciou/fortaleceu no Tumba Junsara (ao lado de seu irmdo de barco’!, o tata
kimbanda Kambambe) a tradi¢do por vezes referida como Angola puro (repito nesta tese,
em alguns momentos, este termo émico, mas sem aderir a ideia de pureza), assim chamada
possivelmente por sua descendéncia mais direta de vo Maria Neném. Esta utiliza o bacongo
— que €, com efeito, um povo e um idioma — como lingua ritual. O povo bacongo também ¢
oriundo da area cultural do Reino do Kongo, bem como também o sdo as divindades
cultuadas — virtualmente as mesmas do Candomblé Moxicongo.

Diferencas a parte, Moxicongo e Angola puro sdo duas tradi¢des irmas, integrantes
da nagdo Angola, que conta ainda com familias religiosas que seguem outras importantes
tradicdes, descendentes de linhagens religiosas que ndo passam por v Maria Neném. Sem
pretender apontar todos/as, posto que sdo varios/as, cada um/a com sua enorme importancia,
cito outra mae fundadora e outros trés pais fundadores e suas tradi¢cdes, que possuem grande
prestigio dentre o povo de santo: mde Mariquinha Lemba, da tradigdo Angoldo Paketan; pai
Miguel Arcanjo, da tradicdo Amburaxd; pai Constincio Silva e Souza, da tradigdo
Makwende; e pai Jodozinho da Goméia, da tradigdo da Goméia.

Para além destas, ha varias comunidades de terreiro que se reconhecem como
praticantes de Candomblé Angola no presente, mas que mesclam tradigdes congo-angolanas
com marcadas influéncias jejes ou nagds (ou ambas). O contrario também ocorre. E ha ainda
aquelas que misturam tradigdes e se reconhecem como mesclas. O Candomblé €, finalmente,
uma religido viva, originalmente sincrética, que ¢ atualizada ao mesmo passo que € vivida.

Cabe aqui ainda outro comentério no que tange a conversao de terreiros de Calundus

angoleiros em Candomblés Angola, que fortalece a hipdtese que propus. Segundo o

4 As duas linguas, com eventuais corruptelas, sdo usadas nos rituais.

0 Entregar a cabega ¢ um termo émico que pode ser entendido como tornar-se filha/o de santo de um/a
determinado/a afrorreligioso/a.

3! Irmés/3os de barco sdo candomblecistas que passam pelo ritual de iniciagdo juntos, realizando seus ritos
iniciaticos na mesma data.
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socidlogo Moacir Carvalho Oliveira (2017) o Candomblé, em todas as suas nagdes, se firmou
como religido — ou seja, como forma de se fazer Calundus, como “denominagdo” religiosa,
nos termos do autor — justamente entre o século XIX e a primeira metade do século XX. De
forma bem especifica, € neste momento que o Candomblé se institucionaliza como religido
praticada comunitariamente por iniciados, em seus terreiros. Oliveira explica que isso se
deveu ao cenario politico-econdmico brasileiro, que se modernizava e via o fim do poder
das irmandades (mas a manutencdo do apelo das grandes celebragdes publicas, tais como as
procissdes e grandes festas de santos catdlicos) e a movimentagdo e organizacdo do
Catolicismo, pouco tempo antes a religido estatal, para ndo perder sua influéncia hegemonica
como instituicdo de fé, com atuagdo publica sobre a populacido do pais. O Brasil passou a
garantir, desde 1981 — com a promulgacao da primeira Constitui¢do Republicana — o direito
a livre pratica religiosa, mas isso nunca significou laicidade estatal®> (NOGUEIRA e
NOGUEIRA, 2018). Neste momento, ainda conforme Oliveira (op. cit.), a Igreja Catélica
ditava o modelo do que era ser religido no Brasil, que favorecia instituigdes abertas ao grande
publico. Tal padrio era mais parecido com os Candomblés (como forma religiosa), que
prosperaram — sobretudo aqueles das grandes casas soteropolitanas — com seus calendarios
de eventos publicos (abertos a todas e todos, mas realizados exclusivamente pelas
comunidades), além de suas grandes festas com coloridas apresentagdes ¢ dangas de
divindades (respeitando, obviamente, o que estas aceitam como suas vestimentas, cores e
aderegos), do que com outras formas mais domésticas e reservadas de Calundus.

Estas outras formas de Calundus angoleiros (e certamente também jejes, nagds e
outros), domésticos, total ou quase totalmente reservados e fechados ao publico externo,
estruturados em torno do culto de divindades — que se incorporam mas nao vestem todas as
complexas roupas e cores para dancar em saldes — ou mesmo de entidades familiares;
Calundus que se confundem com as residéncias da familia religiosa; formas de Calundus
familiares, em sintese, ndo desapareceram, mesmo com o advento dos grandes terreiros de
Candomblé, Umbanda, Tambor de Mina, etc. Como exemplo, a linguista Adélia Mathias

(2017) relata a forga e importancia do Calundu de sua familia, sobretudo das celebragdes as

32 A laicidade estatal implica em neutralidade do Estado no que tange a religido, entendida como privada. Esta
¢ uma condigdo basilar da modernidade. Todavia, na colonial modernidade brasileira (¢ na maior parte das
Américas), o Estado ndo pode ser descrito como neutro no que tange a religido — i.e. bancada evangélica.
Tampouco oferece garantias a presenga democratica, em debates publicos — da diversidade religiosa de seu
povo, que ¢ fonte de suas reflexdes, conhecimentos e forma de organizagdo da vida —, favorecendo a presenca
e atuagdo de alguns atores religiosos em detrimento de outros (NOGUEIRA e NOGUEIRA, 2018).
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entidades criancas — os populares Erés — que anualmente reunem em sua casa grande parte
da parentela de sangue de sua falecida avd. A continua existéncia desses Calundus no Brasil
¢ vasta, ainda que dificil de ser mensurada e que chame menos atencdo do que os
Candomblés e Umbandas, ou, comumente, que nem mesmo seja assumida como religido.

Antes do fechamento desta breve incursdo as tradi¢des do Candomblé Angola, cabe
um comentario mais sobre o terreiro de vo Bernardino, o Candomblé do Bate Folha baiano,
posto a importancia central de sua tradigdo nesta tese. Este terreiro completou, em 2016, 100
anos de existéncia, tempo que contabiliza especificamente sua existéncia como o Candomblé
Angola oficialmente fundado por v6 Bernardino. Ha relatos émicos de que este pai de santo
ja tocava seu Candomblé naquele mesmo exato local havia mais tempo (NUNES, 2017).
Ademais, conforme documento resgatado por Silveira (2006), ha um relato policial de que
em 1832 houve uma tentativa de invasdo/impedimento por parte do poder publico, do
funcionamento de um Calundu colonial na fazenda do Bate Folha, no mesmo local em que
hoje funciona o Candomblé. A batida, contudo, ndo teve €xito, pois o antigo terreiro tinha
permissao legal para funcionar — via autorizagdo por escrito, apresentada aos invasores. Os
registros resgatados por Silveira (2006) deixam ainda indicado que naquele mesmo lugar ja
se realizava um Calundu havia anos, desde o século XVIII. Ainda segundo o autor, a tradi¢ao
oral do atual Candomblé¢ do Bate Folha efetivamente da conta de que anteriormente
funcionava no mesmo lugar um Calundu jeje, que desapareceu sem deixar registros escritos.
De minha parte, ouvi uma dessas historias sendo contada por uma antiga frequentadora do
terreiro, que se lembra de ouvir casos contados por uma filha da casa que ja tinha idade
avangada quando o terreiro foi fundado e dizia que antes de v6 Bernardino chegar naquela
fazenda, “escravos fugidos” se reuniam por ali para fazer seus cultos religiosos.

O antigo Calundu jeje ndo deixou registros escritos, mas deixou voduns assentados
em arvores dentro da mata, que ainda hoje sdo cuidados e respeitados pelas/os angoleiras/os,
¢ que eram personagens, no século XX, de festas religiosas anuais realizadas conjuntamente
por jejes e angoleiras/os (NUNES, 2017). No presente, o terreiro do Bate Folha baiano ¢
tombado como patrimonio cultural brasileiro pelo IPHAN e ¢ conhecido como o maior

terreiro de Candomblé do Brasil em termos do tamanho do terreno que ocupa™.

3 Esta é uma afirmagio émica dificil de ser comprovada. O IPHAN, em seu sitio web (www.iphan.gov.br,
acesso em 10/03/2018) fala em maior terreiro tombado. De qualquer forma, a afirmagdo € uma referéncia que
chama a atengo a grande extensdo do espago do terreiro, que também impressiona pela dimensdo da mata
atlantica nativa preservada dentro do local.
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Estive no Bate Folha baiano em dezembro de 2016, junto a mameto Mabeji € uma
comitiva formada por algumas/uns de suas/seus filhas/os de santo, para a cerimonia dos 100
anos da fundagdo do terreiro, dedicada & inquice Bamburucema, deusa das tempestades
(como Kaiango), santa protetora e dona da casa. Chamam a atencdo no local as diversas
arvores sagradas jeje que foram plantadas nos tempos daquele Calundu colonial. Estas
plantas — velhas e enormes em tamanho — coexistem com outras arvores sagradas angoleiras,
também imensas e numerosas no terreiro. Também chama a atengdo o belissimo e antigo
peji (altar central) do barrac@o, que lembra (propositalmente) o altar de uma Igreja Catdlica,
porém guarda segredos por tras de seus panos. A figura 02, a seguir, mostra o centenario e

tombado peji do barracdo do Manso Banduquenqué, no dia da festa de 100 anos da casa.

Figura 02: Peji do Bate Folha baiano
Fonte: dados de pesquisa. Foto tirada pelo autor desta tese

Centralizou grande parte dos olhares da celebragdo de 100 anos a figura da mae

pequena® da casa, nengua Guanguacece. Sua importancia no terreiro, contudo, precisa ser

% Mie pequena é um cargo na hierarquia candomblecista. Em linhas gerais e resumidas, sua ocupante tem o
papel de substituir a/o mae/pai de santo em sua auséncia.
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contextualizada. Conforme determinado por v6 Bernardino, a sucessao da lideranga méxima
no Manso Banduquenqué deve sempre ser feita por homens — nenhuma mulher pode ocupar
a cadeira da lideranca maxima como mae de santo da casa. Todavia, vd Bernardino iniciou
apenas dois homens como rodantes, ou seja, candomblecistas capazes de incorporar em
transe suas divindades. Na tradicdo Moxicongo pensada de forma ortodoxa, ser rodante ¢é
pré-requisito para que uma/um candomblecista seja mie ou pai de santo>. Os dois iniciados
foram os religiosos Lesenge e Bandanguame. Tateto Lesenge, pai de santo de mameto
Mabeji, mudou-se para o Rio de Janeiro/RJ e naquela cidade fundou o Bate Folha carioca,
tornando-se o primeiro pai de santo da casa. Tateto Bandanguame permaneceu em
Salvador/BA e sucedeu vO0 Bernardino em seu terreiro apos seu falecimento.
Semelhantemente a seu pai de santo, iniciou, em suma maioria, mulheres como rodantes (ha
registros de que tenha iniciado apenas um homem — NUNES, 2017). Quando faleceu, ndo
havia homens rodantes aptos a sucedé-lo. Com isso, Bamburucema entregou a cadeira de vo
Bernardino a um ogan, a exemplo do que ocorre no presente. Atualmente o ogan regente ¢
o tata Munguaxi.

Ogans sdo no Candomblé — em todas as nagdes — auxiliares das maes/pais de santo
(ver também em CARNEIRO, 1961/1969). Nio sdo rodantes®® e ndo podem — conforme
leituras consideradas mais ortodoxas dos proprios candomblecistas, que desconsideram,
portanto, a pluralidade de rituais e possibilidades existentes em todas as variagdes de
Calundus — tornar-se pais de santo. Assim, a regéncia de um ogan no Manso Banduquenqué
abriu espaco para uma participacdo mais destacada — e que se torna ritualisticamente
indispensavel — de outra figura: a mae pequena da casa, essa sim rodante. No presente a mae
pequena € a nengua Guanguacece, que recebe o respeito de uma méae de santo.

Esta senhora ja ¢ idosa e possuia no momento da celebracdo dos 100 anos do terreiro,
68 anos de santo. Era a pessoa mais velha de santo da casa e, junto a mameto Mabeji — que

tinha 69 anos como iniciada naquele momento — a mais velha de santo presente na cerimonia.

35 Cabe ponderar que essa ortodoxia ndo ¢ universal nos Candomblés. Em exemplo crasso de que ha mies e
pais de santo que ndo sdo rodantes, cito mde Menininha do Gantois, que sabidamente ndo entrava em transe.
%6 Reitero aqui que esta ¢ uma particularidade de alguns Candomblés lidos como ortodoxos. H4 em outras
religides afro-brasileiras (i.e. Batuque), e mesmo em alguns Candomblés, ogans que sdo capazes de incorporar
suas divindades e exercer papeis religiosos semelhantes aos dos rodantes. Esta é uma questio central para
estudos de género e poder feminino em religides afro-brasileiras, posto que mulheres ndo podem ser ogans e
estes sdo sempre importantes. Quando ogans sdo rodantes e ndo ha outros impedimentos ritualisticos, abre-se
a possibilidade de que os mesmos excluam todas as mulheres de cargos altos na hierarquia de um terreiro, ou
mesmo do proprio terreiro como um todo, como ha alguns (raros) casos conhecidos dentre o povo de santo.
Trata-se de situagdo polémica, mas ndo impossivel.
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Entrou no barracdo puxando o cortejo de religiosas, todas mulheres, com excecdo de tata
Munguaxi, que foi o segundo da fila. Assentou-se na cadeira reservada ao pai de santo — a
mesma que herdou e se senta Munguaxi, que por sua vez, respeitosamente, cede o espaco a
ela— e de 14 comandou o Candomblé. Foi saudada por todas/os as/os religiosas/os presentes
a festa — inclusive por mim — que em diferentes momentos lhe beijavam as maos, em uma
reveréncia costumeira, dado a seu cargo, senioridade e importancia. Ainda que nao tenha o
cargo de mae de santo da casa, ¢ possivel dizer que se trata da mais notavel guardia da
tradi¢do da comunidade do terreiro do Bate Folha baiano. Inclusive, segundo explicou
mameto Mabeji a sua comitiva, tata Munguaxi tem a palavra final nos ritos daquela casa,
posto ser seu zelador’’, mas nengua Guanguacece organiza tudo internamente®®. Nao ha
ritual que ele faca sem que ela tenha preparado tudo antes. Ademais, ela participa de todos
os rituais com ele, que, visivelmente, lhe tem grande respeito. Nao ha, portanto, Candomblé
no patrifocal Manso Banduquenqué, sem a participagdo desta grande mae da nacdo Angola.
Em minha segunda visita ao terreiro, em festa que marcou os 102 anos da casa, pude
fazer uma observag@o que converge com a fala da mameto Mabeji. Naquela noite foram
iniciadas duas pessoas, um ogan e uma makota. Ambos entraram na festa em seu segundo
momento, quando o xiré ja estava avancado em sua sequéncia — o que € a tradigdo neste tipo
de inicia¢do. Assim, o cortejo do inicio da festa foi puxado por tata Munguaxi, que se
assentou na cadeira de pai de santo e conduziu o Candomblé. Quando o novo ogan e a nova
makota entraram, nengua Guanguacece os acompanhou desde dentro dos quartos secretos
da casa, puxando o cortejo a frente de Munguaxi e se sentou na cadeira do zelador.
Fechando o registro, chamo a atencdo para a também destacada atuagdo politico-
comunitaria de nengua Guanguacece, muito embora esta se dé quase sempre dos muros para
dentro do terreiro — dos muros para fora, o Bate Folha baiano ¢ mormente representado por
tata Munguaxi e pelo presidente de sua associagdo civil, o ogan Jodo Antonio Ferreira dos
Santos, tata Kissendu. Pouco antes da celebragdo dos 100 anos, o ogan Bira, do terreiro do

Bate Folhinha, “casa filha” fundada por minha avé Oloi4, me relatou sobre um encontro que

7 “Zelador/a” é um termo émico. Mies e pais de santo (ou quem os substitua em seus cargos) s3o as/os
“zeladoras/es” do terreiro.

% Edison Carneiro fez observagdo parecida para Ruth Landes, registrada no livro desta pesquisadora
(LANDES, 1947/1994), com relac@o a vd Bernardino. Segundo o cientista social, embora zelador, tampouco
meu bisavo de santo tinha controle sobre todo o funcionamento do Bate Folha baiano, peremptoriamente
organizado pelas varias mulheres que o cercavam/auxiliavam no terreiro, ainda que ele tivesse a palavra final
sobre tudo na casa.
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teve naqueles dias com a mae pequena, do qual também participaram representantes do Bate
Folha carioca. Nesta reunido, nengua Guanguacece conclamou pela unido das trés casas,
como forma de resisténcia a escalada do racismo religioso sofrido pelos terreiros,
particularmente o infligido por religiosas/os neopentecostais.

Retornando a revisdo teorica sobre o Candomblé Angola, ¢ central citar o trabalho
do cientista social Edison Carneiro. Seu livro “Negros Bantos” (CARNEIRO, 1937/1991) é
considerado classico no estudo dessa religido, embora caibam debates e revisdes de seu
conteudo a luz de informacdes bibliograficas mais atualizadas e olhares de nativas/os. O
principal ponto para debate, em minha percepgdo, € o fato daquele autor ter generalizado
toda a religiosidade marcadamente centro-africano-brasileira pelo nome genérico de
Candomblé de Caboclo. Este nome, com efeito, designa uma modalidade de culto que se
originou dos Calundus coloniais angoleiros, que ¢ o culto a caboclos/as. Como ja indicado
anteriormente, trata-se de um culto sincrético entre as tradigdes centro africanas e
amerindias. Trata-se de um dos rituais mais celebrados dentro das varias tradigoes
angoleiras, mas ndo € o unico e nem o principal (ver também NUNES e MOURA, 2015).

Ha comumente trés grupos de rituais que se originaram das tradi¢des calunduzeiras
angoleiras e que ainda s3o praticados — muitas vezes em um mesmo terreiro de Candomblé
Angola: o culto a caboclos/as, que ¢ o0 Candomblé de Caboclo (que também possui/possuiu
alguns terreiros a ele dedicados com exclusividade); o culto a inquices, que ¢
peremptoriamente o Candomblé Angola; e o culto a outros antepassados importantes, mais
enfaticamente reconhecidos no presente nas figuras arquetipicas de pretos/as velhos/as, exus,
pombas giras, etc. Esta ultima modalidade de culto geralmente forma, no presente, uma
religido afro-brasileira propria, que ¢ a Umbanda, que ndo serd aprofundada aqui, mas que
surge — como ja pontuei acima — das tradi¢des afro-amerindias e que ja dava sinais de sua
existéncia no Calundu colonial de mameto Luzia Pinta.

Carneiro (1937/1991) mostra ter tido contato com estas trés formas de culto (ou
variagdes delas), mas detalhou pouco os seus limites. Mais adiante, o autor classifica a
inquices, caboclos e demais antepassados como seres de uma mesma natureza. Em sua
descrigdo, sdo todos orixas. Com isso, omite diferenca central entre inquices e antepassados

(caboclos/as e outros/as). Em uma compreensdo angoleira ortodoxa, inquices sdo forgas da
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natureza. Ou seja, o inquice das folhas, Tat’eto® Katendé, por exemplo, nio ¢ uma divindade
antropomorfica, ou mesmo amorfica, que governa sobre as folhas. Ele ¢ o conjunto das
proprias folhas, eivado de forga existencial e capaz de grandes feitos. Igualmente, Mam’etu
Dandalunda, a inquice da cachoeira, ndo ¢ uma senhora mitica que vive na cachoeira. Ela ¢
a propria queda d’agua. Inquices, diferentemente de orixas da tradi¢do nagd (ou voduns do
Tambor de Mina), ndo possuem forma de pessoas, ou historias de vida como pessoas, pois
ndo sdo/foram pessoas, nem mesmo miticamente. S3o a propria natureza divinizada, que
nunca teve, portanto, vida humana®.

Esta ¢ a diferenca central entre tais divindades e os/as caboclos/as e outros
antepassados. Estes sim sdo assim emicamente chamados (e sempre no masculino)
justamente pelo fato de que sdo pessoas que tiveram vidas no passado. Sdo, portanto, pessoas
mortas ou encantadas®!. A razdo pela qual vém sendo lembrados em cultos afro-brasileiros
— e mesmo africanos na Africa antes desses — é o fato de que se acredita que tais antepassados
sejam seres de amplo ngunzo, possuam grandes conhecimentos e tenham vivido experiéncias
ainda validas no presente.

Presente e passado precisam aqui ser compreendidos também em termos €émicos ao
povo de santo. Para a religiosidade afro-brasileira, o tempo nao ¢ linear, como pretende a
modernidade®’, mas relacional, conforme ensinamento de Pai Guiné de Aruanda
(NOGUEIRA, 2016a). Passado e presente se relacionam fortemente, sendo partes de um
todo que ndo pode ser compreendido se ndo holisticamente. Sendo assim, a vivéncia de uma

pessoa ja falecida serve de referéncia e possui conexao/relagdo direta com a vida de outra

% Tat’eto e Mam’eto (escritos com “0” ou “u” ao final) sdo contragdes em quimbundo para Tataeto e Mamaeto,
significando, respectivamente, nosso pai € nossa mae. Sdo suas formas aportuguesadas tateto e mameto, que
se traduzem por pai e mie de santo, respectivamente — o que ¢ usual na tradi¢do Moxicongo. Quando usadas
antes do nome de um inquice, todavia, o complementam. Ou seja, 0 nome completo dos inquices sera Mam’eto
ou Tat’eto e o resto do nome. Inquices sdo mées e/ou pais, mas de uma natureza energética muito mais profunda
(e em que o género ndo se explica pelas categorias ocidentais normativas) para os/as angoleiros/as do que pais
¢ mées sanguineos ou mesmo de santo.

0 Também em atencdo a natureza dos inquices, nesta tese tomei o cuidado de ndo os descrever como “senhores”
ou “senhoras” de algum elemento, a exemplo do que muitas vezes ocorre em descrigdes de orixas.

61 “Encantadas/os”, como por vezes sio chamadas/os alguns seres cultuados em alguns Candomblés Angola,
dentre outros Calundus, ndo sdo bem espiritos de pessoas mortas. Sao seres de grande ngunzo, vistas/os como
pessoas, mas que representam coletivos, a propria ancestralidade humana, etc. As/os caboclas/os geralmente
cultuadas/os em Candomblés de Caboclo (também em alguns Candomblés Angola) sdo consideradas/os
encantadas/os e, neste caso, tratadas/os com a mesma deferéncia devida aos inquices. Ndo implica, todavia,
que sejam inquices, apenas que meregam respeito semelhante aqueles, diferentemente das/os antepassadas/os
mortas/os, mais frequentemente associados com a Umbanda.

62 Cabe comentar que para a escrita desta tese, vali-me de uma construg¢io/organizagio temporal linear, o que
¢ mais cientifico/académico — e esta ¢ uma tese sociologica, ndo um texto afrorreligioso.
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pessoa que acaba de nascer. Nao ha vida ou fato no mundo que exista ao acaso — com efeito,

no tempo relacional ndo existe acaso.

Conforme Pai Guiné de Aruanda, o tempo ndo volta e segue para frente. Nesta
compreensdo afrorreligiosa ndo € visto como circular, em alusdo a ideia de que
tudo que existe no presente ¢ uma repeti¢do, mesmo que atualizada, daquilo que
ja existiu no passado. Mas tampouco deve ser entendido como linear, ou seja,
como a linha de tempo historiografica, formada de eventos inéditos e sequenciais,
com pouca ou nenhuma relagdo com o passado. Pelo contrario, a base do tempo
relacional ¢ a ideia de que tudo que existe no presente tem forte relagdo com algo
que ja existiu no passado — ndo ha acaso ou coincidéncias — e, portanto, o futuro
ndo se constroi sem se considerar o que se passa agora e ja se passou antes. Tudo

esta ligado, inter-relacionado (NOGUEIRA, 2016a, p. 142-143).

Complementando as descri¢des sobre o tempo, cito também as palavras do exu El
Viejo, que junto a mae Patricia, em Ramos Mejia, em 2018, usou a ideia de ciclo/circulo para
me falar sobre o tempo. Sua discri¢@o, contudo, ndo contradiz a de Pai de Guiné de Aruanda.
O circulo descrito pelo exu € o proprio movimento do tempo ao seguir e, de certa forma,
reiniciar-se, mantendo, assim, suas relacdes. El Viejo explicou que para ele, como ser
cosmico, 0 tempo ndo possui inicio e fim como ocorre, por exemplo, na vida de uma pessoa
encarnada, ou de processos humanos amplos. O fim — a propria morte —, todavia, existe na
vida encarnada’/humana, que precisa terminar para reiniciar/reencarnar e, com isso, iniciar
novo ciclo, renovado. Este novo ciclo existe, assim, em relagio com o anterior®.

Neste contexto, a figura do/a caboclo/a ¢ central pelo fato de se tratar de um/a
antepassado/a sabio/a, conhecedor/a de grandes questdes sobre o mundo e a propria
existéncia e, além disso, especificamente, por ser a/o antepassada/o das terras do Brasil.
Anteriormente a chegada do colonizador europeu e de africanas/os escravizadas/os, eram
os/as caboclos/as que por aqui reinavam. Nada mais justo, portanto, do que merecerem um
culto a antepassados dedicado a eles/as. Algo, noto, valorizado pelas/os calunduzeiras/os,
mas ignorado pelos colonizadores e posteriores elites governantes brasileiras, que se

relacionaram com indigenas desde o inicio da coloniza¢do sempre de forma violenta.

% De minha parte, foi em respeito a meu ciclo anterior de pesquisa, realizada no mestrado junto a mie Patricia,
que iniciei este capitulo com uma frase daquela mae de santo com uma explicag¢@o sobre o tempo.
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O central (...) [aqui] ¢é a ideia de relagao. Conforme explica o fildsofo Wanderson
Flor do Nascimento (2016), a no¢do de mundo afrorreligiosa, encontrada em
comunidades de terreiro, ¢ regida sobre a nogdo de uma existéncia multipla,
comum a todo um coletivo de seres humanos e ndo humanos, sempre relacionados
entre si e com sua ancestralidade. A integrac@o entre todos se da pelo fato de ndo
haver dualidades ou oposi¢des, como na modernidade. O que impera, portanto, é
a logica da unicidade, ou, mais minuciosamente, da sua multiplicidade como um

todo integrado (NOGUEIRA, 20164, p. 142-143).

Possivelmente Carneiro (1937/1991) teve suas observagdes limitadas por fatores que
fugiriam a seu alcance e que se relacionam a forma como seus/suas informantes descreveram
seus proprios cultos, i.e., angoleiras/os chamando a caboclas/os de orixas (ver também em
MAGIE, 1975), inclusive utilizando comumente esta designag@o, que ¢ mais proximamente
a traducdo de inquice para a lingua ioruba®. As/os religiosas/os tém compreensdo sobre a
diferenca entre for¢as da natureza e pessoas mortas ou encantadas, mas ndo ¢ dificil imaginar
que este vocabulario tenha sido confuso para Edison Carneiro. Igualmente, como ja
mencionado, um mesmo terreiro pode sem complicagdes — e poderia mesmo no inicio do
século XX — cultuar as trés formas de culto vistas pelo autor. Ou seja, ndo ha surpresa no
fato de terreiros de Candomblé Angola realizarem festas de Candomblé de Caboclo, ou
mesmo cultuarem estes e outros antepassados em rituais umbandistas ou similares. Carneiro
(1937/1991) definitivamente presenciou essas mesclas, mas ndo as separou, talvez porque
suas/seus informantes (a exemplo das/os adeptas/os dos antigos Calundus coloniais
angoleiros) tampouco se preocupassem diuturnamente com tal categorizacao.

Uma segunda questdo surge da leitura de Carneiro (1937/1991), também presente em
seus livros igualmente famosos “Religides Negras™ (1936/1991) e “Candomblés da Bahia”
(1961/1969), que ¢é o uso do conceito de pureza nago, originalmente postulado nos trabalhos
de Nina Rodrigues e adotado por varios de seus/suas seguidores/as. Como ja mencionei
anteriormente, trata-se de um conceito hoje bastante combatido, mas que influenciou boa
parte da bibliografia sobre o0 Candomblé e vale ser revisto criticamente.

Segundo Nina Rodrigues (1933/2010) e em concordancia com o pensamento racista
europeu de seu tempo, haveria uma linha evolutiva etnocéntrica em que se assentam todos

os povos humanos. Nesta, considerando-se cores de pele como elementos caracteristicos de

% H4 diferencas africanas originais entre a compreensdo de inquices e orixas, mas no Brasil os termos sio
sindnimos e as divindades consideradas as mesmas (ou equivalentes) entre Candomblés Angola e Ketu.
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etnias, pessoas brancas estariam no fim, sendo as mais evoluidas, e as negras no inicio.
Igualmente, os bens culturais brancos estariam no fim e os negros no inicio. Fenotipo néo é
0 Unico critério, contudo, e esta linha evolutiva também admite haver diferengas entre povos
diferentes de mesma cor. Ou seja, haveria brancos/as mais evoluidos/as que outros/as e, da
mesma forma, negros/as mais evoluidos/as que outros/as. Tendo este raciocinio por base,
Nina Rodrigues indica que os povos oeste-africanos — jejes e nagds — sdo os mais evoluidos
da Africa e que, mais adiante, os nagds sdo mais evoluidos que os jejes. Com isso, a
religiosidade nago seria a mais evoluida de todas as crencas negras a chegar no Brasil, até
mesmo por, em sua leitura, ja se organizar como religido de Estado na Africa.

Cabe notar que, mesmo que fosse um médico higienista/lombrosiano, no que tange a
religides afro-brasileiras Nina Rodrigues construiu seus argumentos a partir de conversas
com informantes afrorreligiosos de sua época. Dentre esses se encontrava o famoso babalad
Martiniano Bonfim, descendente de uma rica e letrada familia africana, da cidade de Lagos,
atual Nigéria, que tinha interesses pessoais (a exemplo de integrantes de outras familias
laguenses importantes, como aquela que descende de Bamboxé Obitiko) em afirmar que sua
tradicdo religiosa era superior a outras (MATORY, 1998). Este babalad, mais adiante, foi
informante de varias/os outras/os pesquisadoras/es (cf. LANDES, 1947/1994) e, nao
coincidentemente, todas/os aderiram a ideia da pureza nago.

Como forma religiosa considerada superior a todas as outras — a religiosidade centro-
africana, em particular, seria, para Nina Rodrigues (op. cit.), apenas um punhado de praticas
fetichistas, sem nenhum tipo de organizag@o ou coeréncia institucional — a religiosidade nagd
tenderia a se sobrepor as demais, for¢cando-as a assumir suas caracteristicas, ainda que
pudesse também ser um pouco afetada pelas formas inferiores. Se manteria mais pura, ndo
obstante, razdo pela qual, para o mesmo autor, formas religiosas nagds — leia-se Candomblé
Ketu — mantiveram sua organizacao e aparéncia original africana no Brasil, ao contrario de
todas as outras. E esta a entdo elaborada ideia de pureza nago.

Carneiro (1936/1991, 1937/1991 e 1961/1969) é sem divida um autor cuja leitura ¢
mais amena do que Nina Rodrigues, no que tange ao uso de linguagem racista. Em suas
analises, por exemplo, a ideia de que diferencas fenotipicas indicam diferengas evolutivas e
superioridade de brancos/as sobre negros/as ndo ¢ reiterada. Mas a ideia de que existem
diferencgas evolutivas a termos culturais ¢ defendida pelo autor, que adere a ideia de pureza

nago para explicar os Candomblés Angola que analisa. Assim, o autor indica, seguindo o
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proprio Nina Rodrigues, que os inquices cultuados pelas/os angoleiras/os sdo divindades
inventadas a partir dos orixas nagos. O autor inclusive usa de um exemplo para provar seu
ponto. Segundo explica, o culto a divindade do tempo foi introduzido entre as/os
angoleiras/os a partir da observacao do orixa iorubano Iroko (CARNEIRO, 1937/1991). Este
mesmo exemplo, todavia em sentido contrario (o culto ao tempo tendo sido aprendido
pelas/os nagds a partir das/os jejes, que aprenderam das/os angoleiras/os), ja foi citado
acima, a partir de Silveira (2006). Apenas pela leitura desses dois autores seria possivel
contemporizar que uma interpreta¢ao nao ¢ mais valida do que a outra, caso o exemplo fosse
tomado isoladamente. Carneiro (op. cit.), todavia, equivoca-se no nome da divindade
angoleira do tempo, confundindo Ktembu com Katendé. Mais adiante, constréi sua
argumentacdo com base em uma narrativa curta, que apenas exemplifica a aplicagdo da
pureza nagd, ao passo que Silveira (2006) apresenta dados histéricos comprovados em sua
argumentacdo. Ou seja, Carneiro (1937/1991) percebeu uma relagdo real entre divindades,
mas se equivocou em sua explanacdo e direcdo.

Valho-me ainda do ponto de vista émico e da tradi¢ao oral angoleira para afirmar que
Ktembu ¢ uma divindade de culto totalmente estruturado no Candomblé Angola — e em
Calundus coloniais angoleiros antes deste — cuja centralidade era j4 marcante na Africa
Central, ao contrario de Iroko para as/os nagds. Conforme Pai Guiné¢ de Aruanda
(NOGUEIRA, 2016a), naquela regido Ktembu ja era representado pelo tremular de uma
bandeira branca, hasteada junto ao vento em aldeias® angoleiras, pratica ainda hoje replicada
em terreiros brasileiros, junto ao assentamento deste inquice. O sentido do tremular da
bandeira na Africa era o de espalhar/enviar para fora energias negativas, limpando o espago
das aldeias em que se encontravam. No Brasil, a bandeira branca mantém o mesmo sentido
nos terreiros e acumula, igualmente, a representacao simbolica da paz.

Especificamente no terreiro do Bate Folha baiano aprendi sobre (e segui) uma pratica
costumeira de que Tat’eto Ktembu seja o primeiro santo a ser saudado por um visitante que
entra naquele espago — excetuando-se Tat’eto Ngira, que guarda a porta e ¢ sempre saudado

antes de todos — antes mesmo de se dirigir a fala a qualquer pessoa ou tomar a bengao de tata

% O termo “aldeia” é aqui émico e € mencionado por Pai Guiné de Aruanda, indicando povoados humanos,
que poderiam ser vilas, cidades pequenas ou grandes, mais ou menos fixas em um determinado local, habitadas
por povos ali fixados hé geragdes ou mesmo ndmades.
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Munguaxi e nengua Guanguacece®. Tal pratica, do ponto de vista émico, situa simbolica e
energeticamente a importancia e centralidade de seu culto naquela casa. Uma interpretacao
possivel para a sua realizacdo ¢ a de que, antes de tudo, existe o tempo. E, conforme Pai
Guiné de Aruanda, para a/o angoleira/o “o tempo representa o mundo” (NOGUEIRA,
2016a). Diferentes Candomblés Ketu reconhecem a importancia de Ktembu (paralelamente
a de Iroko) e, em talvez pouco frequentes, mas oportunas homenagens em seus terreiros,
convidam a ogans angoleiros para cantar para esse inquice em meio a Seus xirés € orixas.

Ktembu ¢ muito diferente do tempo linear colonial/moderno, que referencia as
tradi¢des inventadas e a propria fic¢do do Estado-nagdo, e ruma ao “progresso” capitalista,
sempre em frente, enfatizando por seu caminhar as glérias dos “vencedores” da historia, as
elites dominantes (BENJAMIN, 1974, apud, LOWY, 2005). Um tempo heroico e
estereotipado de grandes feitos de um s6 povo e embasado no valor econdmico que gera
riquezas, desenvolvimento e produgdo para a sociedade capitalista. Ktembu, por sua vez, ¢
um tempo que a tudo vé, a tudo inclui, a tudo envolve. Nao enfatiza um s6 povo ou responde
auma so historia e, por isso, traz antepassados variados, conhecimentos acumulados, didlogo
com outros inquices, ngunzo que passa de geracdo em geragdo, de mde em mae, pedra em
ruina e ruina em pedra. Neste sentido, contém toda a tradicao afrorreligiosa e da sentido de
ser a propria vida da comunidade candomblecista e a seus individuos. Nao pode ser domado,
controlado ou apropriado por nenhuma instituigao.

A aceitagdo de que nagds aprenderam com angoleiras/os (sempre sem olvidar da
participagdo jeje) sobre a divindade do tempo tampouco deve ser radicalizada e levantar
duvidas sobre a origem das divindades do oeste africano. O que ocorre, no limite, € que havia
divindades oeste-africanas — os orixds e voduns — e centro-africanas — os inquices. Havia
ainda outras divindades, conhecidas por outros termos, € ja ndo mais lembradas. A crenca
em todas estas foi trazida ao Brasil pelas/os africanas/os escravizadas/os, bem como diversos
conhecimentos ritualisticos sobre seus cultos. E no Brasil todo este conhecimento foi
reorganizado e atualizado, ndo havendo pureza nago, jeje ou angoleira. Ha no Brasil religides
afro-brasileiras, ou seja, organizadas no Brasil a partir de conhecimentos africanos e de

outros povos reunidos nesta regido do planeta.

% Chamo a atengdo de que esta é uma pratica, ndo uma regra infalivel. Observei naquela casa pessoas que
saudavam o tempo ao entrar e outras que ndo saudavam, sem que isso implicasse em nenhuma reprimenda por
parte de nenhum/a filho/a da casa.
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Ao debater os Calundus coloniais angoleiros, Silveira (2006) traz ainda outras
consideragdes sobre os inquices ¢ a religiosidade centro-africana que ajudam a romper com
a ideia da pureza nagd. Segundo explica, houve confusdo por parte das/os pesquisadoras/es
iniciais (e antes delas/es suas/seus etnografas/os informantes) sobre a existéncia de
divindades originais nos cultos angoleiros, tendo autores como Edison Carneiro e Roger
Bastide teorizado sobre sua auséncia, ou seja, sobre a ndo origem africana dos inquices, e
sobre sua criag@o a partir dos orixas nagds. Mas Melville Herskovits ja havia atestado antes
daqueles: “dentro da area do Congo acham-se algumas das mais complexas culturas da
Africa; e nenhuma indicagdo existe de que tivessem sido construidas com um material tio
fraco que, por si mesmas, houvessem de curvar-se ao contato dos sistemas da Africa
Ocidental” (HERSKOVITS, 1943, apud SILVEIRA, 2006, p. 211).

O mesmo Herskovits ¢ também lembrado como referéncia pelo antropologo J.
Lorand Matory (1998). Este, ademais, pondera que mesmo que as culturas religiosas centro-
africanas fossem simples, pouco elaboradas e pobres em divindades e outros elementos — o
que ele veementemente rechaca que tenha sido/seja o caso — ndo haveria nenhuma
obrigatoriedade de que se submetessem a nenhuma outra cultura supostamente mais
complexa. Esta ndo é uma realidade empiricamente observavel em nenhum outro caso,

tampouco uma conclusdo logica. Além disso, Matory afirma o seguinte:

as culturas dos povos da Africa central, oriental, e meridional hoje chamadas de
“bantus,” inclusive os bakongo, sdo produtos de uma conquista demografica e
cultural dentro da Africa muito mais ampla do que a expansdo ultramarina dos
yoruba. Antes do século VIII, as linguas “bantus” haviam se expandido desde um
pequeno niicleo, atualmente da Nigéria para a ilha de Zanzibar na Africa Oriental
(Curtin et al., 1978, p. 25-30). Os falantes de banto chegaram a dominar

inteiramente desde a metade até o extremo sul do continente (ibidem: 265-266).

Mais adiante, Silveira (2006) informa que relatos etnograficos da regido de Angola,
Congo e Mogambique citam a existéncia de divindades importantes, como Nzambi (deus
supremo do universo), Kaiango ¢ Calunga (deusa das grandes aguas), comprovando a
existéncia de inquices ja na Africa. Mutakalambd (deus da floresta), dentre outros, também
¢ lembrado nos relatos e ¢ importante, por ser a divindade dos cagadores, um oficio

importante na regido congo-angolana.
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Diferentes cultos coexistiam na Africa Central e eram praticados de forma aleatoria
por diferentes grupos de pessoas. Havia desde cultos familiares a espiritos protetores de uma
unica determinada familia, quanto igualmente a crenca na divindade Nzambi, eventualmente
sincretizada ja na propria Africa Central com o deus catdlico. Todavia, na regido das/os
Bacongos — cuja cultura, como ja indicado, ofereceu grande influéncia ao Candomblé
Angola — o unico culto generalizado era o culto aos inquices. Trata-se do Unico que ganha
status superior de culto estruturado, supra familiar, celebrado em santuarios especiais, € que
congrega grupos distintos de pessoas (ibidem).

Ainda sobre a heterogeneidade da ampla cultura religiosa que, com maior ou menor
énfase em diferentes componentes, chegou ao Brasil, Silveira (2006) elenca sete elementos
que caracterizam os sistemas religiosos africanos (em geral, mas nem sempre presentes em
todos os sistemas e ndo necessariamente bem delimitados — sdo de certa forma fluidos,
ganhando sentido ritual para os africanos, ¢ ndo ontoldgico): divindade suprema da
criagdo/do universo, divindades da terra (inquices/voduns/orixas), espiritos locais,
antepassados, destino, magia, e o mediador (largamente conhecido no Brasil como Exu e
que se manifesta como divindade e antepassado). Todos estes elementos estdo for¢osamente
presentes no Candomblg, de todas as nag¢des. Ha ainda outro elemento que ndo é lembrado
por Silveira (2006), mas ¢ mencionado pelo filosofo queniano John Mbiti (1991), que ganha
centralidade no Brasil e que tem uma dimensao ontoldgica mais presente: o ngunzo.

O Candomblé ¢, finalmente, esta religido tao heterogénea e marcada por diferentes
tradi¢des, que surgiu e prosperou no Brasil — mesmo sempre tendo sofrido com amplos
impedimentos socio-politico-juridicos a sua existéncia, que persistem até o presente
(VELECI, 2017%7) — sendo no presente reconhecida — por meio de alguns terreiros tombados
— como patrimoénio cultural do pais, apesar de toda a perseguicdo que sofreu ao longo dos
Giltimos 200 anos. E afro-baiano em sua origem. Todavia, tanto o0 Candomblé Angola quanto
o das demais nagdes ndo ficou restrito a Bahia uma vez criado, sendo praticado e tendo sido
influenciado também por outros estados — sobretudo pelo Rio de Janeiro (FLOR DO

NASCIMENTO, 2016) — e tendo mesmo chegado a paises estrangeiros.

7 Cito aqui esta autora, que revisou ampla bibliografia em sua dissertacio de mestrado, organizando-a e
mostrando a prevaléncia do racismo religioso nas esferas politica, juridica e social, mesmo ap6s a Constitui¢do
de 1988, que em tese prevé garantias juridicas & ampla e irrestrita pratica religiosa no Brasil. Lembro, todavia,
que seu texto ndo foi o primeiro sobre o assunto — e a autora faz o devido recorrido bibliografico pelo tema —
e a constancia da violagdo ao direito de culto a afrorreligiosas/os ¢ também lembrada por outras/os
pesquisadoras/es, muitas/os das/dos quais citados ao longo desta tese.
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1.4 A chegada do Candomblé ao Rio de Janeiro

A cidade do Rio de Janeiro/RJ conheceu varios Candomblés ao longo dos séculos
XIX e XX (FONSECA ¢ GIACOMINI, 2013) e contribuiu, conforme Flor do Nascimento
(2016), de forma decisiva para a organizacao desta religido — que para o autor ¢ afro-baiano-
carioca. Com efeito, os movimentos migracionais internos de trabalhadores escravizados e
livres pelas regides brasileiras, em fungdo das variagdes de ciclos econdmicos, compras e
vendas de pessoas, etc., fizeram com que processos sociais mais caracteristicos de uma
determinada regido sofressem influéncias e influenciassem outras, o que, no caso do
Candomblé, acentuou seu dinamismo. Assim, mesmo essa religido tendo sido inicialmente
modelada na Bahia, tampouco se manteve estatica naquele estado. Pelo contrario, parte da
sua historia pode ser contada a partir das terras cariocas e fluminenses.

O Rio de Janeiro conta com uma heranga calunduzeira antiga e que influenciou
fortemente a cultura daquele estado. Reitero que o jornalista Jodo do Rio (1904/2006), em
texto de marcado valor etnografico e histdrico (seu livro, “As Religides do Rio”, foi o
primeiro a ser publicado sobre religides afro-brasileiras), descreve em detalhes a forma em
que o centro do Rio de Janeiro/RJ era ocupado por centro-africanos, oeste-africanos e afro-
brasileiros, divididos em diversos grupos étnicos e religiosos — inclusive maometanos — ¢
vivendo entre solidariedades e rivalidades, no que pode ser entendido como um mundo negro
carioca. Neste, o Candomblé ja se fazia presente, tendo chegado modelado da Bahia com
as/os religiosas/os migrantes, que também conheceram na entdo capital do pais antigas
liderancas religiosas africanas, que se tornaram importantes para o Candomblé, chegadas
aquela cidade ja ao fim do trafico negreiro e sem passar pela Bahia. Todas essas pessoas se
juntaram e misturaram naquela cidade a praticantes de um Calundu ali mais antigo e hoje
virtualmente extinto — a Macumba carioca.

Religido angoleira, a Macumba resiste no presente, dentre outros, no vocabulario
popular brasileiro e mesmo nos termos correntemente usados pelo povo de santo do Rio de
Janeiro. As antropdlogas Ivone Maggie (1975) e Patricia Birman (1995) documentaram em
campo que os terreiros de Umbanda e Candomblé, numerosos na periferia carioca, eram em
meados do século XX divididos entre “macumbas de morro” e “macumbas de centro”. Ainda
outra antropdloga, Diana Brown (1994) documentou a forte influéncia da Macumba na

Umbanda — entendida como afro-carioca; para Schumaher e Brazil (2013) ¢ afro-mineiro-
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carioca —, inclusive o fato de que diferentes religiosos/as macumbeiros/as afirmavam que ja
praticavam essa religido em seus terreiros antes do século XX, que marca seu nascimento.

De fato, em termos cronoldgicos, a primeira religido de matriz africana/afro-
amerindia a surgir dos Calundus coloniais especificamente no Rio de Janeiro/RJ parece ter
sido a Macumba carioca. Ha pouca informagao sobre essa religido e ndo encontrei descrigdes
etnograficas especificas sobre seu funcionamento. Todavia, diferentes autores (COSTA,
1987, LOPES, 2015, NOGUEIRA ¢ NOGUEIRA, 2017) sugerem que a Macumba herdou
parte de sua linguagem ritual da Cabula capixaba e que, tal como aquela religido, podia ser
descrita por duas caracteristicas principais: (1) tratava-se de uma religido angoleira,
organizada a partir das herangas afrorreligiosas — com sincretismos — deixadas por centro-
africanos no Sudeste brasileiro; (2) focava-se tanto na incorporagdo e louvor a divindades
(inquices e possivelmente orixas, pois neste momento ja havia sincretismos com a matriz
religiosa nagd), tal qual ocorre no Candomblé, quanto em reunides assistencialistas, com
incorporagdo de entidades, tais como pretos velhos, caboclos e exus.

O relato de Jodo do Rio (1904/2006) ¢ farto em exemplos de Calundus residenciais
no Rio de Janeiro/RJ que bem poderiam ter sido terreiros de Macumba, muito embora o
autor os identifique como Candomblés. As descricdes, todavia, apresentam diferencas
marcantes entre esses terreiros cariocas e os Candomblés soteropolitanos do inicio do século
XX, sobretudo considerando-se questdes como provaveis tamanhos dos locais e das
comunidades religiosas, que na Bahia eram maiores. Igualmente, o cenario mais urbano da
entdo capital do pais se faz mais presente nos relatos do que nos textos sobre o Candomblé
em Salvador/BA. De qualquer forma, os terreiros de Macumba parecem ter sido totalmente
absorvidos ao longo do século XX, tanto pelo Candomblé quanto pela Umbanda, ao ponto
da aparente extingao da religido (NOGUEIRA e NOGUEIRA, 2017).

A absorc¢do de uma religido afro-brasileira por outra ndo deve ser entendida como a
apropriacdo do espaco fisico e conversdo de adeptos (ou ndo apenas), mas como absor¢ao
da linguagem ritual. Ou seja, rituais que ja existiam na Macumba carioca passam a ser vistos
também nos Candomblés ¢ Umbandas que os sucedem, ainda que com eventuais novas
aparéncias e significados. A transformagao de antigos Calundus coloniais em Candomblés e
outras religides afro-brasileiras hodiernas deve ser pensada dessa forma. No que tange a

linguagem ritual das comunidades de terreiro do Rio de Janeiro/RJ, faz sentido falar em um
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processo que comeca com os primeiros Calundus coloniais, passa pela Cabula, pela
Macumba e chega ao Candomblé e a Umbanda (NOGUEIRA ¢ NOGUEIRA, 2017).

A Umbanda, por sua vez, exemplifica a heterodoxia e o dinamismo em que a
linguagem ritual afrorreligiosa pode ser interpretada no Brasil, contando com terreiros que
praticam a religido de formas extensamente variadas entre si. Todavia, as/os religiosas/os
costumam ser unissonas/os ao relatar que surgiu na cidade de Niter6i/RJ, em 1908, a partir
da manifestacdo da entidade caboclo das Sete Encruzilhadas, no médium Zélio de Morais,
cuja familia era praticante do Espiritismo kardecista. A partir da orientacdo do caboclo, esse
religioso teria fundado o primeiro terreiro umbandista, que se centrava exclusivamente na
incorporagdo de caboclos, pretos velhos e criancas, mesclando elementos da propria
Macumba, do Espiritismo e do Catolicismo. Outros terreiros foram fundados a partir deste
primeiro e a religido por eles praticada e ensinada se tornou popular, nacionalmente
conhecida e abertamente frequentada por pessoas de classe média — a exemplo do proprio
Z¢&lio de Morais —, com terreiros funcionando em suas vizinhang¢as. Em diferentes circulos
umbandistas e afrorreligiosos em geral, esta religido ensinada pelo convertido médium
kardecista passou a ser conhecida como Umbanda branca®® (BROWN, 1994).

Embora ambas sejam religides angoleiras e herdem caracteristicas da Macumba, ha
inegaveis diferencas estéticas e ritualisticas entre a Umbanda ensinada por Zélio de Morais
e o Candomblé Angola. A principal delas, reitero, o fato de que o Candomblé — Angola e
outros — ¢ uma religido marcada pelo culto com incorporacdo de inquices, orixas e voduns.
A Umbanda, por sua vez, mantém-se focada no culto com incorporagdo de antepassados.
Por certo, a principal diferenca entre “macumbas de morro” e “macumbas de centro”
registrada por Maggie (1975) ¢, justamente, a maior especializagdo das segundas na
Umbanda branca e a prevaléncia nas primeiras de elementos rituais candomblecistas, ainda
que antepassados sigam sendo cultuados e que os proprios terreiros se identifiquem como
umbandistas — no caso, ndo praticam Umbanda branca.

Seja via terreiros de Macumba e, em um segundo momento, também aqueles de
Umbanda — branca ou ndo — em que também ¢ praticado, é possivel concluir que o
Candomblé encontrou no Rio de Janeiro/RJ, ao se estabelecer ao longo dos séculos XIX e

XX, um contexto social em que as praticas afrorreligiosas eram amplamente conhecidas,

% Ha uma referéncia racista nessa nomenclatura, que ndo ¢é acidental. A ideia por traz dessa forma de Umbanda
ser branca ¢ a de que os elementos da Macumba — portanto, os elementos negros, identificados com a
religiosidade de matriz africana — foram excluidos ou embranquecidos.
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consolidadas e demandadas. Assim, ainda que novos terreiros tenham sido abertos — como
veio a ser o caso do Bate Folha carioca, ja no final da primeira metade do século XX — outras
tantas Macumbas ja existentes absorveram seus ensinamentos, passando a praticar,
marcadamente no século XX, rituais tanto umbandistas quanto candomblecistas. As duas
religides se irmanaram a tal ponto que s@o descritas sem limites diferenciadores, como se
fossem a mesma religido, nos relatos etnograficos de Maggie (1975), Brown (1994) e Birman
(1995), ainda que as/os afrorreligiosas/os entrevistadas/os por essas pesquisadoras pudessem
distingui-las. Isso ¢ marca de uma diferenga importante entre os terreiros soteropolitanos
mais famosos e os cariocas. Diferenca, cabe comentar a titulo de curiosidade, que também
se repete em Minas Gerais, onde, em parte a partir da Cabana Senhora da Gloéria — Nzo Kuna
Nkos’i (tateto Nepanji iniciou no Candomblé mais de uma centena de pessoas, muitas das
quais umbandistas de longa data), Umbanda e Candomblé se irmanaram e seguem sendo
praticados nos mesmos terreiros.

Conforme mapeamento realizado sob coordenagdo da urbanista Denise Pini Rosalem
da Fonseca e a cientista social Sonia Maria Giacomini (2013)%, no recente ano de 2011 havia
no estado do Rio de Janeiro 847 terreiros, sendo 392 na capital (acredito que pequenos
Calundus residenciais nao tenham sido contabilizados). Dentre todos do estado, as
comunidades de 625 terreiros se identificaram como praticantes de Candomblé e 125 de
Umbanda. 35 indicaram que praticam ambas as religides, 55 que praticam outros Calundus
¢ sete ndo forneceram informagdes. Para os fins do debate que venho aqui construindo,
chama atenc@o a quantidade de terreiros candomblecistas em oposi¢do aos umbandistas.
Todavia, reitero que, para uma comunidade religiosa, denominar-se como candomblecista,
umbandista ou hibrida, no contexto afrorreligioso brasileiro, ndo implica dizer que “toca”
apenas Candomblé ou Umbanda, ou que traga limites claros entre ambos. Pelo contrario,
como observaram em campo Maggie (1975) e Birman (1995), no municipio do Rio de
Janeiro/RJ, muitas vezes terreiros que se identificam como candomblecistas também
realizam cultos a antepassados, e umbandistas também possuem maes e pais de santo

iniciados no Candomblé, com fundamentos assentados em suas casas. De minha parte,

confirmei esta mesma informagdo com candomblecistas iniciadas/os — de diferentes nagdes

% O trabalho de mapeamento contou com auxilio de liderangas afrorreligiosas, apoio do governo federal € a
participacdo de uma equipe de distintos pesquisadores, que visitou e georreferenciou as casas listadas no
relatdrio final.
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— que conheci no terreiro da mameto Mabeji. Em suas palavras, quase unissonas,
“dificilmente ha um Candomblé no Rio de Janeiro/RJ que também néo toque Umbanda”.

Outras duas informagdes relevantes que o mapeamento de Fonseca e Giacomini
(2013) apresenta s@o o fato de que mais da metade de todos os terreiros mapeados realizam
acOes e trabalhos sociais, como distribuicdo de cestas de alimento; e que também mais da
metade dos terreiros ja sofreu ataques motivados por racismo religioso. Finalmente, no que
tange a distribuicdo geografica das casas pela cidade do Rio de Janeiro/RJ, ha
indistintamente comunidades de terreiro que se identificam como praticantes de Candomblé
e Umbanda tanto no centro quanto em outras regides da cidade. E impossivel saber pela
maneira como os dados sdo mostrados (listas e quadros, ao contrario de mapas), todavia, se
os enderecos desses terreiros sdo aqueles de bairros/vizinhangas de classe social média ou
alta (“macumbas de centro”) ou de classe social baixa (“macumbas de morro™).

O Candomblé, portanto, foi originalmente criado na Bahia, mas de 14 levado para
outros estados do Brasil, onde, a exemplo do Rio de Janeiro, seguiu tendo atualizados seus
ritos e linguagem ritual. Em um segundo movimento, possivelmente algo paralelo, que nao
deve ser ignorado — ¢ lembrado em Flor do Nascimento (2016) e Nogueira e Nogueira (2017)
— afrorreligiosas/os (candomblecistas ou ndo) iniciados fora da Bahia também migraram para
esse estado e contribuiram com novos/outros ensinamentos rituais ao Candomblé praticado
em Salvador/BA. Esta religido, finalmente, nasceu na Bahia, mas absorveu conhecimentos

calunduzeiros de outras origens e jamais se restringiu a ser um Calundu local.
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2 PRESENTANDO A MAE: MAMETO MABEJI E SEU CANDOMBLE
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convivendo entre os terreiros daquela cidade, tendo sido particularmente auxiliada pela
famosa mée de santo Menininha do Gantois. Ademais, Ruth Landes teve Edison Carneiro
como informante e amante durante sua estadia naquela cidade (ANDRESON, 2013). O
cientista social era ja famoso como pesquisador dos Candomblés baianos e, sendo
igualmente um ogan suspenso’ por mie Aninha’' do I1é Axé Opo Afonja’?, tinha acesso
privilegiado aos terreiros de Salvador/BA, muitos dos quais visitados pelo casal.

Varias informagdes que vieram a orientar o campo de estudos sobre mulheres no
Candomblé podem ser apreendidas do trabalho de Landes (1947/1994). Dentre todas,
destaca-se sua classificacdo dessa religido como matriarcal, posto que o comando dos
principais terreiros identificados pela autora era exercido por mulheres, particularmente os
tr€s mais prestigiados (aquele tempo) da na¢do Ketu. Made Maximiana reinava sobre a
cadeira de Iya Nasso na Casa Branca. E as duas principais filiais daquele Candomblé, os
terreiros Gantois e Opo Afonjd, contavam com mae Menininha e mae Aninha — que acabara
de falecer e foi posteriormente sucedida por mae Bada — como lideres, respectivamente. Vo
Bernardino era ainda vivo e comandava o Bate Folha baiano, mas embora contasse com o
respeito e amizade de mae Menininha, que o chamava de irmao, seu Candomblé foi visto
como inferior pela antropdloga, por ndo pertencer a nagdo Ketu. Landes (1947/1994)
rejeitava as teorias racistas que embasaram o trabalho de Nina Rodrigues, mas, influenciada

por Edison Carneiro, aderiu as conclusdes do modelo da pureza nagd (LIMA, 2003).

79 Ogans suspensos sdo homens que passaram pelo ritual publico conhecido como “suspender um ogan”, que
¢ o primeiro passo no processo de confirmagao desses religiosos. Na pratica, ao ser suspenso o homem nio se
inicia, mas ¢ apontado a comunidade como alguém que poderd, no futuro, caso complete todo o percurso
iniciatico, confirmar-se um ogan, o que ja ¢ uma condigdo de respeito dentro dos Candomblés. Edison Carneiro,
pela descrigdo dos rituais de iniciagdo que apresenta em seu livro, ndo deixa indicios de ter sido confirmado
como ogan, mas somente suspenso. Especulo que isso se deve ao fato de que sua mae de santo sabia que ele
ndo era um religioso, mas uma pessoa com recursos financeiros e importancia socio-politica em Salvador/BA,
ou seja, um potencial defensor para a comunidade. A estratégia de suspender (ou mesmo confirmar) homens
influentes/importantes como ogans foi utilizada reiteradamente por mées de santo como forma de recrutd-los
como protetores de seus terreiros.

7l Ha um caso, que pertence a tradi¢do oral do Ilé Axé Opo Afonji, que conta que mie Aninha influenciou o
Presidente Getalio Vargas para que o mesmo incluisse no Decreto-Lei 1.202, de 08 de abril de 1939 (BRASIL,
1939) dispositivo que vedava estados e municipios de “estabelecer, subvencionar ou embargar o exercicio de
cultos religiosos” (Artigo 33, item 3). O decreto regula e estabelece limites para a estrutura federativa brasileira
e, por meio deste dispositivo, garantia a seu tempo o exercicio da livre pratica religiosa — entdo ja
constitucionalmente prevista — por todo o pais, mesmo que governos locais quisessem restringi-la. Conforme
0 mesmo caso, mae Aninha era a conselheira espiritual de Getulio Vargas.

2 Trata-se de terreiro famoso nacionalmente, que recebeu € em que foram iniciadas/os diferentes
pesquisadoras/es ao longo de sua historia. Por exemplo, mae Senhora, que substituiu mae Bada na regéncia do
terreiro, foi a mae de santo de Pierre Verger.
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Para além de serem regidos por mulheres, Landes (op. cit.) documentou que aqueles
trés terreiros apenas iniciavam a outras mulheres como rodantes. Homens eram iniciados
como ogans e ndo entravam na linha de comando da casa, restando-lhes como principal papel
ndo ritualistico a prote¢do das comunidades religiosas (CARNEIRO, 1961/1969), papel ndo
explorado pela antropdloga. Conforme depoimento registrado por Landes (op. cit.) do
babalaé Martiniano, mae Aninha fora a ultima mae de santo a dividir fungdes com um pai
do segredo. Todas as outras maes de santo do Candomblé da na¢do Ketu contemporaneas a
ela, e a maioria das que vieram depois’®, aprenderam a jogar os buzios — algo ja comum entre
as maes de santo angoleiras — pelo que ndo mais dependiam de um homem e do Oraculo de
If4 para comunicar-se com as divindades. Os principais terreiros de Candomblé Ketu eram,
portanto, quase exclusivamente femininos. E, sendo os mais prestigiados da cidade, eram
forte referéncia para o que deveria ser “corretamente” o Candomblé (forma e conteudo),
conforme documentado pela autora. Seria, entdo, uma religido matriarcal, que teria hordas
de mulheres como iniciadas (maes ou filhas), sempre iniciando como rodantes a outras
mulheres e, sempre elas, exercendo o comando das casas. Para Carneiro (op. cit.), qualquer
terreiro que ndo seguisse tal padrdo estaria deturpando a tradigao.

Outro ponto deste mesmo debate foi abordado pela socidloga Ivana Bastos (2011).
A partir de grande revisdo bibliografica e solida pesquisa de campo em terreiros da Paraiba,
a pesquisadora reitera uma observacao de Landes (1947/1994): o Candomblé possui divisdo
sexual do trabalho (trata-se, com efeito, de observacdo comum nos estudos sobre
Candomblés que abordam a tematica do género, sendo, neste sentido, também centrais os
trabalhos de Segato e Birman). Pondero que esta ¢ uma observagao geral, que ¢ por vezes
subvertida/relativizada em diferentes casas sem grandes problemas, e que, ademais, varia de
peso entre nagdes, i.e. ha cultos exclusivamente femininos na nagdo Ketu que ndo existem
na nagdo Angola. Ainda assim, concordo que ha papeis rituais que apenas podem ser
assumidos por pessoas de um determinado sexo bioldgico e que sdo importantes para o
funcionamento dos diferentes Candomblés, o que confirma a divisdo sexual do trabalho.

Bastos (op. cit.) lembra como exemplo as fungdes das mulheres na cozinha e dos

homens (ogans) tocando o atabaque e conduzindo as cerimonias candomblecistas (um papel

73 A indicagdo de maioria € ndo totalidade neste registro ¢ minha propria. Conhego no presente maes de santo
que ndo jogam buzios e cooficiam com babalads (que ja ndo seguem/identificam-se com a tradigdo antiga, a
mesma de Martiniano) ou, em raros casos, com ogans que jogam buzios. Nao se trata de regra nos Candomblés,
mas a possibilidade de que essa situagdo ocorra ainda existe.
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que a sociologa considera mais visivel e prestigioso). Para Bastos (2011), isso se deve em
parte a sexismos e desigualdades machistas formalizadas pela tradicdo religiosa. Este
exemplo especifico das “mulheres na cozinha” ¢ usado pela autora como indicador de uma
subalternidade interna aos terreiros, legada as mulheres.

A tradicdo interna de uma comunidade candomblecista certamente ¢ influenciada e
incorpora valores e elementos externos, trazidos por outras matrizes culturais, e pode refletir
sexismos brasileiros que ndo necessariamente existiam na Africa (ou nos primeiros Calundus
coloniais — afro-amerindios). Todavia, questiono o exemplo da cozinha. Para lembrar as
palavras da batuqueira Azul, made pequena do terreiro bonaerense da mae Patricia, que
entrevistei na Argentina em 2013 como parte de minha pesquisa de campo do mestrado
(NOGUEIRA, 2014b) e com quem dialoguei sobre o mesmo assunto em 2018, nas religides
afro-brasileiras “a cozinha ¢ sagrada”. Trata-se de um lugar de respeito, central ao terreiro,
cujo comando implica em controle sobre o ngunzo de toda a casa. Ou seja, a cozinha pode
ser um local pouco visivel em um terreiro, e definitivamente mais silencioso que os
atabaques — embora dificilmente passe despercebido, fazendo-se presente pelos cheiros, pela
propria comida ali preparada, etc. —, mas ndo ¢ subalterno. Pelo contrario, sendo o alimento
e o alimentar-se central a religiosidade afro-brasileira e a vida coletiva das comunidades
candomblecistas (FLOR DO NASCIMENTO, 2015), a cozinha ¢ um espaco de essencial
importancia no terreiro e ¢ tradicionalmente controlada pelas mulheres’.

A interpretagdo da vida dentro de uma comunidade de terreiro — ndo apenas
candomblecista — precisa levar em consideracdo a complementaridade de papeis sociais,
rituais e de género, ao contrario das rivalidades e exclusdes coloniais/modernas (SEGATO,
2003b). Ademais, deve considerar a existéncia e importancia de subversdes da ordem
moderna/colonial brasileira, que conferem diferentes niveis de importancia para fatos
aparentemente semelhantes aqueles de fora do terreiro, mas que internamente sao
significados de maneira totalmente distinta (SEGATO, 1986/2005; BIRMAN, 1995).

Além disso, cabe observar que ¢ possivel encontrar nas tradi¢cdes dos diferentes
Candomblés justificativas para tudo que existe e ocorre dentro de uma comunidade
candomblecista, até mesmo para a divisdo sexual do trabalho, presente, embora talvez em

outros termos, desde os tempos de [ya Nasso e Bamboxé& Obitikd, ou meu bisavé Bernardino

7 Um exemplo vem a calhar: no patrifocal terreiro do Bate Folha baiano, com exce¢io de Tata Munguaxi (ou
outros substitutos no cargo de zelador), homens nem mesmo podem entrar na cozinha.
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Bate Folha e suas filhas de santo, incluindo minha avo Oloia. Inclusive, conforme observou
Segato (1986/2005), a divisdo sexual do trabalho néo é exclusividade do Candomblé e esta
presente em quase todos os Calundus hodiernos (as excegdes serdo aqueles que buscam
modernizar/colonizar/apagar sua heranca negra). O conhecimento mais minucioso sobre 0s
detalhes de cada uma das diferentes tradi¢des, contudo, ndo necessariamente é transmitido
completamente entre diferentes filhas/os de santo e comunidades, o que abre espacos para
interpretagdes variadas sobre as razdes das coisas. Com efeito, em um Candomblé, sempre
hé algo novo a se aprender e geralmente com as pessoas mais velhas de santo.

Landes (1947/1994) documentou que as mulheres candomblecistas eram
costumeiramente solteiras e sexualmente mais liberais que as baianas brancas catolicas que
conheceu — e, ao seu ver, o arquétipo da mulher branca ocidental. Isso, pois solteiras
mantinham sua independéncia, peremptoriamente para devotar-se inteiramente as vontades
de seus orixas. Casadas, tornavam-se juridicamente (nos termos do cédigo civil vigente na
década de 1930) subordinadas a seus maridos, muitas vezes homens desempregados, por
quem terminavam tendo que trabalhar e sustentar (noto que acesso ao mercado de trabalho
nunca foi uma questdo para mulheres negras e pobres soteropolitanas, que chegaram ao
Brasil escravizadas). Segato (1986/2005) e Bastos (2011) lembram que o modelo familiar
entre africanos/as e afro-brasileiros/as neste pais foi diferente do patriarcal portugués e
contou com vinculos de sangue e afetivos rompidos pela escraviddo. Assim, casamento ndo
era uma instituigio valorizada entre afro-brasileiras/os’>. Tampouco seria enfaticamente
demandado de pessoas que viviam nas margens da sociedade normativa, organizando suas
vidas a partir das brechas de sua estrutura.

Mulheres solteiras, conforme Landes (1947/1994), podiam escolher parceiros
financeiramente mais estaveis ou inclusive variar entre varios com frequéncia, conforme
entendessem melhor. Podiam também, eventualmente, escolher como parceiras a outras
mulheres. A homossexualidade ndo era repreendida nos terreiros pesquisados pela
antropologa, mesmo a masculina. Tampouco € no presente, como também informam Segato
(1986/2005) e Carvalho (1998).

O comportamento sexual liberal das/os candomblecistas soteropolitanas/os no inicio

do século XX, aliado ao fato das mulheres optarem por ndo casar e ao grande racismo

5 A palavra iawo, que significa 0 mesmo que muzenza nos terreiros keteiros, ou seja, um/a religioso/a recém
iniciado/a, traduz-se do ioruba ao portugués como noiva (sempre no feminino). Ou seja, iawos seriam as noivas
dos orixas. Neste sentido, de matriménio com o santo, o casamento era valorizado por afrorreligiosas.
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religioso da época, provavelmente contribuiam para a classificagao dos terreiros como locais
de grande promiscuidade, como relatam Birman (1995), Silveira (2006), Santos (2009) e a
propria Landes (1947/1994) antes de todos. Esta autora indicou em sua interpretacdo
feminista de tal comportamento que essa era uma mostra de independéncia daquelas
mulheres, produto de uma inteligéncia estratégica que lhes blindava em alguma medida do
subjugo de homens. Esta interpretacdo, ademais da indicacdo etnografica de grande presenca
de homossexualidade masculina, ndo foi, contudo, bem aceita pelos principais pesquisadores
sobre religides afro-brasileiras contemporaneos a Landes — todos homens, cabe dizer. A
autora terminou por ser taxada como pesquisadora marginal do tema, tendo sido
publicamente criticada, dentre outros, pelo socidlogo Arthur Ramos, a época um dos
principais expoentes do campo (BIRMAN, 1995, ANDRESON, 2013 e HITA, 2014). Para
o antropologo Fabio Lima (2003, p.2), “Landes foi vitima de uma persegui¢do masculina a
uma mulher que tinha a pretensdo de afirmar existir uma ‘cidade das mulheres’ num mundo
dos homens”. A historiadora Jamie Andreson (2013) explica, contudo, que seu trabalho foi
resgatado hodiernamente, e a qualidade de suas observacdes vem sendo reiterada por
pesquisadores mais atuais.

Leitora de Ruth Landes, Birman (2005) explica que género, no que tange ao
Candomblé, ndo deve ser visto como um conceito definido tal qual no mundo
moderno/colonial/ocidental. Ha a possibilidade de transgressdes, mutagdes e de outras
interpretagdes, se comparado ao ocidente. E todas as possibilidades sdo aceitas. Isso passa,
inclusive, pelo fato de que o povo de santo reconhece sexualidades transgressoras nos
proprios mitos dos orixas nagos (SEGATO, 1986/2005), que sdo misturados frequentemente
com ensinamentos sobre inquices ou voduns (embora ndo bastem para explica-los). Bastos
(2011), por sua vez, explica que comportamentos ndo modernos no que tange a género e a
aceitagdo de pessoas com “sexualidades marginais” sdo parte do modus operandi de
comunidades candomblecistas e isso também esta na raiz da discriminagdo sofrida pelas
religides afro-brasileiras. Em sua interpretagdo, o Candomblé ¢ racializado, aceita pessoas
com orientagdes sexuais transgressoras e nao trata sexualidade como tabu.

Birman (1995) explica que em seu trabalho — tanto “A Cidade das Mulheres” quanto
outros artigos — Ruth Landes postulava que o Candomblé era uma religido exclusivamente
feminina, sendo a presenga dos ogans uma excec¢do ndo explorada pela autora. Sendo assim,

em sua analise todos os papeis executados em uma comunidade candomblecista seriam
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papeis femininos, pelo que, homens “feitos no santo” (rodantes) atuariam como mulheres —
e isso era apenas possivel em terreiros transgressores a tradi¢do nagd, conforme visdo
nagocéntrica da autora e de Edison Carneiro —, dai serem todos homossexuais. Trata-se,
como bem explicita Birman (1995), de uma visdo que assume estritamente as defini¢des
ocidentais de género medicamente interpretadas pela antropologa estadunidense, o que
impoe limites 6bvios a sua analise da homossexualidade no Candomblé¢, mas que apresenta
uma solida teoria de papeis sociais, bastante desafiadora aos pesquisadores com visdo

contraria, tanto de seu tempo quanto das geragdes seguintes.

Podemos verificar facilmente que o argumento de Landes introduz uma
dificuldade teodrica que seus opositores ndo conseguiram ultrapassar. E ndo foi a
toa que, a todo momento, diferentes pesquisadores retomaram esse tema, sempre
as voltas com as mesmas questdes. Com efeito, Landes apresenta principios
articulados que estariam provendo as relagdes entre os sexos no Candomblé
baiano: o matriarcado seria, podemos dizer, um principio que teria vigéncia no
culto, particularmente no seu passado junto aos Candomblés mais ortodoxos. Seria
esse principio que estabeleceria o culto como uma pratica de mulheres. Em
decorréncia de sua existéncia na organizagdo religiosa, teriamos, portanto, papeis
sociais dispostos — papeis femininos, exclusivamente. A sua andlise aponta, pois,
para um lugar social cuja génese se encontra num principio religioso previamente
estabelecido. A existéncia do papel independe de seu preenchimento por pessoas
singulares e independe, por conseguinte, do sexo biologico a que estes pertencem.
Trata-se de uma determinac@o social que tem implicagdes no registro sexual, ja

que constrange, nos seus efeitos, os individuos (BIRMAN, 1995, p. 69).

Carneiro aderiu a visdo de Ruth Landes ¢ a seu tempo foi um de seus grandes
defensores dentre os estudiosos de religides afro-brasileiras (BIRMAN, 1995, LIMA, 2003
e ANDRESON, 2013). Entretanto, destaca mais a participacdo dos ogans no Candomblé,
que seriam, em sua interpretagio e visio de género, homens performando’® como homens
(CARNEIRO, 1961/1969). Ou seja, o Candomblé permanece para o autor — como para Ruth

Landes — uma religido com papeis femininos, mas conta com a participacdo de homens

76 No contexto dos estudos feministas utiliza-se, com frequéncia, o verbo “performar” e suas conjugagdes no
lugar do atuar. Trata-se de corruptela do inglés performance, que tem sentido, dentre outros, de atuacdo teatral
(a metafora do teatro também ganha uso pratico). Nesta tese, por questdes de estilo, optei por também usar por
vezes o verbo atuar, pois a tradug¢do nao perde sentido, mas reconhego a importancia da subversdo também da
linguagem como estratégia de resisténcia as desigualdades de género.
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desempenhando o papel de ogans. Todavia, como destaca Birman (1995) aderindo a visao
do autor, o cientista social — assim como Ruth Landes — apresenta uma visdo que entende
que o objetivo do Candomblé ¢ a incorporagdo de orixas, algo impossivel aqueles. Portanto,
o papel que lhes ¢ dado por Carneiro (1961/1969) ¢ secundario face ao papel feminino
rodante.

Carneiro (1961/1969), todavia, ndo compreendeu corretamente o papel desses
religiosos, talvez por ter sido ele proprio um ogan honorifico e que, provavelmente, ndo
participava de tarefas rituais internas de seu terreiro. Esta minha afirmag@o — ao que pese o
fato de que também sou ogan — se confirma com a constatagdo émica de que nao € possivel
haver Candomblé sem ogans. Ha atividades internas e publicas, como o toque de atabaques
e alguns rituais relacionados com morte, dentre outras, secretas ou ndo, que apenas podem
ser desempenhadas por esses religiosos (em algumas atividades ndo podem nem mesmo ser
substituidos por suas mées de santo, embora possam ser por um pai de santo — 0 mesmo se
verifica no Xangd do Recife, cf. SEGATO, 1986/2005), que quando ausentes em uma
comunidade candomblecista chegam a ser contratados de outras e remunerados — pratica,
conforme Silveira (2006), ja presente em antigos Calundus coloniais.

Carneiro (op. cit.) documentou corretamente que cabe aos ogans o papel de protetores
dos Candomblés. Esta ¢, inclusive, uma das razdes para ndo entrarem em transe — precisam
estar despertos para desempenharem essa atividade. E Landes (1947/1994) acrescentou a
isto que cabia a esses homens doar recursos financeiros que ajudavam a suportar suas
comunidades candomblecistas. Cargos honorificos, muitas vezes, justificavam-se por essas
razdes: na colonial modernidade brasileira, misdgina e patriarcal, padrinhos influentes e/ou
com acesso a recursos eram — seguem sendo — aliados de peso (sobre isso também comenta
SANTOS, 2006). Mas nem todos os ogans sdo homens ricos e influentes fora dos muros de
seus terreiros. Isso ndo lhes impede de serem indispensaveis a suas comunidades.

Ainda no que tange ao transe e aos diferentes papeis religiosos dentro de um
Candomblé, cabe notar que tanto Landes (1947/1994) e Carneiro (1961/1969) quanto
Birman (1995) negligenciaram uma figura central, cujo papel ¢, também, de grande
relevancia nos Candomblés: as mulheres que ndo incorporam seus santos, que no Candomblé
Angola sdo comumente conhecidas como makotas. Essas possuem o papel de atender ao
inquice incorporado em todas as suas necessidades, o que implica em receberem cargos de

respeito semelhante aos dos ogans — s@o maes, como aqueles sdo pais. E sdo também
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suspensas e confirmadas. A presenca de uma makota em uma festa publica candomblecista
possivelmente chama menos a atengdo do que a dos santos incorporados, ou dos ogans
tocando atabaques — sobretudo para quem nao entende totalmente o xiré. Mesmo assim, sua
importancia e lideranca nas comunidades de terreiro ndo devem ser ignoradas.

Sobre a percepgdo de Landes (1947/1994) e Carneiro (1961/1969) que o objetivo do
Candomblé ¢ a incorporagdo de divindades (cf. BIRMAN, 1995), cabe um comentario a
mais. A incorporacio é, de fato, parte importante do Candomblé. E quando as divindades
africanas interagem a nivel corporal com as comunidades que as cultuam. Todavia, ndo se
pode considerar que a incorporagdo seja o objetivo destas. O objetivo de uma comunidade
candomblecista ¢ a manutencdo e experiéncia de seu modo de vida afro-brasileiro
(BOTELHO e FLOR DO NASCIMENTO, 2010). Neste, a afrorreligiosidade — e com ela as
incorporagdes de santos — ocupa um lugar central, como amalgama para a preservagdo de
uma tradi¢do forjada ao longo de séculos, entre senzalas, fazendas, quilombos, centros
urbanos e Calundus coloniais, na solidariedade de varios povos, como forma de resisténcia
as violéncias do colonialismo e da colonial modernidade brasileira. Crenca ¢ modo de vida,
contudo, ndo devem ser confundidos (ainda que em um terreiro nao sejam separados).

O debate sobre género em religides afro-brasileiras ndo ¢ completo sem as
consideragdes de Segato (1986/2005). Embora tenha pesquisado particularmente
comunidades praticantes do Xangd do Recife, esta autora verificou em campo e foi capaz de
propor uma teoria sobre género também valida para o Candomblé e aplicavel a maior parte
dos demais Calundus — excetuam-se, uma vez mais, comunidades religiosas que buscam
modernizar/colonizar sua heranca calunduzeira. Segundo a autora, ndo ¢ suficiente olharmos
para os papeis religiosos executados por integrantes das comunidades de terreiro como forma
de explicagdo de seus comportamentos sexuais. E também preciso buscar entender a historia
do povo negro escravizado no Brasil e levar em conta toda a violéncia sofrida nos cativeiros.

A escraviddo, ao longo de mais de 300 anos, buscou sistematicamente romper com
os vinculos familiares tradicionais africanos herdados pelo povo negro, for¢cando a separacéo
de casais, casados ou ndo, separando homens ¢ mulheres drasticamente, ¢ explorando a
sexualidade sobretudo destas tiltimas como propriedade dos senhores. Dentre outras praticas
desumanizadoras, estas agdes tinham como objetivo impedir a formacao de aliancas entre
pessoas cativas, assim como impedir que se reproduzissem — a criagdo de criangas

escravizadas era considerada mais dispendiosa pelos senhores brancos do que a compra de
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pessoas adultas. Pessoas escravizadas eram também vendidas entre regides do Brasil,
conforme alterassem ciclos econdmicos e fluxos produtivos no pais, jamais tendo a
oportunidade, portanto, de se ocuparem com a formacdo de novas linhagens. Além disso,
homens escravizados existiam em muito maior nimero do que mulheres, € morriam em
maior quantidade absoluta e relativa também (SEGATO, 1986/2005; BASTOS, 2011).

A partir de todo este processo desumanizador, Segato (1986/2005) teoriza que
modelos de referéncia de comportamento sexual foram excluidos do processo de
socializacdo de africanas/os ¢ afro-brasileiras/os, restando as decisdes sobre orientacdo
sexual a propria preferéncia pessoal dos individuos. No que tange aos diferentes Calundus,
ndo serdo, portanto, papeis rituais que oferecerdo um modelo para o comportamento sexual
de suas/seus integrantes. Pelo contrario, ao passo que o sexo biologico ¢ determinante para
a divisdo de papeis rituais — ogans serdo biologicamente homens, makotas biologicamente
mulheres, etc.”” — papeis sociais e preferéncias sexuais ndo terdo nenhuma relagio com esses.
Consequentemente, toda/o religiosa/o de qualquer cargo ou papel ritual podera em sua vida
pessoal optar por se relacionar com o sexo de sua preferéncia, sem que isso implique em
nenhuma alteracdo de suas atividades religiosas. Em sintese, a notoria presenca da
homossexualidade e da bissexualidade em comunidades de terreiro nenhuma relacdo tem
com indicagdes de tradi¢des religiosas, mas sim com a historia da formagdo dos Calundus,
que partilha da sina do povo negro escravizado no Brasil. Esta conclus@o historicamente
alicercada, cabe comentar, casa perfeitamente com os ensinamentos de Pai Guiné de
Aruanda, sobre o tempo relacional.

Outro ponto chama a aten¢do no trabalho de Landes (1947/1994), embora nao
interfira nos debates apresentados acima. Em seu trabalho, Candomblés sdo todos os
terreiros e cultos afro-brasileiros de Salvador/BA da década de 1930, inclusive porque todos
se identificavam oficialmente como candomblecistas. Era necessario que tivessem
permissdo policial para a realizacdo de rituais, dentro ou fora de seus muros, que era uma
autorizacdo para Candomblés — a palavra “candomblé”, como mencionei anteriormente,
designava qualquer Calundu. Entretanto, nem todos os rituais, em segunda analise, eram
candomblecistas, considerando-se a analogia forma e conteudo. A autora descreve

extensamente, por exemplo, uma “festa da mae d’agua” que participou com Edison Carneiro,

77 Ha relatos de subversdo também desta regra, sobretudo apds as modernas cirurgias de mudanga de sexo, mas
0s mesmos sdo muito recentes, polémicos e ndo necessariamente bem aceitos pelo povo de santo como um
todo. A regra ¢ a de que o sexo bioldgico orienta os papeis religiosos, jamais a orienta¢do/identidade sexual.
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junto a comunidade do terreiro da mae de santo angoleira Sabina. Mae Sabina, todavia, ndo
comandava um Candomblé Angola. Identificava seu terreiro como sendo Candomblé de
Caboclo, mas estaria mais proxima, pela descri¢ao, de um Calundu aos moldes coloniais (ou
da atual Umbanda), que realizava uma mescla variada e nada ortodoxa (na visdo
candomblecista hodierna, mesmo a do Candomblé de Caboclo) entre culto a alguns orixas
iorubanos e antepassados angoleiros. A mae de santo, segundo o relato, foi por estes tltimos
iniciada em sonho — algo impossivel para 0 modelo candomblecista hodierno.

O dado, reitero, ndo altera as conclusdes de Landes (1947/1994), mas tampouco deixa
de ser relevante. Indica que mesmo na Salvador/BA influenciada pelo peso simbolico do
Candomblé e a tutela de famosas maes da nacdo Ketu, outros Calundus encontraram
sobrevida. E todos eram marcados pela maciga presenca feminina.

Eram marcados também, como ainda o sdo todas as comunidades candomblecistas,
por uma dinadmica de organizagdo interna baseada no dominio do doméstico (trabalho,
espaco ¢ esfera), em que as mulheres sdo soberanas. O Candomblé ndo se trata, portanto,
simplesmente de uma religido em que mulheres tém destaque, mas, muito além disso, de
uma religido organizada e criada por mulheres, ordenada estruturalmente sobre uma logica
feminina, que ndo se esvai mesmo quando homens ocupam a cadeira de liderancas maximas,
como pais de santo (SEGATO, 1986/2005; BIRMAN, 1995; NOGUEIRA, 2016b ¢ 2017).

Para que a explicacdo fique completa, cabe situar teoricamente o debate sobre esferas
e espacos domésticos e publicos. Segato, ao tratar sobre grupos indigenas tradicionais
brasileiros, apontou para uma realidade também observavel em comunidades

candomblecistas:

o ambito doméstico goza de mais prestigio e autonomia que na sociedade
moderna, e ali se deliberam e encaminham decisdes que afetam a reprodugdo da
vida ndo somente doméstica, mas também do grupo como um todo. Nesse sentido,
0 que acontece no espago doméstico ¢ também politico e tem impacto na vida da
comunidade. Poder-se-ia dizer que o publico e o doméstico sdo ambos politicos
ou, melhor, que a politica atravessa os dois, faz-se nos dois (SEGATO, 2003, p.

14).

Justamente por isso, ainda conforme a autora, ¢ mais produtivo nessas comunidades

que ndo tratemos apenas de “esferas” publica e privada, mas de “espagos” publico e privado.
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A “esfera doméstica™ esta constituida pela rede de relagdes de familia —
consanguinea ou ndo — e, mais exatamente, o conjunto das pessoas que
compartilham um mesmo “espagco doméstico”, habitando a mesma moradia e
dependendo de uma economia doméstica Uinica, integrada e interdependente. A
ideia de esfera doméstica se refere aos assuntos, decisdes e atividades relativas a
vida dessa rede de familiares e agregados caracterizada pela convivéncia e a
coabitagdo. Em alguns povos tradicionais, todas as atividades que as mulheres
realizam encontram-se confinadas no espago doméstico, mas nao por isso deixam
necessariamente de afetar e ser parte da esfera publica, alcangando-a e até
orientando o que nela acontece mediante o debate sobre assuntos publicos e
decisdes que sobre o publico sdo tomadas no espago doméstico. Nesses casos,
pode-se dizer que, nestas sociedades, pode acontecer que a “esfera” publica
atravesse o “espaco” doméstico. Contudo a “esfera doméstica™ diz respeito a
decisdes que tem a ver exclusivamente com a unidade econdmica e politica da

familia e seus agregados (ibidem).

A “esfera publica”, por sua vez, diz respeito e afeta a vida de toda a comunidade,
formada por seus varios membros, suas varias habita¢des (considerando que nem todos
morem na mesma unidade doméstica) e “as relacdes, assuntos, interesses, decisdes e
atividades do povo enquanto tal” (ibidem: 15), o que inclui as interagdes que mantém com o
mundo externo a comunidade, sejam outras comunidades, povos, o Estado, etc. A vida
publica ocorre nos “espagos publicos” — e ndo no “espagco doméstico” — e, com isso, afeta a
todo o grupo social.

Segato (ibidem) explica que em muitas sociedades apenas os homens “podem falar e
representar o grupo doméstico no espago publico”. E, muito embora essa determinagéo nédo
exista em comunidades de terreiro (¢ mulheres negras ndo possuem a mesma historia no
Brasil que mulheres indigenas tradicionais), aquelas por que passei ao longo da elaboragdo
desta tese, inclusive a minha propria, serdo geralmente os homens, mormente ogans, que
serdo designados como representantes no espago publico. Em alguns casos mulheres de
cargos altos acompanharo os ogans — ou serdo acompanhadas por eles — e rarissimas vezes
representardo suas comunidades sozinhas. Em caso ilustrativo, cito a comunidade liderada
pela mae de santo Lidia de Oxum, cuja filha consanguinea Patricia de Oxum ¢ incumbida
das relagdes travadas no espago publico. Cabe, assim, a Patricia, falar em nome da
comunidade em diferentes ocasides, o que realiza com frequéncia junto a varios orgaos

publicos do Distrito Federal e mesmo junto ao governo federal, inclusive por ser Patricia

122



uma ativista dos movimentos Negro e Afrorreligioso amplamente conhecida no Brasil, e por
ter tido cargo publico na Secretaria Especial de Promocao da Igualdade Racial do Governo
do Distrito Federal (SEPIR/DF), durante o governo de Agnelo Queiroz. A religiosa, contudo,
se cerca e se alia em suas acdes publicas de diferentes ogans e outros religiosos conhecidos,
sejam de seu terreiro ou ndo, sempre buscando agir coletivamente com eles. De minha parte,
ja participei de eventos politicos e reunides em que a acompanhei, frequentemente sendo por

ela indicado como um articulador politico e parente de sua familia religiosa.

Contudo, se, nas sociedades modernas, a atividade politica transcorre
exclusivamente nos espagos da esfera publica, extra-domésticos e supra-
familiares, na sociedade tradicional ha participagdo na tomada de decisdes
politicas a partir do espago doméstico. E por isso que se pode dizer que, nas
comunidades, a atividade politica transcorre nos espagos publico e doméstico.
Tudo isso tem grandes consequéncias para as relacdes de género e sua avaliagdo
do ponto de vista dos critérios de dominacdo/subordinacio e
autonomia/dependéncia. Ao afirmar que, nas sociedades tradicionais, a
deliberagao politica transcorre também no espago doméstico, dizemos que, nelas,
o espago doméstico goza de maior prestigio que na sociedade moderna e, portanto,
que, nelas, a mulher também goza de um prestigio maior, devido a que o espago
doméstico e a esfera doméstica sdo, por exceléncia, o dominio das mulheres

(SEGATO, 2003b, p. 15).

O fildsofo e cientista social Jorge Eliécer Martinez Posada (2010), a partir de uma
visdo foucaultiana, acrescenta que espacos e suas conformagdes sdo definidos por sua
localizagdo geografica e, também, por sua temporalidade. Assim, no que tange ao espaco
publico (pensado como um construto socioldégico — ndo como local fisico), explica que o
mesmo ndo se trata de um fendmeno social novo — existe desde momentos historicos
passados. O debate se soma ao proposto por Segato (2003b) e indica uma vez mais que ¢é
conforme conformado pelas relagdes de poder hodiernas, da colonial modernidade, contexto
em que terreiros € maes de santo se inserem no Brasil, que o espaco doméstico das
comunidades de terreiro existe e pode ser descrito. E sendo este um espago de decisdo sobre
as relacdes externas da comunidade (em termos explicitos, todas as decisdes, sobre questdes
internas e externas, sdo tomadas domesticamente), balizadas, portanto, pela logica do

feminino, domesticadas, reitera-se aqui sua caracteristica de espaco de resisténcia.
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Como espago doméstico (fisico e construto social), uma comunidade de terreiro deve
ser entendida como uma casa, em que a chefe da familia é a mae de santo. Tal casa se torna
bastante concreta a partir do terreiro como espago fisico, ainda que o mesmo ndo seja a
residéncia da mae de santo ou, quando ¢, possua uma maior separacdo entre espacos de
rituais e de moradia do que os Calundus coloniais. E, ndo obstante, a residéncia — na falta de
um termo mais adequado — dos santos (e com eles de toda a familia religiosa) que estdo ali
assentados e sao zelados/cuidados pela mae de santo — e isto ¢ central para a vida religiosa
das/os candomblecistas. Neste sentido, inclusive, quando um/a religioso/a decide retirar seu
santo (seu assentamento) do terreiro, amigavelmente ou ndo, aquele santo sai da esfera de
cuidado e responsabilidade da mae de santo e implica em uma mudanga de relagdes, com
a/o filha/o ja ndo mais pertencendo a casa/terreiro da mae — ainda que o vinculo de parentesco
religioso ndo seja rompido. O fato, portanto, do terreiro abrir-se ao ptiblico — e com aparente
irrestricdo em varios momentos’® — nfio significa que seja um espago publico (no mesmo
sentido que as areas coletivas do mundo aldeia mencionadas por Segato). Nao ¢, tampouco,
um espago composto por vdarias pessoas aleatoriamente distribuidas em varias casas e
constituindo entre todas um espago comum, como o de um bairro em uma cidade moderna,
ou de uma tribo. O terreiro como um todo ¢ uma Unica casa, mesmo que formada por
diferentes edificagdes espalhadas em um espaco amplo, do qual fazem parte, inclusive,
unidades residenciais privadas de membros da comunidade religiosa. Trata-se de uma tnica
unidade doméstica comandada pela mae de santo, por onde todo a sua autonomia se estende.

Em oposicao a esse espaco doméstico, o espago publico € aquele que existe para fora
dos muros do terreiro. Ou seja, trata-se do proprio espago publico concreto, em que se
confundem a pertenca/responsabilidade estatal e o construto sociologico citado por Martinez
Posada (2010), no presente das modernas/coloniais cidades brasileiras — independentemente
de serem mais urbanas ou rurais, mais progressistas ou conservadoras, etc. Este ¢ um espaco
em que a autonomia de uma mae de santo ¢é irrelevante, mesmo que essa seja iconica, como
mae Mabeji. As regras de comportamento que fazem de uma mae de santo adorada em seu
terreiro ndo sdo validas fora do mesmo. Tampouco seu poderio afrorreligioso lhe confere

qualquer vantagem no espago publico. Nem mesmo faz sentido conceitual pensar em um

78 Uso a palavra “aparente” pois ndo se pode ignorar que, antes de toda atividade publica em um Candomblé,
sdo feitos rituais destinados ao inquice Ngira, guardido dos terreiros, que fica responsavel por guardar
energeticamente o espago da entrada de pessoas indesejadas — o que tem grande sentido e importancia na
cosmopercepegao afrorreligiosa.
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espaco publico integrado/adentrando ao espagco doméstico de um terreiro candomblecista.
Este ¢ um ponto em que a antropologa e candomblecista Juana Elbein dos Santos (1982)
enfatizou, a partir de polémica travada com Pierre Verger sobre a afrorreligiosidade
brasileira, explanando que esta separagdo entre o que existe, se conhece, se fala e se pensa —
ou se produz de conhecimento — fora e dentro dos muros de um Candomblé ¢ abissal. Assim,
o prestigio que uma mae de santo pode vir a alcangar dos muros para fora de seu Candomblé,
junto a pessoas nao adeptas, ndo tem relagdo com sua afrorreligiosidade, mas com questdes
outras de eventual (e por vezes cinico) interesse publico.

Ainda sobre estes pontos, cabe apenas ponderar que terreiros tendem a ser bem
integrados as suas vizinhangas imediatas e a manter relagcdes diferenciadas com as mesmas
(voltarei a este ponto, com exemplos concretos, no préximo capitulo), em comparagdo com
outros locais de suas cidades. Em outras palavras, as vizinhancas imediatas pertencem ao
espaco publico (construto sociologico e local concreto), mas também a um espago de
influéncia e relagdes proximas com o terreiro, em que o prestigio da mae de santo e o de seu
Candomblé podem ter alguma valia, o que ndo se compara com locais mais distantes. Ou
seja, a vizinhanga imediata ¢ um espaco em que a domesticidade dos terreiros por vezes
também pode se ver manifesta. Justamente por haver tais relagdes diferenciadas entre
terreiros e suas vizinhancas imediatas, ha na bibliografia sobre comunidades de terreiro
autoras/es que defendem que essas envolvem o terreiro e suas vizinhangas, geralmente por
definirem a comunidade a partir de suas relagdes politicas; e autoras/es, as/aos quais me filio,
que definem a comunidade sempre e apenas por filiagdo ritual de santo, ndo estendendo a
comunidade para além da familia de santo, ainda que sejam inegaveis os esfor¢os/relagdes
de boa convivéncia de comunidades afrorreligiosas/os e suas vizinhangas.

O controle sobre o espaco permite contextualizar, limitar, significar os sujeitos que
o frequentam (MARTfNEZ POSADA, 2010). Assim, cabe a mae de santo, ao controlar o
espaco do terreiro, significar tudo e todas/os de sua familia de santo.

As maes de santo, cabe reiterar, se destacam dentre todas as mulheres
candomblecistas. Este é o maior cargo em uma comunidade candomblecista, sendo ocupado,
portanto, pela liderancga religiosa méxima de um terreiro. Ainda que auxiliada por diversas
outras mulheres e homens, sera a mae de santo que tera a palavra final sobre a comunidade.
Sera ela que distribuira todos os outros cargos (papeis fixos), podendo executar todas as

atividades, excegOes feitas a algumas atividades ritualisticas que apenas podem ser
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desempenhadas por homens — geralmente ogans (SEGATO, 1986/2005). Sera, ndo obstante,
a mde de santo que distribuira tarefas e cargos aos ogans, além de poder iniciar novos ogans
e ser a zeladora maxima da vida espiritual de todas/os as/os integrantes de sua comunidade
de terreiro, pelo que todas/os s@o a ela subordinadas/os e jamais o contrario.

Embora ocupem o mesmo cargo que os pais de santo — cada um em seu terreiro —,
maes de santo devem ser diferenciadas desses justamente pelas diferencas de socializagdo e
formacdo internas pelas quais passam. Como mulheres candomblecistas, seu caminho
iniciatico de frequentemente envolve uma constante presencga no espago doméstico (o que
ndo implica em clausura ou impossibilidade de ocupar espagos externos ao terreiro). Envolve
tarefas que s@o executadas neste espago e, também, a ocupagado de cargos de grande respeito
voltados ao cuidado de elementos do espaco doméstico. Homens candomblecistas, por outro
lado — ogans e rodantes — recebem tarefas que, frequentemente, envolvem maiores
interagdes com o espaco publico. Com isso, mulheres se constroem como liderangas com
maior presenca, especializacdo e sensibilidade nas questdes do espago doméstico. Homens,
por sua vez, terdo mais presenca e atuagao no espaco publico (NOGUEIRA, 2017a).

Como maes ou pais de santo, essas diferengas t€ém pouco ou nenhum impacto ritual.
Com efeito, Segato (1986/2005) sugere que esses cargos podem ser pensados como
androginos. Nilo Nogueira, em conversa informal, foi ainda mais longe e disse que o papel
de um pai de santo ¢ ser uma mae de santo — aproxima-se, com isso, de Landes (1947/1994)
e sua consideragdo de que pais de santo sdo homens que performam como mulheres. As
diferencgas entre uma mae e um pai de santo terdo, todavia, grande significancia para o
desenvolvimento das relagdes politicas das comunidades e da valorizagdo do doméstico em
oposig¢do ao publico, ou o contrario.

Comentando sobre o lugar de lideranga maxima ocupado por uma mae de santo em
uma comunidade candomblecista, as antropdlogas Terezinha Bernardo (2005) e Bastos
(2011) chamam a atencdo para o fato de que esta ¢ uma possibilidade quase exclusiva de
religides afro-brasileiras. Bernardo (op. cit., p. 1) € inclusive enfatica ao iniciar seus
argumentos afirmando que em “todas as sociedades conhecidas ¢ o homem que detém o
poder religioso. E ele quem faz a mediago entre os ‘outros’ e os deuses”. Isso faz das maes
de santo, como reitera Bastos (op. cit.), mulheres bastante unicas.

A constante presenga feminina nos terreiros e sua ocupagao dos cargos mais altos da

hierarquia de suas comunidades influenciou em grande medida a etnografia de Ruth Landes
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na Salvador/BA da década de 1930. Organizando os dados de sua pesquisa, no que tange as
liderangas dos terreiros soteropolitanos visitados pela antropologa e estudados por Edison

Carneiro, o sociologo José Flavio Ferreira (2016) apresenta o seguinte quadro:

Tipo Maes Pais
Nago 20 3
Caboclo 10 34

Quadro 1: Maes e pais de santo documentados por Ruth Landes em Salvador/BA
Fonte: Ferreira (2016), usando dados compilados de Landes (1947)

O quadro apresenta uma massiva presenca de maes de santo nos terreiros da tradigdo
candomblecista Keto, ao passo que apresenta mais pais de santo nos terreiros chamados por
Landes (1947/1994) e Carneiro (1937/1991) de caboclos. Outrossim, indica que havia mais
pais que maes de santo como um todo, considerando-se todos os tipos de Calundu.

No que tange ao Candomblé, a analise dos dados ordenados por Ferreira (2016)
precisa ser refinada para que a conclusdo seja precisa. Isto, justamente pelo fato dos terreiros
caboclos analisados pela etnografa — e possivelmente alguns nagés — mesclarem Calundus
de formas variadas com Candomblés (i.e., o terreiro de mae Sabina e o terreiro de vo
Bernardino). Também somem no quadro os Candomblés Jejes (que podem, igualmente,
nunca ter sido visitados pela antropdloga, ou terem sido por ela interpretados como nagos).
Em outras palavras, havia mais pais de santo como um todo nos Calundus soteropolitanos
estudados por Ruth Landes, mas ndo ha indicagdes de que haveria mais pais que mées de
santo em Candomblés. Ainda que estivessem precisos, todavia, os dados ndo reduziriam a
importancia da presenca de tantas mulheres em cargos de liderancga religiosa, sobretudo em
uma cidade do moderno/colonial Brasil do inicio do século XX — mesmo em suas margens
— e mais ainda ao se considerar que esta ja era uma realidade centendria no Candomblé e
ainda mais longeva em outros Calundus.

Diferentes razdes podem ser elencadas que contribuiram para a consolidagdo das
maes de santo como lideres maiores de suas comunidades candomblecistas. Algumas tém
relacdo com herancas africanas do Candomblé e outras com o contexto escravocrata
brasileiro. No que tange as razdes africanas, tanto oeste-africanas, de diversas etnias
(VERGER, 1985; BERNARDO, 2005) quanto centro-africanas (BERNARDO, 2005;

MARTINI, 2007) eram otimas comerciantes ¢ muito atuantes em feiras. Essas mulheres
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mantiveram tal atuacdo no Brasil trabalhando como escravas quitandeiras, ganhadeiras, etc.
e, apés a aboli¢do, atuando também em mercados, como na Africa (VERGER, 1985;
BERNARDO, 2005; MARTINI, 2007; SANTOS, 2012). Ademais, Silveira (2006) lembra
que mulheres, a exemplo de Iya Nassd, podiam exercer cargos altos nos palacios imperiais
iorubanos e, entre os daomeanos, podiam até mesmo formar tropas e ir a guerra — algo que
ja é quase impossivel no colonial/moderno Estado brasileiro, ainda que as mulheres negras
sigam trabalhando em mercados e outros espagos. As africanas que chegaram escravizadas
ao Brasil no correspondiam, portanto, ao arquétipo sexista colonial/moderno do “sexo
fragil”, ou mesmo ao de dependentes de homens para a sua existéncia.

No que tange a predominancia de mulheres nos cultos do Candomblé Ketu, a
sociologa Rosamaria Barbara (2002) indica que essa tradi¢@o religiosa se originou de um
culto africano especial a Xango, em que s6 mulheres podiam participar. Esta afirmacdo
precisa ser vista com ressalvas, visto que a nagdo candomblecista Ketu, como exposto
anteriormente, herdou a linguagem ritual calunduzeira angoleira-jeje ja existente
previamente no Brasil e apresentou inovagdes proprias na forma de organizar o terreiro e a
liturgia religiosa, como o xiré, que reune o culto a diversos orixas — inclusive Xang6 — em
um mesmo ritual ndo hierarquico. Ou seja, apesar de argumentos africanistas, nagocéntricos
e outros, o Candomblé ¢ brasileiro e muito mais influenciado pelo contexto sécio-historico
local do que pelo africano, mesmo o da nagcao Ketu. O Candomblé Ketu, além disso, contou
em sua organizagdo em grande medida com o trabalho politico do olué Bamboxé Obitiko.
Todavia, ¢ fato que Iya Nassd era o cargo da mais alta lideranga religiosa de Xangd na
Iorubalandia, que somente poderia ser exercido por uma mulher, além de acumular o cargo
de Iyalodé, a lider Gélédé. As mulheres desta organizacdo criaram a ainda existente
Confraria (posterior [rmandade) da Boa Morte, que junto a sua lider teve atuacao central no
século XIX, dentro da Irmandade de Nosso Senhor Bom Jesus dos Martirios, na fundagao
do Candomblé da Barroquinha e na compra da alforria de varias religiosas africanas
escravizadas, que viriam a se juntar aquele terreiro (SILVEIRA, 2006) — algo que pode ser
entendido como redes de mulheres auxiliando a outras mulheres.

Os mitos iorubano-brasileiros dos orixas, repassados pelas comunidades
candomblecistas, também sdo uma fonte fértil de indicagdo de lugares privilegiados das
mulheres, ou do feminino, no Candomblé. Nao ha submissdo das deusas aos deuses — todas

e todos tétm o mesmo axé. Por conseguinte, ndo ha submissdo da mulher ao homem
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(SEGATO, 1986/2005; BASTOS, 2011). Inspirada por alguns destes mitos e parafraseando-
os, a médica e feminista negra Jurema Werneck (2005/2008), por sua vez, lembra que a
tradicdo oral dos terreiros da conta de mulheres exercendo papeis de lideranca religiosa,
comunitaria, cultural, etc., desde muitas geracdes passadas, ainda na Africa, muito antes da
diaspora. Esses papeis foram ressignificados no Brasil, a partir da experiéncia violenta da
escraviddo — em que mulheres negras também exerceram papeis relevantes na resisténcia e
luta pela liberdade. Todavia, mesmo com as novas orientagdes afro-brasileiras, um modelo
orientador de uma Africa que resiste nos terreiros, algo nostalgica, algo mitica, ainda orienta
as sociabilidades de comunidades negras e de terreiros, ainda mantendo mulheres como
grandes lideres (ibidem).

Do lado das razdes ligadas ao contexto escravocrata brasileiro, mulheres
afrorreligiosas sempre souberam atuar nas brechas da estrutura social, aproveitando-se de
suas possibilidades para sua resisténcia e objetivos. Bastos (2011) explica que a dindmica do
mundo/contexto colonial e as possibilidades apresentadas as africanas — como dito
anteriormente, boas comerciantes — no Brasil favoreceram a alforria de mulheres em maior
quantidade do que de homens. Elas compravam sua propria alforria e de outras mulheres
(com a renda oriunda do trabalho quitandeiras e ganhadeiras), o que também era aceito com
menores dificuldades pelos senhores, que muitas vezes também lhes davam a liberdade, pois
mulheres eram escravas menos demandadas que os homens.

Além disso, ex-escravas tiveram mais oportunidades de trabalho do que os ex-
escravos logo apods a abolicdo, ja no contexto imperial — e posteriormente republicano.
Homens foram substituidos pelos imigrantes europeus com a politica de branqueamento da
raga, posta em marcha sob a coroa do Imperador Pedro I. Com trabalho e renda, mulheres
tinham mais disponibilidade financeira para a pratica religiosa afro-brasileira (BASTOS,
2011). Todos esses fatores, além da resisténcia a escraviddo ¢ a colonial modernidade
brasileira (SEGATO, 1986/2005; SILVEIRA, 2006, SANTOS, 2009), contribuiram para a
sua centralidade como lideres das comunidades candomblecistas.

Finalmente, falando pela propria tradicao incorporada, Pai Guiné de Aruanda, em
uma conversa, me ofereceu uma explicacdo a mais, émica, para a centralidade das mulheres
nos Candomblés. Em suas palavras, “sem mae ndo ha filho”, pois “homem nao pode ter
filho” — algo que também reforca a importancia ritual do sexo bioldgico, independentemente

de identidades de género. Assim, “Candomblé sé existe com mae de santo” e mesmo que
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haja um terreiro formado s6 por homens e que saiba “tocar Candomblé”, ainda assim sempre
havera uma mae de santo por tras desses homens. Ou seja, ainda que todos os elementos
socio-politico-historico-econdmicos ndo existissem e reforgassem o poderio feminino nos
Candomblés (o que € uma figura de linguagem, posto que o Candomblé, como fendmeno
social, ndo pode ser destacado de seu contexto), a propria tradi¢@o afrorreligiosa ja lhes daria
um papel de irretorquivel centralidade.

Antes da conclusdo deste item resta ainda um ponto de necessario debate teorico,
qual seja, o uso feito por Landes (1947/1994) do conceito de matriarcado e sua ampla
aceitacdo pela bibliografia especifica sobre religioes afro-brasileiras (SEGATO, 1985/2005).
Em Landes (1947/1994), como comenta Lima (2003), a ideia de matriarcado advém da
considerag@o da autora de que o lugar da regéncia de uma comunidade candomblecista, ou
seja, o lugar da mae de santo, ¢ um lugar estritamente feminino, ainda que disponivel para
homens performando como mulheres. O dito matriarcado, portanto, ndo deixa de existir.

Ferreira (2016), todavia, comenta que o conceito de Landes (1947/1994) de
matriarcado € estritamente ocidental e existe em um sistema bindrio matriarcado-patriarcado,
tipico do ocidente eurocéntrico e ndo necessariamente Util para explicar relagdes sociais de

outra natureza. Assim, a observagdo da autora, embora explicativa, pode ser inexata.

Se o patriarcado ¢ a sintese cognitiva da opressdo sobre a mulher no ocidente, a
universalizagdo dos seus discursos de emancipacio nas zonas ex-coloniais nao so
invisibiliza os efeitos da ‘raga’ sobre as mulheres negras como, também, podera
provocar a incorporacdo de conceitos exdgenos a uma epistéme-outra e,
consequentemente, ‘novas’ relagdes enddgenas de disputas. Neste caso especifico,
refiro-me a incorporag@o do binarismo matriarcado/patriarcado para entender-se
relagdes de género que, a revelia do simulacro da laicidade ocidental na
modernidade, baseiam-se em complexas teologias que regulam a ética dos
individuos e a agency coletiva — fundamentalmente, o apelo simbdlico da cultura

judaico-cristd (FERREIRA, 2016, p. 165).

Ferreira é prudente ao indicar que sua pondera¢do ndo implica que

ndo possa existir uma estrutura matriarcal candomblecista ou que as suas praticas
ndo reflitam uma posi¢do ou, melhor, uma ‘pedagogia feminista’ para os seus
adeptos. Pelo contrario, (...) [questiona] se as fragmentagdes rituais

academicamente selecionadas por um feminismo internacionalista correspondem,
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desde a sua linguagem emancipadora do feminismo (originalmente voltada a
situagdo das mulheres brancas euro-americanas), a uma visao nitida da estrutura
do Candomblé e da mulher negra face ao passado escravista e as barreiras que a
‘colonialidade do poder’ faz perdurar na estrutura societal brasileira (FERREIRA,

2016, p. 166).

Especialista no Xangd do Recife, Segato (1986/2005) oferece uma explicagdo
alternativa ao modelo matriarcal de Ruth Landes, que é também util para explicar familias
de santo candomblecistas e soluciona os questionamentos colocados por Ferreira (2016).
Segundo a autora, a familia patriarcal ¢ comum entre brasileiros das classes ricas, mas, “entre
as classes baixas e, particularmente, na populacdo negra (...), encontram-se formas de
organizacdo familiar similares aquelas tidas como tipicas do parentesco afro-americano” (op.
cit., p. 432). Religiosos afro-brasileiros e seus vinculos de santo refletem tal modelo, que ¢
também similar aquele outro chamado de matrifocal, quando sdo efetivamente comandados
por mulheres/maes de santo (SMITH, 1956, apud, SEGATO, 1986/2005).

Matriarcados e patriarcados sdo arranjos familiares rigidos, focados na unidade
familiar consanguinea geralmente forjada a partir de matrimonios. Os prefixos “matri” e
“patri” refletem a lideranga nesses arranjos, exercida pela mae ou pelo pai, mas sempre em
relacdo ao mesmo nucleo familiar, que sera, ainda, algo estavel. Todavia, em familias de
santo, as relagdes de solidariedade sdo formadas a partir de vinculos de santo, mais
relevantes, sobretudo, entre mae ou pai de santo e filhas(os) de santo. Irmas(aos) de santo
vém em sequéncia, assim como toda a gama de outros parentes de santo. O nucleo familiar
mais estreito, ou seja, as pessoas que coabitam uma mesma residéncia, liderada pela mae ou
pelo pai de santo — e que no Candomblé pode ficar ou ndo dentro dos limites fisicos do
terreiro — € mais instavel e flexivel, e pode reunir parentes de sangue, de santo ¢ mesmo de
outras afinidades (i.e. filhos de criag@o). A familia de santo é, por outro lado, como um todo,
extensa, englobando e se sobrepondo a varias residéncias e nucleos familiares —
consanguineos ou nao, situados dentro do espaco fisico do terreiro ou ndo — demandando
relacdes de solidariedade amplas, necessarias para a perpetuacdo dos diversos Calundus pelo
pais — inclusive o Candomblé — e auxiliando na sobrevivéncia do povo de santo em um
cenario racista amplo (SEGATO, 1986/2005).

O modelo do parentesco afro-americano, justamente por tirar da familia nuclear

patriarcal — em oposicao a qual se estrutura o matriarcado em Landes (1947/1994) — a chave
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explicativa para os arranjos das familias de santo, para sua solidariedade e pluralidade de
vinculos, afetividades e lealdades, valoriza o papel exercido pela méae de santo. Serd sempre
a partir desta que a familia de santo se estruturara (SEGATO 1986/2005).

A matrifocalidade expressa no modelo do parentesco afro-americano ndo sera,
contudo, a Unica possibilidade de configuracdo de familias de santo, quando observadas
especificidades casuisticas. Como chama a atengao a socidloga Maria Gabriela Hita (2014),
havera familias de santo que se aproximardo mais em suas dinadmicas e arranjo, por suas
particularidades e historia, dentre outras possibilidades, de uma familia patriarcal
colonial/moderna, inclusive sendo formadas majoritariamente por vinculos de sangue. E
mesmo uma familia matrifocal tipico-ideal podera, em toda ou em alguns momentos de sua
historia, se dividir em varias familias nucleares patriarcais menores, ou algumas destas
convivendo — em maior ou menor harmonia — com grandes familias matriarcais, etc. E
preciso, neste sentido, levar-se em conta que uma familia matrifocal ¢ um arranjo extenso e
flexivel. Esta pode ou ndo coabitar em uma mesma casa € a mae em torno da qual gravita
pode ser mais ou menos influente na vida das/os filhas/os. Os vinculos entre mae e filhas/os,
igualmente, ndo precisam ser homogéneos — ¢ possivel haver preferéncias. Inclusive, no caso
das familias de santo, ainda que o vinculo de santo seja estruturante, ¢ possivel que o vinculo
sanguineo permaneca mais forte, dando a algumas/uns filhas/os de sangue e santo primazia
na divisdo das melhores tarefas ¢ mesmo na sucessao do comando da familia (HITA, 2014).
Como exemplo que vem a calhar, no famoso Candombl¢ keteiro do Gantois, a sucessdao da
lideranca méxima religiosa ¢ sempre feita entre mulheres da linhagem de sangue de sua
fundadora, a mae Maria Julia da Concei¢do Nazaré. Em outras palavras, apenas suas parentes
consanguineas — como foi mde Menininha do Gantois — podem chegar a ser maes de santo
da casa”.

Como finalizag@o deste item, cabe comentar que no presente, ao passo que as maes
de santo seguem merecedoras do mesmo prestigio no Candomblé, sobretudo nos terreiros
tradicionais, parecem existir em cada vez menor numero dentre as comunidades
candomblecistas. Homens vém assumindo com mais frequéncia o papel de regentes das
comunidades, de pais de santo, em um movimento muito atual e ainda ndo mensurado, mas

inegavel ao povo de santo — e que me foi confirmado, inclusive, por Pai Guiné de Aruanda

7 A casa chegou a ser, por um breve periodo, regida por um homem, Jacinto Mariano Nazareth da Conceigao,
tio de mae Menininha. Ele comandou o Candomblé daquele terreiro entre a morte de mae Pulchéria e a ascensao
ao cargo de mae Menininha.
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— ainda que este preto velho tenha também dito que maes de santo sempre existem por tras

dos homens nos terreiros.

2.2 A histéria da mameto Mabeji®’

Floripes Corréa da Silva Gomes, a mameto Mabeji, nasceu em Salvador/BA, no
bairro Sdo Cristovao, na Liberdade, em 10 de fevereiro de 1936, filha de mae operaria fabril
e pai lavrador. Trata-se de uma época muito particular da histéria daquela cidade, em que a
mesma ainda continha uma aura de cidade barroca portuguesa, com um centro histérico — ja
em processo de decadéncia — ainda ocupado por classes sociais de maior poder aquisitivo.
Parcelas mais pobres da populagdo se instalavam em morros e locais de acesso mais dificil
devido a topografia (LANDES, 1947/1994; HITA, 2014). A regido da Liberdade era, por
sua vez, uma regido habitada apenas por pessoas negras no centro da cidade. Igualmente,
trata-se da época em que Ruth Landes realizou seu campo ¢ documentou a grande presenga
do Candomblé na vida da populagdo negra e pobre da cidade.

Como ¢ comum com filhas do inquice das chagas e da cura, mameto Mabeji ndo
passou sua infancia sem contrair doengas consideradas mais perigosas. Teve variola — que,
entre o fim da década de 1910 e o inicio da década de 1920 foi epidémica e bastante letal em
Salvador/BA — quando era bebé e malaria aos sete anos de idade. A religiosa viveu em
Salvador/BA até os seus 10 anos de idade. O periodo foi marcante ¢ a mameto se lembra
com alegria de se divertir com amigos da rua e de frequentar festas e dangar em diferentes
Candomblés, aos quais ia acompanhada de sua mae (ndo iniciada). Seu pai, catolico, ndo ia
aos terreiros, mas nao se opunha a frequéncia de sua esposa e filha. Em 1946, entretanto,
Joao Correia de Melo, o tateto Lesenge, seu tio biologico, foi busca-la em Salvador para que
fosse com ele viver no Rio de Janeiro/RJ.

Pai Lesenge buscou Floripes porque queria ajudar os parentes. O nucleo familiar da
sobrinha era pobre e sua vida em Salvador/BA tinha privacdes. O pai de santo tampouco era
rico, mas ja estava estabelecido em sua chdcara no bairro Anchieta, na cidade do Rio de
Janeiro/RJ, onde construiu o terreiro do Bate Folha carioca. Assim, poderia solidariamente

ajudar a sua familia consanguinea criando a sobrinha que adorava Candomblés. A troca de

8 As informagdes biograficas que constam neste item foram coletadas por mim, em campo, e completadas a
partir do filme “Mam’etu Mabeji: A Flor do Candomblé”, produzido e dirigido por Arionilson Morais (2017).
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criangas entre casas e pais biologicos e de criacdo, cabe notar, ¢ caracteristica do modelo da
familia negra afro-americana/caribenha e, consequentemente, também em familias de santo
e com suas eventuais parentelas de sangue (SEGATO, 1986/2005; HITA, 2014). No fim de
1946 entdo, Floripes se mudou para o Rio de Janeiro/RJ. Seis meses depois, em 20 de abril
de 1947, iniciou-se no Candomblé Moxicongo como filha de santo de pai Lesenge e recebeu
a dijina Mabeji. A mudanga de cidade, comento, ndo foi necessariamente facil e a mae de
santo relata que, ainda adolescente, chorava de saudades de sua familia em Salvador/BA.

Sua vida desde a chegada ao Rio de Janeiro/RJ foi inteiramente devotada ao terreiro,
tendo quase sempre residido em seu enderego. Ali, durante 10 anos, acompanhou cuidadosa
e devotamente a seu pai de santo no exercicio de sua religiosidade e lideranca da casa —
processo que, igualmente, lhe serviu de aprendizado. Acompanhou também as diferentes
reformas e mudangas pelas quais o local passou ainda sob os cuidados de tateto Lesenge. E
viveu a rotina de filha de santo residente da casa até os seus 20 anos, quando se casou com
José Milagres — que posteriormente se confirmou ogan e recebeu a dijina de Nguzu — e se
mudou da chéacara para Madureira, embora voltasse ao terreiro semanalmente e nos meses
de dezembro e janeiro, que eram sempre cheios de festas.

Com o ogan Nguzu, mie Mabeji teve quatro filhos: Alfredo, Atina, Atila e Anderson.
Os dois primeiros nasceram antes de 1972, enquanto a religiosa ainda nao era mae de santo.
Os outros vieram depois daquele ano, em que ela assumiu o cargo de mameto e se tornou a
mae de toda a familia do Kupapa Unsaba. A transi¢do, cabe dizer, ndo foi particularmente
inesperada. Uma semana antes de seu falecimento, em 1970, o inquice pai de tateto Lesenge,
Tat’etu Lembarenganga (Lemba) — o santo da paz e¢ da cor branca —, deixou escolhida ¢
indicada sua sucessora, que teve, portanto, dois anos de luto para se acostumar com a ideia
de que herdara a casa. Todavia, ndo era um desejo particular de mae Mabeji se tornar
mameto. Em suas palavras, ela me disse em uma de nossas conversas que “preferia ser filha”.

Esta confissdo foi inesperada do meu lugar como ouvinte. Mae Mabeji ¢ rara figura
no Candomblé hodierno, representando viva um passado nostalgico — do qual conta historias
variadas — e a lideranca do presente. Possui nog¢do de sua enorme importancia — trata-se da
mais antiga mae de santo da tradicdo Moxicongo de que se tem noticia, ¢ uma das

candomblecistas da nacdo Angola mais velhas de santo — e ao mesmo tempo sinceras
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humildade e docilidade®!, que lhe engradecem ainda mais a figura. Isso, além de se lembrar
de historias de Salvador/BA e do ambiente do Candomblé no Rio de Janeiro/RJ do inicio do
século XX (primeira metade) que hoje ja sdo pouco comentadas. Em meus dias de convivio
com a mameto vi hordas de filhas e filhos, algumas/uns ja maes e pais de santo de seus
proprios terreiros, emocionadamente, atirando-se a seus pés para lhe pedir a béngdo; ouvi
pessoas aleatdrias contando histérias em que o personagem central era o grande
conhecimento da mameto, referido como se fora uma entidade com existéncia propria; vi
sorrisos e uma pessoa demonstrando paciéncia e emogao a me atender, com calma e interesse
em meu trabalho académico — ascético e sem graca diante da beleza de seu Candomblé — e
capaz de me receber para uma conversa longa enquanto estava doente com dengue. Tudo
isso, sem nunca dispensar o necessario apreco pelas tradigdes candomblecistas, o que
demonstra um relevante sinal de respeito a seus antepassados, além de profunda adequacao
a um modo de vida que existe/resiste fora do repertorio de possibilidades da modernidade —
0 que ndo implica em ndo saber lidar com naturalidade com o espago publico
colonial/moderno carioca, de fora de seu terreiro, quando necessita. Seu exemplo de
vivéncias mostra que uma vida candomblecista implica em agregar valores, destrezas e
conhecimentos, ndo em té-los em falta. Nao ha primitivismo ou mente atrasada, mas uma
inteligéncia vivencial que suplanta a modernidade e ndo pode ser alcancada pela mesma.
Mameto Mabeji preferia ser filha pois tem nogao do peso do cargo de uma mae de
santo. Sabe que cuidar da cabe¢a® de outras pessoas ndo é uma tarefa simples ou fécil.
Entende que o exercicio do papel afrorreligioso de mameto lhe priva de outras opgdes para
sua vida pessoal. Todavia, ¢ perceptivel a amorosidade e seriedade com que aceitou a tarefa.
“Amor ao Candomblé” sdo as palavras que usa para explicar sua vida e sua responsabilidade.
O cargo, igualmente, lhe mantém responsavel pelo terreiro como local de culto,
transito e morada de pessoas, razdo pela qual, poucos anos apds assumir a cadeira de tateto
Lesenge, voltou a residir na chacara do bairro Anchieta, acompanhada e suportada por seu
marido. E o Bate Folha carioca, inegavelmente, confunde-se com a sua mameto. Esta exerce
lideranca total sobre o local, o que passa por determinagdes sobre a organizagao fisica do

espaco — ainda que algumas decisdes (de maior ou menor porte) sejam compartilhadas com

81 Esta caracteristica sobre a mie de santo chamou atencdo dos pesquisadores do IPHAN que visitaram seu
terreiro para fins de inventario/mapeamento e esta destacada no texto que apresenta os resultados deste trabalho
(NETTO, 2009).

82 Cuidar da cabega é uma expressdo émica, que significa ser a/o mie/pai de santo de uma pessoa, responsavel,
portanto, por seus recolhimentos e pela condugéo dos rituais da vida religiosa da pessoa e de seu santo.
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filhas de santo de cargos mais altos e em particular com sua neta de sangue iniciada, a makota
Mesu Eiando®® — e, dentre outros, alimentagio de todas as pessoas que por ali passam.
Tradicionalmente, em um terreiro de Candomblé ninguém deve passar fome, pelo que,
sempre ha comida para todas/os (isso envolvia cuidadosa comida vegana preparada para
mim quando estive hospedado por 14 — algo que nunca havia sido visto nas cozinhas do
terreiro). Em termos praticos, no Bate Folha carioca, isso implica na mameto direcionar parte
do dinheiro da casa — adquirido em grande parte via mensalidade paga pelas/os filhas/os de
santo — para a compra de alimentos de consumo diario em grandes quantidades.

Comunidades de terreiro, cabe fazer finca-pé, tradicionalmente funcionam como
coletivos, que, para além de liderados, sdo representados por sua mae de santo. Em outras
palavras, maes de santo possuem autonomia sobre seus terreiros, sendo detentoras legitimas
da ultima palavra — ou da tnica — sobre quaisquer assuntos que possam vir a ser debatidos
dentro da casa, tudo que deve ou ndo ser feito, etc. (NOGUEIRA, 2016b). Maes de santo em
um terreiro se submetem apenas aos santos e entidades da casa.

Todavia, ha casos em que uma mae de santo, devido a alguma circunstancia que
entenda valida, divide essa prerrogativa em carater algo definitivo. Ao longo da minha
pesquisa, passando por diferentes comunidades candomblecistas, me deparei com dois
exemplos: na casa da mae Oya Dagan, o Abassa de lansa, em Sobradinho/DF, a mameto,
por escolha propria, divide a lideranca da casa com sua filha bioldgica e de santo Cristine de
Nzazi, que cada vez mais vem assumindo o papel de lider na familia, pelo fato de sua mae,
ja idosa, lhe demandar este apoio; igualmente, no Candomblé Ketu da mae Lidia de Oxum,
o 11&é Ax¢é Ida Wurd, também em Sobradinho/DF, ainda que ndo abra mao da palavra final,
algumas decisdes de grande impacto que a mae de santo toma sobre a comunidade sdo
divididas com sua filha biologica Patricia de Oxum, que ¢ a grande apoiadora e auxiliar da
iyalorixa® na lideranca do terreiro, mesmo que ndo seja a mie pequena da casa.

Ha casos ainda em que a mae de santo parece perder sua centralidade. Em minha
pesquisa passei por dois terreiros em que isso ocorria: o Manso Banduquenqué, em
Salvador/BA, que efetivamente ndo possui uma mae de santo, ou tampouco um pai de santo

como sua contraparte, pois a lideranca da casa foi legitimamente entregue pela inquice

8 Observei que outra neta iniciada, a makota Kamba Avuila, ainda muito jovem em idade bioldgica durante
minhas visitas, comecava a ocupar um lugar de lideranca/destaque em alguns rituais, o que é de se esperar de
uma parente de sangue da mée de santo.

8 O termo “iyalorix4” equivale a “mameto” nos Candomblés Ketu.
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Mam’etu Bamburucema a um ogan. Mesmo que haja naquela casa a figura irretorquivel da
nengua Guanguacece, que possui inegavel importancia para a tradicdo Moxicongo e que,
com o consentimento e respeito do tata Munguaxi, performa como mae de santo em
diferentes momentos, a mae pequena da casa ndo possui a palavra final sobre o terreiro.
Trata-se de um caso bastante excepcional em Candomblés, mas € como se estrutura aquela
comunidade religiosa. O segundo caso foi um terreiro no estado de Goias, que, por respeito
a sua familia de santo, ndo identificarei nesta tese. Neste Candomblé a mameto se
encontrava, no momento de minha visita, muito idosa e senil. Por essa razdo, foi quase
completamente substituida em seu papel pela mae pequena da casa, tornando-se, na pratica,
uma figura representativa. Esta situagdo, todavia, ao que me foi dito por diferentes religiosos,
causa desconforto na comunidade do terreiro, que ressente a auséncia da lideranca de sua
mameto — maes de santo sdo liderancas fortes, ndo obstante, queridas.

Maie Mabeji, por sua vez, reitero, esta distante dessas situagdes, ainda que receba uma
esperada ajuda de suas netas (e outras/os parentes) consanguineas. Sua total lideranga sobre
o Bate Folha carioca ¢ inegavel e inquestionavel. Inclusive, os casos cotidianos mais comuns
que me foram contados por diferentes candomblecistas da comunidade daquele terreiro
geralmente comegavam ou terminavam com frases como: “minha méae é muito inteligente”,
“minha mae € esperta”, “minha mie mandou”, “minha mae ndo gostou”, etc. E mesmo
quando filhas/os de santo insinuavam discordar da mameto em qualquer situacdo, ja se
adiantavam elas/es mesmas/os a dizer frases como: “mas, minha mée nio quer assim”®,

Por outro lado, da mesma forma que muita dedicac@o e tempo de sua vida doa a casa,
mameto Mabeji também recebe muito auxilio de volta de toda a comunidade do terreiro, o
que mais uma vez ilustra a for¢a da solidariedade neste tipo de arranjo comunitario-religioso.
Em sua historia como zeladora, além do auxilio de seu marido e do apoio de todas as pessoas
da casa, a mameto sempre lembra com destaque o suporte que recebeu do falecido ogan
Muluduani, filho da casa desde os tempos de Lesenge. Noto, assim, que também na casa de
mae Mabeji se repete a parceria entre ogans e maes de santo (com a lideranca destas), tdo

importante para a existéncia e continuidade do Candomblé desde o século XIX.

85 Um exemplo relevante para este texto me foi dado pela makota Mesu Eiando. Em uma conversa que tivemos
sobre o tombamento da casa, essa mae candomblecista logo se adiantou a me dizer que, posto a resisténcia de
sua avo com relagdo a tematica, a makota nunca procurou elaborar uma opinido propria, ou estudar sobre o que
seria necessario € o que implicaria o tombamento da casa.
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Desde 1974 —ano de seu primeiro barco —mameto Mabeji recolheu mais de 15 barcos
de muzenzas dentro de seu terreiro, outros varios em casas de filhas/os suas/seus — que sdo
também maes e pais de santo. A estes se somam outros varios barcos de ogans e makotas,
contando a maior parte de todos com mais de uma filha ou filho. O niimero de iniciadas/os
¢ dificil de ser resgatado com exatiddo da memoria de todos, mas estd na casa da centena.
Dentre estas/es todas/os, somam-se como filhas/os da casa alguns parentes consanguineos
da mameto que também se iniciaram no Candomblé, embora com o auxilio de outras/os
mametos e tatetos, em respeito a alguns tabus iniciaticos que envolvem parentesco de sangue
e santo. A familia de sangue da mae Mabeji, cabe notar, com especial énfase a suas/seus
onze netas/os que sdo em maioria iniciadas/os, ¢ bastante atuante no Candomblé do Bate
Folha carioca. E outras tantas filhas e filhos de diferentes maes e pais de santo também
entregaram sua cabeca para a mameto ja depois de iniciados, aumentando o ntimero final de
filhas/os de santo daquela senhora. Todas/os, sem excegdo, tratados por ela com o grande
afeto, cuidado maternal e solidario que a relagdo mae-filha/o de santo demanda.

Como conclusdo deste item, importa situar que a mameto Mabeji exemplifica um
caso especifico que a matrifocalidade pode assumir, que ¢ definido por Hita (2014) como

matriarcalidade (ndao se confunde com o matriarcado de Ruth Landes). Trata-se de

um conjunto de relagdes domésticas e de parentesco centralizado na figura de uma
mae-avo (matriarca), centro das interagdes da rede consanguinea, e locus de
descendéncia e heranca da familia. Esta figura feminina idosa, ou de mulher
madura, é a chefe da casa e da familia, aquela que exerce poder sobre a casa e sua
parentela e que ¢ importante foco-difusor a partir do qual se multiplicam relagdes
entre todos os demais membros da rede, extrapolando, por vezes, os limites fisicos
dessa casa enquanto local especifico de residéncia (uma s6 casa), podendo operar
na conjungdo e coparticipagao de varias casas em uma mesma rede de parentesco.
Neste tipo de configuragdo familiar e de organizacdo doméstica, o papel das
mulheres ¢ imprescindivel para a sobrevivéncia grupal. Diferencia-se do modo de
ser e estar no mundo de outras disposi¢oes e papeis desempenhados por mulheres
em modelos patriarcais tradicionais ou nucleares de tipos mais igualitarios. Ser
proprietaria da casa é outro requisito indispensavel para o desempenho do que
denomino matriarcalidade, pois é principalmente através desse recurso que elas

exercem e manifestam poder (HITA, 2004, p. 20-21).
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Este modelo, ainda conforme Hita (2014) ¢ em conformidade com os limites da
matrifocalidade indicados por Segato (1986/2005), poder operar tanto em familias de santo
quanto em outras familias brasileiras, tipicamente negras e pobres. A chefia feminina das
familias passa pela propriedade da casa (ou da casa principal da rede de parentesco), como
colocado anteriormente, e também pela posse de recursos Tteis ao sustento e manutengdo de
todas/os — ainda que diferentes individuos ou nucleos familiares da rede possam sustentar-
se a si proprios — e pelo dominio do que a autora chama de “Forga Simbolica Circulante™ —
o ngunzo do terreiro, no caso de uma familia de santo. Todos estes itens estdo presentes no
Bate Folha carioca — os recursos de sustento advém, sobretudo, da mensalidade paga pelas/os
filhas/os de santo da casa, cujo valor ¢ determinado pela mie de santo e o montante
arrecadado (na arrecadacdo a mameto recebe a ajuda de sua neta, a makota Mesu Eiando) ¢é
por ela administrado — e ddo sustentacdo ao grande prestigio e importancia da mae de santo.

As duas figuras que seguem — que ilustram a narrativa — mostram a mameto Mabeji

em seu terreiro (figura 03) e parte da familia religiosa da mae de santo (figura 04).

Figura 03: Mameto em seu terreiro
Fonte: arquivos do fotografo Arionilson Morais®

86 A comunidade me pediu que incluisse na tese fotos deste fotdgrafo. Sua autorizag¢io para utilizar esta e outras
imagens de sua autoria se encontra, por escrito (copia de e-mail) no anexo I deste trabalho.
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Figura 04: Familia de santo da mde Mabeji
Fonte: arquivos do fotografo Arionilson Morais

2.3 Antes da mameto: os primeiros anos do Bate Folha carioca

Toda a dinamica cultural religiosa carioca estava viva no Rio de Janeiro/RJ em 1938,
quando da chegada de pai Lesenge e familia — ele migrou para a cidade acompanhado de sua
esposa, filho e de dois ogans de seu inquice. E pai Lesenge certamente interagiu com
frequentadoras/es e personagens do mundo macumbeiro carioca. Inclusive, conforme me
explicou mameto Mabeji, o fundador do Bate Folha carioca teve como grande mentor
religioso no Rio de Janeiro/RJ um senhor, também baiano, chamado Aplisio, com quem
muito aprendeu, e que ja residia naquela cidade antes de sua chegada. Tendo sido iniciado
em Salvador/BA por v6 Bernardino (tateto Lesenge era irmdo de barco de minha v6 Oloia),
contudo, foi a tradigdo do Moxicongo que optou por dar sequéncia em seu terreiro, nomeado
Kupapa Unsaba, mas chamado de Bate Folha em homenagem a sua “casa mae” baiana.

A chacara onde hoje funciona o terreiro e reina mae Mabeji ¢ a mesma de sua
fundagdo. Foi comprada por tateto Lesenge em 1944 ja com o intuito de servir como moradia
para a sua familia e terreiro de Candomblé. Conforme a mameto, seu tio bioldgico, pai de

santo e de criacdo, escolheu aquele imével especifico a partir de dois critérios: preferéncia
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pela localizagdo (e certamente outras especificidades da casa aquele tempo), no bairro
Anchieta; e indicag@o espiritual. Antes de fechar o negocio, pai Lesenge ficou em duvida
entre duas propriedades vizinhas de bairro, pelo que, via jogo de blzios, consultou os
inquices sobre qual escolher. Ao receber a resposta pelo atual enderego, comprou o imovel.

Este ponto ndo deve passar aqui como mero detalhe ¢ merece um comentario
analitico maior. Nao € possivel haver Candomblé sem um terreiro, o que implica que ndo €
possivel haver Candomblé sem um local fisico e especifico de culto. Esta ndo ¢ uma religido
que pode ser pregada e praticada via televisdo, meio eletronico ou qualquer outra forma
impessoal e sem co-presenca. Pelo contrario, depende de toque, de contato humano, de face
a face e de um local fixo sacralizado onde todas/os, filhas/os e mae ou pai de santo possam
se reunir. E este local deve ser ritualmente preparado para receber a familia de santo e seus
cultos. Todavia, a escolha, fixacdo e mesmo permanéncia em um determinado local nao ¢
aleatoria. Tampouco ¢ o terreiro que, fisicamente, determina a existéncia de sua comunidade.
Quem determina tudo, pelo contrario, conforme a cosmopercep¢do angoleira, sdo o0s
inquices, que dialogam com a mae ou pai de santo, geralmente via jogo de buzios. Assim, a
comunidade ndo se estabelecera em um local que ndo seja escolhido pelos inquices, nem se
mantera fixa no mesmo, caso mudar-se eventualmente se torne uma questao, se os inquices
ndo determinarem que permanecer ¢ uma necessidade — o que explica as ndo incomuns
mudangas de enderego que uma comunidade candomblecista pode sofrer. Decisdes para a
fixagdo ou mudanca de casa serdo assim, tomadas a partir de questoes materiais, imobiliarias,
fundiarias, etc., e orientagdo/determinacdo expressa dos inquices.

Esta questdo — a prevaléncia dos inquices/voduns/orixas sobre todos os aspectos da
vida dentro de um terreiro de Candomblé — coloca um obstaculo para as relagdes entre as
comunidades candomblecistas e o Estado brasileiro, cuja transposigao ¢ trabalhosa. Ocorre
que, no limite, o Estado ndo lida com divindades, tampouco entende a linguagem ritual dos
terreiros. E as comunidades se organizam a partir das orientagdes de suas divindades,
peremptoriamente respeitando suas indicacdes, vontades, tempos, etc. Isso vale para a
compra de um terreno, retirada de uma arvore e para tudo mais, inclusive para as relagdes
com o poder publico.

Mameto Mabeji chegou ao Rio de Janeiro/RJ em 1946, dois anos depois da compra
da chacara do bairro Anchicta, mas viu o local em seu inicio ¢ vivenciou o ambiente da

fundacdo do terreiro — época em que o Candomblé sé podia ser tocado até as 22h, por
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proibicdes legais. Conforme seu relato, no inicio havia apenas uma construg@o no local, um
casardo que hoje ¢ usado como residéncia pela mae de santo e algumas/uns de suas/seus
filhas/os e netas/os. Aquela época, tateto Lesenge, se mudou com sua familia para o casardo
e adaptou parte do imdvel para receber seu ateli€ de costura — era alfaiate. Na mesma casa,
também, recebia sua clientela religiosa e ali comecgou o Candomblé. Seu primeiro barco de
iniciadas, em 1944, foi recolhido em um dos quartos e o ritual de saida das muzenzas®' foi
realizado em uma das salas. Por essa descrigdo, é possivel afirmar que o Kupapa Unsaba se
iniciou como um Candomblé residencial.

A vocacdo de um terreiro candomblecista ¢ crescer em tamanho e estruturas
construidas em comparacdo a Calundus residenciais (SILVEIRA, 2005) e, dentre outros, ver
separados barracdo e residéncia da mae ou pai de santo — ainda que funcionem em
construgdes contiguas, enfatizo aqui a separagdo de comodos. Com o Bate Folha carioca ndo
foi diferente e, com o tempo, j& para os rituais de inicia¢cdo do segundo barco de tateto
Lesenge, o templo central do terreiro — o barracdo — havia sido construido. Mameto Mabeji,
iniciada em 20 de abril de 1947, foi uma das religiosas do segundo barco e seu Tat’etu
Nsumbu (inquice pai da religiosa)®®, divindade ligada as chagas e a cura, dangou os primeiros
passos na nova edificacdo. Também em 1947, foi registrada a Associagdo Espirita Senhor
do Bonfim Oxala Kupapa Unsaba®®, que conferiu registro legal ao Bate Folha carioca e lhe
permitia tocar Candomblé nos anos iniciais sem a autorizacao da policia a cada festa.

O resgate da historia do registro legal do terreiro como templo religioso, bem como
a memoria de mae Mabeji sobre os primeiros anos da casa e suas dificuldades de
funcionamento, trazem a tona uma reflexdo que tangencia esta tese, sobre a continua nao
laicidade — sempre atravessada pelo continuo racismo — do Estado brasileiro. Com efeito, no
que tange a primeira metade do século XX, em observagdo bem localizada ao Rio de

Janeiro/RJ, o socidlogo Ricardo Mariano alerta:

87 Ritual ptblico em que inquices dos iniciados sdo, pela primeira, vez apresentados incorporados a ndo
iniciadas/os.

88 Por ser Tat’etu Nsumbu o inquice pai de mie Mabeji, no presente seus aposentos sio os mais destacados de
todos os quartos do Kupapa Unsaba, além de ter sido este santo o personagem central da festa de 70 anos de
santo da mameto. Com efeito, tratou-se da festa de 70 anos de iniciagdo da afrorreligiosa para seu Nsumbu.

% A neste nome dois sincretismos que merecem ser comentados: o primeiro é com o catolicismo — Senhor do
Bonfim é Jesus Cristo, com quem Tat’etu Lemba, o inquice pai do pai Lesenge se sincretiza; o segundo ¢ com
a religiosidade nagd — Oxala € o senhor da paz e da cor branca para o Candomblé Ketu.
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a policia e o judiciario reprimiram severamente os ritos, cultos e praticas afro-
brasileiros até os anos 1940, enquadrando-os como crimes de feitigaria,
curandeirismo e charlatanismo (Maggie, 1986). Por isso, muitos pais e maes de
santo da umbanda [e outras religides de matriz africana, como o Candomblé], na
tentativa de proteger-se das investidas policiais e da mira seletiva do Codigo Penal,
foram progressivamente assumindo-se como religido, registrando em cartdrio suas
casas ¢ tendas como espiritas em vez de registra-las como “macumba” em
delegacias de policia (Montero, 2006, p. 53; Negrao, 1996) (MARIANO, 2011, p.
246).

Este foi o contexto vivido por tateto Lesenge, que influenciou suas decisdes com
relacdo a como organizar seu Candomblé nos primeiros anos do Kupapa Unsaba.

Tradicionalista, pai Lesenge exigia que seus filhos de santo usassem ternos no
Candomblé — pratica comum no Candomblé Moxicongo do inicio do século XX, algo que
mae Mabeji repetiu na festa de 70 anos de seu inquice em 2017. Tal rigidez ¢ incomum no
presente e, em festas menores no Bate Folha carioca, ha flexibilizagdo dessa pratica.
Mulheres, por outro lado, sempre mantiveram suas roupas de baiana, ainda que alguma
simplificagdo possa, eventualmente, ser aceita.

A clientela religiosa de Lesenge cresceu desde a fundacdo do terreiro. Se no inicio
eram pessoas que cabiam acomodadas no casardo da chdacara, o terreiro era ja grande e
conhecido na década de 1960 — ultima a ver o fundador da casa em atividades plenas —, com
varias/os filhas/os iniciadas/os. Igualmente, a casa recebia visitas de diferentes religiosas/os
de variadas nagdes, que incorporavam seus santos, reproduzindo o ambiente de solidariedade
e troca de conhecimentos tipico da Salvador/BA do século XIX e inicio do XX. Conforme
mae Mabeji, estas visitas entre nagdes eram muito frequentes nos primeiros anos do Bate
Folha carioca, mas, embora ainda possa haver amizade entre terreiros do Rio de Janeiro/RJ,
ja ndo se repetem tanto.

Além da diferenca de uma menor area construida dentro do terreiro — dentre casas,
barracdo, quartos de santo e outros — e da frequéncia de religiosas/os de varias nagdes, a
vizinhan¢a do Bate Folha carioca era também muito distinta do que ¢ hoje. Sempre
suburbano, o bairro Anchieta tinha ares de regido rural e pouco urbanizada. O unico meio de
transporte publico para se chegar ao terreiro era o trem, que ainda hoje deixa passageiros na
estacdo mais proxima. Pavimenta¢do ndo havia por ali, tampouco agua encanada ou luz

elétrica. O terreno do terreiro, igualmente, ndo era murado. Os banhos dos religiosos eram
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tomados com a agua de um pogo que ficava morro abaixo, a dois quarteirdes da chécara.
Visitas a outros Candomblés e/ou autoridades candomblecistas vizinhas eram feitas a pé —
por vezes longas caminhadas, por trilhas acidentadas pelo matagal. Paisagens urbanas
coloniais e modernas da cidade do Rio de Janeiro ainda capital federal estavam longe do
bairro Anchieta, de sua marginalidade territorial e das brechas na estrutura social que
oferecia as/aos afrorreligiosas/os.

As descri¢des da vizinhanga do terreiro em seus primeiros anos lembram aquelas
outras da mata escura, em Salvador/BA, com a fazenda com mata atlantica preservada onde
estd o terreiro Manso Banduquenqué, a “casa mae” Bate Folha. Possivelmente esta
semelhanca tenha pesado para tateto Lesenge na escolha do local onde fundaria seu
Candomblé. Ainda que ndo tenha sido o caso, o pai fundador do Kupapa Unsaba se
preocupou em preservar, praticar e ensinar ao maximo a tradicdo de seu pai de santo, v
Bernardino Bate Folha, intento que hoje segue nas maos de mameto Mabeji. Ha diferencas,
que ndo sdo negadas. Ainda assim, devido ao sucesso, a “casa mae” reconhece a “casa filha”
como praticante ortodoxa do Candomblé Moxicongo, havendo grande proximidade e
respeito entre ambas.

Ainda sobre a vizinhanga dos Bate Folhas baiano e carioca, cabe ponderar que,
segundo descri¢do de Carneiro (1937/1991) e Landes (1947/1994), no inicio do século XX
a atual periferia de Salvador/BA, onde a maior parte dos grandes terreiros (em tamanho e
pretensoes de crescimento) se instalavam, sob a protecdo da marginalidade, era muito menos
urbanizada, mesmo embora a mata escura seja, ainda hoje, grande area de natureza
preservada. Este mesmo contexto foi repetido no Rio de Janeiro/RJ. O cenario suburbano a
época seria, portanto, mais bem descrito como semirrural. Aquele tempo, o Candomblé
também era uma religido/modo de vida menos urbano, a julgar pelas descrigdes etnograficas
de Carneiro (1937/1991) e Landes (1947/1994) e lembrangas descritas por mae Mabeji sobre
o Bate Folha carioca. De minha parte ouvi relatos em Salvador/BA sobre rituais com a
presenca de animais oriundos das matas, que ja ndo sdo mais realizados no presente. A
urbanizacdo das cidades brasileiras, ao longo do século XX, implicou também em uma
urbanizagdo do Candomblé, que seguiu preservando suas tradigdes e resistindo a
colonial/modernidade brasileira, mas atualizando-se as constantes mudancas em seu

contexto socio-politico-geografico (BROWN, 1994; OLIVEIRA, 2017).
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Como conclusdo deste item e ainda em referéncia a tateto Lesenge e seu tempo como
pai de santo do Bate Folha carioca, cabe citar que o religioso foi chamado a Salvador/BA
como sucessor de vo Bernardino, ao falecer, para assumir sua cadeira em seu terreiro. Pai
Lesenge ndo pode aceitar o cargo, por ja ter seu proprio Candomblé aberto, pelo que a
regéncia da “casa mae” foi passada a tateto Bandanguame — o nico outro homem iniciado
por vO Bernardino em seu terreiro. Tateto Lesenge permaneceu no Rio de Janeiro,
comandando o Kupapa Unsaba, até seu falecimento em 1970.

As duas figuras a seguir mostram uma foto parcial de duas das constru¢des do Bate
Folha carioca, tiradas da porta da rua (figura 05); e uma gira sendo realizada do lado de fora

do barracdo (figura 06).

.

Figura 05: Foto parcial de construgdes no terreiro
Fonte: arquivos do fotdgrafo Arionilson Morais
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Figura 06: Gira na porta do barracdo
Fonte: arquivos do fotografo Arionilson Morais
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3 CARTILHA DA MAMETO: ESPECIFICIDADES DO CANDOMBLE
DA MAE MABEJI
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3.1 A tradiciao do Bate Folha carioca

A compreensdo por tras do termo tradi¢do em uma comunidade candomblecista ndo
deve ser buscada fora do terreiro — por isso também nao faz sentido chama-la de costume,
em sentido hobsbawninano (ainda que aquele autor falasse de praticas imanentes a grupos
de pessoas) e venho aqui utilizando a nocao de tradi¢do afrorreligiosa. Pelo contrario, na
visdo das/os iniciadas/os, a palavra se refere a heranga das nag¢des religiosas e de cada terreiro
de Candomblé tomado individualmente. Ou seja, a historia da fundagdo da casa, aos
inquices/voduns/orixas e entidades ali cultuadas/os, as maes e pais de santo e todas/os as/os
suas/seus filhas/os que passaram pela casa, os ensinamentos que deixaram, seus santos, seus
feitos, etc. Expressa, assim, o0 modo de vida dindmico da comunidade no®! terreiro que, no
limite, sempre sera Unico e diferenciado, mesmo em relagdo a sua “casa mae”. Na casa da
mameto Mabeji esta ideia ¢ expressada, mormente, pela palavra cartilha.

Esta compreensdo de tradicdo como modo de vida, reitero, ¢ experimentada e
expressada pelos religiosos de forma concreta — jamais abstrata, mesmo que assim a
entendamos nas Ciéncias Sociais —, sendo referida muitas vezes como “a tradi¢do da nossa
casa” — expressdo que ja indiquei anteriormente nesta tese. E tem na mae de santo sua
principal guardid e interprete. Serd ela a tnica pessoa autorizada a promover mudangas,
realizar novas interpretacdes, decidir sobre temas duvidosos, aceitar ou ndo sugestoes e
ideias novas da familia de santo, ou mesmo novas pessoas na familia de santo. Isso implica
trazer para seu Candomblé, além de pessoas de fora, fendmenos e dinamicas sociais de fora
do terreiro, internamente ressignificados e domesticados, passiveis, portanto, de serem
entendidos pela propria tradicdo. Igualmente, a mae de santo detém o direito de monopolio
sobre o dialogo, via jogo de buzios (o que ndo implica em ser a Gnica que saiba jogar), com
os inquices da casa e, com isso, a interpretacao de suas falas e determinagdes, sempre centrais
para a continuidade da tradicdo/modo de vida da casa.

No Bate Folha carioca, em particular, essa relagdo/conexdo da tradi¢do da casa com
a mae de santo ¢ muito visivel. A mameto, em todos os sentidos do termo, encarna a tradi¢do
de seu terreiro (inclusive via incorporagdo de seu inquice, encarnando-o, literalmente). Esta

¢, portanto, viva como componente ontologico da vida comunitaria, mas também como parte

! Modo de vida da comunidade no terreiro e ndo do terreiro, pois nem todos os religiosos moram dentro do
terreiro e suas vidas fora dos limites do espaco comunitario-religioso — ainda que completamente influenciadas
pelo Candomblé — néo estdo em debate.
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da vida humana da mameto. E papel, portanto, dessa religiosa, guardar, manter, conduzir e
atualizar a tradicdo de sua casa, liderando tudo o que ocorre dentro dos muros do terreiro,
dando sentido a propria compreensao de tradi¢do das/os filhas/os de santo da casa.

Este papel ritual, cumpre destacar, nao foi assumido por mameto Mabeji por vias
burocraticas ou em nenhum sentido modernas. Nao é assim que um/a religioso/a recebe um
cargo de lideranca dentro de uma comunidade de terreiro. Pelo contrario, a autoridade da
mae candomblecista € oriunda de anos de iniciag@o religiosa, da passagem por diversos
recolhimentos®?, do auxilio nos recolhimentos de outras/os religiosas/os, da participagio em
diferentes atividades da casa sempre trabalhosas e cuidadosamente organizadas, envolvendo
desde longas rezas a trabalhos domésticos como faxinas, preparo de alimentos, costura de
roupas, etc., hierarquicamente distribuidos (NOGUEIRA, 2017a). E oriunda também de sua
heranca familiar, como sobrinha bioldgica e filha de criacdo de pai Lesenge. E da escolha
do inquice dono da casa — o Tat’eto Lembarenganga que regia a cabega de seu pai de santo
e, incorporado naquele tateto, deixou instru¢des publicas de que ela seria a sua sucessora
uma semana antes de seu falecimento — pela religiosa como herdeira de seu tateto e, assim,
mae de santo do terreiro. Trata-se, portanto, de uma autoridade construida ao longo de uma
vida como religiosa, calcada em fundamentos centrais para a comunidade candomblecista e,
desta forma, profundamente respeitada pelas/os demais religiosas/os>.

A percep¢do por parte da familia de santo e, igualmente, de pessoas de fora
comunidade, sobre a capacidade da mameto Mabeji em executar seu papel religioso e ser
um exemplo para toda a tradicdo Moxicongo, conferem-lhe o status de uma grande mae — e
mesmo o deferente adjetivo de rainha. Com efeito, ouvi no Kupapa Unsaba filhas de santo
lembrando o passado e se orgulhando em dizer que sua mameto preservava imaculada na
casa “a cartilha” de tateto Lesenge. Ao mesmo tempo, com vista no presente, todas/os a
apoiam em seus intentos de inovar algumas praticas — Carvalho (1989, p. 26) postula que a
“for¢a especial” que as comunidades das religides afro-brasileiras’™ emanam estd na

capacidade que possuem de “atualizar constantemente a vida ritual” — e¢/ou manter o terreiro

92 Recolhimentos sdo ocasides em que as/os iniciadas/os se internam por algum tempo nos quartos secretos de
seus terreiros e experienciam momentos de contato exclusivo com o ngunzo ali invocado, sendo este tipo de
rito central no desenvolvimento da vida religiosa de um/a candomblecista.

9 E possivel que a decisdo da mée (ou de qualquer outra mie ou pai de santo) sobre qualquer assunto seja
questionada por algum/a filho/a. Mas isso ndo a torna menos definitiva. No limite, em casos que a convivéncia
se torna dificil, a/o filha/o tem a op¢do de deixar o terreiro, desfazendo seu vinculo com a casa.

% O autor se refere mais especificamente ao Xangd do Recife, religiio afro-brasileira que ele estudou com
mais profundidade. Todavia, esta afirmagdo pode ser generalizada as demais religides afro-brasileiras.
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sempre atualizado e impecavel para receber novas filhas e novos filhos de santo, e novas
festas, o que demanda constantes e custosas reformas e reordenamentos do espago fisico,
financiados coletivamente pela comunidade, jamais planejados por seu pai de santo antes
dela. O respeito e confianca em seu conhecimento, reiteradas vezes comprovado por sua
expertise religiosa, repertorio de rituais e cantigas, capacidade de cantar além de Angola
(cantigas da nacdo Angola), em Ketu e Jeje, iniciar pessoas para varios santos, etc., lhe
rendem por parte de suas/seus varias/os filhas/os e netas/os de santo saudagdes rituais tao
elaboradas quanto aquelas oferecidas a inquices incorporados. De minha parte, em momento
algum dispensei suas béngaos e abracgos. E, em sinal de grande respeito e muito emocionado,
coloquei minha cabeca aos pés de seu Nsumbu (bati cabeca, em termo €mico), na Unica
oportunidade que tive de abraga-lo. O Candomblé do Kupapa Unsaba ¢, finalmente, o
Calundu da mae Mabeji. Toda a sua configuracdo se mistura e confunde com a historia de
vida e senioridade desta grande mae angoleira.

No Bate Folha carioca, sete elementos, que existem em equilibrio e relacionados

entre si, se destacam dentre todos os que compdem a tradi¢do de sua comunidade:
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sdo exemplos notorios. Como exemplos externos do mesmo processo, em Salvador,
no Bate Folha baiano, a cadeira centenaria de vo Bernardino s6 pode ser herdada e
usada por seu sucessor. Tat’etu Ngira reina na encruzilhada e guarda a entrada de
todo terreiro, mas esta sempre assentado nas portas dos Candomblés, nunca lhe

faltando comida e sendo sempre o primeiro a ser reverenciado;
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comunidade religiosa, que, por sua vez, caracteriza-se como sendo “de terreiro”.
Com efeito, tateto Lesenge ja possuia clientela religiosa e seguidores antes de
comprar sua chéacara. Ja era iniciado e seu Lemba ja dangava. Mas nao possuia um
Candomblé, mesmo sendo candomblecista, pois este se funda com e no terreiro. Isso
implica em um vinculo com a terra, com o chdo, central a esta religiosidade, ainda
que ndo implique estar preso para a eternidade a um local geografico ou terreno
especifico. O terreiro pode ser mudado de endereco e a propriedade do imovel ndo
precisa ser das/os religiosas/os para que os santos se incorporem, mas sempre devera
existir em algum lugar para que sua comunidade candomblecista também exista, e
sempre sera organizado a partir da lideranca da mae ou do pai de santo. E, para existir
como terreiro de Candomblé, precisa ter fundamentos candomblecistas assentados,
ter construgdes especificas, “tocar Candomblé”, etc. No Bate Folha carioca, além
disso, ha construidos o casardo da mie de santo e uma residéncia menor, de sua filha
Atina, em que, nas palavras da mesma, quem manda também ¢é a mameto Mabeji.
Mameto Mabeji foi, por sinal, herdeira do pai Lesenge na propriedade da terra onde
esta o Bate Folha carioca, junto com sua irma — que murou uma parte do terreno e
mantém sua casa ao lado do Candomblé — e com seu irmao — que nunca reclamou
sua parte na propriedade do imovel, estando a mesma ainda dentro do espaco do
terreiro. Cabe ainda ressaltar que o terreiro ¢ um ponto importante de inflexdo na
relacdo da comunidade religiosa — do Kupapa Unsaba e outras — com o Estado, posto
que, como casa religiosa, pode ser tombado, isento de impostos de propriedade,
fechado por agdo da policia, etc. E também um ponto de inflexdo importante na
caracterizacdo do olhar da mie de santo, posto que possui uma localiza¢do geografica
especifica, que nao pode ser ignorada. Também em funcdo disso, pautas politicas de
comunidades de terreiro serdo, mormente, pautas locais/regionais (o que ¢ relevante

também para se pensar o tombamento das casas);
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seja alimentado. Igualmente, em Belo Horizonte/MG, em minha propria familia de
santo € Pai Guiné de Aruanda quem tem a ultima palavra sobre os ritos € rumos do
terreiro e foi a partir de sua orientagdo que vo Oloia foi convidada a assentar os
fundamentos candomblecistas da casa e o Nkos’i, inquice da guerra, que € o dono e
da nome ao nosso terreiro e se incorpora em meu avd — e o proprio Nkos’i reconhece
a Pai Guiné como mentor da casa. Similarmente, o primeiro nome da Casa Branca
era aquele do Aird assentado por Iya Akald (e possivelmente incorporado pela
mesma) e a Fogueira de Aird ¢é, ainda hoje, umas das principais celebragdes
realizadas anualmente nos Candomblés Ketu (com similar em alguns Candomblés
Angola). Divindades e antepassados sdo sempre centrais em um terreiro e seu culto

¢ a parte mais importante da tradicdo dos Candomblés.

Embora ndo receba culto estruturado, mais uma divindade ¢ amplamente lembrada
no Bate Folha carioca: Nzambi, o deus/criador do universo. Néo se trata de um inquice —
que sempre sera uma divindade da Terra — mas é considerado ser superior aqueles e,
conforme se cré, seu criador e de toda a existéncia. Foi, por essa caracteristica, sincretizado
com o deus cristdo (o que ndo implica em nenhuma aceitacdo de superioridade religiosa do
cristianismo sobre religides afro-brasileiras, apenas em uma equivaléncia ritual/de crengas),
jana Africa Central, antes do século XVI e da chegada dos primeiros africanos escravizados
ao Brasil. Desde entdo a presenga mais proxima deste ser comegou a ser documentada nas
religides tradicionais daquelas pessoas, e veio também a ser lembrada na religiosidade de
seus descendentes (SILVEIRA, 2005). Nao possui culto estruturado no Candomblé — mesmo
que possam ser ouvidas e vistas algumas rezas e reveréncias — pois, conforme crenga
tradicional centro-africana, como divindade do universo Nzambi ndo se envolve no governo
da Terra, que ¢ dividido pelos inquices, ndo fazendo sentido, portanto, que seja cultuado.

Tanto na Bahia quanto no Rio de Janeiro (e em todo o pais) a Igreja Catolica colonial
seguiu com suas catequizagoes, por vezes de maneira mais extensiva e for¢ada do que outras,
tendo contado durante a Coldnia, como exposto anteriormente, com o trabalho das
Irmandades Catolicas, também centrais para a existéncia de Calundus coloniais. Landes
(1947/1994, p. 134) inclusive documentou a fala do Padre Barbosa, da importante
Igreja/Basilica de Nossa Senhora da Conceicao da Praia, na Cidade da Bahia da década de

1930, que afirmava serem os candomblecistas avidos catolicos (o que, noto criticamente,
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ndo pode ser confirmado, tampouco a fala de um padre ¢ isenta), tendo performado seus
rituais dentro das igrejas durante o periodo colonial.

No que tange a lideranca da casa, ha visivelmente dois niveis hierarquicos muito bem
estruturados, que governam o dia a dia do Bate Folha carioca. O primeiro deles ¢ a propria
tradi¢do do terreiro, articulada, fundida e inseparavel da mae de santo. Ao passo que a
tradicdo — considerando tudo o que ja foi dito acima — ¢€ historia viva, ¢ ancestralidade, ¢
ngunzo em circulagdo, ¢ o conhecimento acumulado de todos os religiosos que participaram
de sua estruturagdo, mameto Mabeji é a guardia e a personificagdo deste processo. E se esta
imagem parece figurada, relembro que a religiosa incorpora seu inquice e lhe permite dancar,
ao mesmo tempo que comanda a incorpora¢ao de todos os inquices de suas/seus filhas/os de
santo. E todos os inquices, mesmo o Tat’etu Lemba — o santo dono da casa — e os dos ogans
e makotas, dialogam com a mameto via jogo de buzios. Suas falas sdo interpretadas pela
mae de santo, que, igualmente, detém o direito de primazia de sua interpretacdo na casa,
ainda que ndo seja a Unica de sua familia de santo capaz de jogar buzios.

Este primeiro nivel de lideranca ¢ e serd sempre inacessivel a um ogan ou a uma
makota. Como ndo rodantes, estas/es religiosas/os jamais poderdo tornar-se maes/pais de
santo, ainda que sejam vistos e respeitados como maes e pais (sem o sufixo “de santo”) em
qualquer terreiro que frequentem — inclusive os diferentes dos seus proprios.

O segundo nivel hierarquico na lideranga da casa é formado pelas/os religiosas/os de
cargos mais altos e se responsabiliza pela organiza¢do do dia a dia do terreiro e algumas
atividades de médio a longo prazo que ndo dependam exclusivamente da mae de santo. Um
exemplo latente ao longo da minha pesquisa de campo foi a festa dos 70 anos de santo da
mameto Mabeji. A festa, com efeito, foi do santo da sacerdotisa ¢ ela e ele foram os
personagens principais do evento. Mas a festa necessitou do esforco de todas/os as/os
religiosas/os para ser realizada, tanto financeiro — toda comunidade contribuiu com dinheiro
para a realiza¢do da cerimdnia — quanto fisico, dentre outros, com trabalho e envolvimento
em sua organizacdo. Todas essas pessoas e todas as atividades que desempenharam,
ordenadas em varias etapas e ainda outros eventos paralelos — como festas para arrecadar

dinheiro — foram em alguma medida coordenadas pelas kotas’® Mesu Eiando e Itarandé.

% Makotas, no Bate Folha carioca, sdo chamadas de kotas. Em sua raiz etimoldgica essas palavras nio sio
sindnimas. Makota seria, em quicongo/quimbundo, o plural de kota. Todavia, tradicionalmente no Brasil kotas
sdo chamadas de makotas, que, conforme makota Valdina, também significaria originalmente “méae de grande
respeito e senioridade” (NOGUEIRA, 2017a). Neste trabalho uso termo makota com mais frequéncia, mas
quando falo das makotas do Kupapa Unsaba, por vezes recorro ao termo kota.
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Mesu Eiando teve voz, inclusive, na marcacdo do dia da festa, o sabado 22 de abril de 2017.
Era da preferéncia da mameto que a festa fosse realizada dois dias antes, mas sua neta
organizou tudo — e convenceu a avd — para que ficasse para o dia 22.

Tanto no exemplo do planejamento da festa quanto em todas as outras atividades, a
mae de santo tem voz e liberdade para alterar tudo, conforme queira/entenda necessario. O
que caracteriza o segundo nivel hierarquico, portanto, ndo ¢ um enfraquecimento da
autoridade da mameto Mabeji, mas uma divisdo de tarefas rotineiras com suas filhas de
maior confianga, que facilita a lideranca da casa. Ogans, por sua vez, tem acesso a este nivel
da hierarquia e serdo ouvidos frequentemente — sobretudo o tata Kis’asa, filho de sangue de
miae Mabeji, que ocupa o cargo de poké®’ da casa, o maior cargo de um ogan naquele terreiro,
0 mesmo que no passado foi de seu pai, o falecido tata Nguzu. Mas mesmo havendo a
possibilidade de que um ogan participe do comando do terreiro neste segundo nivel, tal como
ocorria com o proprio tata Nguzu, no Bate Folha carioca serdo as mulheres que terdo a
palavra final junto a mameto Mabeji, no terreiro e sobre sua comunidade. O Kupapa Unsaba
¢, no que tange a sua lideranca, uma casa de mulheres. A domesticidade orienta, assim,
enfatica e irretorquivelmente, todas as relagdes da casa — e isso tem grandes consequéncias
para a forma como conversas com o IPHAN e o Estado brasileiro como um todo sdo
conduzidas, ponto que aprofundarei nos dois proximos capitulos.

Finalmente, ainda sobre o papel do género na tradi¢do da casa, € necessario comentar
que mameto Mabeji ndo expde uma visdo aprioristica sobre papeis femininos e masculinos,
mesmo que a lideranca do terreiro seja feminina. Para a mae de santo, género ndo deve ser
visto como um fator para se escolher, por exemplo, o/a zelador/a do terreiro (lembrando que
ela ocupa a cadeira que anteriormente foi de tateto Lesenge), tampouco para se dividir
fungdes nao ritualisticas. Ou seja, a mae de santo ndo questiona a divisdo sexual do trabalho
nos rituais do Candomblé, mas tampouco busca conscientemente dividir tarefas cotidianas e
ndo ritualisticas por critérios de género. Um bom exemplo aqui ¢ a cozinha. Via de regra,
esta ¢ ocupada e comandada por mulheres, como em todo terreiro de Candomblé. Mas, no
Kupapa Unsaba, homens podem frequenta-la e dividir trabalho com aquelas. De minha parte,
auxiliei a makotas e rodantes a descascar alho para a festa de aniversario de 81 anos de mae
Mabeji, o que foi visto pelas religiosas com completa naturalidade. Durante a semana

anterior e de preparo para a festa dos 70 anos de santo da mameto, a cozinha foi comandada

97 Equivalente a kivonda.
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por um filho de santo seu, que tem o cargo de tateto em seu proprio terreiro. Ainda assim, a
comunidade tende a repetir uma divisdo sexual de trabalho comum a outros Candomblés,
em que mulheres realizam atividades domésticas e homens aquelas outras do muro para fora
do terreiro (BIRMAN, 1995). E todas, reitero, sio comandadas de dentro para fora da casa.
Como conclusdo deste item, cabe um ultimo debate sobre o significado da palavra
tradicao (latu sensu, e ndo como a categoria de tradi¢do afrorreligiosa, que venho usando)
em contextos candomblecistas, que expressa a forma como ¢é entendida externamente aos
terreiros. Em outras palavras, a definicdo que académicos, pensadores ¢ mesmo religiosos
dao para o termo tradicdo quando falando do Candomblé como religido, e ndo de
comunidades candomblecistas tomadas individualmente. Destaco trés significados para a
palavra com que me deparei com frequéncia durante a escrita desta tese e que se diferenciam.
O primeiro surge no contexto dos pesquisadores que aderem ao modelo da pureza
nago0, dentre quem citei nesta tese Nina Rodrigues (criador do modelo), Roger Bastide, Ruth
Landes e Edison Carneiro. Como visto em Landes (1947/1994) e Carneiro (1937/1991 e
1961/1969), o termo tradigdo € usado adjetivado, como “verdadeira tradi¢do”, para se referir
ao Candomblé chamado de “ortodoxo”, praticado pela nagdo religiosa Ketu. Os outros
Candomblés, chamados de caboclos, praticam, para esses autores — mesmo que Carneiro
(1961/1969) admita haver misturas entre todos — “deturpacdes da tradigdo”, o que explicaria
o fato de cultuarem inquices — que para eles ndo seriam divindades originais — ou caboclos.
Em sintese, tradi¢@o, para esses pesquisadores, ¢ uma palavra que s6 faz sentido no
contexto de um tnico tipo de manifestagao afrorreligiosa: aquela da Casa Branca e suas casas
filhas Opo Afonja (onde Edison Carneiro foi suspendido como ogan) e Gantois. Acredita-se
nesta linha de pensamento que “a tradi¢do™ (sempre no singular) ¢ africana no Brasil e ndo
afro-brasileira. A palavra ¢ aqui significada de fora para dentro dos terreiros, intento
académico que ndo vejo sentido em seguir. Finalmente, hd um componente racista intrinseco
nessa compreensao, oriundo originalmente do trabalho do médico baiano Nina Rodrigues.
E importante néio passar despercebido sobre esta forma nagocéntrica de encarar “a
tradi¢do” que este modelo ndo estd restrito ao pensamento académico. Pelo contrario, foi
incorporado também por alguns adeptos de cultos afrorreligiosos — o que mostra que
elementos da patriarcal esfera ptblica por vezes invadem os Candomblé, apesar do esfor¢o

contrario das afrorreligiosas — e no é incomum que pais e mies de santo, ogans, ekedis’® e

% Ekedi é o cargo equivalente a makota no Candomblé Ketu.
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diferentes rodantes defendam, publica e politicamente, que o Candomblé Ketu ¢ a mais pura
expressio da Africa no Brasil. Inclusive este discurso foi incorporado também pelo
Movimento Negro e ¢ frequentemente usado como defesa de um resgate a uma Africa mitica
via terreiros nagos, ou como forma de posicionar o Candomblé como religido mais africana
que a Umbanda (e outras), ou ainda, de negar a matriz amerindia de todos os Calundus.

Em um limite exacerbado desta postura, ndo incomum dentre o povo de santo,
diferentes candomblecistas hodiernos buscam a Africa para se iniciarem nos cultos a
Orunmila e aprenderem os segredos do Oraculo de If4, em sua visdo, necessarios para o
resgate da “verdadeira religido africana” em seus rituais no Brasil, que estariam sendo
contaminados e perdendo sua pureza ao longo do tempo. De minha parte, considero haver
crueldade humanistica e epistemologica neste tipo de pensamento, pois considerar que existe
uma tradi¢do afrorreligiosa pura, ou que careca de ser repurificada, no Brasil é olvidar a
tragédia da experiéncia racista brasileira, que retne toda a sofrida historia dos/as africanos/as
e seus/suas descendentes durante anos de subjugacdo e resisténcia a escraviddo neste pais.

O segundo significado de tradicdo amplia os horizontes do primeiro e € aceito tanto
por académicos/as quanto por variados/as afrorreligiosos/as hodiernos/as e militantes
negros/as. Sua adocdo ¢ inclusiva a outras herancas afrorreligiosas diferentes daquelas da
Casa Branca — que ndo € por este grupo vista como africana pura —, como os Candomblés
Angola. Em linhas gerais, o que se discute ¢ que a tradi¢do € o conjunto de herangas africanas
preservado no Brasil e em outros paises das Américas (como Cuba), independentemente de
serem herancas centro ou oeste-africanas. O que importa é que as praticas rituais e
comunitarias, para merecerem a classificagdo como tradicionais, permanegam sempre afro-
orientadas, jamais abrasileiradas. Com isso, o que os/as adeptos/as deste segundo sentido
para a palavra entendem como tradicdo serdo os tracos comunitdrio-religiosos mais
perceptiveis, por exemplo, em comunidades religiosas candomblecistas, batuqueiras e
xangozeiras (ou que cultuem Ifa em Cuba, ou outras similares fora do Brasil). Ou seja, em
comunidades que mantém vivas linguas africanas, que se destacam pela a incorporacao de
divindades ao contrario de antepassados/as, que se distinguem pelo som dos atabaques, etc.
Comunidades que, embora brasileiras/diasporicas, caibam dentro do que o senso comum
convenciona/idealiza/mitifica como Africa. Terreiros em que estes elementos sdo
inexistentes, ou menos perceptiveis — como os umbandistas ou juremeiros, que usam o

portugués como lingua ritual, raramente apresentam divindades incorporadas, por vezes nem
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mesmo usam atabaques, etc. —, ndo seriam tradicionais, de acordo com esta visdo. Isso,
mesmo que o culto a antepassados tivesse grande relevancia na Africa Central. No contexto
académico, Brown (1994), Tadvald (2016), dentre outras/os, também usam desta logica
(religides mais ou menos africanas) em seus trabalhos.

Finalmente, em oposi¢do a esses significados de tradicdo, a terceira compreensao
surge do contexto dos/as pensadores/as — académicos/as, militantes e religiosos/as — que
interpretam as religides afro-brasileiras hodiernas sempre considerando seu passado
calunduzeiro (posiciono-me junto a este grupo). As/os principais representantes deste grupo
heterogéneo que até aqui citei sdo, na academia, Laura de Mello e Souza, Renato da Silveira,
Edmar Santos e Vagner Silva. E fora da academia, o preto velho Pai Guiné de Aruanda e a
makota Valdina. Para esses/as pensadores/as, tradigdo ¢ um conceito mais amplo e,
efetivamente, ndo deve ser considerado no singular. Ha, portanto, diferentes tradigdes
religiosas, todas completas e corretas em si mesmas —nao ha deturpagdes — e todas carregam
diferentes elementos oriundos de toda historia calunduzeira do Brasil. Inclusive, ao contrario
das/os religiosas/os nagocéntricas/os que buscam resgatar na Africa o culto a If4, ha, dentre
outros, candomblecistas e umbandistas que sempre buscam herangas portuguesas e/ou
indigenas de seus rituais para entenderem suas raizes calunduzeiras. Esta foi uma postura
que, abertamente, ouvi manifestada no Bate Folha carioca. E que, igualmente, ja ouvi
manifestada por babalads brasileiros iniciados nos cultos a Ifa via tradi¢do cubana. A
experiéncia da escraviddo negra é, assim, incluida no pensamento que embasa esta
significacgdo de tradicdo, bem como o cativeiro compartido com povos indigenas por centro-
africanos, as contribui¢des do povo jeje e dos iorubanos e toda a solidariedade caracteristica
da formacao das religides afro-brasileiras.

Gonzales (1988), por sua vez, ainda que ndo trate especificamente da
afrorreligiosidade, indica que esta ¢ no Brasil componente e sinédoque do que chama de
amefricanidade, conceito que visa caracterizar a negritude latino-americana a partir da
experiéncia da didspora. Isso, para a autora, implica, como € o caso deste terceiro sentido de
tradi¢do, em um movimento de “adaptacdo, resisténcia, reinterpretagdo e criagdo de novas

formas” (idem, p. 76) da africanidade no novo mundo. A autora explica que

a Améfrica, enquanto sistema etnogeografico de referéncia, ¢ uma criagdo nossa e
de nossos antepassados no continente em que vivemos, inspirados em modelos

africanos. Por conseguinte, o termo amefricanas/amefricanos designa toda uma
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descendéncia: ndo s6 a dos africanos trazidos pelo trafico negreiro, como a
daqueles que chegaram 8 AMERICA muito antes de Colombo. Ontem como hoje,
amefricanos oriundos dos mais diferentes paises tém desempenhado um papel
crucial na elaboragdo dessa Amefricanidade que identifica, na Diaspora, uma
experiéncia historica comum que exige ser devidamente conhecida e

cuidadosamente pesquisada (GONZALES, 1988, p. 77)

Ao incluir a experiéncia diaspérica como componente intrinseco da formacgdo de
sociabilidades; a (re)organizagdo de religides e modos de vida nas brechas da colonizagdo e
da colonial modernidade, o que ¢é prova da inteligéncia politica e vivencial do povo negro
escravizado e marginalizado; ao respeitar a historia deste povo, enfim; leio aqui a tradi¢ao
como um construto da resisténcia, que, assim, relaciona-se dialeticamente com a colonial
modernidade — que, no Brasil, inegavelmente, também guarda tracos da negritude. Por ser
uma percepcao afrorreligiosa inclusiva, todas as comunidades de terreiro hodiernas, sem
excecgdo, exemplificam este terceiro significado de tradicao.

Elaborando sobre este debate, reitero que os diferentes Calundus coloniais assumiam
diversas configuragdes e que, mais adiante, o significado afrorreligioso de Calundu ¢é dangar
o santo (entendido como divindade ou antepassado) no Brasil a partir de herancas africanas,
que sdo varias e que por aqui se mesclaram com praticas culturais e religiosas indigenas
(SOUZA, 2002; SILVEIRA, 2009). Ou seja, “a tradi¢do” (que lida no singular deve ser
entendida como um termo guarda-chuva) abarca sim terreiros das mais diferentes herancas
calunduzeiras, das mais difundidas as mais desconhecidas, sempre entendidas, cabe frisar,
como afro-brasileiras (makota Valdina afirma, inclusive, ser impreciso o termo “matriz

africana”, pois esconde a participagdo indigena, que ndo pode ser negada).

3.2 Setenta a
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Tomando parte nas diferentes celebragoes da festa, fiquei hospedado no Bate Folha
carioca durante uma semana. Cheguei ao terreiro na noite do dia 18 de abril de 2017 e, na
manha do dia 19/04, juntei-me a alguns rodantes homens e a ogans da casa, que trabalhavam
em obras e limpezas das areas externas da chacara. Todo o espaco e construgdes vinham
sendo reformados e organizados ja havia cerca de um més, em preparo para as festividades
dos 70 anos. Tratava-se de trabalho sendo realizado voluntariamente por varios religiosos da
comunidade e, também, por alguns profissionais contratados, como pedreiros e pintores. As
filhas e filhos de santo da casa, sob a lideranga das kotas Mesu Eiando e Itarandé, planejaram
e financiaram todo o trabalho, que vinha sendo executado com empenho.

Tal como eu, diferentes religiosas/os estavam hospedadas/os na chacara — para além
da parte da familia de sangue da mameto que mora no local. A maioria das/os
candomblecistas hospedadas/os era formada por filhas/os e netas/os de santo de mae Mabeji,
mas havia também, como em meu caso, pessoas de outras comunidades de terreiro. Todas/os
se envolviam nos preparativos da festa, que eram trabalhosos e s6 cessavam durante a
realizacdo das celebragdes (preparativos e celebracdes vistos como eventos separados). E
nenhuma mao de obra era dispensada. A todas/os que se voluntariavam para ajudar — e a
algumas/uns ndo voluntarias/os, por seus papeis rituais e sociais como filhas/os do terreiro
— eram dados diferentes e numerosos servigos.

Neste ritmo trabalhamos durante varias horas seguidas no dia 19/04. No dia 20/04,
dia no aniversario do santo, realizou-se pela manha a primeira comemoracao. Em cerimonia
intimista, organizada pelas/os religiosas/os que estavam hospedadas/os no terreiro, mameto
Mabeji foi convidada a soprar velas do aniversario de santo e ofereceu suas béngdos a
todas/os as/os presentes.

No mesmo dia 20/04, no inicio da noite e apds mais véarias horas de trabalho e
dedicacdo de varias pessoas, realizou-se a primeira grande celebragdo aos 70 anos de
Nsumbu. Uma ceriménia solene, formada, nesta ordem, por: celebragdo catdlica em
homenagem ao aniversario do santo; palestra intitulada “Povo Banto”, proferida por makota
Valdina; homenagem com toques de atabaque a tradicdo Moxicongo, € a entrega do troféu
“Familia Kupapa Unsaba” a grandes liderangas da nagdo religiosa Angola, reconhecidas pela
comunidade do Bate Folha carioca; apresentagdo do documentério “Flor do Candomblé”,

produzido em homenagem a mameto Mabeji ¢ contando a sua historia.
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Esta celebracdo contou com a presenca de varias liderancas afrorreligiosas cariocas,
bem como com representantes de grande destaque de toda a familia religiosa estendida do
Kupapa Unsaba. De Salvador estavam presentes e foram homenageados com o troféu
“Familia Kupapa Unsaba”, dentre outros, fata Munguaxi, do terreiro Manso Banduquenqué,
e mameto Aladeji, do terreiro Bate Folhinha, neta de sangue de v6 Oloia e minha tia de santo.

Destaco dois momentos da celebragdo de especial interesse para esta tese. O
primeiro, o rito catdlico realizado dentro do terreiro. Tratou-se de ritual organizado aos
moldes de uma missa, especificamente para a celebracdo dos 70 anos de santo de mae
Mabeji, contando, portanto, com falas ecuménicas e de grande abertura religiosa ao
Candomblé por parte do padre celebrante — por sua vez, negro e iniciado no Candomblé Ketu
em Juiz de Fora/MG. Além disso, mameto Mabeji se sentou ao lado do padre, na mesa/altar
preparada para o momento, mostrando que ali estavam reunidas duas liderancas religiosas
de igual peso — cada uma para a sua religido — e sem subordinacdo uma a outra. Trata-se
simbolicamente de ocasido, portanto, que marca uma postura de respeito ao Candomblé pela
Igreja Catolica, diferente daquela outra apresentada no passado colonial brasileiro e muitas
vezes ainda no presente.

Nao obstante, o que se vivenciou foi uma missa catolica com a frequéncia de
candomblecistas que ali estavam presentes ndo em adoracdo/homenagem ao Cristo
crucificado, mas a grande mae do Candomblé do Kupapa Unsaba. Isso causou nos presentes
um misto de ecumenismo e distanciamento, percebidos tanto pela op¢do de muitas/os
candomblecistas em comungarem da hostia catolica e saudarem o deus cristdo, quanto de
tantas/os outras/os — ndo necessariamente filhas/os de santo da mameto Mabeji ou ligadas
ao terreiro do Bate Folha carioca — de, embora respeitosas/os a cerimonia, ndo repetirem as
saudagdes ou tomarem parte nos diferentes momentos da missa. A experiéncia do rito
catolico no terreiro mostrou, finalmente, respeito e possibilidades de convivéncia mutua e
pacifica entre as duas religides, mas também que hd um abismo entre as mesmas cuja
transposi¢@o ndo ¢ necessariamente desejada por candomblecistas.

A figura 07, a seguir, ¢ uma foto tirada durante a cerimdnia, da mae de santo e do

padre dividindo a mesa/altar da missa.
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Figura 07: Mae de santo e padre dividindo mesa/altar em missa catdlica no terreiro
Fonte: dados de pesquisa

O segundo momento da celebracdo de especial interesse para esta tese foi a palestra
proferida por makota Valdina. Esta religiosa falou por cerca de 25 minutos e versou sobre
varios pontos da afrorreligiosidade angoleira que também debato neste trabalho. Nao faz
sentido repeti-los aqui, mas sim apresentar um debate exposto em sua fala, que documentei
e analisei em artigo cientifico publicado meses depois da palestra (NOGUEIRA, 2017a),
sobre o caminho inicidtico de uma candomblecista. Como explicou makota Valdina, toda
mulher candomblecista passa por periodos de grande socializagdo comunitaria durante seus
primeiros anos de iniciacdo. Isso ¢ particularmente importante para as rodantes, mas também
as makotas — que ja se iniciam para um papel ritual de maior prestigio e devem, para a
palestrante, aproveitar esses primeiros anos para construir seu caminho para e pela
senioridade religiosa que lhes ¢ atribuida. Este processo, ainda para a makota Valdina,
fortalece vinculos com a comunidade do terreiro e é pedagdgico para as religiosas.
Acrescento que é também central para a construgdo da lideranga propria dos terreiros, que é
doméstica e formada, reitero, a partir de todo o tempo, partilhas, trabalho e vivéncia
comunitaria que as religiosas acumulam desde que se iniciam. Um processo de aprendizado
e fortalecimento de ngunzo e respeito, nada ascético ou solitario, em que a convivéncia
interna € central para o desenvolvimento da lider.

Ogans, por sua vez, trilham um caminho pela e para a senioridade distinto das
rodantes e makotas, mas igualmente comunitario e vivencial. Iniciados para serem os pais

dos Candomblés (o que ndo se confunde com pai de santo), devem, como também me
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indicou em conversa pessoal apds o evento a makota Valdina, tornar-se os pais que nascem
para ser neste caminho iniciatico, vivenciado entre outros ogans, composto geralmente por
servigos executados nas areas externas dos terreiros, ou atividades fora dos muros, que sdo
incumbidos de realizar. Cumprir seus papeis nao lhes traz um cargo diferente do que ser
ogan ja representa, mas reforca seus vinculos comunitdrios, seu aprendizado e o
reconhecimento de seu valor junto aos demais candomblecistas (NOGUEIRA, 2017a).
Finda a celebragdo do dia 20/04 houve um grande jantar para todas/os as/os presentes,
durante o qual mameto Mabeji permaneceu dentro do barracdo do terreiro atendendo a todas
as centenas de pessoas que queriam suas béngdos e fotos com ela. Impressionou-me a
paciéncia da mae de santo, que mesmo celebrada e centro das atengdes, mostrou grande
proximidade as/aos filhas/os, netas/os, outras/os parentes de santo como eu, ¢ demais
interessadas/os que buscavam falar com ela. Mais uma mostra aqui de que esta senhora nao
¢ uma lider burocratica e distante, mas carismatica e afetuosa. E assim reconhecida por todos.
Os dias seguintes, 21/04 ¢ 22/04 foram de retomada dos trabalhos comunitarios em
preparo da festa candomblecista dos 70 anos de Nsumbu. Esta foi realizada no dia 22/04,
entre o fim de tarde e inicio da noite, comegando as 16h e se encerrando ainda antes das 22h.
A festa candomblecista de Tat’etu Nsumbu ndo pode ser descrita com palavras pelo
que representou, embora seu ritual tenha sido semelhante ao que ¢ esperado de um
Candomblé: realizou-se o xiré angoleiro conforme a tradicdo do Moxicongo; Nsumbu se
incorporou na mameto, vestiu suas roupas de festa e dancou pelo saldo, acompanhado de
outros inquices também velhos da nagdo Angola, incorporados e paramentados em outras
maes e filhas de santo também famosas; varias cantigas foram entoadas, varias pessoas se
emocionaram e todas as reveréncias rituais foram avidamente performadas. A celebracao,
finalmente, foi um grande evento do Bate Folha carioca e, nas palavras de makota Valdina,
“de toda a nagdo Angola”.
Varias liderangas de todas as trés grandes na¢des candomblecistas — Angola, Jeje e
Ketu — estiveram presentes ao terreiro para prestar suas homenagens e ver Nsumbu dangcar.
Religiosas nacionalmente famosas, como as maes Beata de Iemanja (que veio a falecer
semanas apos esta festa) e Meninazinha — ambas liderangas de terreiros keteiros cariocas —
participaram da festa e se reuniram com mae Mabeji. Se 0 Candomblé hodierno nio inspira
mais a mesma rede de solidariedade entre religiosos que lhe manteve vivo nos séculos XIX

e XX, mostras de sua sobrevivéncia e forca puderam ser vistas naquela semana (a festa
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publica foi um s6 dia, mas essas vivéncias foram mais longas) em que Tat’etu Nsumbu
desfilou suas cores e seu ngunzo. Todo o arduo trabalho de meses de preparo da festa, toda
a dedicag@o das/os filhas/os da casa e de visitantes e tudo mais que foi necessario para o
evento acontecer, justificou-se para a comunidade do Bate Folha carioca — e certamente para
todas/os as/os presentes — ao verem as cores € palhas do inquice que completava 70 anos. A
festa, finalmente, desfilou todo o encanto trazido pelo Candomblé — Angola e de outras
nagdes — que, indubitavelmente, resume-se encarnado na figura de mameto Mabeji.

Nao identifiquei a presenca de nenhum politico na festa, tampouco vi reporteres
famosos, embora resenhas do evento tenham saido em revistas jornalisticas de menor
distribuicdo nas semanas seguintes. Ao passo que foi um dos maiores eventos
candomblecistas do ano de 2017, realizado em um terreiro antigo e muito simbolico para
esta religido, a festa ndo foi badalada em sua exposi¢ao publico-midiatica, reproduzindo a ja
conhecida discri¢ao da comunidade do terreiro Bate Folha carioca, que prefere celebrar seus
santos e ngunzo entre pessoas proximas, no ambiente de casa — e proximas eram/tornaram-
se/sentiram-se todas as milhares de pessoas presentes naquele evento. Realizada pelas/os e
para as/os candomblecistas e para Tat’etu Nsumbu, o Estado — ainda que tenha sido néo
oficialmente representado por algum burocrata —ndo foi convidado ou lembrado em nenhum
discurso ou reveréncia. Tampouco dinheiro ptblico foi direcionado para apoiar a festa, ou
mesmo a policia foi chamada para reforcar a seguranca ou controlar o transito dos diversos
carros que foram para o local. Para a vida cotidiana e geral/generalizada da cidade do Rio de
Janeiro, aquele 22 de abril de 2017 foi mais um sabado em que o Candomblé ndo
necessariamente foi lembrado. Mas para toda a tradicdo Moxicongo da nagdo
candomblecista Angola, foi o dia mais importante do ano.

Nao disponibilizo aqui registros fotograficos da festa, pois ndo sdo permitidos no
Bate Folha carioca quando ha inquices dangando no saldo. Esta, com efeito, ¢ uma proibicao
comum ao Candomblé tocado nos terreiros angoleiros mais antigos e levada a sério por
aquela comunidade, que me indicou temer ver seus santos incorporados figurarem em
revistas da grande midia carioca — o que também explica a auséncia de reporteres e até
mesmo qualquer eventual desinteresse desses. Com efeito, a festa chegou a ser parada por
uma makota em um dado momento, justamente porque um visitante tentava tirar fotos com

seu telefone. Esta pessoa saiu do saldo apds ser interpelada, tendo sido acompanhada por
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ogans que se asseguraram de ver que nenhuma foto estava salva no telefone®. Esse rechaco
a midia também serve de ilustragdo a nogdo de que os inquices sdo forgas da natureza, mas
seu culto calunduzeiro é sempre familiar e doméstico, mesmo quando se abre ao publico.
Fiquei no terreiro até o dia seguinte a festa de Tat’etu Nsumbu, em que comegou a
limpeza do saldo e desmonte de toda a estrutura fisica que a festa demandou. A comunidade
do Bate Folha carioca seguiu trabalhando, portanto, mesmo que exaurida fisicamente pela
festa. Algumas outras celebra¢des mais intimas, como almogos em familia, foram realizadas
no terreiro, mas ja em tom de comemoracdo pelo evento e despedida de todas/os as/os

visitantes que, tal como eu, iam embora.

3.3 Politica de boa vizinhan¢a no violento contexto da colonialidade brasileira

Venho até aqui buscando passar uma nogao de “dentro de casa”, de domesticidade,
pois € assim que, em minha observacao, a vivéncia e as relagdes no Bate Folha carioca — ¢
demais terreiros de Candomblé — sempre se organizam. Segato (1986/2005) vai mais adiante
¢ mostra que, como um todo as experiéncias no espago publico (fora do terreiro) sdo sempre
domesticadas nas religides afro-brasileiras — o doméstico sempre se estende sobre o publico.
A cientista social Larissa da Silva Aradjo (2015) ilustra essa afirmacao ao dissertar sobre as
baianas de acarajé, mulheres que mobilizam o repertério mitico do Candomblé — e que
muitas vezes sdo iniciadas nessa religido — e tomam os espacos publicos de Salvador/BA (e
outras cidades) — de dominio do masculino, portanto — limpando ritualisticamente o chao,
montando uma cozinha (sempre sagrada) e trabalhando com a venda desse alimento, vestidas
com a indumentaria tipica afrorreligiosa da baiana, sem maiores amarras.

Fatores externos, publicos, ndo obstante, também movimentam e impdem limites (de
fora para dentro) a vida de uma comunidade candomblecista. Também por isso o Estado se
torna um ator com quem dialogar € preciso, seja em maior ou menor medida. E fora dos
muros do Candomblés mormente ha também outro ator a se preocupar, imiscuido com o
proprio Estado, que é o contexto urbano violento das cidades brasileiras. Este, na casa da
mae Oya Dagan em Brasilia/DF se manifesta em sua vizinhanca evangélica e racista contra

seu terreiro — razdo pela qual ela diminuiu a frequéncia de suas festas candomblecistas. Em

% Este caso ¢ um bom exemplo do funcionamento de um Candomblé quando ha inquices incorporados e
sobretudo o santo da mae de santo: makotas se encarregam de acompanhar as divindades e atender suas
necessidades, ao passo que ogans se encarregam de proteger o terreiro e seus interesses.
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muitas localidades suburbanas e empobrecidas brasileiras sdo organizagdes do crime
organizado, frequentemente também evangelizadas, que sdo hostis aos terreiros (MATHIAS
e NOGUEIRA, 2017). No caso do Bate Folha carioca, incorpora-se na violéncia urbana algo
espalhada pela cidade do Rio de Janeiro/RJ, que afeta o bairro Anchieta.

Este foi um dos pontos de maior tensao e que mais me chamaram a atengdo durante
as minhas passagens pelo Kupapa Unsaba, ainda que se encontrasse do lado de fora dos seus
muros. Trata-se, ndo obstante, de uma questdo/problema recente com que se depara mae
Mabeji e sua familia. Segundo essas pessoas me contaram, quando tateto Lesenge chegou
ao bairro Anchieta, o que encontrou foi uma regido semirrural, distante do centro do Rio de
Janeiro, entdo capital da Republica. Era, igualmente, um local calmo, de pouco transito de
pessoas e ocupado por chacareiros. A urbaniza¢do do centro da cidade era inexistente na
regido. Tal cenario em nada se reproduz no presente e as diferencas sdo sentidas pela
comunidade do terreiro, que precisa absorvé-las e seguir sua dindmica de resisténcia e
atualizag@o de seu Candomblé as realidades social, urbana e geografica em que se insere.
Notadamente, o bairro Anchieta que conheci durante minhas viagens de campo néao € central,
mas tampouco ¢ rural ou lembra a vida de campo que ensejava em seu passado.

Sendo uma regido suburbana da cidade do Rio de Janeiro/RJ, o bairro reflete as
mudangas da cidade e ¢ afetado por suas politicas e problemas urbanos. O grande transito de
carros em horarios de pico, por exemplo, ndo ¢ exclusividade local e pode ser experienciado
em engarrafamentos por toda a cidade nos mesmos horarios. O adensamento demografico
da cidade ao longo do século XX foi o0 mesmo que levou muito mais moradores para a
vizinhanga do Kupapa Unsaba. A figura 08, a seguir, mostra a localizagdo do bairro no mapa

do Rio de Janeiro/RJ.
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Figura 08: Mapa da localizagdo do bairro Anchieta no Rio de Janeiro/RJ
Fonte: Mapa produzido por Ariane de Almeida Rodrigues. Dados: Rio de Janeiro (2018)

No que tange a seguranca publica carioca — tema em relevo enquanto fiz campo na

cidade, sobretudo pela colocagdo do Exército nas ruas devido a intervengdo militar decretada
pelo Presidente Michel Temer, em 2017 — a vizinhanca do bairro Anchieta ¢ também afetada
pela politica de pacificacdo de favelas, posta em marcha em 2008 pelo entdo governador do
estado do Rio de Janeiro, Sérgio Cabral. Essa contou com o objetivo propagandeado de
reduzir os indices de violéncia da capital, sobretudo em um momento de preparo para o

recebimento dos grandes eventos Copa do Mundo e Olimpiadas (BARREIRA, 2014).

Foi esta agdo estatal que trouxe os mais recentes impactos de aumento da violéncia

ao bairro. Conforme me explicaram as/os religiosas/os, por volta dos anos de 2012 e 2013,
em que avangava a retomada de territorios na zona sul do Rio de Janeiro/RJ por parte do

poder publico, com consequente expulsdo do crime organizado de favelas daquela regido e
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instalacdo das Unidades de Policia Pacificadora (UPP), aumentava a presenga do mesmo
crime organizado na regido circunvizinha ao terreiro.

Essa observacdo empirica dos religiosos possui lastro comprovavel. Conforme o
geografo Marcos Barreira (2014), a politica de seguranca publica que levou a implantagao
das UPP passou por diversos momentos em seu planejamento e terminou por ser
concretizada com a escolha pelo governo do estado do Rio de Janeiro de implantar unidades
em alguns bairros mais turisticos e de maior interesse empresarial — notadamente na zona
sul carioca — e junto a elas implementar politicas sociais, em um intento de ampliar a
presenca do poder publico e suas instituigdes nesses locais, com retomada do controle estatal
sobre a regido. Isso resultou na migrag¢do do crime organizado armado e beligerante contra
o Estado e outras organiza¢des criminosas rivais, que ocupavam favelas desses bairros
preferidos pela politica publica, a outros, com a “transformacdo de locais relativamente
apaziguados no cendrio pré-UPP em areas de conflito e a ampliagdo da violéncia™ (ibidem:
69). A extrema zona norte, onde esta o bairro Anchieta, foi um dos destinos escolhidos pelas
organizagdes criminosas.

Barreira, no que tange a intensao estratégica do governo do estado do Rio de Janeiro

com as UPP explica o seguinte:

A implantagdo das UPPs ndo levaria em conta a periculosidade das areas e sim o
carater estratégico de determinados locais. Assim, se imp0s uma visdo mais
orientada para a produgdo da imagem de seguranga do que para a diminui¢ao da
criminalidade violenta. Se antes de 2009, metade das areas identificadas como
“fora do controle do Estado™ e “submetidas a ideologias de fac¢do™ havia ficado
de fora dos planos, nos anos seguintes a escolha das prioridades para a intervengao
na metade restante seria redefinida a partir do marketing urbano e das pressdes da
“opinido publica”. Para simplificar: entre uma 4rea violenta e outra, com
localizagdo privilegiada, a escolha tem de recair sempre sobre a segunda (o mesmo
valendo para areas com potencial de valorizagdo imobilidria ou acesso as
localidades centrais da cidade). Desse modo, as UPPs resguardaram um segmento
da metropole que ¢ vital para a constru¢do da “Cidade Olimpica” e, no interior
desses espagos, colocaram quase todas as favelas sob controle policial. No restante
da cidade, a guerra [entre Estado e crime organizado] continuou sem trégua

(BARREIRA, 2014, p. 52-53).
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Para além do Rio de Janeiro, Aratjo (2015) discute que a realizagdo da Copa do
Mundo e das Olimpiadas no Brasil motivaram o Estado brasileiro a adotar uma estratégia
desenvolvimentista por meio de grandes obras, mudancga das prioridades da agdo estatal,
higienizacdo urbana, favorecimento a empresas privadas internacionais, etc., que ¢ o
“modelo de desenvolvimento de megaeventos”. Neste, grande parte da populagdo brasileira
marginalizada — que € negra e pobre — foi ainda mais excluida e prejudicada, por vezes
expulsa de suas vizinhangas desapropriadas para construgdes — e nessas vizinhangas se
encontram Candomblés — e outras tantas sofrendo com as consequéncias do preparo para
eventos aos quais ndo estavam convidadas a participar. Por outro lado, a parcela rica da
populacdo — branca, dona de meios de producao, etc. — foi favorecida.

Especificamente sobre a regido em que se encontra o bairro Anchieta e outras de
caracteristicas semelhantes — zona periférica pobre, na divisa com outros municipios da
regido metropolitana do Rio de Janeiro —, Barreira mostra outro ponto orientador para a

(in)agdo do poder publico no que tange a escalada da violéncia:

Um aspecto importante da relagdo local entre estrutura urbana e intervengio
politica ¢ a dificuldade de estabelecer uma divisdo nitida entre os bairros
convencionais e as favelas. Quanto mais nos afastamos das areas centrais em
dire¢do aos municipios que compdem a Regido Metropolitana, mais ténue ¢ a
diferenga entre as formas “normais” de habitagdo e os chamados “aglomerados
subnormais”. Em consequéncia da falta de demarcacdes, a ocupagdo militar
permanente deixa de ser uma opgdo. As periferias das zonas norte e oeste
dificilmente poderiam ser ocupadas em fung@o da grande extensdo da favelizagdo
e do modo como ela se mescla com os bairros mais precarizados. Nessas regioes,
0 que encontramos € uma vastiddo de bairros semifavelizados cuja forma e
conteudo dificultam a estigmatizagdo dos territorios da pobreza. A precaria
atuacdo estatal em todas essas areas, quer se trate de favelas, assentamentos,

conjuntos ou periferias pauperizadas possibilita a domina¢do do territério por

bandos armados (BARREIRA, 2014, p. 56-57).

A escalada da violéncia causa medo a familiares de sangue e santo da mameto
Mabeji, que moram na chacara do Bate Folha carioca e vivem pelo bairro — um medo,
ademais, muito presente e partilhado por todas/os as/os moradoras/es do Rio de Janeiro/RJ
com quem conversei sobre o assunto durante minhas visitas a cidade, ndo s6 do bairro

Anchieta. Devido a violéncia da cidade, uma das filhas de sangue da mameto, a kota Atina,
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no ano de 2016 tomou a decis@o de se mudar com seu marido e filhas — todas/os integrantes
iniciadas/os da comunidade candomblecista e moradoras/es do terreiro — para o interior do
estado do Rio de Janeiro. Alguns meses depois, com ela também se mudou a mae Mabeji.

A mudanca da mameto do terreiro ndo chegou a interromper a vida religiosa da
comunidade ou a gerar problemas ndo solucionaveis. Outras/os religiosas/os — também
parentes consanguineos da mae de santo — seguem morando no local e possuem cargos que
lhes permitem controlar o dia a dia de seu Candomblé. Tampouco a mameto se faz totalmente
ausente, voltando a chacara com frequéncia. Efetivamente, ela termina por viver alternando
entre o endereco novo no interior do RJ ¢ o Bate Folha carioca, a sua conveniéncia e
necessidade — pessoal e de zeladora.

Entretanto, a mudanga da mameto possui um grande peso simbdlico: durante
praticamente toda a sua vida como mae de santo, mae Mabeji morou no Bate Folha carioca
e se dedicou, praticamente enclausurada, ao papel de mameto. Esse sempre foi sua morada,
local de trabalho (zelar santos) e devocdo. E o terreiro permanece inegocidvel para a
afrorreligiosa, que afirma nio ter nenhum interesse ou razdo para muda-lo de endereco. E ali
que esta plantado o ngunzo do Kupapa Unsaba e é aquela chacara que ela reconhece como
casa. Isso, além de considerar vantajoso ndo ter que pagar aluguel pelo imovel. Mas a
violéncia urbana carioca vem aos poucos expulsando-a daquela cidade.

Essa violéncia causa ainda outras consequéncias para a vida social dos membros da
comunidade. Vdrias/os religiosas/os moram proximo a chécara — que ¢ parte integrante e
amplamente frequentada como local de culto pela vizinhanca — e explicam que, tal como os
residentes do terreiro, ja ndo saem de casa com a mesma frequéncia que faziam no passado.
E rituais também sdo afetados. Como medida de seguranga e por determinagdo da mameto,
festas publicas no Bate Folha carioca — como foi com a festa de 70 anos do Tat’etu Nsumbu
— tendem a ser realizadas no fim de tarde e inicio da noite, evitando, com isso, que
frequentadores saiam dirigindo pela vizinhanga tarde da noite, quando ha maior perigo. No
passado as festas eram realizadas durante a noite e madrugada. Conforme me relatou a mae
de santo, nenhum caso de violéncia jamais foi registrado com alguém que saia de alguma
atividade do terreiro, todavia, ela teme que possa acontecer e se organiza para, dentro de seu
possivel, reduzir riscos.

A relagdo do terreiro com a vizinhanga, finalmente, também ¢ afetada. Apesar de ser

um local querido e frequentado por suas/seus vizinhas/os imediatas/os — inclusive pastor e
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religiosas/os neopentecostais'

, com quem tomei café da manha na casa da mameto em uma
de minhas visitas e que me relataram sobre o bom tratamento e a amizade que sempre
receberam da méae de santo e sua familia — é objetivo da comunidade religiosa construir um
muro em uma parte especifica da chacara que ¢ totalmente aberta para a rua. A obra € cara e
ainda nao ha dinheiro para que seja feita, o que aumenta o anseio das/os religiosas/os, que
mantém politicas de boa vizinhanga (trago caracteristico, historico e tradicional de
comunidades angoleiras, conforme me explicou makota Valdina — em minha observagao ¢
traco de todos os Candomblés, independentemente de nagdo, mas compreendo o contexto do
comentario da makota, posto que os Calundus angoleiros sdo os mais antigos) com todas as
casas ao redor, mas temem pela seguranga do espago aberto.

A comunidade ¢, até o momento, protegida pela vizinhanga e as/os religiosas/os
acreditam nao sofrerem com a violéncia que chega a regido pelo fato de que o terreiro ¢
entendido como um local antigo e tradicional no bairro — nas palavras da mameto, “quando
a vizinhanca chegou o terreiro ja existia, entdo ndo se metem com ele”. Todavia, a
comunidade religiosa deve adequar-se a seu contexto, o que impde desafios também a
pratica/vivéncia do Candomblé.

A situagdo do Bate Folha carioca ¢ sinédoque da longa historia dos Calundus no
Brasil, que introduzi no capitulo 1. Recupero aqui também Werneck (2005/2008), que
lembra sempre ter sido fortaleza e necessidade constante do povo de santo, liderado por suas
mametos, adaptar-se a contextos violentos e a auto interessadas administragdes —
inicialmente colonial e posteriormente gestdes publicas federais, estaduais e municipais, que
refletem um projeto (inter)nacional, hoje operacionalizado por um Estado classista e racista
— o0 que amesma Werneck e a Teoria Decolonial recordam que também implica em patriarcal
e burgués — e afetam profundamente a vida cotidiana no Candomblé. Nao ha surpresas, a
julgar por tal contexto, em a mameto Mabeji ndo querer proximidade com esse Estado.

A presenca inclusiva da afrorreligiosidade, seus terreiros candomblecistas e
liderangas populares, todavia, traz alento — a exemplo do que ja faziam os antigos Calundus
coloniais, com seu papel de organizacdo, cuidado e acolhimento em microterritorios — a
locais em que impera ampla exclusdo social, além de refazer lagos sociais quebrados na

colonial modernidade. Isso ¢ parte da tradicdo afrorreligiosa e ndo depende s6 da acdo das

100 Esta observacdo ndo é corriqueira ou comum e ndo deve ser relativizada. O racismo religioso contra
afrorreligiosas/os esta no centro das relagdes entre afrorreligiosas/os e neopentecostais e ¢ extenso (BASILIO
DE OLIVEIRA, 2017). Em caso da casa de mide Oya Dagan e sua vizinhanga evangélica ilustra a violéncia.
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maes de santo, mas passa por seu trabalho como liderancas maximas (WERNECK,
2005/2008) e chancela como pessoas que encarnam a tradi¢do e falam pelo terreiro.

Mae Mabeji me explicou que, em sua casa, em grande parte esse trabalho sempre foi
feito, para além da postura respeitosa, de observacdo e adequacdo ao contexto da vizinhanga
e receptividade e portas abertas a todas/os, via divisdo de comida com seus/suas vizinhos/as,
que nunca sao deixados/as com fome. E a comida ¢ preparada na cozinha do terreiro, ou seja,
relembrando o que comentei no inicio do capitulo 2, em local central da casa, onde mulheres
preparam o alimento da comunidade candomblecista e de seu inquices, necessario para a
(re)existéncia/sobrevivéncia das pessoas e da propria religido.

Em um lindo relato, a mae de santo me contou que quando tateto Lesenge era vivo,
ele sempre abria sua casa a todas as pessoas que quisessem chegar para comer, além do que,
sempre distribuia doces para todas/os. Assim, por ocasido de sua morte, houve um
movimento entre todas/os no bairro, inclusive pessoas com historico de contravengdes legais
(o que ndo implica que estavam foragidos e/ou em divida com a lei naquele momento), de
passarem pelo velorio para prestar suas homenagens. Um senhor em especial, conhecido
pelos crimes que ja havia cometido, conforme lembrou a mameto, percorreu diversas ruas
vizinhas clamando para que seus companheiros fossem ao velério “porque o velho ja tinha
matado a fome de todos eles”. Obviamente, isso ndo implica que pai Lesenge aprovasse as
posturas e as agdes fora da lei, tampouco que as acobertasse ou se envolvesse de qualquer
maneira. Mas mostra que enxergava nas pessoas mais do que os esteredtipos “bandido”,
“favelado”, “marginal”, etc. Enxergava a humanidade de todas e todos, que acolhia,
respeitava e valorizava com a oferta de alimentos. No presente, a comunidade do terreiro
ainda mantém o mesmo costume de distribuir comida e de ndo deixar ninguém com fome.

Essa historia ¢ til para ilustrar que a distribuicao de comida feita por um terreiro ndo
implica apenas em entrega de alimentos/cesta basica — ainda que isso ocorra também.
Implica em cozinhar e servir a todas/os, em sentar-se e comer junto com todas/os. E o ato de
alimentar-se €, ademais, central para a circulagdo do ngunzo, para a existéncia e manutencao
das comunidades (FLOR DO NASCIMENTO, 2015). Candomblecistas ndo fazem jejum
para conectar-se com seus deuses; pelo contrario, alimentam-se junto com eles. Comer ¢
central ao modo de vida. E os alimentos que servem as pessoas sao 0s mesmos que servem
aos inquices, que também se alimentam. Assim, por exemplo, o feijao fradinho com que ¢

feito o acarajé para Mam’etu Bamburucema é o mesmo usado no acarajé feito para todas/os.
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O quiabo usado no amaléd ofertado a Tat’etu Nzazi ¢ o mesmo quiabo que vai no amala
distribuido a todas/os. O frango da oferenda a Tat’etu Njira é o mesmo divido entre todas/os.
Os doces distribuidos para a vizinhanca sdo os mesmos distribuidos para as criangas do
terreiro — iniciadas ou ndo — e para as divindades criangas que, incorporadas, deliciam-se
com todas/os. De minha parte, tenho felizes lembrancas das festas candomblecistas de
Cosme e Damido que sempre frequentei em minha infancia, em que me sentava no chao do
terreiro para comer bolo e balinha com os Nvunjis — divindades criangas — incorporados.

Distribuir comida e comer junto, neste contexto, significa, portanto, mais do que
matar a fome das pessoas. Em parte intrinseca e central a tradi¢ao afrorreligiosa mantida nos
Candomblés, significa acolher, mostrar a todas/os que todas/os sdo importantes € que, por
isso, podem sentar-se juntas/os e comer juntas/os. Significa distribuir amizade e formar
lagos. Reunir em um s6 lugar pessoas diferentes e, ademais, de origens diferentes, de crencas
diferentes, de visdes de mundo diferentes — sendo aceitas/os, inclusive, o pastor
neopentecostal e suas/seus seguidoras/es. E, posto que terreiros mormente se localizam em
periferias urbanas, acolher pessoas diferentes, mas que, frequentemente, dividem a exclusao
social, a existéncia e a vivéncia marginal. Mameto Mabeji e sua comunidade — que sdo
exemplos de todas as comunidades candomblecistas — assim, ao darem comida, reconectam
mundos: o das pessoas excluidas, abandonadas, desesperadas, com o do acolhimento, da
amizade, da irmandade, da solidariedade. Dos subalternizados as margens das cidades
coloniais/modernas aos queridos, recebidos, incluidos, no centro de uma comunidade que, a
partir deste ato, abre-se e transpoe os muros do terreiro, para tornar-se uma com seu entorno.
Alias, sobre estereotipos como “bandido”, “favelado”, “marginal” e outros, comuns a
narrativa cultural dos dominadores sobre os excluidos sociais, sempre associados a uma ideia
de negativo, Carvalho (2001) lembra que sdo pensados a contrapelo na narrativa das pessoas
subalternizadas — que € vivéncia — e substituidos por outras palavras, como “vizinho”,
“parceiro”, etc., que denotam um sentido de positivo.

Essa postura receptiva, essa abertura amorosa a todas e todos, ¢ uma caracteristica
central do olhar e da cosmopercepcao das maes de santo sobre o mundo. Trata-se de mirada
inclusiva. Também por isso, em minha interpretacdo, mameto Mabeji e as demais maes de
santo com que dialoguei ao longo da minha pesquisa ndo nutrem simpatias pelo Estado, que
comanda um processo de organizagdo territorial e de pessoas violento e excludente. E as

maes de santo compreendem e sdo criticas a isso.
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A mesma disposi¢do das maes de santo de dar comida a todas/os observo em
Brasilia/DF, na casa de mae Lidia de Oxum, e junto ao povo de santo de Belo Horizonte/MG
com que venho interagindo por toda a minha vida. No caso da casa da mae Lidia, participei
de uma conversa, em um dado momento em que a comunidade do terreiro acabara de receber
uma doacdo de cestas de alimento articuladas pela SEPPIR e discutia diferentes maneiras
em que a comida poderia ser distribuida a vizinhanga. Mae Lidia, nesse momento, sustentava
— embora sem impor — a posicao de que o melhor seria simplesmente abrir as portas de seu
terreiro e convidar toda a vizinhanga para entrar na casa para comer, tal como o terreiro ¢
aberto em dias de festas candomblecistas. No caso, a atracao dos dias em que a comida fosse
distribuida ndo seriam santos dancando pelo saldo, mas alimento em fartura a todas as
pessoas — o que também ¢ distribuir ngunzo.

O movimento de reconexao de mundos realizado pela mae de santo e sua comunidade
quando distribui comida se torna ainda mais simbolico, complexo e completo, quando a
comida distribuida ¢ buscada junto ao proprio violento e excludente Estado brasileiro — o
que s6 ocorre quando o Estado coopera com comunidades afrorreligiosas, para o que,
depende de ser gerido por governos minimamente sensiveis a seu valor. Isso aconteceu
durante os governos Lula e Dilma, em que parte da estratégia da politica piblica do Programa
Fome Zero era a distribuicio de cestas de alimentos para terreiros, justamente
compreendendo que esses eram centros comunitarios com bastante capilaridade e capazes
de matar a fome de sua vizinhan¢a. Comunidades de terreiro, neste sentido, ressignificavam
apolitica publica, indo além do Estado que entregava o alimento e acrescentando ao cardapio
do beneficiario das politicas o acolhimento, o afeto, a amizade e a valorizagdo de pessoas
que advém do ato de comer juntas. Além do sentido (crente ou simbolico, ndo importa) de
reunido entre todas as pessoas e demais seres do planeta que o terreiro carrega.

Ao acolhimento por meio da distribui¢do de alimento, soma-se, cabe dizer, outros
acolhimentos também esperados de méaes de santo, como o aconselhamento (familiar,
individual, de casais, parental, etc.) via jogo de buzios ou cuidadosas conversas. Ou
indicacdes para cura de enfermidades via medicina tradicional afrorreligiosa, que também ¢
um conhecimento articulado via jogos de blizios ou outros métodos dominados pela mae de
santo. O terreiro da mae de santo €, no limite, um centro comunitario, que presta servigos e

cuida de sua vizinhanga. Mas isso, fundado sobre a inclusiva tradi¢ao afrorreligiosa.
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Ainda sobre a comida, em especial sobre o acarajé, noto que Araiijo (2015) destacou
ainda outro sentido, que ¢ aquele de manuten¢do de familias e comunidades, por meio da
venda do alimento. Ou seja, a comida religiosa pode também ser vendida, o que ndo acontece
dentro dos terreiros, mas em diferentes pontos da cidade, configurando o oficio das baianas
de acarajé. Neste caso, a renda oriunda da venda ¢ revertida para o sustento de suas familias
de sangue e pode ser usado para o beneficio das comunidades candomblecistas.
Historicamente, esta foi uma importante fonte de renda para os terreiros soteropolitanos. De
qualquer forma, o acarajé vendido é também produzido ritualisticamente ¢ também leva a
bengao dos inquices — particularmente de Mam’etu Bamburucema, pois € a sua comida. Ou
seja, mesmo quando vendem acarajé, também as candomblecistas distribuem ngunzo.

A tradi¢do candomblecista ¢ uma tradi¢do politica. Terreiros de Candomblé sdo
espacos de politica. Mas sua forma de fazer politica se difere daquela do Estado. Passa por
reconectar contextos, historias, eventos e as pessoas € o ngunzo que os envolve a
domesticidade do terreiro, sob a compreensao inclusiva de que todas e todos participam e
dividem o mesmo mundo, devendo, portanto, ser acolhidas/os e valorizados, podendo entrar
em uma mesma casa. Trazer pessoas para comer/cuidar dentro do terreiro é trazé-las para
este contexto da domesticidade candomblecista, /dcus em que a mae de santo reina. Vestir-
se com roupas tipicas e cozinhar em locais publicos ¢ levar essa domesticidade para fora do
terreiro e compartilhar ngunzo, mesmo que pela venda de acarajés (que aqui ndo € significada
como pequeno empreendimento capitalista—no Candomblé tudo € troca e o comércio por si
s0 ndo ¢ malvisto). E a domesticidade do terreiro ¢ a expressdo da vida comunitaria, da
solidariedade (ainda que rivalidades também existam), do acolhimento, da irmandade ¢ da
pessoalidade, o que conflita com a individualidade, a competigdo, a racionalidade, a exclusao
e a economia de mercado modernas, sustentadas no Brasil pelo Estado-nacdo
colonial/moderno.

Fecho este capitulo com mais um exemplo de acolhimento a pessoas impactante, em
que a mae de santo igualmente oferece amizade, paz e auxilia a reconstruir tecidos sociais
rompidos, que ouvi no terreiro da mae Patricia, em Ramos Mejia. Ndo se trata de um caso
brasileiro, portanto, ¢ isso faz dele ainda mais interessante analiticamente: mae Patricia
possui, além de divindades assentadas, um culto fortemente centrado em exus (a
Quimbanda), que sdo entidades conhecidas por vibrarem na energia do inquice Ngira (orixa

Bara em sua tradicdo, que advém do Batuque jeje-ijexa) e, assim, fazerem, naquela casa,
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trabalhos de protecdo, fortes limpezas energéticas, quebra de maleficios, etc. Em
consonancia com essa for¢a de Bara, a mae de santo conta que, dado a classe social que
ocupa (média-baixa) e o local em que reside, por toda a sua vida religiosa foi frequentemente
procurada por drogadictas/os, alcoolatras, etc. e sempre as/os atendeu. Sempre ofereceu
acolhimento e trabalho por sua cura. Algumas dessas pessoas se tornaram suas/seus filhas/os
de santo, outras seguiram em frente com suas vidas e jamais voltaram a vé-la. Em todos os
casos, ela sempre ofereceu a ajuda, que sempre foi decisiva em um pais que passa ha anos
por longos e continuos tempos de crise econdmica, € em uma vizinhanga periférica de uma
cidade com problemas urbanos comparaveis aos das cidades brasileiras.

A Argentina ndo ¢ o Brasil e ndo faz sentido usar este caso para pensar relagdes com
o Estado por aqui. O mais interessante deste exemplo, por outro lado, é mostrar que o
acolhimento e as posturas politicas inclusivas das maes de santo podem também ser
encontrados naquele pais, para o qual as religioes afro-brasileiras se transnacionalizaram a
partir da segunda metade do século XX e sempre sofreram violéncia e grande estigmatizacao
(NOGUEIRA, 2014b). Maes de santo, mesmo assim, seguem acolhedoras e atuantes no

acolhimento e pacificacdo de suas comunidades.
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4 SOBRE O ESTADO: A PERCEPCAO SOBRE O IPHAN
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— e outras maes de santo sobre o IPHAN — que ¢ parte da burocracia publica que
institucionaliza o Estado brasileiro. Aponta também para a forma como essas senhoras
significam o instituto do patrimoénio, sempre fundamentadas por sua cosmopercepcao
tradicional-afrorreligiosa do mundo. E no caso particular da mae Mabeji, sua consequente

recusa ao tombamento do Bate Folha carioca.

4.1 O tombamento que atrapalha

Como forma de apreender a percepcao da mameto Mabeji sobre o Estado brasileiro,
fiz diferentes visitas ao seu terreiro, além de acompanha-la em atividades fora do Kupapa
Unsaba. Nesses momentos — e inclusive nos didlogos com as/os demais filhas/os da casa —a
tematica da possibilidade de tombamento do terreiro pelo IPHAN surgiu espontaneamente,
quase como um topico inevitavel. Assim, ademais de minha suposi¢@o inicial de que a
questdo do terreiro/territorio — e com ela o instituto do patrimonio — seria a melhor porta de
entrada para compreender o Estado significado pelo perceber das maes de santo, o [PHAN
se apresentou como /ocus do proprio campo. O tema do tombamento, inclusive, foi o
primeiro assunto da minha primeira conversa com a mameto, logo na primeira viagem de
campo que fiz a sua casa. E, desde esse momento, mae Mabeji deixou bem explicito que ndo
quer que seu terreiro seja tombado.

Antes de entrar na descri¢do e analise dos dados pesquisados, cabe fazer uma
observagdo de implicacdo metodoldgica, que sempre orientou meu trabalho de campo: mae
Mabeji e a maioria de suas/seus filhas/os de santo, bem como as outras maes de santo com
que conversei ao longo da minha pesquisa, ndo se referem ao Estado brasileiro como
“Estado”, “poder publico”, ou nenhum outro termo erudito, tampouco eu conversava com
elas/eles nesses termos. Pelo contrario, as/os candomblecistas em seus terreiros tendiam a
usar termos que se referiam a agdes, institui¢des ou pessoas ligadas ao Estado, como o
“tombamento”, a “politica”, o “pessoal do IPHAN”, “a prefeitura”, o “governo”, os
“politicos™, o “prefeito”, a “policia”, etc. Isso ndo implica que néo tenham erudigdo ou que
ndo saibam que tudo isso esta ligado ao Estado e que este possui uma organizacao robusta,
ordenada em varios niveis e descendente da empresa colonial/moderna. Implica, ndo
obstante, que comunidades de terreiro ndo experienciam ou pensam no Estado como ideia,

como abstragdo. E mesmo que por vezes formulem explicagdes abstratas sobre o poder
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publico, essas sempre advém de suas relagdes concretas com o mesmo. Resulta disso, no que
tange a apresentacdo do texto desta pesquisa, que quem abstrai ideias e fala em “Estado”,
“poder publico”, ou outro termo que aponte para um construto mais ficcional é este autor
que o escreve, para fins de traducdo dos dados de campo — e essa € a questdo metodologica.

Disso resulta um dado que € mais central para a rela¢do social que analiso, que € o
fato de que, para as maes de santo, a relagdo com o Estado ¢ sempre concreta, ou seja,
vivenciada a partir de fatos, pessoas, didlogos que se ddo na vida real e ndo como suposi¢des
ou ideias. Ou seja, dentre outras questdes, querer o tombamento ndo seria querer o status, o
titulo, a deferéncia, mas os beneficios praticos e simbolicos vividos no dia a dia de um
terreiro tombado. Refuta-lo, portanto, como mae Mabeji faz, implica entender que os
maleficios excedem os beneficios. Ou, ainda, que os beneficios nunca virdo, de fato.

Conforme expressou ja em nossa primeira prosa, mameto Mabeji entende que o
tombamento do Bate Folha carioca tiraria sua autonomia para decidir questdes varias,
centrais ao funcionamento do modo de vida candomblecista ali existente. Por exemplo, na
festa de 70 anos de Nsumbu foi necessario que a familia de santo recebesse e hospedasse no
terreiro muitas pessoas de fora do Rio de Janeiro/RJ, que precisaram de quartos/espacos para
dormir, banheiros, etc. Parte desses comodos e locais precisaram ser construidos ou
reformados, o que implicou em uma obra longa e cara, que ndo poderia ser feita sem
restricdes € sem a autorizagdo do IPHAN em um terreiro tombado, sob pena de pagamento
de multas, ordens para demoli¢do das obras, ou outras complicagdes — embora a comunidade
talvez conseguisse buscar algum apoio financeiro para reformas autorizadas com o
auxilio/intermédio/timbre do instituto.

Mais do que perceber complicagdes para a obra e ndo nutrir a ideia de um eventual
apoio financeiro, que a mae de santo mostrou desconfiar fortemente de que viria, a
compreensao expressada por ela ¢ a de que o tombamento gera impeditivos sobre todo o uso
do espago fisico. Isso implica, dentre varias outras questdes, na forma em que comodos —
inclusive quartos de santo — devem ser usados no terreiro, o tamanho que devem ter caso
precisem ser reformados, etc. Nas palavras de mae Mabeji, que ouvi repetidas por diferentes
afrorreligiosas/os, em diferentes cidades, em um terreiro tombado “néo [se] pode pregar um
prego na parede sem a autorizagdo do IPHAN”. Nesta mesma linha, em uma segunda
conversa a mameto me disse, ao se referir a casas que ja foram tombadas e em que ela ndo

v€ melhorias no aspecto fisico, que precisam de reformas dispendiosas e que s6 podem ser
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feitas a partir de autorizagdo expressa do IPHAN: “td tudo meu filho... ndo pode mudar a
fachada das casas, ndo pode nada! Eu, hein? Eu ndo quero isso ndo!”

A preocupacgado expressada pela mameto € coerente com seu lugar de fala. Um terreiro
que ndo possa ser alterado por sua mae de santo “sem a autorizagdo do IPHAN" é um espago
em que a colonialidade se mostra mais forte. Terreiros, como debatido anteriormente, foram
historicamente erguidos em resisténcia as violéncias e desigualdades sociais, raciais e de
género brasileiras, pelas maos e com o trabalho e recursos do povo negro — mormente
mulheres — alterizado e marginalizado. Sempre se trataram, desde os Calundus coloniais, de
solo em que a afro-amerindianidade dessas pessoas — aquela época escravizadas — podia ser
expressada com liberdade. Locais em que sua tradi¢@o, sua maneira de experienciar o mundo
e se relacionar com o planeta podia ser vivida. No presente, portanto, cercear — € mesmo
desautorizar — uma mae de santo de usar/alterar seu terreiro conforme entenda que deva ¢
uma continuagdo da opressdo colonial/moderna, a qual o povo de santo resiste.

Ademais, mae Mabeji ¢, como mae de santo, uma pessoa especializada em lidar,
soberana, com as relagdes e questdes do espaco doméstico de seu terreiro, e dele para fora
nos termos dessa domesticidade. Em acolher e interagir com pessoas nos termos dessa
domesticidade. Em solucionar seus problemas, na medida em que surgem, sempre em
contato com sua espiritualidade, sem que isso tenha nenhuma relagdo, interferéncia dos/as,
ou didlogo com agentes oriundos do espago publico — do qual o IPHAN lhe interpela. Ou
seja, mesmo que todas as reservas que ela expressa quanto as permissdes para viver no
espaco e alterar seu terreiro pudessem ser facilmente negociadas com o IPHAN, a dindmica
do tombamento lhe forcaria a alterar o equilibrio interno da sua casa — e de sua propria
atuagdo e longa especializagdo como mae (e ndo pai) de santo — no que tange aos dialogos
entre espagos doméstico e publico.

Esse ponto, inclusive, ndo deve ser pormenorizado. Mesmo quando dialoga com
outras pessoas do bairro Anchieta e faz politica de boa vizinhanc¢a, mae Mabeji o faz sentada
amesa de sua casa, ou, eventualmente (especulo, pois em minha observagao nunca ocorreu),
na mesa da casa dos vizinhos — e sempre na condicdo de mde de santo, de autoridade.
Observacao semelhante fiz com mae Lidia de Oxum. Em termos mais coloquiais, mesmo
quando saem do espaco de seus terreiros, essas senhoras mantém um pé dentro dele e nunca
se despem de sua condicdo de maes de santo. Suas relagdes, ainda assim, sdo sempre entre

sujeitos e sempre respeitando diferengas e mantendo proximidades, trazendo os vizinhos
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para dentro de suas casas e levando seu ngunzo as casas e vidas deles. Nisso hd uma troca
de respeito, de energia, de afetos, etc., mas também de eventuais auxilios gerais, protegdes
e outras benesses que uma boa relag@o entre vizinhos pode trazer. O [IPHAN, por outro lado,
lhes interpela como representante de um Estado distante, que se vale de uma linguagem
burocratica, legalista e técnica, que ndo comunica nada — embora ofereca dificuldades
estrangeiras para a dindmica dos Candomblés — dos muros do terreiro para dentro. Uma
linguagem que lhes impde regras para viver em suas casas, mas que nao sao suas regras.

Consoante a desautorizagdo para mudancas na aparéncia do terreiro tombado, no
Bate Folha carioca a mameto Mabeji entende que outra questao adviria de a impossibilidade
do local passar por alteracdes que tirariam seu carater original — por exemplo, mudar fachada,
expandir comodos, cortar arvores etc. Ocorre que obras ja foram feitas extensamente no
terreiro apos sua fundacdo e, com o tombamento, a mae de santo teme que tenha que se
desfazer de diversas mudangas para resgatar o aspecto original — algo dispendioso
financeiramente e que dificultaria as condigdes para a pratica do Candomblé da comunidade.
E que, mais uma vez, implica em complica¢des que poderiam surgir de um tombamento que
pode ser evitado sem maiores constrangimentos.

O temor expressa uma questdo séria. O casardo original da chécara, que ja existia
quando o imovel foi adquirido por tateto Lesenge, ja foi reformado/remodelado varias vezes,
por dentro e por fora — inclusive por aquele pai de santo — e ndo possui mais a fachada
original. Trata-se, ndo obstante, de constru¢do centenaria e é de se esperar que o tombamento
do terreiro passe por reverter este edificio a algumas de suas caracteristicas originais, o que
pode implicar em transtornos para as/os moradoras/es das trés casas/apartamentos — todas/os
integrantes da familia de sangue da mameto, inclusive a propria — hoje ali existentes, ainda
que a restauracdo fosse apenas da fachada. O casardo contava, também, quando de minhas
primeiras visitas, com a cozinha do terreiro, que ¢ central ao Candomblé. Outra cozinha foi
construida no ano de 2017, liberando essa anterior. Mas a mesma ainda poderia vir a ser
usada pela comunidade religiosa, em caso de necessidade.

Igualmente, o barracdo do Kupapa Unsaba ja passou por varias reformas, desde que
foi construido por tateto Lesenge. A propria fachada foi alterada por ocasido da festa de 70
anos de santo da mameto Mabeji. Degraus foram reformados, paredes e piso pintados e uma
grande placa luminosa substituiu o letreiro antigo que apresentava o nome do Candomblé,

em obra em que tomei breve parte e contribui auxiliando como pintor e servente de pedreiro.
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Por ser o edificio mais emblematico do terreiro a um visitante externo, teme-se que
o IPHAN, em caso de tombamento, demande sua restauragdo, sendo a forma que tinha a
mais de 70 anos atras, a uma versdo proxima aquela. Isso pode significar a reducdo,
inclusive, de quartos secretos do terreiro, apenas acessiveis a candomblecistas iniciadas/os.
Além disso, algumas alteragdes de fachada que o barracdo sofreu agradam a comunidade —
como a placa luminosa — que prefere a aparéncia atual a anterior.

Cabe notar sobre este ponto que, manter tradi¢des afrorreligiosas € mesmo buscar ser
caracterizada juridicamente como comunidade tradicional — conforme Decreto 6.040 de 07
de fevereiro de 2007 (BRASIL, 2007) — para uma familia de santo ndo implica em ocupar
espacos fisicos — ou mesmo manter um estilo de vida sociocomunitario — tal como
antepassados faziam decénios, centénios ou milénios antes. Comunidades de terreiro ndo
romantizam termos criados fora de seus muros e contextos — embora possam buscar direitos
politicos associados aos mesmos. Os termos, igualmente, muitas vezes ndo lhes dizem muita
coisa ou ndo significam a mesma coisa dos muros dos terreiros para dentro — lembrando que
o significado de tradi¢do ¢ polissémico entre povo de santo, académicos e ativistas do
movimento social. Na compreens@o de uma familia candomblecista, portanto, manter
tradicdes significa manter vivos os cultos a deuses africanos no Brasil, o modo de vida e os
valores e herancas familiares associados a seus cultos, aproveitando-se, para isso, de
possibilidades oferecidas pelo contexto social moderno. A compreensao de tradigao, reitero,
embora resista a colonialidade, ndo esta vetorialmente oposta ao pensamento moderno —
como, a primeira vista, parece indicar o movimento de tomba-la como patriménio historico
—mas, dialeticamente, se ressignifica junto com a mesma.

Além disso, qualquer mudanga no barracao do Kupapa Unsaba demandada por atores
externos a comunidade religiosa deve ser vista como um atendado a sua propria existéncia
ao longo do tempo. Este edificio foi construido inicialmente por tateto Lesenge para que
pudesse receber o Candomblé, antes realizado/organizado nas salas e quartos de sua casa (o
casardo). Com o tempo, a medida em que chegaram novas/os filhas/os de santo ao terreiro —
e com essas/es seus inquices, o barracdo e seus comodos foram sendo reformados e/ou
expandidos para acomodar as necessidades da familia religiosa. Assim, cada espaco conta
uma historia, algumas das quais possivelmente apenas conhecidas pela mae Mabeji e

protagonizadas por sua propria longeva historia de vida. Historias materializadas em
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concreto, mas também eivadas de sentido imaterial, de ngunzo, de vivéncias e pensamentos,
afetos e aprendizados, jamais passiveis de tombamento ou burocratizacao.

O terreiro candomblecista ¢ parte da tradigdo de sua comunidade religiosa — jamais
o inverso. Uma parte marcante e que viabiliza — justamente por suas instalagdes fisicas — a
pratica afrorreligiosa de, entre filhas/os e netas/os de santo da mae de santo, inumeras
pessoas. Alteragdes em sua configuracdo sao temidas por poderem significar impedimentos
sérios a liberdade da dindmica da comunidade e mesmo atentarem contra a sua historia,
alcangada ao longo dos anos de vivéncia e constantes adaptacdes do local a
afrorreligiosidade. Mesmo que ndo atentem contra a histéria e a valorizem simbolicamente
(como um monumento a resisténcia candomblecista, por exemplo), é concretamente, como
local de uso, que o terreiro alcanga seu valor maximo para a comunidade afrorreligiosa.

Ha novamente aqui em disputa duas formas de se perceber o tempo, que tencionam
entre o valor candomblecista do terreiro para sua comunidade e o valor patrimonial,
simbdlico, contemplativo, arquitetonico do edificio, que é, no caso de um tombamento, o
que interessa ao [IPHAN. Por se tratar de um representante da burocracia publica, do Estado,
a forma como o instituto entende a historia é aquela que separa cartesianamente passado,
presente e futuro, e os eventos circunscritos em cada um, marcada pelo tempo linear
colonial/moderno. Edificios tombados sdo aqui vistos como exemplos de algo que existiu e
que representa — como simbolos edificados — o passado. Funcionam como lembretes da vida
brasileira como foi e simbolizam elementos que fizeram parte da construgdo da interpretacao
do TPHAN sobre a identidade nacional — que sera mais dinamica do que o proprio bem
tombado, mas que o instituto busca materializar ¢ ilustrar com esses edificios. Esta,
inclusive, segundo a historiadora e servidora publica aposentada do IPHAN, Marcia Chuva
(2012), era a justificativa que se dava para tombar algo, quando o tombamento foi criado no
Brasil, em 1937, durante a ditadura Vargas.

Ha um viés nacionalista tanto na criacdo do IPHAN quanto no instrumento do
tombamento, que aponta para a identificacdo e solidificacdo da cultura nacional (CHUVA,
2012). Se em sentido socioantropologico a cultura deve ser vista como um processo
dindmico, para o poder publico — e as elites que o detém — ¢ um campo em disputa cujo
controle ¢ capital de inegével interesse (HALL, 2010).

Na visdo de comunidades afrorreligiosas, que baliza a percepgdo das maes de santo,

o terreiro ndo tem este sentido de historia distante, nem sua razdo de existéncia atual é ser
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um icone dos tempos de antigas maes e pais de santo e de uma religido que existiu no passado
e ¢ hoje lembrada como se fora folclore. O Bate Folha carioca, para a sua mameto, ndo ¢
nem mesmo um icone a ser mantido intocado do trabalho de seu pai de santo, o fundador da
casa, tateto Lesenge. Pelo contrario, o terreiro ¢ o local no presente da vivéncia
candomblecista e morada dos inquices, que sdo atemporais. E acessivel por portas
protegidas, que devemos saudar, erguido sobre chao sagrado, que também devemos saudar.
E local em que o passado e o presente se relacionam proximamente, coexistindo em
harmonia. Se o tempo segue em frente seu caminho, na tradi¢ao afrorreligiosa ele ¢ — como
anteriormente explicado —relacional, portanto, mantém sempre unidos e proximos o passado
e o presente. E Ktembu, que, conforme ensina Pai Guiné de Aruanda, “representa o mundo”
(NOGUEIRA, 20164, p. 140). Nesta forma de ver o passado ndo importa a aparéncia das
edificagdes, se foram reformadas — ou mesmo descaracterizadas — pela comunidade. Nao sdo
necessarios icones concretos para que o passado seja lembrado — mesmo que eles existam e,
eventualmente, sejam esteticamente apreciados. Ele esta vivo e existe em todos os aspectos
da vida no terreiro, até mesmo nos mais novos inquices que ainda serdo assentados. Respeitar
o passado €, assim, manté-lo vivo, dindmico e atualizado no presente. Jamais congela-lo em
edificios que ndo se pode mudar.

Em uma visao de tempo que retine proximamente passado e presente, ndo faz sentido
o tombamento do terreiro para que o mesmo seja preservado como um icone representante
de um passado que ndo se quer perder. Nao cabem icones neste sentido, pois o passado existe
no presente, reproduz-se e o engrandece, jamais se perde. O tombamento de um terreiro de
Candomblé ndo o torna, portanto, nada mais iconico ao povo de santo (ainda que possa gerar
algum status, buscado como capital simbolico por alguns afrorreligiosos!’!), mas sim ao
colonial/moderno Estado-nagao brasileiro, que foi forjado sobre a outrificacio e exclusdo do
povo negro, seus Calundus, todas as suas expressdes de ser, estar, conhecer, saber, etc.

A questdo sobre o tempo ilustra uma diferen¢a na forma como o mundo ¢ percebido
por candomblecistas e na episteme do Estado moderno/colonial, que ¢ dificultadora das
relagdes que travam. Para além disso, voltando a especificidade da mae Mabeji, esta possui
outra referéncia importante e muito proxima para pensar sobre a situa¢do do tombamento de

seu terreiro, que € a “‘casa mae” Bate Folha. Essa referéncia oferece informagdes e exemplos

101 N30 é o caso da mde Mabeji, mas ha dentre o povo de santo pessoas que buscam se relacionar proximamente
com o Estado e que buscam o tombamento como um certificado de valorizag@o publica estatal de um terreiro,
conferindo-lhe, assim, algum valor como capital simbolico.
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comparativos concretos para suas conjecturas sobre o que poderia acontecer com seu terreiro
caso fosse tombado, como seria tratado pelo IPHAN, que coisas boas ¢ mas adviriam, etc.
E, segundo a mameto, a comunidade da “casa mae” sofre por seu terreiro ser tombado.
Conforme explica, ndo ha controle sobre o imovel por parte da familia de santo e nada pode
ser mudado. Em suas palavras, “o governo tomba, mas ndo ajuda a manter”. Ou seja, o
tombamento demanda um tipo de cuidado, com gastos financeiros altos, que sao dificeis de
serem arcados pelos religiosos sem suficiente auxilio publico. Ainda que este possa existir
em algum nivel (conforme informagdes que a familia de santo do Kupapa Unsaba recebe de
“casas amigas”, os terreiros tombados recebem eventuais ajudas de custo para se manter),
ndo ¢ suficiente para todos os custos. Mais adiante, mae Mabeji observa que o entorno do
terreiro por vezes pede mudangas. O Bate Folha baiano esta localizado na mata escura, regido
de Salvador/BA em que ha uma grande favela. Trata-se de local com grande risco de
violéncia contra o terreiro e seus visitantes'’?, mas mesmo para a construgio de um muro de
protecdo ao redor da propriedade — que ndo existia originalmente — houve problemas por
causa do tombamento.

Para além da questdo do efetivo controle sobre o imovel e eventuais mudancas em
seu estado, mameto Mabeji expressa outra forte preocupacdo com o tombamento do seu
terreiro, que ¢ a questdo da hereditariedade do imével — que sera diferente, em diferentes

Candomblés. Segundo me explicou, em suas proprias palavras:

A historia realmente do tombamento € que ndo é valido para o Kupapa Unsaba,
porque isso aqui ¢ de herdeiros. Meu pai de santo era meu tio. Eu herdei a casa,
mas por qué? Porque eu sou a sobrinha dele. Minha mae era irma dele. E ele lutou
muito, muito mesmo, pra vocé ver hoje em dia como ¢é que esta o Bate Folha. Isso
ndo era assim. Era muito mato, muita coisa aqui, certo? E chegamos num ponto
deste. Ai eu vou, tenho meus filhos, tenho meus netos. O Bate Folha realmente ¢
muito grande, a parte do santo ndo vai ser mexida nunca, porque isso é o que eu
sempre falei com os meus filhos: “o homem lutou muito pra gente ter isso aqui,
entdo a parte do santo realmente ¢é sagrada”. Mas tem o resto do terreno aqui, que
¢ meu, entdo o que ¢ meu ¢ deles. Eu morro, fica pra eles. E se eu tombar, ja viu

que vai ficar pro governo.

102 Quando 14 estivemos, nas duas visitas, fomos desencorajados pelos filhos da casa a sairmos dos limites
fisicos do terreiro, por risco de assaltos. E mesmo os aplicativos de GPS dos smartphones que usamos para nos
guiarmos até o terreiro nos alertavam de que aquela era uma “area de grande periculosidade™.
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Ha, portanto, para a mameto, também uma preocupagao de futuro com a propriedade
do imoével, que atualmente ¢é sua. Ela teme que, a partir de um eventual tombamento, o Estado
possa tomar o controle do local apos sua morte, prejudicando, com isso, a vida de suas/seus
herdeiras/os de sangue. Igualmente, a mameto teme que o tombamento ofereca problemas
para a sucessao religiosa do Candomblé, que ¢ também hereditaria dentro de sua familia de
santo, mas ndo necessariamente tdo dinamica. Em suas palavras (em que ela toma como

exemplo o terreiro do meu avd para me explicar seu proprio temor):

Ai morre e ndo tem quem fique com a casa [como zelador/a], por isso ou por
aquilo, ai fica pro governo. Né? Ai vocés que sdo filhos, vocés que sdo netos, como
¢ que fica? Se ndo tem, se morreu seu avd, se morreu eu, € ndo tem outra pessoa
pra tocar [0 Candomblé]... Mas, mais tarde aparece alguém pra tocar. Ai esse
alguém fica. Os filhos, tem que ser conversado com eles, eles sabem que tudo aqui
que é meu ¢ deles. Mas, aquela parte 14 é do santo, ¢ do santo e cabd! Quem ficar,

toma conta de 14 e aqui € dos meus filhos. Né? Nao da pra ser de outro jeito.

O que mae Mabeji me conta com essas palavras ¢ que a heranga de um terreiro de
Candomblé é uma questdo mais complexa do que a mudanca do titulo de propriedade do
imovel. Ha em relevo duas situagdes distintas, embora fortemente relacionadas, quais sejam,
(1) a propriedade do imoével, que no Kupapa Unsaba servem de moradia — ou mesmo espaco
privado sem uso — e sdo por direito de heranca de seus filhos e netos bioldgicos, posto que o
imovel € seu; e (2) a propriedade do barracdo e quartos de santo, além de todo o espago de
uso estritamente religioso do terreiro, que se espalha e mistura com quase toda a chacara e
que, em sua cosmopercepcdo, ndao ¢ seu, mas dos inquices, independentemente de quem
tenha o titulo cartorial de propriedade do imdvel. Quando de sua morte (ou, possivelmente,
um pouco antes), outra/o mae/pai de santo devera ser indicada/o pelos inquices para herdar
sua cadeira de mae de santo. Esta pessoa, que podera ser ou ndo parente de sangue da mae
Mabeji, tera o direito afrorreligioso de preservar ou alterar o terreiro, mesmo de fecha-lo ou
manté-lo constantemente aberto, independentemente de seu nome aparecer no
burocratico/cartorial e laico titulo de propriedade do imovel. O/a novo/a zelador/a sera,
portanto, o/a novo/a rei/rainha do Candomblé do Kupapa Unsaba, e seus poderes régios se
estenderdo por todo o espaco da chacara reservado aos inquices. As filhas e filhos da mameto

Mabeji entendem e estdo orientados pela mae de santo a respeitarem esta determinacao,
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reafirmando, assim, sua complexa relacdo com a afrorreligiosidade daquele local. O IPHAN,
por sua vez, ndo participa deste combinado. E a mameto ndo acredita poder contar que o
entenda ou respeite.

No que tange a hereditariedade da parte do imdvel que “¢ do santo”, noto que a
questdo ¢ mais complexa do que o IPHAN entender ou nédo a determinagdo da mae de santo.
Ocorre que o direito brasileiro ndo considera filhas/os de santo como herdeiras/os de
propriedades privadas ou, nem entende a filiacdo de santo como legitima a principio. Assim,
para o Estado, maes e familias com vinculos que ndo sejam bioldgicos — com efeito, para o
Estado, mae ¢ quem gera/cria um feto/crianga, ndo quem inicia um/a filho/a de santo — ndo
possuem o mesmo status juridico ou direitos. O combinado com a familia bioldgica €, assim,
a solucdo que a afrorreligiosa encontra para contornar este problema e garantir a sucessao
da regéncia do terreiro e os direitos candomblecistas a quem vier a ocupar sua cadeira apos
sua morte. A mae de santo mostra, com isso, depositar toda a sua confianga em sua familia

de sangue e nenhuma no IPHAN.

4.2 Desconfianca e desinteresse pelo Estado

Mae Mabeji expressa um olhar de desconfianga contra o Estado — e o [IPHAN como
seu representante — que se estende a percepcao de perda de autonomia sobre o terreiro, perda
de controle de como seu espago podera vir a ser usado/apropriado/controlado pelo IPHAN
apos o tombamento, bem estar de sua familia de sangue e perda de controle sobre o futuro
do Bate Folha carioca. Ou seja, um olhar de desconfianga de como ela e suas/seus filhas/os
de sangue e santo, como dona ¢ herdeiras/os da casa, poderdo usa-la depois de tombada.

Noto, como elemento central da argumentagdo deste item de minha tese, que apesar
de seu papel socio-religioso, como liderancas de suas comunidades, curandeiras, guardias
de tradicdes, etc., ou seja, papeis muito ligados com a vida cotidiana e concreta de suas
familias de santo, vizinhangas e clientela religiosa, maes de santo sdo também pensadoras, e
sempre foram desde sua chegada ao Brasil. Atualizam e ressignificam tradi¢des, modos de
vida, rituais elaborados, etc. Constituem grupos e redes de protecdo a pessoas e aquilo que
consideram mais importante e sagrado, que sdo suas divindades e herangas culturais.
Participam ativamente, como liderangas, na reestrutura¢do da vida de todo um povo em

terreno indspito, ao qual resistem, dentre outras formas, constituindo espagos que a
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colonialidade ndo domina, ainda que subalternize. Espagos em que suas crengas,
ensinamentos ¢ modo de vida podem prosperar ¢ oferecer acolhimento a ainda outras
pessoas. Isso mostra, convincentemente, a grande inteligéncia estratégica dessas mulheres.
Elas chegaram ao Brasil no inicio da Colonia e sobreviveram a esta e as suas violéncias.
Sobreviveram também ao Império, que nasceu sendo-lhes ainda mais violento. E viram o
nascimento e acompanharam todas as crises do Estado. Nao sdo, assim, agentes passivas na
historia do Brasil. E é de seu lugar de fala muito antigo, experiente ¢ de um saber muito
abrangente, que pensam o Estado.

A ideia de que, para além da mae Mabeji, o povo de santo desconfia do Estado foi
anteriormente observada e teorizada por Segato (2007a). Conforme a antropdloga, a
constru¢do do Estado brasileiro e de suas instituicdes nunca incluiu o povo negro deste pais.
Mesmo abolicionistas da época do fim da escraviddo ndo imaginavam um pais em que
africanas/os e afrodescendentes fossem vistas/os como iguais ¢ incluidas/os na condigdo de
cidadas/dos. Pelo contrario, a constru¢do do Estado brasileiro & representativa de sua
alteridade. Institui¢des publicas nunca trabalharam a seu favor, mas sempre contra,
usurpando-lhes quando conveniente, inclusive, de sua condicdo de humanidade. Sendo
assim, afrodescendentes — e afrorreligiosas/os neste grupo — desenvolveram ao longo da
historia brasileira a compreensao de que aquilo que ¢ legal, burocratico, ptblico, estatal, etc.,
ndo ¢ pensado para lhes favorecer, sendo para lhes prejudicar (SEGATO, 2007a). Desconfiar
do Estado é, portanto — e muito para além do mito da democracia racial —, compreender na
experiéncia de vida, na pratica, os efeitos da colonialidade e resistir aos mesmos, inclusive
a qualquer promessa atraente feita pelas instituicdes da colonial modernidade.

Noto que ha candomblecistas que, por uma razdo ou outra, nido sdo tdo
desconfiadas/os quanto mae Mabeji do Estado brasileiro. E noto que isso também varia entre
regides no Brasil, inclusive porque o territorio brasileiro € vasto e o Estado esta constituido
de poder federal, estadual e municipal — em Brasilia/DF as/os afrorreligiosas/os estdo mais
abertos a dialogar e se aproximam mais do Estado do que no Rio de Janeiro/RJ. Sinédoque
do povo brasileiro, o povo de santo ndo pode ser visto/lido como homogéneo. Minha
experiéncia de pesquisa e de vivéncia junto a afrorreligiosas/os, ndo obstante, convergem
com as observacdes de Segato (2007a) sobre uma constante generalidade calunduzeira na

desconfianca contra o Estado.
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Na percepcao da mameto Mabeji, com o tombamento do terreiro seu controle sai do
dominio doméstico candomblecista para o publico estatal, o que a irrita e ela ¢
terminantemente contra. Fago finca-pé sobre este ponto, reiterando que, se para o Estado o
terreiro de Candomblé pode ser visto como “patrimdnio histérico nacional”, “local de
memoria” (CUNHA PAZ, 2017), ou outros termos técnicos que o alcem de sua condigdo de
espaco em que se reune uma comunidade de pessoas para desenvolverem seu modo de vida
particular, para a mameto se trata de sua casa. Ou seja, de um espago doméstico e ordenado
a partir desta condi¢do. Assim, a mae de santo desconfia que um eventual tombamento do
local lhe trara desconforto dentro de casa, com, por exemplo, o IPHAN promovendo e
realizando atividades publicas no espaco do terreiro que ndo tenham relacdo com o
Candomblé, que ndo reflitam seus valores, ou, ainda, que fujam de sua possibilidade de
decisdo. Ela expressa uma percepc¢ao de que o terreiro tombado se torna um local mais
publico do que privado, mais do Estado do que seu proprio. E teme ter que lidar com isso.

No que tange a problematica do publico e privado/doméstico, mide Mabeji possui
razdo em sua desconfianga. O tombamento de um terreiro tem o efeito justamente de ampliar
a presenca da esfera publica no espago doméstico, posto que cede ao Estado o poder de
tomada de decisdes sobre a configuragdo espacial do local, a partir daqueles bens que

estiverem inventariados como patrimonio tombado'®?

. O Estado passa a ter que autorizar se
¢ permitido ou ndo “pregar um prego na parede” tombada, além das cores em que as mesmas
podem ser (re)pintadas, se é permitido ou ndo construir mais comodos, cortar arvores'%, etc.
Isso, em prejuizo a autonomia da mae de santo, bem como da rede de mulheres que
tradicionalmente se encarregam de organizar o espago doméstico do Candomblé. E em
valorizagdo a relagdes e reconhecimentos externos, caros no espaco publico controlado pelo

colonial/moderno Estado, mas que ndo necessariamente representam algum valor para essas

mulheres. O tombamento representa, finalmente, uma invasdo patriarcal ao terreiro,

103 O patrimdnio efetivamente tombado pelo IPHAN néo é, necessariamente, tudo aquilo que exista dentro dos
limites territoriais de um terreno/espago registrado em cartorio. Pode, por exemplo, ser apenas a fachada de um
imével, ou mesmo uma parte da mesma. O estadio de futebol Mineirdo, em Belo Horizonte/MG, ¢ um exemplo
disto. A fachada do estadio ¢ tombada e faz parte do conjunto arquitetonico da Pampulha, que ndo pode ser
alterado por forga do tombamento. O interior do estadio, contudo, ndo ¢ tombado e ja foi remodelado varias
vezes pelo Governo do Estado de Minas Gerais. No caso dos terreiros tombados pelo IPHAN, ¢ preparado um
inventario do tombamento, que lista tudo aquilo — bens moéveis, imdveis € mesmo seres vivos, como arvores —
que ¢é efetivamente considerado como patrimdnio historico nacional. O que ndo constar deste inventario, ndo
faz parte do tombamento.

104 Este ¢ outro bom exemplo: o cuidador de plantas — quem, portanto, é designado a corta-las quando
necessario, geralmente um ogan merecedor de grande respeito — ¢ também um cargo no Candomblé (ver
também em VELECI, 2017)
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justificada por valores foraneos, que ndo dizem nada as candomblecistas. A negativa ao
tombamento do seu Candomblé por parte da mae Mabeji pode ser lida, neste mesmo vetor,
como uma resisténcia feminina ao patriarcado.

Essa resisténcia, noto, talvez possa ser menor para um pai de santo, ou mesmo para
um ogan zelador, como ¢ o caso do Bate Folha baiano. Lidar com o espago publico, dialogar,
negociar e chegar a acordos com seus representantes, ¢, finalmente, parte do papel religioso
e/ou do caminho de aprendizados dessas pessoas. Além disso, o patriarcado lhes é menos
agressivo (sempre sera algo agressivo, na medida em que o patriarcado ¢ branco e o
Candomblé ndo). Para a mae de santo, todavia, ¢ um grande agressor.

Apesar da visdo da mae de santo de que “o governo tomba mas ndo ajuda a manter”
(mesmo que se concretize a ajuda de custo), para algumas situagdes o Estado (ndo
necessariamente o IPHAN) pode oferecer algum apoio financeiro de valor alto, que pode ser
atraente para comunidades candomblecistas com terreiros tombados — ha nisso também um
movimento estatal intencional no contexto do capitalismo. Emendas parlamentares
direcionadas a preservacao de terreiros tombados sdo um exemplo corriqueiro citado entre
ativistas politicas/os afrorreligiosas/os. Ha outro exemplo bastante concreto a se relembrar,
que ocorreu na década de 2000, quando o IPHAN articulou e realizou uma ampla reforma
na Casa das Minas, em Sao Luis do Maranho, que ocorreu sem custos para a hoje falecida
afrorreligiosa Dona Deni Prata Jardim, entdo mae de santo da casa e sua comunidade. Para
mae Mabeji, todavia, estas situacdes ndo s@o desejaveis face a perda de autonomia e
complicagdes fundiarias resultantes do tombamento — tampouco, reitero, a mae de santo
entende que qualquer auxilio financeiro possa ser suficiente para os custos de longo prazo
que o tombamento gera.

Terreiros tombados tendem a estar mais proximos aos holofotes da midia. Possuem
mais status publico, sdo considerados icones culturais nacionais. O Bate Folha carioca,
todavia, j& ¢ uma casa reconhecida e prestigiada entre o povo de santo, bem como a mameto
Mabeji, que € a mae de santo mais velha de santo dentre as descendentes de v6 Bernardino
de que se tem noticia. O reconhecimento estatal de seu terreiro como local de interesse
nacional, via IPHAN, portanto, pouco acrescenta a termos de distingdo para a casa ¢ para a
mameto, que ademais tampouco mostra querer este titulo ou qualquer outro reconhecimento
publico-estatal, que ademais, reitero, s6 tém valor no espago publico. O reconhecimento ¢ o

respeito do povo de santo — familiar, doméstico, atento a rituais e a sua linguagem — ela ja
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tem — fato que também me foi indicado/citado em conversa pela makota Itarandé — e este ¢
muito mais significativo para a candomblecista.

Especificamente esta tltima constatacio me leva a notar que, ademais da ja
mencionada desconfianga, mde Mabeji também apresenta o que chamarei de desinteresse
pelo Estado. Criada como afrorreligiosa no chdo do terreiro, no centro de seu espago
doméstico, a mae de santo mostra pouco apreco pelo poder que governa o espaco publico e
a forma como lida com as pessoas e cuida da populacdo, além de total auséncia de atracdo
por todas as suas instituigdes, processos, representantes e tudo que envolvem. Em minha
interpretagdo da sua percep¢ao, o Estado é sempre um complicador externo para as diferentes
relacdes sociais em que ela toma parte, seja por meio de um legislador que mormente busca
impedir a pratica e a existéncia da afrorreligiosidade, ou de um mal gestor ou policiais que
ndo valorizam a vida das pessoas de sua comunidade, vizinhanca, dos negros e/ou mulheres,
dentre inimeros outros exemplos. Além disso, a burocracia publica brasileira é pobre de
ngunzo. O Estado possui o poder de supostamente organizar a vida social brasileira, mas,
apesar da abstrata Constituicdo Federal brasileira (texto que burocraticamente lhe institui) e
do amplo espaco para agdo que lhe outorga, ndo é totalmente legitimo junto a populagdo.
Constituiu-se pela invasdo, pela violéncia, pela trampa. Pela colonizacdo e subsequente
colonialidade, com um discurso falso de democracia que ndo ¢é representativa dos varios
povos do Brasil. Ainda que eventualmente representada por governos mais sensiveis as suas
demandas, trata-se de instituicdo que representa um processo que marginaliza a mae de
santo. Assim, nao lhe parece atraente aproximar-se mais do poder publico e suas
manifestagdes via tombamento de sua casa.

Ademais, mae Mabeji fala do Estado — e do IPHAN como seu representante — a partir
de um lugar social de quem observa e experiencia, em uma das piores posi¢des, o maltrato
da colonialidade. A mameto sabe de sua condigao alterizada e marginal no Brasil, por sua
classe, raca, género, idade, modo de vida e religido. Também, da marginalizagdo de sua
vizinhanga. E compreensivel, portanto, que néio queira trazer a complicagio que uma maior
proximidade com o poder publico representa para dentro de seu terreiro, via tombamento.

Ogans, em minha experiéncia com o povo de santo, ndo costumam apresentar esse
mesmo desinteresse pelo Estado que mostra a mae de santo Mabeji. Essa €, inclusive, uma
observagdo que encontra lastro nos estudos de Landes (1947/1994) e suas sucessoras, que

mormente caracterizam ogans como afrorreligiosos especialistas em lidar com o espaco
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publico e seus atores, dentre todos o Estado, e muitas vezes suspensos e confirmados pelas
maes de santo justamente por esses atributos, necessarios para a protegdo do Candomblé.
Calunduzeiras nunca ignoraram o potencial de danos que o poder publico, colonial, imperial
ou republicano, poderia lhes causar e as suas tradigoes, pelo contrario, sempre estiveram
atentas a isso. Ogans sdo, assim, pessoas empoderadas pelas maes de santo para representa-
las e as suas comunidades candomblecistas no espago publico, vizinho ou distante do
terreiro, ¢ mormente junto ao Estado. Landes (1947/1994) e suas sucessoras mostram, com
isso, que o que levou as maes de santo, historicamente, a atentar-se ao Estado e,
consequentemente, empoderar ogans como interlocutores junto ao mesmo, sempre foi uma
estratégia de sobrevivéncia, jamais um desejo de proximidade. O desinteresse pelo Estado
que percebi na mae Mabeji ¢, assim, trago caracteristico historico das méaes de santo. Isso,
mesmo que no presente possa haver casos de maes de santo e outras afrorreligiosas que nao
compartilham desse mesmo desinteresse.

Mesmo que cientes do racismo e outras violéncias contra a afrorreligiosidade, ogans,
por sua vez, se mostram mais atraidos pela ideia e pelo stafus publico (e ndo afrorreligioso)
de pertencerem/representarem um terreiro tombado. Isso me leva a postular que, ademais de
outras violéncias, ¢ a de género aquela que mais potencializa o desinteresse pelo Estado.
Género representa uma barreira muito mais dificil de se transpor do que outras caracteristicas
da marginalidade social. E mesmo sendo pais de santo e ndo ogans a contraparte das maes
de santo no que tange ao cargo maximo em um Candomblé, estes ndo dependem de seus
ogans para desenvolverem relagdes publicas!® pelo terreiro, pois sua condi¢io de género
lhes oferece a possibilidade de ocupar o mesmo lugar no espago publico que aqueles. No
limite, pais de santo podem representar seus proprios terreiros junto ao Estado. Maes de
santo enviam seus ogans — tal como, no passado, maes calunduzeiras contavam com seus
patronos defensores. Assim, no que tange ao doméstico, ao publico e suas questdes politicas,
tatetos ndo apresentam a mesma sensibilidade das mametos.

Nilo Nogueira, em uma de nossas varias prosas sobre as maes de santo, contou-me
que, a seu tempo como assessor da SEPPIR, em que trabalhou entre 2005 ¢ 2012 com a pauta

afrorreligiosa dentro do Estado, observava ser comum o desinteresse pelo Estado por parte

105 Relagdes publicas ndo é um papel religioso, mas um papel social candomblecista, historicamente exercido
por ogans como representantes de suas maes de santo. No Bate Folha carioca, o ogan Songhele desempenha
esse papel a pedido da mameto, que, por sua fama, ¢ convidada para varios eventos — em outros Candomblés
ou até mesmo junto ao Estado — e sempre lhe envia como representante.
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de maes de santo (ndo apenas candomblecistas). Observava também que os varios
representantes do poder publico que se envolviam em reunides com o povo de santo
reciprocavam esse desinteresse contra aquelas religiosas. Em sua percepcdo, ademais de
notavel machismo por parte dos representantes do Estado, havia entre estes e as maes de
santo uma grande diferenga de linguagem. Maes de santo mormente expressavam em suas
falas preocupacdes com aspectos internos de seus terreiros, de suas tradi¢des, que sempre se
orgulhavam em relembrar e recontar. Os representantes do Estado, todavia, ndo se
interessavam por essas “historias” e “casos” ou ndo tinham paci€ncia para conversar com as
maes de santo. Mais do que isso: deixavam explicita sua preferéncia por dialogar com ogans
ou pais de santo, justamente porque esses representantes do povo de santo usavam a
linguagem mais técnica e impessoal que lhes era mais natural. Ora, contar casos ¢ uma
expressdo da domesticidade, dominio da mae de santo. Linguagem técnica ¢ linguagem da
esfera publica, dominio do estado.

O socidlogo Stuart Hall (2010) relembra que, em Ciéncias Humanas, diferentemente
das exatas, ¢ necessario que fagamos o esforco metodologico da abstracdo como forma de
teorizarmos ¢ darmos sentido as nossas pesquisas. Assim, abstraindo a partir dos dados de
pesquisa que coletei, defendo que comunidades candomblecistas refletem, sem prejuizo as
suas especificidades, a estrutura de grupo orientado por relagdes familiares (familia
estendida com vinculo de santo) de proximidade e contato emocional e fisico, organizado e
liderado por mulheres, sob a légica do espago doméstico, solidaria a seu entorno. E este o
lugar de fala suas maes de santo e ¢ a partir de tal locus que elas se centram para pensar o
Estado brasileiro e qualquer fendmeno social que possa ter relagdo com suas comunidades
de terreiro. Por sua vez, representado pelo IPHAN, o Estado ¢ significado por essas senhoras
como uma organizac¢do rival, traicoeira e perigosa, estruturada sob uma logica colonialista
de relagdes preconceituosas e violentas, com contatos espacados e burocraticos, que nao ¢

capaz de entender um Candomblé. E esta organizagdo carrega o signo do patriarcado.
4.3 Cortejando o terreiro: o IPHAN que visitou a mameto
A questdo do tombamento de seu terreiro pode ser pensada comparativamente pela

comunidade do Kupapa Unsaba e sua mae de santo por meio de suas interagcdes com outros

Candomblés do Rio de Janeiro e do resto do Brasil e, particularmente, com a familia de santo
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da casa matriz Manso Banduquenqué — cujo presidente da Sociedade Beneficente Santa
Barbara do Bate Folha, sua representante civil, o tata Kissendu, foi confirmado como ogan
no Rio de Janeiro/RJ, por mameto Mabeji. Todavia, no que tange a uma relacdo mais
proxima entre IPHAN e comunidade do Bate Folha carioca, foi o proprio instituto do
patrimonio quem fez o primeiro contato com aquelas pessoas, por meio de uma equipe de
pesquisa'®. O contato foi feito, especificamente, conforme me relatou mie Mabeji, pela

antrop6loga Marcia Ferreira Netto!'?

, que, segundo a mameto e assumido pela propria
pesquisadora (NETTO, 2009), ¢ ekedi de um Candomblé keteiro do Rio de Janeiro/RJ.
Embora a mée de santo ndo tenha me precisado a data exata, a primeira conversa
entre mameto Mabeji e Netto em que a possibilidade de tombamento do Kupapa Unsaba foi
mencionada, deu-se anteriormente, em uma festa candomblecista de outro terreiro, onde se
encontraram. Ja naquele momento a mae de santo indicou que ndo lhe interessava que sua

casa fosse tombada. Ainda assim, seu terreiro foi visitado pela pesquisadora e ekedi em uma

segunda ocasido, na qual novo dialogo foi feito. Nas palavras de mae Mabeji:

Essa menina ekedi... sempre lembro o nome dela... agora ndo me recordo o nome
dela... [“Sera que é Marcia?”] E Marcia! Isso mesmo. Ela que veio aqui. [Ela falou]
que era bom, que tombasse o terreiro... ¢ que tem muita coisa que eu ndo me
lembro, ndo me lembro mesmo, mas, que eu falei “ndo filha, aqui ndo pode ndo”
(risos)... “Ai, mas era muito bom que a senhora tombasse, tem uma ajuda de custo,
tem isso, tem aquilo”... Mas pelo que eu sei? Hum, isso é muito dificil, hein?...
[Chegar o dinheiro] é muito dificil... Vai tentar fazer uma melhoria? E dificil, tudo

¢ muito dificil...

No didlogo que transcrevi acima, apresento entre colchetes e aspas uma pergunta
minha, em que questiono a mameto Mabeji se 0 nome da ekedi era mesmo o de Marcia
Ferreira Netto. De minha parte — ao que pese o fato de que poderia ter influenciado a resposta
da mameto e enviesado a apresentacdo do nome da pesquisadora que a visitou representando
o IPHAN (o que nao alteraria de forma alguma as observagdes e analises que seguem nesta
tese) — fiz a pergunta pois ja conhecia a pesquisa e o livro publicado da antropdloga (ver

NETTO, 2009), que visitou diferentes casas candomblecistas no Rio de Janeiro/RJ, entre

106 A data da visita da equipe foi o dia 17 de janeiro de 2007 (NETTO, 2009).
107 Este encontro foi fotografado e o registro estd publicado, no livro da antropéloga, publicado pelo IPHAN
(NETTO, 2009).
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2006 e 2008, com o objetivo de conhecé-las e lista-las. Este trabalho resultou em uma
publicagio de sua autoria, idealizada, contratada e financiada pelo instituto do patriménio!®®.
No livro produzido, 32 terreiros cariocas sdo indicados como casas matrizes de suas
tradicdes, ou seja, como locais a partir dos quais a afrorreligiosidade se espalha para
diferentes casas filhas — algo analogo ao que ocorre com os Candomblés de Salvador/BA.
Durante a realizagdo deste trabalho de pesquisa, conforme Netto (2012), foi sugerido as
familias religiosas que estabelecessem uma relagdo de maior proximidade institucional com
o IPHAN, via registro do patrimdnio imaterial'®’ das tradi¢des dos terreiros.

Antes de prosseguir com o relato da interagdo entre IPHAN e mameto, cabe notar
que, conforme me explicou em entrevista Cunha Paz, o modus operandi do IPHAN no que
tange ao tombamento de terreiros — aparentemente reproduzido no Rio de Janeiro/RJ —
passou em anos recentes por conhecer, selecionar e tombar casas matrizes. [sso seguia uma
compreensao teodrica de que, uma vez que o terreiro matriz de uma tradi¢@o fosse tombado
(e com isso protegido pelo instituto), toda a tradicdo e suas casas filhas estariam
representadas (ainda que sem a salvaguarda patrimonial de cada casa individualmente e que
a documentagao/status como local tombado fosse apenas do terreiro matriz). Isso explica a
razdo de haver mais terreiros candomblecistas tombados em Salvador/BA. Mostra, por outro
lado, conforme notou o proprio Cunha Paz na mesma conversa, que o IPHAN oferece
tratamento diferenciado para o Candomblé (para a afrorreligiosidade) e o Catolicismo, por
exemplo, posto que se movimentou em sua historia para tombar (e proteger) todas as igrejas
barrocas de um mesmo periodo histérico em uma mesma cidade, independentemente de
todas representarem uma mesma tradicao religiosa, praticada em um mesmo momento da
colonizagdo brasileira — i.e., tombamentos de Ouro Preto/MG, Sdo Jodao Del Rey/MG,
Sabara/MG e varias outras igrejas barrocas ndo necessariamente localizadas em cidades com
centro historico salvaguardado. Se o tombamento de apenas um terreiro ja4 garantiria
representatividade para toda uma tradi¢@o, por que era necessario tombar todas as igrejas?

O IPHAN ¢ um conjunto de processos burocraticos, ideias velhas e novas,

compreensdes sobre a historia e meios de construi-la e a nagao por meio disso. Esse conjunto

108 Marcia Netto ndo era propriamente uma servidora quando fez a pesquisa, mas uma especialista contratada
pelo IPHAN para fins especificos da realizagdo daquele trabalho. Segundo ela mesma me relatou por e-mail,
os direitos autorais do trabalho, ao final da escrita de seu livro, ficaram com o IPHAN, ainda que tenha sido
dado a ela o crédito da autoria.

109 O registro do patriménio imaterial é um instrumento analogo ao tombamento, de que dispde o IPHAN. Sera
aqui debatido de forma mais detida no proximo item deste mesmo capitulo.
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de coisas ndo surgiu sozinho. Pelo contrario, foi/é pensado pelas elites politicas brasileiras,
que o institucionalizaram. Isso ndo implica, igualmente, que a instituicdo ganhe vida propria.
Pelo contrario, existe também como um grupo de pessoas e apenas na medida em que essas
pessoas a encarnam. S30, assim, pessoas que decidem que mais igrejas € menos terreiros
devem ser tombados e, no limite, que a histéria e a cultura nacional devem ser mais
representativas da branquitude (a mesma das elites politicas) e seus tracos culturais do que
da negritude. O pensamento colonial/moderno ¢, finalmente, de pessoas, ¢ ndo de abstratas
¢ inanimadas institui¢des estatais. Comunidades de terreiro, inclusive a do Kupapa Unsaba
e sua mae de santo, tém essa no¢do. Ainda que ndo sejam maniqueistas, entendem que o
instituto ¢ formado por pessoas, que fazem parte do amplo grupo de mais pessoas que nunca
se interessou pela afrorreligiosidade. Que hd em disputa um “eles” contra “nds”. Que
comunidades de terreiros tombados sofrem porque, mesmo que demandem insistentemente,
quando ha algum problema “ninguém do IPHAN vai 14 resolver”. Entendem, finalmente,
que quando dialogam com representantes do IPHAN, é com representantes desse grupo que
sempre foi violento com afrorreligiosas/os que estdo dialogando, grupo que, como indica
Segato (2012), ja lhes tirou anteriormente com uma mao o que agora/eventualmente lhes
oferece com outra.

O fato de o Kupapa Unsaba ter sido visitado e mapeado para o IPHAN por uma eked;,
que ademais sugere em sua interagdo com a mae de santo o registro/tombamento de seu
Candomblé, ndo deve passar despercebido. Isso, pois mostra que o instituto do patriménio —
ou seja, esse mesmo grupo de pessoas que colabora na invengdo da ideia de nagdo brasileira
e nunca deu muita atencdo a afrorreligiosidade — recruta pessoas de confianca das
comunidades religiosas para que, em seu nome, estabelecam contato e performem como
vendedoras de suas ideias. Esta pode ndo ser uma postura maquiavélica e cinica, como se
fosse de uma institui¢do determinada a cooptar e dominar as familias de santo — o que ndo
seria inédito na colonial modernidade —, tampouco o fato implica que as pessoas recrutadas
ndo sejam confidveis. A postura da institui¢do, contudo, ndo deve ser lida como casual ou
acidental. Pelo contrario, indica uma acdo estratégica de aproximagao, pensada para facilitar
as pretensdes do IPHAN quanto a um eventual registro/tombamento daqueles terreiros
visitados. A possibilidade de um futuro tombamento, facilitado pelo mapeamento, &,

inclusive, admitido por servidoras e servidor de alto cargo na hierarquia do IPHAN — Marcia
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Sant’Anna, Carlos Fernando de Souza Ledo Andrade e Monica da Costa — em textos
publicados no livro de Marcia Netto (ver NETTO, 2009).

Perguntei a mameto se outras pessoas haviam acompanhado a ekedi Marcia em sua
visita e se outro assunto havia sido tratado além do tombamento (ressalva feita aqui para o
fato de que a conversa entre as afrorreligiosas ocorreu ja ha alguns anos e a mameto nao se
lembra de tudo). A resposta, nas palavras da mae de santo, foi a seguinte: “ela queria mesmo
uma parte do tombamento, ela tava fazendo a parte do tombamento. Ela veio com mais um
rapaz que eu ndo me lembro o nome... Mas ela que era a chefe 14, do negocio.” De fato, em
seu texto, Netto (2009) ndo apresenta informagdes complexas sobre o Kupapa Unsaba.
Apenas uma breve historia da casa e de mde Mabeji. O assunto do registro/tombamento deve
ter monopolizado boa parte do didlogo entre a pesquisadora e a mameto.

A mae de santo completou o relato, dizendo:

Conversaram comigo em outro lugar, que vinha aqui, ai até que veio, um rapaz,
por nome de... 1a da casa do falecido baiano [(pai Valdomiro Baiano, 11€ Axé Baru
Lepé!'!%)]... foi até quem trouxe ela, pra ca... Fernandinho... Foi ele que trouxe.
Mas ela ¢ ekedi de uma casa ai... Por sinal ¢ uma pessoa muito educada, uma
pessoa assim, fina! Gosto muito dela, mesmo. Mas ndo da pra tombar a casa nao.
[“Entre ser fina e tombar a casa ¢ outra historia?”] E, ¢ outra histéria! Ela é uma
pessoa agradavel, gosto dela mesmo, sabe? Eu t6 num lugar ela chega, vai la...

Carinhosa! Ela foi muito legal. Mas... tombar ndo serve para mim nao.

Ou seja, a ekedi Marcia, acompanhada do também candomblecista Fernandinho,
foram as pessoas que, representando o IPHAN, visitaram o Bate Folha carioca e
propuseram/sugeriram o tombamento do terreiro para a mameto Mabeji.

Ainda sobre essas pessoas que efetivamente visitaram o Kupapa Unsaba e
propuseram/sugeriram o tombamento do terreiro para a mae Mabeji, ha que se ressalvar que,
mesmo representando e contratadas em seu trabalho de pesquisa pelo IPHAN, ambos podem
ndo ter cargo de alta hierarquia, ou, ainda, nem mesmo ser servidoras do instituto — Marcia
Netto ndo era. Conforme me explicou Cunha Paz, a comunicagao e a proximidade entre Bate
Folha carioca e IPHAN estéo sujeitas a uma questdo de carater juridico e técnico, que precisa

ser considerada: ainda que se interesse e exista para tratar de forma especializada e

110 Netto (2009) indica que este pai de santo tinha grande interesse em ver tombado seu proprio terreiro.
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abrangente da temadtica do patrimdnio nacional, o patrimdnio que o IPHAN efetivamente
resguarda ¢ aquele que ja foi tombado/registrado. Justamente por isso, o IPHAN,
formalmente, ndo envia técnicos a locais ndo tombados, salvo a exce¢do de que os mesmos
estejam em processo de tombamento, o que ndo € o caso do Bate Folha carioca.

Nao hé, tampouco, a previsdo juridica de que servidores do IPHAN se aproximem
oficialmente de comunidades de terreiro para lhes propor o tombamento de suas casas. O
instituto do patrimonio, visto como instituicdo, ndo precisaria disso, pois o processo de
tombamento pode ser iniciado por seus técnicos atendendo a um pedido que recebam de
qualquer pessoa, aleatoriamente, ou mesmo por uma decisdo interna, sua propria. Nenhum
dos casos depende de que uma proposta formal de tombamento seja feita pelos servidores
publicos a comunidade religiosa. Sendo assim, apesar do inquestionavel relato da mameto
Mabeji, ha que se ponderar que a proposta de tombamento recebida pela mae de santo pode
ndo representar uma decisdo final da gestdo do instituto de tombar o Kupapa Unsaba, mas
sim uma eventual inclina¢do neste sentido — o que reforga o carater investigativo do trabalho
realizado pela ekedi e antropologa Marcia Netto e pelo candomblecista Fernandinho — ou
ainda uma ideia pessoal da pesquisadora e seu auxiliar. De qualquer forma, na interagdo
entre a pesquisadora e a mameto o tombamento do terreiro foi efetivamente sugerido. E a
mae de santo, embasada em suas complexas experiéncias de vida, munida de sua
desconfianca e de seu desinteresse pelo Estado, ndo precisou ser especialista nos processos
do IPHAN para descarta-lo peremptoriamente.

Um exemplo curioso sobre os debates realizados durante a conversa sobre a
possiblidade de tombamento me foi contado pela makota Avuidi do Kupapa Unsaba. Refere-
se a um projeto de reforma da cozinha do terreiro, que era um desejo antigo da comunidade
— e que foi realizado em 2017, apds a festa dos 70 anos de Nsumbu, pelas/os proprias/os
candomblecistas (trata-se da construgdo da nova cozinha que mencionei anteriormente).
Houve um dialogo sobre a possibilidade de que, caso a casa fosse tombada, o IPHAN
enviasse um arquiteto ao terreiro, para projetar a desejada cozinha nova, que posteriormente
seria construida pelo Estado. A mae de santo, todavia, considerou preferivel pagar para fazer
as obras, “construir a propria cozinha”, do que receber arquitetos do [IPHAN dizendo como
fazer a obra, mesmo que junto a isso viesse o auxilio do financiamento publico.

Mae Mabeji nem cogitou que representantes do Estado alterassem sua cozinha, ainda

que a oferta do auxilio publico pudesse ser tentadora. Este ¢ um ponto central para entender
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— sempre a partir de seu lugar de fala ja previamente debatido — a forma como a mae de santo
significa o IPHAN, o proprio Estado brasileiro e, assim, sua proposta de tombamento do
terreiro: recursos escassos, necessidade de cotizar e dividir trabalhos comunitariamente — e
mesmo instalagdes fisicas simples (ou precarias) — sdo lugar comum para comunidades de
terreiro. Com efeito, fazem parte de sua constituicdo comunitaria. Mae Mabeji prefere,
portanto, lidar com esta situacdo, que para ela sempre existiu, do que perder autonomia em
sua casa em troca de uma promessa de auxilio que ela ndo acredita que recebera, de uma
instituicdo em que ela ndo confia e ndo tem interesse em estar proxima e que, em caso de
proximidade, pode alterar o equilibrio interno de sua casa. Ou seja, a situagdo de pobreza
econdmica assusta menos do que dividir problemas e contar com auxilio do Estado em suas

solugdes. Perguntei a mameto sobre este caso e ela me respondeu o seguinte:

Eles disseram que ajudava a fazer as coisas, mas... Nao fui nessa ndo, porque eu
sei que ndo iria acontecer, sabe?! Isso ia rolar, rolar... Ai um dia eu morro, ai eles
vem aqui e dizem que ndo podem fazer nada e daqui meus filhos tdo saindo daqui.

Eu ndo acho que ia reformar!

Este mesmo caso pode ainda ser visto por outro angulo: a cozinha de um Candomblé
¢ o local do terreiro onde se prepara o alimento servido aos inquices, a toda a comunidade
afrorreligiosa e a toda a sua rede de solidariedade, por meio do qual o ngunzo circula. Nao
se trata de um local, portanto, em que importam beleza arquitetonica ou eficiéncia produtiva.
O que importa é ngunzo, forga viva, inteligente ¢ central para as/os religiosas/os, mas muito
distante do IPHAN ou do moderno/colonial Estado brasileiro. Além disso, talvez seja a
cozinha o espaco mais feminino do terreiro — na “casa mée”” Manso Banduquenqué homens,
com excecdo do ogan regente, nem mesmo podem entrar. Confiar sua constru¢dao ao IPHAN
— que, ademais, devido a obra necessitaria ter acesso a areas secretas do terreiro — ¢, aqui

também, reduzir o governo de mulheres candomblecistas face ao patriarcado do Estado.

4.4 Tombamento de terreiros: interesses do IPHAN

O atual IPHAN foi criado em 1937, por meio do Decreto-Lei 25 de 30 de novembro
daquele ano (BRASIL, 1937), como Servigo do Patrimoénio Histdrico e Artistico Nacional

(SPHAN). Para além do Brasil, esta era uma época em que o debate sobre patrimonializacdo
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de simbolos culturais de um pais estava em voga internacionalmente, estendendo-se, para
além de edificacdes e exemplares de arquitetura e arte, também por textos escritos e
documentos artisticos gravados (filme e audio) por pesquisadores/intérpretes de culturas
nacionais (CARVALHO, 2004).

Desde sua criagdo, o instituto passou por varias mudangas de gestdo, alocacdo na
estrutura da burocracia ptblica e nomenclatura estando hoje ligado a Secretaria Especial da
Cultura (que substituiu o Ministério da Cultura no governo Bolsonaro), do Ministério da
Cidadania. Ndo obstante, seu objetivo, conforme a historiadora Ana Paula da Silva (2017, p.
12) sempre permaneceu o mesmo: “selecionar, organizar e adotar medidas de protecdo do

patrimonio cultural brasileiro.” Criado como SPHAN, estava inicialmente

vinculado ao Ministério da Educagdo e Satde Publica (MES). Em 1946, ocorreu
a primeira alteragdo institucional, que passou a Diretoria do Patriménio Historico
e Artistico Nacional (DPHAN), ainda vinculado ao MES e, a partir de 1953, com
a separacdo das pastas da Educagdo e Saude, ficou submetido ao Ministério da
Educacéo e Cultura (MEC). Em 1970, transformou-se em Instituto do Patrimonio
Historico e Artistico Nacional (IPHAN), vinculado ao Departamento de Assuntos
Culturais (DAC) do MEC. Em 1979, foi alterado para Secretaria do Patrimonio
Historico e Artistico Nacional (SPHAN), subordinado diretamente ao Ministro da
Educacdo e Cultura. Em 1981, mantendo essa sigla, transformou-se em
Subsecretaria da Secretaria de Cultura (SEAC) do MEC, que foi o embrido do
futuro Ministério da Cultura, criado em 1985, ao qual a SPHAN permaneceu
vinculada. Em 1990, passou a denominar-se Instituto Brasileiro de Patrimonio
Cultural (IBPC), voltando, em 1994, a atual designagdo de Instituto do Patrimdnio

Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN) (ibidem: 13).

A época da criacdo da instituicdo, os campos artistico-cultural e, sobretudo,
arquitetdnico brasileiros eram marcados por uma disputa intelectual e politica entre dois
grupos: modernistas ¢ neocolonialistas. Ambos entendiam que, em seu processo de
constituicdo como nagdo, caberia ao Brasil identificar e promover aquilo que lhe era mais
caracteristico, o que, em sua leitura, s6 poderia ser encontrado em suas raizes coloniais.
Neocolonialistas, assim, propuseram realizar um resgate da arquitetura barroca mineira e
difundi-la pelo pais, estabelecendo com isso um sentido de continuidade com aquilo que
havia sido estruturalmente mais marcante na historia social brasileira em sua visdo, que era

a colonizagdo portuguesa. Modernistas, por sua vez, tinham compreensdo semelhante sobre
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a importancia da passagem dos colonizadores lusitanos pelo pais e das marcas que deixaram,
sobretudo, em Minas Gerais. Contudo, entendiam que o brasileirismo ndo se encontrava em
um resgate/retorno ao passado colonial, se ndo que em sua absor¢do no presente e
ressignificagdo rumo ao futuro. Assim, influenciados por Le Corbusier e pelo proprio
barroco mineiro, propuseram uma releitura de formas e tracos, criando, assim, a arquitetura
modernista brasileira, tdo famosa, dentre outros, em Lucio Costa e Oscar Niemeyer
(FONSECA, 2005; CHUVA, 2012).

Na disputa travada pelos dois grupos, modernistas tiveram mais sucesso — tornaram-
se os autores do modelo cultural-ideoldégico dominante do Estado-nagdo brasileiro
(CARVALHO, 2004) — e, na figura de Rodrigo Mello Franco de Andrade, apoiado pelo
brilhantismo de Mario de Andrade, receberam a incumbéncia de formular intelectualmente,
planejar e comandar o SPHAN. Neste periodo em que estiveram a frente da organizagao,
tombaram, dentre outros, monumentos, espagos, obras artisticas e, mais enfaticamente,
edificios que consideravam representativos da identidade nacional brasileira (FONSECA,
2005; CHUVA, 2012; NETTO, 2013; GRIGOLETO, 2013; NASCIMENTO, 2016).

Em meio a releituras arquitetonicas e tombamentos do “patrimdnio material
brasileiro”, o projeto central a que o IPHAN efetivamente se dedicava era o da construgéo
da brasilidade como ideia/formulac¢ao/conceito (FONSECA, 2005; CHUVA, 2012; NETTO,
2013; NASCIMENTO, 2016; CUNHA PAZ, 2017). Nao apenas, portanto, formas
arquitetonicas antigas foram revisitadas e resgatadas, e outras novas criadas, mas também
foram elaboradas formas de ler e apresentar o Brasil, que lhe davam sentido como nacao —
0 que o imaginario intelectual da época da fundagdo do instituto acreditava ser um construto
igualitario (CARVALHO, 2004) —, como o mito fundador freiriano''! da democracia racial.
Este, marcado pela colonialidade (QUIJANO, 2005). Chuva, neste sentido, destaca que:

um ano antes de sua morte, em 1944, Mario de Andrade lembrava a Rodrigo M.
F. de Andrade seu orgulho de ser brasileiro. E mais, sua honra em fazer parte
daqueles privilegiados sujeitos histdricos que, como agentes do poder publico,

‘inventaram’ o Brasil (CHUVA, 2012, p. 149).

1 Gilberto Freyre era também um dos intelectuais que transitavam no grupo dos modernistas (FONSECA,
2005).

202



A criacdo do SPHAN/IPHAN por meio do Decreto-Lei 25/1937 ¢ hoje entendida

como um marco para a época. Conforme Cunha Paz, aquela ¢ a

primeira norma juridica que dispdem objetivamente da protegédo do patriménio (1),
cria o instituto do tombamento (2), principal instrumento das politicas de
preservagao até hoje, (3) e institui a criagdo do Servigo do Patriménio Historico e
Artistico Nacional (...). Assim, a lei, o instrumento e o Sphan surgem para dar ao
Estado-nagdo brasileiro o direito de proceder o tombamento e desta forma, a
preservacdo de bens de particulares, cuja conservagdo seja de interesse publico
quer seja por seu valor histdrico, artistico, arqueoldgico, arquitetonico ou

etnografico (CUNHA PAZ, 2017, p. 94).

Ou seja, com o instrumento do tombamento ¢ com o IPHAN e seu corpo técnico-
intelectual, o Estado brasileiro assegurou-se de se instrumentalizar para proceder, de forma
deliberada, com a invengdo de sua nagdo. E isso, durante o tempo em que a organizacdo do
patrimdnio foi comandada pelos modernistas (a auto-aclamada “fase heroica” do IPHAN),
passava pela compreensdo europeizada e racista que aquele grupo tinha do que era ser

brasileiro (FONSECA, 2005; CHUVA, 2012; CUNHA PAZ, 2017). Com efeito,

o Sphan, quando recorre ao status de academia, enquanto locus de produgdo de
conhecimento, cria condig¢des institucionais de produgdo do discurso sobre a
nacionalidade e sobre os exemplares a serem conservados como correspondentes
a memoria e a historia do Pais. Dito isso, poderiamos pensar na existéncia de uma
“operagdo patrimoniografica”, isto €, um “saber-dizer” oficial, hegemonico, sobre
os bens culturais que comporiam o patrimonio nacional. Ndo podemos analisar as
politicas publicas de preservacdo no Brasil pensando numa separagéo entre ciéncia
e Estado, a relag@o entre a produgdo académica de saberes e a construgdo de

politicas estd posta desde a formacdo do Estado-nagdo (CUNHA PAZ, 2017).

Ja ao fim da década de 1970, sob o processo de redemocratizacdo, o olhar do IPHAN
sobre o patrimdnio sofre uma mudanga e passa a englobar outros bens culturais, como
aqueles de valor histoérico para a cultura negra ou indigena, antes ignorados. Ocorre que,
naquele momento o governo militar, a0 mesmo tempo que se abria, buscava a simpatia de
diferentes estratos sociais, que igualmente lutavam por maior reconhecimento estatal

(NETTO, 2013; NASCIMENTO, 2016; SILVA, 2017) e que jamais gozaram de status de
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igualdade cidada no Brasil (QUIJANO, 2005; SEGATO, 2007a). Esta foi a abertura
necessaria para que terreiros comecassem a ser vistos pelo Estado como participes do
processo de construgdo da brasilidade, o que, em 1984, culminou com o tombamento da
“casa mae” da nacdo religiosa Ketu, o Ilé¢ Ax¢ Iya Nasso Ok4, terreiro da Casa Branca.
Faco aqui finca-pé sobre o fato de que o reconhecimento estatal ndo partiu de uma
compreensao oficial de que os terreiros fizeram parte importante da construcdo do Estado-
na¢do. Nao ha aqui indicios de uma superacdo do continuo racismo institucional mostrado
na narrativa historica referenciada nesta tese, ou mesmo da operagdo patrimoniografica
indicada por Cunha Paz (2017), que se trata de uma escolha deliberada de bens tombaveis
com um intuito se criar uma narrativa oficial sobre a historia. Pelo contrario, o fato de a Casa
Branca ter sido tombada como moeda de troca do governo militar pelo apoio de
afrorreligiosos e seus simpatizantes, desde a década de 1970 numerosos no Movimento
Negro brasileiro, mostra um intento de manipulacdo dessas pessoas, o que ¢ parte de um
continuo exercicio de domina¢do. Mostra, igualmente, uma alteracdo interessada da
compreensao da historia nacional pelos lideres daquele regime — algo ndo estranho na escrita
da colonial/moderna histdria brasileira (NOGUEIRA, 2017b). Nesse sentido, cinismo ¢
dubiedade estatal reiterados, o tombamento da Casa Branca marcou uma significativa e
interessada concessdo da compreensdao oficial (leia-se, de quem articula o Estado, a
compreensao oficial e tem poder para fazer concessoes) do Estado brasileiro sobre o que
compde o patrimonio cultural do pais, com um terreiro antigo e famoso podendo, agora, ser
incluido. Em termos freyreanos, trata-se da casa grande reiterando haver democracia racial.
O tombamento, ndo obstante, foi um fato importante para o terreiro, que lhe deu uma
necessaria sobrevida, posto que, apesar de seus quase 150 anos aquele momento, instalado
no bairro do Engenho Velho, a area onde esta localizado e que foi tombada pertencia
oficialmente a terceiros, que tinham o interessem de vendé-la. Os religiosos ndo tinham o
titulo de propriedade da terra, que ademais havia sido ocupada em um de seus cantos — antes
utilizado pelos candomblecistas — por um posto de gasolina. Com o tombamento do terreiro,
o local foi juridicamente protegido, o posto de gasolina retirado e substituido por uma praga
dedicada a orixa Oxum, ¢ a destinagdo da terra e de seus edificios como locais exclusivos
para a pratica do modo de vida candomblecista foi assegurada oficialmente (NETTO, 2013;
SILVA, 2017; CUNHA PAZ, 2017). No mesmo movimento, o terreno foi desapropriado

pela prefeitura de Salvador/BA e doado a representante civil da comunidade afrorreligiosa,
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a Associag@o Sao Jorge do Engenho Velho (SILVA, 2017) — a desapropriacao pode também
ser lida como o alcance pelo senhor proprietario da terra de seu objetivo de venda do terreno.

A doacao do terreno do terreiro ter sido feita pela prefeitura para a representante civil
(organizacdo que possui CNPJ) e ndo para a comunidade candomblecista (familia de santo)
relembra uma questdo que ndo deve passar despercebida e esta sempre por traz das relagdes
entre comunidades de terreiro e Estado. A burocracia publica (seja sob o regime militar ou
no regime hodierno) nio se relaciona com comunidades afrorreligiosas nos termos destas,
mas nos seus proprios. Ou seja, o Estado colonial/moderno dialoga com a personalidade
juridica das associagdes civis dos terreiros, devidamente registradas em cartorio, com seus
estatutos, documentos e obrigacdes em dia frente a burocracia. Nao lida com as familias de
santo e suas estruturas de cargos afrorreligiosos como interlocutoras oficiais dos terreiros.
Tal como nao reconhece as familias de santo para pensar direitos de hereditariedade de
terreiros, o Estado ndo as reconhece oficialmente para resguardarem suas tradigdes e, com
elas, seus terreiros enquanto locais de exercicio dessas tradigdes. Assim, se buscam junto ao
Estado qualquer auxilio para a protecdo de seu modo de vida afrorreligioso via tombamento
de seus terreiros, as familias de santo sdo for¢adas/os a criar institui¢des ficticias — as
associacdes civis — para dialogar com a abstrata burocracia publica.

Aratjo (2015) observou uma situacdo semelhante na relagdo entre as baianas de
acarajé — cujo oficio, o preparo e venda de acarajés pelas ruas de cidades como Salvador/BA,
¢ registrado como patrimoénio cultural imaterial pelo IPHAN — e Estado brasileiro,
especificamente na celeuma que foi sua aceitagdo pela Federacdo Internacional de Futebol
(FIFA) como empreendedoras autorizadas a atuar em estadios de futebol durante os jogos
da Copa do Mundo de 2014, no Brasil. Aratijo (2015) mobilizou o construto teorico
“identidades politicas/alteridades historicas” de Segato (2007a, p. 37), para explicar que
aquelas mulheres se entendiam como alteridades historicas, ou seja, como pessoas cuja visao
de mundo e compreensdo de si mesmas emanava de uma compreensao de ser e estar antiga,
particular, profundamente étnica, ndo moderna, construida sobre valores significativos para
suas tradi¢des — que sdo também inexoravelmente ligadas ao Candomblé — e grupos de
vivéncia familiar e coletiva. O Estado brasileiro, por sua vez, entendia as baianas como
identidades politicas, ou seja, como pessoas que deveriam ser consideradas em um

didlogo/relacdo por encarnarem um oficio registrado — que possui um sentido de ser geral,
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brasileiro/nacional, extra grupo étnico — e, assim, merecerem tratamento politico e juridico
especifico, nos termos do que a legislagdo entende e determina.

No caso das baianas de acarajé, o fato de possuirem identidades pessoais e coletivas
de extremo significado para seus pares e tudo o que isso envolve ndo dizia nada ao Estado
na celeuma especifica com a FIFA. Em outras palavras, ndo era porque eram baianas de
acarajé que o Estado entendia que deveria lhes respeitar. Qualquer valorizagdo passava tdo
somente pela identidade politica daquelas mulheres, reforcada com o registro do seu oficio.
Em outras palavras, o Estado ndo lhes reconhecia nos termos de sua alteridade, mas sim nos
da propria burocracia publica e toda a ficgdo que essa envolve. Independentemente das
pessoas envolvidas na relagao, foi a abstragao estatal — com todos os vicios envolvidos — que
ditou os rumos e atuacdo do Estado na querela.

Candomblecistas, reitero, se organizam por meio das familias de santo e ndo
necessariamente registram associagdes civis para cuidar de seus terreiros, a ndo ser que isso
lhes seja demandado externamente. Sdo as familias de santo as alteridades historicas, que
vivenciam a tradicdo afrorreligiosa. Isso implica que ndo faz sentido buscar um reflexo do
modo de vida das comunidades nos processos das associagdes que constituem — no caso do
Bate Folha carioca, relembro, a Associacdo Espirita Senhor do Bonfim Oxala Kupapa
Unsaba foi criada para possibilitar a retirada da licenca que permitia a realizagdo de
cerimdnias candomblecistas com liberdade de datas e horarios, mas o fato de haver uma
associacdo ndo diz nada as/aos filhas/os de santo da casa. No Kupapa Unsaba, precisei
perguntar especificamente sobre a associagcdo para que tivesse confirmacgdo de que existia.
E, portanto, na aproximagdo com o Estado que essas organizacdes se tornam relevantes.
Ganham razdo de ser como processos ligados a identidades politicas — sempre
coloniais/modernas no Brasil. Existem exclusivamente para este fim, que nao tem nenhuma
relacdo com a vivéncia comunitdria candomblecista para as familias de santo.

Em outro olhar, que se soma e complexifica o quadro de Segato das identidades
politicas, em seu afa por uma pretensa, embora falsa (NOGUEIRA e NOGUEIRA, 2018),
laicidade, o abstrato colonial/moderno Estado for¢a a que afrorreligiosos criem organizagdes
ficticias, com o formato institucional que o Estado determina, para que possa se dirigir as
comunidades de terreiro e possam dialogar. Ainda que as organizacdes criadas ndo digam

nada as comunidades religiosas que representam a principio.
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O tombamento da Casa Branca, para além dos interesses dos religiosos, representou
uma concessao importante — mesmo que dubia e cinica — na narrativa oficial do Estado
quanto a sua historia e projeto de nagdo, que passou a reconhecer, ademais de qualquer
retérica, o Candomblé — e com ele a afrorreligiosidade — como parte a ser rememorada. E
preciso, todavia, problematizar o lugar que essa religido passa a ocupar na nagao: se o de um
processo social dinamico e vivo, ou o de um museu aberto, de um folclore trazido ao Brasil
por antepassados escravizados e colonizados.

A questdo ndo ¢ sem sentido. Ao resgatar o processo de tombamento do terreiro,
Silva indica que esse debate comecou a ser travado no IPHAN ja naquele momento e néo

houve unanimidade entre os conselheiros:

O tombamento do Terreiro da Casa Branca, cujo Relator foi o antropdlogo
Gilberto Velho, ocorreu na 108* reunido do Conselho Consultivo do IPHAN, de
31 de maio de 1984, e foi aprovado com estreita margem: trés votos a favor
(conselheiros Lourencgo Luiz Lacombe, Gilberto Velho e Alcides Mafra de Souza),
um contra (conselheiro Gerardo Camara), duas abstengdes (conselheiros Eduardo
Kneese de Mello e Gilberto Ferrez) e um pedido de adiamento (conselheiro Pedro
Calmon) (...). Na discussdo do Conselho Consultivo, Gilberto Ferrez justificou sua
absteng¢do dizendo que o tombamento pressupde a “imutabilidade” de um bem, e
como o terreiro representava uma religido caracterizada pela tradigdo oral,
dinamismo e constantes recria¢des, a prote¢do do espaco fisico ndo garantiria a
continuidade da manifesta¢do do culto. Ja o Relator Gilberto Velho afirmou que,
do ponto de vista antropologico, era de extrema relevancia efetivar o tombamento
como forma de assegurar as — “[....] condi¢des minimas de continuidade ao culto,
permitindo ao grupo sair da precaria situagdo em que esta atualmente, de luta pela

sobrevivéncia” (SILVA, 2017, p 12-13).

O Estado brasileiro, portanto, encarnado pelos intelectuais do Conselho Consultivo
do IPHAN em sua 108 reunido, tinha a no¢do de que o debate ali travado envolvia, para
além da tematica da identidade nacional e da protecdo do patrimonio cultural, outra bem
especifica: o dinamismo deste patrimonio. Segundo o arquiteto Mabel Zambuzzi (2010), esta
tematica sempre esteve presente quando se foram, apds a Casa Branca, analisados processos
de tombamento de outros terreiros.

Em entrevista, Cunha Paz me explicou sobre o funcionamento interno do IPHAN e

sobre a forma como a tematica afrorreligiosa, com a qual trabalhou, ¢ tratada internamente.
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Segundo me relatou, quando processos de tombamento chegam até o Conselho Consultivo,
ndo ha a expectativa de que sejam reprovados ou mesmo adiados, posto que ja passaram por
todas as instancias técnicas internas recomendando o tombamento, inclusive o parecer final
da presidéncia do Instituto. O conselho ¢ mais uma instancia decorativa, formada por
notaveis representantes da cultura nacional (conforme entendida pelas elites que comandam
o Estado), do que burocratica — ainda que as pecas escritas pelos relatores indicando seus
votos sejam, muitas vezes, mais detalhadas e com argumentos mais bem construidos do que
as pecas que chegam até eles. Ou seja, o fato de ndo ter havido unanimidade entre os
conselheiros sobre o processo da Casa Branca, e mesmo o pedido de vista de um conselheiro,
indica que a consideracao de que um terreiro de Candomblé pudesse fazer parte dos simbolos
da cultura nacional encontrava ainda sérias resisténcias — mesmo sob o autoritario regime
militar, que precisava do apoio das/dos afrorreligiosas/os — entre os representantes das elites
que assumem como seu o discurso oficial sobre a identidade da nagao.

Para os religiosos da Casa Branca o tombamento foi recebido com grande festa
(SILVA, 2017; CUNHA PAZ, 2017). Com efeito, representou uma saida para uma situagao
que devia ser de agonia, que era a eminente expulsdo da comunidade de terreiro do local em
que estava instalada — uma segunda emblematica expulsdo, cabe dizer, considerando seu
primeiro desalojamento, do lote aos fundos da Igreja da Barroquinha. Nesta situagdo, o
debate sobre a possivel perda do dinamismo da tradicdo da comunidade parece sem sentido,
posto que as/os afrorreligiosas/os preferiram ter um terreiro controlado pelo IPHAN como
patrimonio a ser inalterado e ter que lidar com as consequéncias disso, como a necessidade
de pedir “autorizagfo para pregar um prego na parede”, do que néo ter mais aquele espaco.

A mesma questdo se repete no que tange ao tombamento da “casa mae” Bate Folha,
realizado em 2003. A demanda pelo tombamento encontrava respaldo na propria
comunidade candomblecista, que buscava receber protecao estatal semelhante a que a Casa
Branca recebeu apo6s seu tombamento — o que de fato chamou a atencdo de diferentes
comunidades de terreiro soteropolitanas (ZAMBUZZI, 2010) —, posto que se localiza em
local sujeito a invasdo e grilagem de terras. Com isso, a aceitagdao do pedido — originalmente
feito pela associagdo do Candomblé keteiro 11é Axé Opo Afonja — por parte do IPHAN foi
também motivo de grande celebragdo pela comunidade. Foi apds o tombamento que o muro
de protecdo do terreiro foi construido, o que foi um processo desgastante — como indicou

mameto Mabeji.
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Com efeito, Cunha Paz me explicou que processos de tombamentos de terreiros
usualmente possuem fatores motivacionais por parte das comunidades afrorreligiosas que os
almejam (o tombamento pode ser solicitado por qualquer pessoa ao IPHAN, mas, segundo
o0 ex-consultor, na pratica ndo ocorre sem o consentimento da familia de santo) que ndo se
relacionam com qualquer status ou prestigio que ser patrimdnio cultural possa representar.
Relacionam-se, por outro lado, com demandas comunitdrias por seguranca patrimonial,
protecdo publica, etc. Usualmente, portanto, as comunidades que desejam o tombamento de
seus terreiros sdo aquelas que temem por sua perda e enxergam no [IPHAN um potencial
protetor/defensor patrimonial!!2, caso em que aceitam perder parte de sua autonomia sobre
o imével''3. Em terreiros que ndo sofrem com riscos fundiarios (sobretudo), como o Kupapa
Unsaba, as liderangas comunitarias normalmente se posicionam contra seus tombamentos.

O tombamento do Bate Folha baiano, diferentemente da Casa Branca, contou com
um elemento a mais, entdo maduro nos debates do IPHAN e legalmente possivel, que foi o
reconhecimento do local e de seu Candomblé como “patrimdnio imaterial brasileiro”. Ocorre
que, apds as questdes levantadas com o tombamento da Casa Branca, o IPHAN passou a
considerar que o instrumento era necessario como reconhecimento do valor historico e para
a protecdo do patrimdénio material dos terreiros, conforme se tornou pratica; mas também
seguia valida a questdo do dinamismo das praticas religiosas, que ndo estava prevista no
Decreto-Lei 25/1937 (ZAMBUZZI, 2010).

Especulagdes em processos politicos e sociais devem ser evitadas. Contudo, no que
tange ao tombamento do Bate Folha carioca, aparentemente faz sentido especular que o
IPHAN possa ter/desenvolver o mesmo interesse que no caso da “casa mae”: tombar o
patrimdnio material e registrar a pratica religiosa em si, na condi¢ao de patrimonio cultural
imaterial. Inclusive, isso explica a diferenca entre o texto de Netto (2012), que relata ter
sugerido o registro aos terreiros cariocas que visitou, e a fala de mae Mabeji, que indica que

o que foi proposto por essa ekedi e antropologa foi o tombamento.

12 Trata-se aqui de protegdo/defesa juridica, afinal, o IPHAN ndo coloca guardas na porta e por todos os limites
dos terreiros tombados para que possam protegé-los de quaisquer perigos — e os candomblecistas sabem disso.
113 Como é de se esperar em terreiros, este é também um caso em que a orientacio e chancela dos
inquices/voduns/orixas sera demandada. No caso do tombamento da Casa Branca, sua méae de santo jogou os
buzios e confirmou com os orixas detalhes sobre o processo (SILVA, 2017). Nunca se deve perder de vista
que, ao contrario de diferentes grupos indigenas brasileiros (i.e. Guarani-Kaiowa) o vinculo de uma
comunidade de terreiro é mais forte com “o santo” (inquices/voduns/orixas) e demais entidades da casa do que
com o territorio. Assim, se “o santo” disser que o tombamento ndo é desejavel, mesmo sob a pena da perda do
imovel do terreiro, deve-se esperar que a comunidade se oponha ao mesmo e, no limite, mude-se de endereco.
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Como patrimonio cultural imaterial, locais de interesse ndo carecem de ser tombados.
As praticas culturais a eles associadas sdo, por outra forma, registradas em diferentes livros
do que aqueles do tombo — os livros do registro, criados com o Decreto 3.551 de 04 de agosto
de 2000 (BRASIL, 2000). Como patriménio cultural registrado, ndo se atribui a um eventual
patriménio material associado (como o terreiro de uma comunidade candomblecista)
nenhuma expectativa de imutabilidade ao longo do tempo e, portanto, ndo ha obrigacdes de
se manter nada inalterado. O registro implica, como ocorreu com o oficio das baianas de
acarajé, em um reconhecimento da pratica cultural como patrimonio brasileiro, de sua
importancia para a cultura nacional, tal como aquela de um bem tombado, conforme previsto

a partir da constituicao de 1988. Conforme a sociéloga Maria Cecilia Londres Fonseca,

enquanto o tombamento foi o principal instrumento legal disponivel para a
preservacdo do patrimonio cultural brasileiro, ficavam fora do alcance do
reconhecimento e¢ da agdo do Estado parcelas significativas das expressoes
culturais de “grupos formadores da sociedade brasileira” (BRASIL, 1988),
particularmente de indigenas, afro-brasileiros e comunidades detentoras de
manifestacdes de carater tradicional e de transmissdo oral. Por esse motivo, a
Constituicdo Federal de 1988 enumera, no caput de seu artigo 216, além de
diferentes tipos de bens mdveis e imdveis, “formas de expressdo” e “modos de
criar, fazer e viver”, o que exigiu a previsdo de alternativas diversificadas visando
a promogdo e protecdo de nosso patrimonio cultural — mencionado em sua
diversidade — “por meio de inventarios, registros, vigilancia, tombamento e
desapropriagdo, e de outras formas de acautelamento e preservagdo” (FONSECA,

s.d., p. 2-3).

Dado o carater dinamico do patriménio cultural imaterial, reavaliagdes de sua
inser¢do nos livros do registro sdo feitas a cada 10 anos e, durante todo este tempo, o
reconhecimento ¢ mantido. No intervalo, o Estado se ocupa de documentar o patrimonio e
lhe dar publicidade, mas nao interfere em sua dinamica (FONSECA, s.d.).

O Estado oferece ainda, ao patrimdnio cultural imaterial, prote¢do que pode, também,
vir a ser almejada pelos grupos que o mantém/detém/praticam/etc. Um caso ilustrativo que
se tornou de conhecimento publico nesta década de 2010 foi justamente aquele do oficio de
producdo de acarajés por baianas. Em casos de racismo religioso, igrejas neopentecostais

vinham encorajando baianas adeptas a suas religides a seguir produzindo seus acarajés, mas
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apenas comercializa-los com o nome de “bolinhos de Jesus”. Sob pressdo do Movimento
Afrorreligioso soteropolitano e posto que o oficio das baianas de acarajé e seus produtos sdo
registrados pelo IPHAN como patrimdnio imaterial, o poder publico proibiu sua venda com
o nome alterado e passou a fiscalizar para que a infragdo ndo mais ocorra.

No debate entre tombamento e registro, considerada a mudancga de postura e atuacdo
do IPHAN ao longo de sua existéncia, ¢ inegavel que houve avancos no sentido do
reconhecimento e inclusdo do patrimonio representativo a afrorreligiosos e a uma historia
nacional ndo europeizada. Igualmente, do reconhecimento de sua contribuicdo para a
construgdo oficial do que a instituicdo entende e protege como a identidade nacional
brasileira. Cunha Paz (2017) vai ainda além e afirma peremptoriamente que, mesmo com
sua histéria de tombamentos “heroicos”/for¢ados € mesmo seguindo com sua logica de
operag¢do patrimoniografica, a autarquia federal mostra no presente — que em seu texto estava
caracterizado nos anos do governo Dilma — interesse em entender as especificidades de
comunidades de terreiro e avangar no debate de sua preservacao (material e imaterial). Essa
¢ uma postura, ademais, que reflete um inegavel esforco, ainda que timido, de superacao do
racismo estrutural brasileiro, com um 6rgdo publico atuando, em seus proprios termos, para
a protecdo e valorizacdo de bens culturais negros. Ou seja, mesmo com o historico racista
do Estado brasileiro, e ainda que reste um longo caminho a ser percorrido, o IPHAN
hodierno se mostra algo disposto a avancar na inclusdo em seus anais da tematica negra, suas
especificidades e necessidades.

Apesar disso, a percep¢do da mameto Mabeji, que exemplifica a de outras maes de
santo, ndo se altera. Segue desinteressada e desconfiada. E essa desconfianca na relagdo com
o IPHAN segue justificada: trata-se de instituicdo criada e gerida por elites
modernas/coloniais, que, portanto, se orientam historicamente por objetivos proprios, nao
democraticos e racistas, e que se compreendem como ocupantes de posi¢do hierarquico-
social e moralmente-simbolica superior as comunidades candomblecistas. Segue presente a
dicotomia Estado moderno/colonial versus comunidade tradicional negra e feminina, mesmo
embora esta logica seja outra quando pensada a partir do lugar de fala da mameto. O IPHAN
pode ser estudado por periodos particularizados de sua historia, mas periodos especificos
estdo circunscritos a uma estrutura estatal anterior e abrangente, que condiciona sua atuacao
mesmo em momentos politicos progressistas (que atualizam os momentos de moderagao —

contrarios aos de tirania — da Coldnia), e as maes de santo compreendem isso. [gualmente,
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se ha avangos com o instrumento do registro do patrimonio cultural imaterial, Fonseca (s.d.)
indica — ¢ Cunha Paz reiterou veementemente em nossas conversas — que ainda ha um
caminho a ser percorrido em seu aprimoramento, inclusive porque os proprios técnicos do
IPHAN precisam melhorar sua compreensao sobre o patrimonio imaterial e seu dinamismo.

O registro, finalmente, ¢ de uma leitura sobre a tradi¢do comunitario-religiosa da
casa, ou seja, de seu modo de vida, do que ha de mais relevante e profundo, do que tem
sentido ontologico no terreiro, conforme interpretado pelo IPHAN — a tradi¢ao nao pode, na
pratica, ser narrada em texto escrito, mas o instituto do patrimonio pode criar e documentar
sua versdo. Essa mesma tradi¢ao que se confunde/mistura com a mae de santo (que tampouco
pode ser registrada/documentada). Assim, ainda que seja menos invasivo que o tombamento
em seu potencial de restrigdoes/alteracdes desse modo de vida, se € que ha algum, ndo
surpreende que haja desconfiangas — mesmo em um cenario em que a comunidade
afrorreligiosa compreenda bem sobre o que se trata — da mameto e sua familia de santo em
verem seu modo de existir interpretado, narrado, ilustrado e documentado por um Estado
que jamais lhes foi positivo e pelo qual, como um todo, ndo se interessam.

Ainda sobre os interesses do [IPHAN com o registro do patrimonio imaterial — e
mesmo com o tombamento — recupero uma reflexdo de Carvalho (2004), que ndo
problematiza essa autarquia federal em particular, mas lembra que o Estado ¢ também
loteado por elites econdomicas com interesses proprios, que passam, invariavelmente, pelo
lucro comercial que podem ter ao se apropriarem da cultura popular patrimonializada. E se
ndo faz sentido a ideia de que tais grupos possam ter ganhos com o registro da tradigdo de
um unico e especifico terreiro como o Kupapa Unsaba, ndo ¢ descabido pensamento de que
o0 ato burocratico de registrar tradigdes candomblecistas gera publicidade. E que essa pode
potencializar visitagdes em museus que exibem a arte sacra afrorreligiosa, ou exibicdes
artisticas — performadas por brancos e ricos, sem questionamentos de “privilégios de classe
de raca” (ibidem: 7) — baseadas nas dancas de inquices/orixas/voduns, das quais
afrorreligiosas/os ndo necessariamente participam, se inteiram ou podem aceder ao teatro
para assistir, ainda que seja sua a cultura gerando dividendos a outros grupos. A questdo ¢é
complexa, até por também haver afrorreligiosas/os produzindo, performando e auferindo
lucros comerciais com bens culturais afros (que ndo se separam totalmente da religiosidade
afro-brasileira) — i.e. varios produtores e artistas da musica baiana, como Maria Betania e

Ivete Sangalo, e diferentes escolas de samba do Rio de Janeiro. Ainda assim, a apropriacao
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por elites dominantes brancas de bens culturais negros ¢ inegavel e constante no Brasil. Por
ocasido da Copa do Mundo de 2014, Araujo (2015) lembra que baianas de acarajé sempre
eram mostradas nas pecas publicitarias do evento em Salvador/BA, ainda que tenha havido
um esforco amplo para exclui-las do estadio, seus arredores e outros locais da cidade
controlados pela FIFA durante os jogos realizados naquele municipio. No que tange a
interesses do Estado, finalmente, Carvalho (2004) relembra o fato de que esses também sao
englobados pelo capitalismo. E o instituto do patrimdnio faz parte desse sistema.

Iustrando esta reflexdo de Carvalho (2004), fecho este item lembrando que a
primeira colecdo artistica tombada pelo IPHAN foi um conjunto de itens afrorreligiosos
apreendidos pela policia, que se encontram no Museu da Policia Civil do Rio de Janeiro/RJ
(apelidado de museu da magia negra), sob a guarda literal, portanto, do Estado (mais um
exemplo de exce¢do na operagdo patrimoniografica que alimenta a narrativa da democracia
racial). Estes itens jamais foram retornados a seus proprietarios ap6s terem sido apreendidos

pela policia em épocas em que a pratica afrorreligiosa era proibida por lei.

4.5 O IPHAN hodierno e suas acoes face as comunidades de terreiro

O momento do tombamento do terreiro do Bate Folha baiano e do registro de sua
pratica comunitario-religiosa como patrimdnio imaterial marca ndo somente uma mudanca
de postura interna do IPHAN, mas, ndo coincidentemente, o inicio de um novo periodo na
gestdo publica federal, em que solugdes para questdes de desigualdades raciais (racismo
religioso!!* aqui incluso) brasileiras ganharam maior espago. Trata-se da criagdo, em 2003,
da SEPPIR, criada com a chegada ao executivo nacional do PT, com o Presidente Luis Inacio
Lula da Silva. Para o recorte temporal enfatizado nesta tese, este ¢ 0 momento das relacdes
entre comunidades candomblecistas e [IPHAN de principal interesse. Isso ndo restringe a
percepcao das maes de santo, que, reitero, pensam em longo prazo sobre o Estado brasileiro,
em que o IPHAN esta incluido — bem como outras instituicdes e acdes estatais de menor
escala, i.e., operacgdes tapa buracos que possam acontecer (ou ndo acontecer) nas ruas de sua

vizinhanca. Mas foi a partir do governo Lula que a familia do Bate Folha carioca e as de

114 Flor do Nascimento (2017b) relata sua experiéncia como participante do grupo de religiosos convidados
neste momento pelo governo federal para debater a questdo do racismo religioso, sob articulagdo de Nilo
Nogueira, que culminou na adogdo deste termo, entdo sugerido por makota Valdina e mie Beata de Iemanja.
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outros terreiros que visitei foram contatadas especificamente por pessoas ligadas ao instituto
do patrimdnio e passaram a refletir mais detidamente sobre o tombamento de seu terreiro.
Conforme me relataram em conversas Nilo Nogueira ¢ Cunha Paz, a SEPPIR
demandou, logo de sua fundacdo como Secretaria da Presidéncia da Republica, que todos os
ministérios brasileiros criassem alternativas para a mitigagdo do racismo a partir de suas
pastas. No que tange aos terreiros, essas demandas foram instrumentalizadas em 2007 com
a criacdo da Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos ¢ Comunidades
Tradicionais (PNPCT) — Decreto 6.040/2007, posteriormente sequenciada, ja no governo
Dilma, pelo Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades

15 _ criado, mas nunca oficializado/lancado. No IPHAN,

Tradicionais de Matriz Africana
que ¢ ligado ao Ministério da Cultura, Cunha Paz me explicou que a resposta as demandas
levou — apds distintas outras agdes anteriores que ja avangavam na tematica da valorizagao
das comunidades afrorreligiosas e envolveram pesquisas, levantamento de informacgdes de
terreiros tombados e respostas a demandas de suas comunidades, etc. — a contratagdo de
consultoria junto a UNESCO em 2013 e criagdo em 2014 de um grupo de trabalho interno,
que tinha por objetivo especifico debater a questdo dos tombamentos e registros de terreiros.
O grupo criado no instituto do patrimonio foi entdo nomeado Grupo de Trabalho
Interdepartamental de Terreiros (GTIT)!'S.

Segundo o mesmo ex-consultor, que fez parte do GTIT, o grupo iniciou, em 6bvia
continuidade aos debates anteriores sobre terreiros, por discutir a tematica dos tombamentos
e registros desses templos desde sua concep¢do mais abstrata. Assim, entrou no mérito,
inclusive, se terreiros deveriam mesmo ser tombados, se tinham valor historico, ou se faria
mais ou menos sentido para o patrimonio nacional o registro de suas praticas comunitario-
religiosas, ou o tombamento mais registro. Como resposta a essas duas tltimas questdes em
particular, o GTIT sempre tendeu a considerar como ponto passivo que terreiros deveriam
ser tombados, conforme ja vinham sendo desde antes do processo do Manso Banduquenqué.

Sendo assim, o debate deveria mover-se para o resguardo dos terreiros tombados.

15 A edigdo do Decreto 6.040/2007 e politicas que o acompanharam fizeram parte € resultam de um esforgo
da militancia afrorreligiosa junto a SEPPIR, que foi receptiva as/aos afrorreligiosas/os. Este se configura como
uma estratégia de luta por direitos para além daqueles de religido — muitas vezes negados sob o argumento da
laicidade estatal, que no Brasil é paradoxalmente articulada para favorecer o cristianismo — e resisténcia aos
constantes ataques sofridos por comunidades de terreiro, que parte da compreensio de que comunidades
tradicionais devem receber uma atencao diferenciada do Estado, que religides ndo recebem (VELECI, 2017).

116.0 grupo foi institucionalizado oficialmente em 19 de novembro de 2015, por meio da Portaria 489 do
IPHAN (IPHAN, 2015), mas existiu na pratica desde 2014.
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Cabe reiterar aqui, antes de que este debate prossiga, que posto que o Estado ndo
existe sendo como fic¢do, também a SEPPIR, o IPHAN ¢ seu GTIT sdo abstra¢des. Ndo ha
a coisa publica concreta que decida, de sua propria consideracdo, agir de uma determinada
forma ou de outra. O Estado e suas organizagdes s@o, como venho explicitando, encarnados
por pessoas, orientadas por motivagdes, pensamentos ¢ aliangas politicas. E sdo elas as
autoras das agdes estatais e de seus rumos, ainda que limitadas em sua atuacdo pela
legislacdo, pela cultura e pela propria estrutura social — moderna/colonial no Brasil — que
antecede e da sentido de longo prazo ao proprio Estado e a vida publica no pais.

Assim, no caso da SEPPIR e de sua demanda por ag¢des ministeriais de mitigacdo do
racismo brasileiro — que ndo foi erradicado durante o governo petista, mas houve avancos
inegaveis'!” — h4 que ser destacada/reiterada a relagio que aquela Secretaria possuia desde a
sua criagdo com representantes do Movimento Negro, muitos dos quais candomblecistas!!®.
A aproximagdo da politica estatal dos terreiros esta ligada a essas relagdes proximas.

Por outro lado, relembro aqui a existéncia das relagdes de poder coloniais/modernas
existentes no Brasil, que antecedem a abstracgdo estatal e constrangeram em suas intencdes a
SEPPIR, o IPHAN e o proprio governo Lula, tornando o quadro mais complexo. Criar a
SEPPIR e outras instituicdes ligadas a pauta dos direitos humanos, e mesmo chegar ao poder
executivo na condi¢do do governo, ndo significou ao PT e ao lulopetismo — a despeito de
uma agenda progressista — refundarem/descolonizarem o Estado.

Especificamente dentro do IPHAN ha que se destacar, dentre outros, a continua
existéncia de seu corpo de intelectuais durante a implementacdo da agenda progressista
petista e do proprio GTIT. Integrantes desse corpo de intelectuais, conforme me explicou
Cunha Paz, participavam dos debates e ofereciam esperadas resisténcias ao avanco da
tematica. Ou seja, mesmo com a ocupagdo do IPHAN por pessoas com uma agenda de
inegavel inspiracao decolonial, posturas e leituras sociais conservadoras resistiam. Isso, para

o ex-consultor, com quem concordo, evidencia a presenca de continuo racismo institucional

117 Destaco a edigdo das leis 10.639/2003 (BRASIL, 2003), que torna obrigatério o ensino de historia da Africa
e cultura afro-brasileira nas escolas; e 11.645/2008 (BRASIL, 2008), que inclui naquela a cultura indigena.

18 Experiéncias de vida de pesquisadores — a ndo ser aquelas vividas como método, i.e., na producio de
etnografias — ndo sao fontes usuais de dados para pesquisas. Todavia, sustento a afirmacao sobre as relagdes
internas da SEPPIR com o Movimento Negro e sobre a afrorreligiosidade de muitos de seus servidores por ter
estado proximo aquela institui¢do, via militdncia, participagdo em eventos ¢ mesmo relacdes familiares
(recordo que meu pai, Nilo Nogueira, foi assessor técnico da SEPPIR), durante todo o governo petista.
Diferentes pessoas que também tiveram contato proximo com a SEPPIR vém, hodiernamente, publicando
textos que problematizam essas experiéncias, tendo algumas dessas (makota Valdina, Nilo Nogueira,
Wanderson Flor do Nascimento e Marcos Rezende) sido citadas nesta tese.
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na cultura organizacional do instituto. Vou mais adiante e afirmo que evidencia a
colonialidade do instituto (colonialidade envolve racismo, mas ndo apenas). Os intelectuais,
igualmente, apresentavam leituras nagocéntricas — e, portanto, aproximadas da visdo dos
estudiosos sobre religides afro-brasileiras considerados classicos — que dificultavam a
apropriacao pelo grupo de compreensdes calunduzeiras mais atuais e abrangentes. Ademais
de pessoas e cultura organizacional conservadoras, legislacdes, processos de trabalho, um
corpo de conhecimento e outros impedimentos marcados pela colonialidade certamente
também se encontravam no IPHAN aquele tempo.

Mesmo com suas limitagdes, o GTIT era orientado por valores democraticos e,
ademais de funcionarias/os e consultoras/es do IPHAN, tinha em seu quadro representantes
da sociedade civil, especificamente do povo de santo. Assim, os debates eram conduzidos
juntamente com maes e pais de santo, seus ogans e outras/os candomblecistas de confianga,
além de representantes de outras religides afro-brasileiras. Esta heterogeneidade era,
inegavelmente, positiva. Mas apresentava limites também. Dentre todos, a anteriormente
citada diferenca de linguagem entre representantes do Estado e maes de santo. E quando
estas ndo estavam presentes, Cunha Paz me relatou ser perceptivel a dificuldade dos técnicos
do IPHAN em entender e aceitar que qualquer decis@o tomada junto a um ogan s6 passaria
a valer depois que este voltasse a seu terreiro e confirmasse tudo com sua mameto — alids,
conforme o ex-consultor do instituto do patrimonio, essa dificuldade estava presente ndo s
no GTIT, mas sempre que um técnico do IPHAN dialogava com um ogan.

O GTIT era liderado por uma funcionaria publica, ndo coincidentemente,
declaradamente simpatizante do Candomblé. Cunha Paz me explicou que ndo houve o
esfor¢o técnico interno de apropriacdo da tematica, que foi entregue a quem tivesse mais
identificacdo pessoal com a mesma — e assim esta e outras pautas “negras” seguiram sendo
repassadas dentro do IPHAN naquela época''®, sendo que muitas vezes a afinidade que o/a
colaborador/a apresentava com a pauta era o fato de ser negro/a. A coordenadora em questdo
era, ndo obstante, qualificada, e contribuiu para as problematizacdes postas, inclusive

trabalhando em conjunto com os grupos de consultores e liderangas religiosas que se

119 Busco aqui delimitar temporalmente as observagdes sobre o funcionamento do IPHAN internamente, pois
mesmo que sejam muito recentes, meu interlocutor efetivamente estudou e trabalhou no instituto durante o
governo Dilma Rousseff — que apresentou, naquela organizagdo, continuidade institucional com o governo
Lula. O golpe de Estado de 2016 interrompeu distintos processos publico-estatais brasileiros e ndo coletei
dados que indiquem ter havido continuidade institucional no IPHAN no que tange as pautas “negras” — avalio
como pouco provavel, dado a agenda conservadora do governo Temer.
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somavam aos debates do grupo de trabalho. Mas isso ndo possibilitou que os terreiros e suas
especificidades se tornassem assunto de todos os funcionarios do IPHAN, seguindo quase
como um trabalho pessoal — o que também esbarrou em limites e convicgdes pessoais da
servidora, inclusive sua compreensdo sobre tradi¢do no Candomblé. Essa realidade de
trabalho quase pessoal, além disso, implicou que a funciondria lider ndo detivesse o poder
ou 0 apoio necessario para levar a tematica afrorreligiosa sem barreiras internas dentro do
instituto. Pelo contrario, o relato do ex-consultor indica terem-lhe sido oferecidas mais
dificuldades do que facilitagdes para a sequéncia e €xito dos trabalhos.

Estrutura e limites do trabalho do GTIT considerados, ¢ inegavel que as agdes
tiveram alguns resultados praticos. Conforme Cunha Paz, terreiros ja tombados foram
visitados, demandas de suas comunidades foram respondidas/atendidas e articulagdes foram
feitas no sentido de sua continua preservacdo. Além disso, cada uma das cinco
superintendéncias regionais'?® do IPHAN ficou incumbida de desenvolver agdes de
resguardo a terreiros em suas regides. Isso passou, também, pela iniciagdo e/ou continuidade
(em alguns casos ja havia comegado antes do GTIT) de um trabalho de mapeamento de
terreiros sem interesse inicial especifico em seu tombamento, mas sim de coleta de
informacdes e conhecimento das diferentes casas afrorreligiosas e suas tradi¢des'?!. Neste
trabalho, diferentes Candomblés, Umbandas, Batuques, Tambores, etc., foram visitados por
equipes de pesquisadores, que buscavam conhecer mais sobre suas especificidades. Novas
publicagdes foram feitas sobre a afrorreligiosidade brasileira e o [IPHAN ampliou sua
(sempre abstrata) base de informacdes sobre os terreiros do pais e suas tradigdes.

Esses resultados, pondero, sdo resultados internos. Nao implicam em mudanca do
status quo, ou seja, neste caso, da imagem que a afrorreligiosidade tem socialmente, para
fora do Estado. Nao mitigam o racismo religioso — tampouco resultaram no tombamento
e/ou registro de novos terreiros. Significam, por outro lado, que o instituto do patrimonio
passou a conhecer melhor as casas ¢ tradi¢des afrorreligiosas do Brasil — o que pode ser um
passo facilitador para futuras salvaguardas. Foi neste momento que a comunidade do Bate
Folha carioca foi contatada pelo instituto. Igualmente o terreiro de mae Lidia de Oxum, em

Brasilia/DF, e o meu proprio, em Belo Horizonte/MG.

120 H4 uma por regido geografica brasileira, ou seja, Norte, Nordeste, Centro-Oeste, Sudeste e Sul.

121 Diferentes mapeamentos de terreiros foram realizados por demanda do IPHAN, em diferentes unidades
federativas do Brasil. No Rio de Janeiro foi este o trabalho coordenado pela antropologa e ekedi Marcia Ferreira
Netto, no qual o Bate Folha carioca foi incluido (NETTO, 2009; 2012).
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Toda a complexa relacdo entre a comunidade das/dos religiosas/os do Kupapa
Unsaba e o [IPHAN, percebida pela mae de santo Mabeji, portanto, ocorre neste momento
em que o instituto do patrimonio, instigado pela SEPPIR dos governos petistas, ativamente
busca se aproximar daquele e de outros terreiros candomblecistas. Trata-se de relagdo, ndo
obstante, marcada por toda a colonial/moderna historia do IPHAN e, antes deste, da propria
colonizacdo e continua invencao e colonialidade do Estado brasileiro e de sua nacgdo. Por
toda a violéncia do Estado e seus donos contra o povo negro ¢ marginalizado, sempre
acolhido nos terreiros. E percebendo holisticamente esta histéria que a mameto Mabeji
significa o IPHAN e seus intentos de se aproximar do Bate Folha carioca.

Assim, ndo lhe interessam as propostas e os diferentes niveis de atuagdo do instituto
do patrimonio — do local ao nacional. Nao lhe interessou o carisma do Presidente Luis Inacio
Lula da Silva e sua transferéncia de popularidade a Presidenta Dilma Rousseff. Tampouco
lhe diz muita coisa se 0o governo que encarna o Estado € progressista ou conservador.
Concretamente, interessa-lhe a protecdo e prosperidade de seu terreiro, de sua familia de
sangue e de sua familia de santo, que ao prosperar, projeta melhorias sobre seu entorno. E
nisso, ela ndo vé em que a abstracdo estatal, da qual sempre desconfiou, possa lhe ajudar,
pelo que nega, veementemente, que o terreiro seja tombado ou registrado como patrimdnio
nacional. Noto, como adendo a essa mesma linha de raciocinio, que o tombamento do Bate
Folha baiano ndo gerou melhorias para sua comunidade circunvizinha, que segue favelizada.

Retorno ao tema central desta tese (relagdo entre comunidades de terreiro ¢ Estado),
chamando ateng¢do para o fato de que a relacdo formal entre o [IPHAN e a comunidade do
Bate Folha carioca ¢ juridicamente inexistente e politicamente ficcional. Todavia, isso ndo
implica — e faco aqui finca-pé€ — que nao exista nenhum nivel de didlogo entre pessoas — entre
identidades politicas — e que ndo haja servidores/intelectuais do instituto do patriménio, ou
que prestem (ou tenham prestado) servico a ele, que se interessem por um eventual
tombamento/registro daquele terreiro, mesmo que o proprio tombamento seja uma abstragao.
Alias, uma das dificuldades de se estudar o Estado e situar a relacdo aqui pensada ¢
justamente que o Estado ¢ uma abstracdo encarnada por pessoas que nela acreditam
veementemente e por meio da qual elites politicas canalizam e mascaram demandas e agdes
variadas, com impacto mormente concreto e potencialmente drastico na vida das pessoas.

A relacdo entre Bate Folha carioca ¢ IPHAN ndo ser burocraticamente formal

tampouco desqualifica o fato de essa autarquia ter contratado/realizado e publicado
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resultados de um trabalho de pesquisa que teve no Kupapa Unsaba um de seus destinos de
interesse. Contudo, isso implica que, por ndo ser o terreiro tombado ou seu modo de vida
afrorreligioso registrado, ndo ha documentos oficiais redigidos e assinados entre as duas
instituicdes e, portanto, o [IPHAN ndo tem obrigacdes juridicas perante o Bate Folha carioca,
nem sua familia de santo para com o IPHAN. E ¢ a mameto Mabeji — sempre apoiada por
sua grande familia de santo e de sangue — que ndo quer estabelecer esta relacdo formal. E a
forma como a mae de santo significa o instituto lhe compele a afastar-se ainda mais.

Isto pde em evidéncia um ponto central sobre a sugestdo de tombamento/registro do
Bate Folha carioca por parte da ekedi Marcia e do candomblecista Fernandinho, e a
consequente recusa por parte da mae de santo: ambas, equipe de pesquisa representando o
IPHAN e mameto Mabeji (e junto a ela sua comunidade) tém interesse na preservacao do
Kupapa Unsaba. Por parte do IPHAN lido como um todo institucional (ou seja, para além
da equipe de pesquisa), ademais, os dados apresentados até aqui indicam que este interesse
foi bastante real durante o governo petista — ainda que motivagdes progressistas de governo
ndo tenham sido capazes de superar a colonialidade do Estado brasileiro e,
consequentemente, do proprio instituto do patriménio. Entretanto, a equipe de pesquisa e
acima dela o [IPHAN como um todo institucional entendem que a preservacdo se alcangaria
via tombamento do terreiro e/ou registro da pratica comunitario-religiosa de sua familia de
santo. J& a mae de santo entende que ¢ sem proximidade com o instituto e sem o controle de
seus instrumentos juridicos ¢ do Estado que seu Candombl¢ é preservado. Esta ¢ mais uma
ilustracdo de como a mameto significa negativamente o instituto do patriménio.

Ha, assim, evidenciada uma diferenga de linguagem e de visOes/percepcdes de
mundo, no que tange a preservacdo do Bate Folha carioca — que certamente pode ser
estendida @ maior parte das comunidades de terreiro candomblecistas. A mameto —
representando e monopolizando a fala de sua comunidade candomblecista, encarnando sua
tradicdo — entende que preservar o terreiro ¢ garantir que a sua familia religiosa tenha total
liberdade para seguir praticando seu modo de vida afrorreligioso — e assim experienciando
sua afrorreligiosidade — e que isso mais bem se alcanca com distancia do poder publico.
Apreendi esta mesma leitura da relagdo comunidade de terreiro-Estado, embora com
diferentes graus de rejeicdo, de meus contatos com mae Lidia de Oxum e mameto Oya

Dagan, em Sobradinho/DF. Esta postura ¢ a que da ao Candomblé¢ — a todos os Calundus,
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com efeito — mais liberdade para seguir seu processo historico, sempre pautado em seu tempo
relacional, seja qual for o futuro deste.

O abstrato [IPHAN, por sua vez, entende que preservar o terreiro ¢ aloca-lo como
mais um simbolo material de sua compreensao/inven¢ao colonial/moderna do que é o Brasil
e a brasilidade, e de como estes processos vieram a estruturar-se ao longo do tempo linear.
Assim, para o instituto do patrimonio o Candomblé — e demais Calundus — se preserva por
meio do controle da comunidade religiosa e a garantia de que a mesma ndo descaracterize
seu terreiro (caso do tombamento); e por meio da ampla documentagdo de seu modo de vida
(caso do registro). Para made Mabeji, isso ndo ¢ proteger o terreiro, mas expd-lo e toma-lo de
seu controle e, eventualmente, das maos de sua familia de sangue e santo.

Ainda sobre o registro como “patrimonio cultural imaterial”, Cunha Paz me contou
um caso curioso, que auxilia a ilustrar essa diferenca das visdes do IPHAN e de grupos
populares (em que as maes de santo e suas comunidades de terreiro se encontram),
enfocando, especificamente, o patrimonio registrado. Segundo seu relato, ele acompanhou o
caso de uma técnica do IPHAN que viajava ao estado de Goias para exigir que rendeiras,
cujo oficio estava registrado, fizessem seus rendados conforme documentado nos livros do
registro — Aradjo (2015), por sua vez, documentou situagdo de engessamento parecida na
pratica do oficio das Baianas de Acarajé. No caso das rendeiras, em suas argumentagoes, a
técnica alegava que aquelas mulheres, certamente mais dinamicas do que os livros do
registro, ndo executavam seu oficio corretamente, pois ndo seguiam a risca aquilo que o
IPHAN havia documentado. Como conclusdo, propunha que o instituto oferecesse cursos de
rendado as rendeiras, para que assim elas compreendessem e seguissem a pratica correta de
seu proprio oficio. Exagerando esses termos para terreiros, se 0 mesmo ocorresse com a
tradicdo afrorreligiosa, estariamos diante da loucura de o [IPHAN tentar ensinar a maes de
santo como tocar Candombl¢ (e outros Calundus) corretamente.

Voltando aos casos dos contatos que registrei entre a comunidade do Kupapa Unsaba
e o [IPHAN, saliento mais uma observagdo: o fato de a comunidade do Kupapa Unsaba ter
sido contatada por pesquisadores ligados ao instituto do patrimdnio, € ndo por uma comissao
de servidores formalmente incumbidos e empoderados para proceder com o tombamento do
terreiro, ¢ central para uma segunda leitura do caso da reforma da cozinha, relatado
anteriormente. Como explanei, a makota Avuidi me relatou — e mameto Mabeji confirmou

— que, em visita, “pessoas do [PHAN" ofereceram a comunidade o servico de projeto
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arquitetonico e reforma da cozinha do Candomblé, em caso de tombamento. Questionei
Cunha Paz sobre essa situagdo e ele me explicou haver dois pontos problematicos na historia
contada. O primeiro € que mesmo que o terreiro fosse tombado, ndo ha no IPHAN rubrica
para reformas de imoveis, que, com efeito, sdo de propriedade privada. Ja houve a articulagao
de projetos esporadicos no sentido de apoio financeiro a bens tombados, mas isso ndo ¢ uma
constante e nem foi o caso de terreiros. O que a principio o instituto faria, por outro lado,
caso constatados problemas de engenharia civil com o imovel, ¢ solicitar da mameto,
proprietaria da chécara, a reforma da cozinha e de todos os demais edificios que entrassem
em uma eventual lista de patriménios tombados. Ou seja, ndo haveria auxilio financeiro a
comunidade religiosa, mas potencialmente a exigéncia de um gasto. A desconfianga da
mameto Mabeji, portanto, ndo ¢ infundada.

O segundo ponto problematico se relaciona especificamente com o fato de ter havido
uma promessa de reforma, feita pela equipe de pesquisa visitante. O ex-consultor me
explicou ser sabido que, embora ndo carreguem propostas formais do IPHAN, ndo ¢
incomum que os pesquisadores (servidores concursados ou terceirizados do IPHAN), por
sua propria conta, fagam promessas em nome do instituto. E se isso € sabido e ndo ¢ impedido
(possivelmente seja mesmo encorajado informalmente), assumo que beneficia o instituto.
Com efeito, Cunha Paz me explicou haver generalizado desconhecimento no Brasil acerca
do que efetivamente o [IPHAN faz, o que, segundo o ex-consultor, lhe permite atuar de forma
ndo transparente e tirar vantagens disso. Haveria possibilidades e alternativas, conforme me
explicou, de funcionarios da instituicdo virem a publico e esclarecerem tudo sobre seu
trabalho. Mas isso nunca foi do interesse de nenhuma das gestoes do IPHAN.

Retomando a questdo sobre a relagdo formal — estabelecida via tombamento ou
registro de patriménio nacional — entre a comunidade do Bate Folha carioca e o [IPHAN,
reitero que sua nao existéncia ndo implica na inexisténcia de outras relagdes. A comunidade
¢ em diferentes momentos lembrada e pode ser contatada pelo corpo técnico do instituto,
que possui conhecimento do terreiro, da mameto e da importancia da tradicdo do Kupapa
Unsaba entre o povo de santo — dai ter sido mapeada e listada em publicagdo como casa
matriz no Rio de Janeiro/RJ. Este ja seria um primeiro passo para o inicio de um processo
de tombamento da chécara (toda ou parte) do bairro Anchieta. Caso iniciado, o processo
passaria pelos seguintes passos técnicos — todos de responsabilidade do IPHAN: avaliagéo

in loco e parecer antropologico; avaliagdo in loco e parecer arquitetdnico; avaliacdo das
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informacdes e aprovacdo do diretor; avaliagdo e aprovagdo do presidente; avaliacdo e
aprovacdo da cdmara técnica; e votacdo e aprovacdo do conselho consultivo.

No caso do tombamento de outros terreiros, por falta de servidores o IPHAN muitas
vezes demandou as suas comunidades que indicassem um/a antropologo/a de seu
conhecimento e confianga para fazer o parecer técnico. Igualmente, Cunha Paz me explicou
que muitos processos de tombamento ficaram parados no IPHAN pela falta do estudo
antropologico, que por desinteresse do instituto pelo tombamento da casa, tampouco era
demandado da propria comunidade (o particular interesse, ou a falta dele, do instituto pelo
terreiro ¢ central para que os processos avancem). O modus operandi do IPHAN nao ¢
transparente e segue critérios de pessoalidade, de interesse dos lideres da burocracia publica.
Nada, finalmente, que contribua para mitigar a desconfianca e o desinteresse da mameto
Mabeji e de grande parcela do povo de santo sobre aquela institui¢do publica, ou sobre o
Estado brasileiro como um todo.

Encaminhando-me para a conclusdo deste item e ainda dentro da tematica dos
tombamentos, cabe comentar que os mesmos ndo sao feitos exclusivamente pelo IPHAN.
Pelo contrario, este instituto do patrimonio € responsavel por salvaguardas patrimoniais em
esfera federal, mas também governos locais (a nivel estadual e municipal) podem tombar e,
assim, salvaguardar patriménios. Para os Candomblés, tombamentos locais ndo sdo um fato
inédito. Por exemplo, no estado do Rio de Janeiro ha um terreiro tombado pelo poder publico
estadual (foi tombado em 2016), o 11é¢ Ax¢é Opd Afonja carioca, onde reinava a famosa mae
de santo Beata de Iemanja, falecida em maio de 2017, semanas apo6s a festa de 70 anos do
Nsumbu da mae Mabeji, a qual esteve presente. Curiosamente, ouvi da makota Mesu Eiando
caso em que o ogan Adailton, filho biologico de mae Beata, relatava a ela descontentamentos
com a salvaguarda de seu terreiro. Isso, justamente, pois mesmo que o tombamento do Opo
Afonja carioca implicasse na protecdo legal do imovel do Candomblé e no recebimento de
uma ajuda de custo para a sua preservagdo, o dinheiro era pouco perto de todos os custos
implicados e da burocracia necessaria para a realizacao de pequenos reparos de manutencao
das edifica¢Ges.

Noto, ndo obstante, que ha diferengas entre as institui¢cdes de patrimonio locais e o
IPHAN que transcendem o nivel burocratico (local ou nacional), manifestando-se na forma
como o patrimonio ¢ entendido, significado, respeitado e salvaguardado — algo que Cunha

Paz me relatou ter grande impacto pratico na relag@o entre Estado e comunidades de terreiro.
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Institutos de patrimdnio locais, conforme o pesquisador me explicou, ainda que sigam
manifestando e instrumentalizando a colonialidade brasileira, por vezes estabelecem
relacdes mais proximas e colaborativas com as comunidades — essa ¢ uma ponderagdo que
reifica a complexidade do tema, mas que, reitero, ndo resolve as mazelas da colonialidade.
Esses institutos tém autonomia para fazer suas proprias pesquisas, reunir seu proprio corpo
de conhecimentos e criar seus proprios conceitos sobre o patrimonio historico,
independentemente das compreensdes do IPHAN, o que ndo significa ignora-lo. No outro
extremo da relacdo com as/os afrorreligiosas/os, ha comunidades que, sem prejuizo nenhum
as suas ressalvas quanto ao Estado, demandam pelos tombamentos locais — que por todo o
territorio brasileiro existem em maior quantidade do que os tombamentos do IPHAN — e
comemoram quando sdo contempladas. Isso se explica pelo fato de que muitas vezes passam
por situagdes de angustias patrimoniais similares aquelas da Casa Branca e do Bate Folha
baiano e igualmente se veem protegidas/valorizadas com as salvaguardas, podendo, assim,

dar continuidade as suas historias em seus terreiros.

4.6 O Estado que nio ajuda

Embora seja enfatizado nesta tese, reitero que o contato e eventual relacdo de
comunidades candomblecistas — do Bate Folha carioca e outras — com o Estado brasileiro
ndo se restringe ao IPHAN. Lideradas/os por suas mades/pais de santo, as/os
afrorreligiosas/os, efetivamente, lidam com diferentes institui¢des da colonial/moderna
abstragdo estatal, nas instdncias municipal, estadual e federal, manifestas nos poderes
executivo, legislativo e, eventualmente, judiciario. Como comunidades, sempre
compreendem as diferengas de todas as instituicdes, instancias, processos, etc., e sabem da
existéncia de antagonismos e disputas politicas e por poder dentro do proprio sistema estatal
¢ entre as elites que o loteiam, mesmo que ndo tomem lado ou assumam preferéncias entre
todas. Pelo contrario, os dados de pesquisa que coletei mostram que, em maior ou menor
medida, desconfiam e se desinteressam de tudo que seja/signifique Estado, ainda que
negociem situagdes e posigdes sempre que necessario ¢ que entendam haver pessoas,
politicas, agoes e institui¢des publicas mais ou menos favoraveis aos Candomblés.

No caso do Kupapa Unsaba, a nivel municipal, sua comunidade tem que se adequar

as leis cariocas, o que nunca lhe foi um problema. Entretanto, prefeituras ou camaras
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municipais sdo investidas de grande poder para facilitar ou dificultar o cotidiano dos terreiros
de suas cidades. Este era um motivo de preocupagdo para a mameto Mabeji quando a
conheci, no final de 2016, logo apos as eleicdes para prefeitos, vencida no Rio de Janeiro/RJ
pelo bispo Crivella, da Igreja Universal do Reino de Deus — notoria rival de religides afro-
brasileiras. Com efeito, sob Crivella tencionou-se ainda mais a relagdo da prefeitura com os
terreiros cariocas, assim como com outros processos culturais representativos da negritude
brasileira, a exemplo do carnaval e das escolas de samba (ver CANDIDA, 2017).

Noto que a elei¢do do bispo para o cargo de prefeito da cidade do Rio de Janeiro/RJ,
na ja nada laica colonial modernidade brasileira — ao que pese o fato de que cidaddos com
qualquer identificagdo politica ou religiosa podem se candidatar para prefeituras brasileiras
—se deu em um momento em que, a nivel legislativo federal a Bancada Evangélica dominava
20% da Camara dos Deputados (TEIXEIRA DA SILVA, 2017)'?2. Além disso, Crivella foi
eleito prefeito meses depois do golpe de Estado que dissolveu o governo Dilma Rousseff.

Periodos com governos desfavoraveis inclusos, a comunidade do Bate Folha carioca
jamais teve problemas para se adequar a leis municipais, estaduais ou federais. Pelo
contrario, ainda que haja sempre um componente de subversividade na
experiéncia/pratica/tradi¢do comunitario-religiosa afro-brasileira, a comunidade do terreiro
sempre cumpriu com as legislagdes vigentes no que fosse necessario para tocar seu
Candomblé. Na década de 1940, com tateto Lesenge, conforme indicado anteriormente, isso
implicava em contatos com a policia militar — que ja era estadual — para a retirada das
licengas para Candomblé, entdo requeridas por lei federal como pré-requisito para a
realizacdo de rituais. A retirada das licengas pode ser considerada como a primeira forma de
contato formal, burocratico, entre aquela comunidade candomblecista e o Estado.

Aratjo (2015) por sua vez registrou a mesma disposi¢do por parte de diferentes
baianas de acarajé durante a Copa do Mundo de adaptar-se/cumprir regras que lhes eram
impostas pela FIFA, com o aval do Estado brasileiro — desde que preservada a esséncia de
seu oficio —, para seguir suas tradi¢des e vender seus bolinhos em seus pontos habituais
durante aquele evento, ainda que as regras fossem restritivas. Isso era visto pelas baianas
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como uma “estratégia”, uma “forma de ‘luta’”, pois assim ndo perdiam seus pontos, ndo

eram “passadas para tras” (ibidem: 87), algo que a cientista politica lembra que esta presente

122 Noto que Jair Bolsonaro, ex-deputado federal pelo Rio de Janeiro, foi eleito Presidente do Brasil também
com o apoio da Bancada Evangélica, dois anos depois de Crivella chegar a Prefeitura do Rio de Janeiro/RJ.
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também nos mitos da orixa lansa, que se sincretiza com Mam’etu Bamburucema. A partir
de revisdo teodrica e de experiéncias de vida, comentei junto a Nilo Nogueira, em artigo,
sobre estratégia semelhante adotada por diferentes terreiros umbandistas e candomblecistas
durante a ditadura militar, que também se adaptavam (o que era obrigatorio) a diferentes e
pesadas imposi¢des para seguir realizando seus rituais (NOGUEIRA e NOGUEIRA, 2017).
A enorme capacidade de sempre se adaptar a um contexto indspito, racista, violento, etc., e
seguir vivendo a afrorreligiosidade, finalmente, como lembra Carvalho (1989), ¢ uma das
caracteristicas mais potentes do povo de santo. Araujo lembra Gonzales e Segato e

acrescenta o seguinte:

essas experiéncias de “luta”, seja pelo embate direto, pela teimosia, pela
negociagdo, pela adaptagdo, sdo parte do repertdrio de estratégias que os negros
escravizados durante a coldnia e seus descendentes acionaram para realizar seu
“projeto de povo™, ou seja, para definir-se e garantir a continuidade dos povos na
historia (cf. SEGATO, 2012). A esse repertorio Lélia Gonzalez (1988) denominou
amefiicanidade (ARAUJO, 2015, p. 90, grifos da autora).

O mero fato de uma comunidade afrorreligiosa estar estabelecida no territorio
brasileiro ja implica que ha uma relacdo entre a mesma e o Estado, ainda que seja demasiado
abstrata e que ndo haja jamais didlogo entre representantes da burocracia publica e religiosos.
Mesmo que ficcional, o Estado brasileiro foi criado por elites dominantes
modernas/coloniais como meio para o exercicio do controle legal/legitimo sobre o territorio
do pais, pelo qual, juridicamente, se estende. Justamente por isso, nada pode existir dentro
de suas fronteiras sem nenhum nivel de relagdo com ele, ainda que sempre abstrata e jamais
concretizada em acdes encarnadas por pessoas. Assim, mesmo que venha existindo
escondida ha centenas de anos e jamais tenha se apresentado a ptblico, uma comunidade
candomblecista no Brasil sempre se relacionara com o Estado de alguma maneira — e estara
sujeita a seguir sua legislagdo ou a esconder-se com ainda mais afinco.

A licenga para Candomblés'??

na década de 1940, segundo se recorda mameto
Mabeji, precisava ser tirada para que as casas ndo tivessem problemas com a policia, mas,

no Rio de Janeiro/RJ, s6 permitia que os terreiros funcionassem até as 22h. Entdo, se as/os

123 Referéncias a esse documento, que existiu até a segunda metade do século XX por todo o pais, sdo lugar
comum na bibliografia sobre religides afro-brasileiras que problematiza relagdes entre comunidades de terreiro
e o Estado. Dentre outras/os, ver Landes (1947/1994), Brown (1994) e Nogueira e Nogueira (2017).
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religiosas/os quisessem fazer uma festa até mais tarde, ndo podiam. Igualmente, sem a
licenca eram sempre incomodados pela policia. A tUnica alternativa legal que tinham era
fazer o registro dos terreiros, que eliminava a necessidade de se tirar licencas por
festas/eventos individuais. Assim, tateto Lesenge criou, em 1946, a Associagdo Espirita
Senhor do Bonfim Oxala Kupapa Unsaba — a associacdo ¢ a personalidade juridica que
involucra a identidade politica coletiva da comunidade do terreiro. No presente, sua estrutura
de cargos é ocupada pela mae de santo, pessoas de sua familia de sangue ¢ o ogan Songhele
— que ocupa o cargo de Secretario e ¢ quem representa publicamente a organizacdo, embora
ndo possa agir sem o aval da Presidenta, que ¢ a mameto.

Mae Mabeji, cabe dizer, jamais interpela a Songhele como Presidenta da associacao,
mas sempre como mameto. Sua relagdo com seu filho de santo e ogan €, sempre, entre
sujeitos, nos termos de sua alteridade historica. Alids, assim € sua relagdo com todas as
pessoas de sua familia de santo e todas e todos mais que lhe procuram, de sua vizinhanca a
representantes do Estado, como a equipe de pesquisadores do IPHAN que lhe indicou que
tombasse seu terreiro. A mameto jamais se orienta/apresenta pelo cargo estatutario de uma
associagdo civil abstrata e que s6 ganha sentido na relagdo com o Estado, ou por qualquer
outra identidade politica sem sentido nos termos da domesticidade de seu terreiro. Isso,
mesmo que venha a assinar documentos como Presidenta da organizacdo em algum
momento que isso se faca necessario. O Estado, por sua vez, se relaciona com a associagdo
civil do terreiro — via 0 CNPJ que possui — que € potencializada em caso de tombamento, ou
de articulagdo de politicas publicas via comunidade, etc.

A relacdo com a Coldnia e o Império foi fator estruturante de Calundus coloniais.
Durante o século XX, continuou sendo de Candomblés. Com efeito, ainda que o periodo
democratico de 1946 a 1964 tenha sido um momento estatal mais neutro no que tange a
religido do que a catolica era Vargas (TEIXEIRA DA SILVA, 2017), a subsequente ditadura
militar instaurada com o golpe de 1964 iniciou um periodo de terror, sentido pelos

afrorreligiosos.

Durante a ditadura a vida social era amplamente controlada pelo governo
autoritario. Toda e qualquer organizagdo social ou esportiva era monitorada.
Organizagdes politicas ndo puderam existir oficialmente por um longo tempo
(ainda que atuassem clandestinamente) e qualquer grupo com mais de duas

pessoas era marginalizado. Havia a temida “denuncia vazia” e o medo
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generalizado impedia as pessoas de se reunirem. O governo ditatorial dispunha de
orgaos de informagdo em todos os setores, inclusive em Igrejas, mesmo com os
estranhamentos entre Estado e clero [que assumiu uma postura de desaprovagio
da violéncia do regime militar].

Uma forma de mostrar que o Estado era laico e que tudo acontecia de maneira
livre era deixar que as instituicdes religiosas ndo catdlicas se manifestassem e
constituissem seus templos. Comunidades afrorreligiosas, contudo, tinham que
registrar seus terreiros civilmente e, mensalmente, encaminhar as atas de reunides
para a Delegacia de Costumes, criada objetivamente para controlar o que acontecia
nessas e outras institui¢des indesejadas. Apesar do governo ser militar, essa
delegacia era comandada pela Policia Civil, subordinada ao Departamento de
Ordem Politica e Social (DOPS), o6rgdo de fiscalizagdo e combate aos insatisfeitos
com o poder vigente aquela época. Foram instituidos toques de recolher a partir
das 22h e, diante disso, os Candomblés e terreiros de Umbanda refor¢caram sua
concentragdo nas periferias das cidades, distantes dos centros urbanos, onde
podiam tocar seus atabaques e cultuar seus ancestrais sem incomodar os vizinhos
e, com isso, correrem maiores riscos de serem denunciados. O controle
quantitativo dos terreiros era feito através de inscrigdo no Cartorio de Registro
Civil das Pessoas Juridicas e a fiscalizacdo dos atos na Delegacia de Costumes.
Essa forma de controle do governo autoritario s6 terminou no governo Collor, pois

o anterior ainda era de transicdo (NOGUEIRA ¢ NOGUEIRA, 2018, p. 60-61).

A perseguicdo moderna/colonial aos terreiros seguiu, durante a ditadura,

mobilizando o enorme potencial de resisténcia das familias de santo. Assim,

apesar da demonstragdo de forga imposta pela ditadura e de seus ataques contra a
afrorreligiosidade, todas as suas medidas acabaram por (re)forcar a organizagio
politica interna das comunidades de terreiro. Forgou-lhes buscar meios para sua
institucionalizagdo juridica — que vemos como positiva no presente — e forgou a
que suas liderangas buscassem o conhecimento das leis. Igualmente, as casas
mantinham  dentre  suas/seus  filhas/os de santo, pessoas com
formag@o/conhecimento juridico, que eram encarregados de acompanhar o
desenrolar dos fatos. Potencializou, ainda, a mobilizagdo do ja antigo (ver
SILVEIRA, 2006) movimento social afrorreligioso e o envolvimento social dos
terreiros com suas vizinhangas, fortalecendo a consolidagdo de liderangas
comunitarias afrorreligiosas, em um contexto em que a maioria das/os

moradoras/es vizinhas/os era negra e pobre (NOGUEIRA e NOGUEIRA, 2018,
p. 61).
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Na leitura da mameto Mabeji, a forma como o Estado sempre se relacionou com seu
terreiro e com outros Candomblés com os quais ela mantém relagcdes proximas —
independentemente de nagao religiosa — tem um peso inegavel, que indica que o ideal ¢ ndo
contar com o poder publico para nada. Evidencia-se aqui, uma vez mais, o desinteresse ¢ a
desconfianca que a mameto nutre pelo Estado. Segundo me falou, o Estado “ndo faz nada
pro povo, ndo ajuda, deixa com fome, ndo protege”. A posic¢do dos politicos no que tange ao

L 6

povo € “uma vergonha”. S&o todos “corruptos” e “sé querem roubar”.

Por outro lado, a forma como o Estado parece enxergar a mae de santo ¢ bem mais
amena (ou cinica), tanto a nivel federal quanto estadual: ndo somente o IPHAN indica ser o
Kupapa Unsaba uma casa de referéncia para a afrorreligiosidade, quanto, uma semana apos
a festa em celebracdo aos 70 anos de Nsumbu, mae Mabeji teve aprovada sua indicagdo para
receber, junto a mae Beata de lemanjé, a Medalha Tiradentes da Assembleia Legislativa do
Rio de Janeiro — a maior condecoragdo concedida por aquela instituicdo. A afrorreligiosa
aceitou a medalha, que lhe foi entregue em 24 de agosto de 2017 (terminou por ser entregue
antes, de forma postuma, a mde Beata), em cerimdnia presidida pelo deputado estadual
Marcelo Freixo, do Partido Socialismo e Liberdade, notorio opositor do prefeito Crivella.

A comunidade do Bate Folha carioca, por sua vez, mostrou-se orgulhosa de sua mae
de santo e se manifestou com alegria quanto ao prémio recebido em redes sociais, além de
ter divulgado amplamente o convite para a cerimonia publica da entrega do troféu na Cadmara
Legislativa do Rio de Janeiro. Nada disso, ndo obstante, em minha percep¢do, muda a forma
como a mameto ou suas/seus filhas/os de santo pensam sobre o Estado brasileiro.

Além da conturbada relagdo entre poder publico e Candomblés — que a mée de santo
vivencia desde sua infAncia — concorrem para a visdo negativa que a mameto tem sobre o
Estado outros fatos, cujos relatos se somam e sdo lembrados por diferentes pessoas da familia
religiosa. Esses sdo variados e passam por promessas politicas jamais cumpridas, flagrantes
presenciados de corrupgdo de agentes publicos, tentativas de compras de votos (via
promessas de benesses ap0s vitorias em elei¢cdes), dentre outros.

Especificamente os casos envolvendo votos em candidatos parecem ser
potencializados pelo fato de que o Bate Folha carioca atrai de centenas a milhares de pessoas,
dentre sua comunidade afrorreligiosa e parentela de santo de outras casas (que se espalham
por todo o pais), adeptos e vizinhos do terreiro. Mas o relato ndo ¢ exclusividade de

comunidades candomblecistas. Pelo contrario, pedidos de votos acompanhados de
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promessas/compromissos diretos de campanha — ou movimentos analogos a compras de voto
— ndo sdo inéditos na fragil/questionavel democracia representativa brasileira. Tampouco
causa estranheza, seja ao senso comum ou a historia politica brasileira, a constatacido de que
politicos brasileiros se interessam por um grupo popular qualquer — comunidade de terreiro
ou outro — por seu potencial em votos. Nao ¢ como alteridades historicas que grupo/elites
politicas se interessam por afrorreligiosas/os, mas como eleitoras/es (SEGATO, 2007a), e
sempre mais na medida em que sejam capazes de mobilizar mais votos.

Igualmente, ndo faz sentido afirmar que todas as observagdes ¢ toda a desconfianga
que mae Mabeji e outras maes de santo apresentam contra o Estado s@o resultado apenas de
suas experiéncias de vida como religiosas. Pelo contrario, essas senhoras possuem também
uma histéria de vida como brasileiras, mormente habitantes de periferias urbanas, usuarias
de servicos publicos (como satde publica), mulheres negras no Brasil e idosas. Ja ha dentre
estas condi¢des suficientes intersecgcdes para tornarem suas existéncias alterizadas e
marginalizadas socialmente — algo que o moderno/colonial Estado brasileiro sempre
reiterou. O fato de serem maes de santo, a autoridade que possuem em seus terreiros ou o
prestigio de suas alteridades historicas nao lhes facilitam a vida em outros contextos politico-
sociais. Analogamente, na celeuma com a FIFA, Aratijo (2015) constatou que as baianas de
acarajé s6 conseguiram algum sucesso em seu didlogo com o Estado visando a garantia de
seus direitos de comercializagdo dessa comida sagrada (énfase no fato de que se tratam de
direitos, ndo favores ou privilégios) ao mobilizarem sua identidade politica de patrimonio
cultural imaterial nacional — e mesmo assim foram lesadas.

Voltando as especificidades do Kupapa Unsaba, ainda no que tange a sua relagdo
com o Estado a nivel federal, durante dois anos do governo do Presidente Lula, o terreiro
recebeu e distribuiu cestas basicas para a sua vizinhanca, articuladas pela SEPPIR —
inicialmente 40 cestas por més, que depois diminuiram gradativamente para 10, até
cessarem, para o completo desgosto da mameto. Esta acdo — que era nacional — acabou ainda
no governo Lula e, no presente, o Bate Folha carioca ndo tem mais nenhuma proximidade
com a SEPPIR, que igualmente foi esvaziada de proposito como institui¢do apds o golpe de
Estado sofrido por Dilma Rousseff.

Segundo me explicou o ogan Songhele, quando a SEPPIR parou de enviar cestas de
alimentos, o Banco Nacional de Desenvolvimento (BNDES) tentou tomar seu lugar, mas a

intengdo nunca chegou a ir para frente. Com isso, o terreiro nao recebe mais o auxilio do
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Estado e apenas distribui comida para a vizinhanca por agdo/doagdo de sua propria
comunidade de afrorreligiosas/os ou doagdo de terceiras/os — ndo governamentais.
Dicotomicamente, sua familia de santo tem noticias de igrejas evangélicas que recebem
cestas de alimentos de outras instituicdes estatais (ndo necessariamente do governo federal)
e seguem com a distribuig¢do as suas proprias vizinhangas.

O ogan Songhele, como afrorreligioso designado pela mae de santo, e como
Secretario da Associagdo Espirita Senhor do Bonfim Oxalda Kupapa Unsaba, representa
mameto ¢ o terreiro em reunides com o poder publico, mas, de acordo com ele proprio, a
razdo disso € o fato de que a mae de santo ndo quer ir nessas atividades, entdo o envia. Pela
mesma razdo, a mameto o envia a outras atividades publicas e religiosas que ndo atende por
qualquer razdo, como a outros Candomblés. Ele, por sua parte, sempre volta ao Kupapa
Unsaba e relata a mae de santo tudo que vé€. Ou seja, ela sempre acompanha tudo que
acontece e envolve o nome do terreiro, ainda que ndo presencialmente. Mas, no que tange
aos contatos e relacdes formais com o Estado, ndo necessariamente tem interesse em
aprofunda-los ou que o terreiro se envolva mais do que com o envio do Songhele a reunides.
A atuagdo publica de Songhele, assim, reitera o desinteresse da mae de santo pelo Estado,
posto que ela apenas envia seu ogan para aquilo que ¢ convidada, jamais aceitando
aprofundar conversas. A mesma atuagdo publica mostra, por outro lado, que desinteresse
pelo Estado ndo significa desatenc¢do a tudo que possa, possivelmente, envolver o nome de
seu terreiro — o que faz sentido em um contexto de desconfianga. Ou seja, trata-se de postura
e agdo amplamente politica e estratégica.

Songhele ¢ o representante do terreiro, segundo sua propria explicacdo, porque havia
uma exigéncia da SEPPIR — quando esta buscou proximidade com comunidades de terreiro
durante o governo Lula — de que alguém tinha que ser indicado para falar pelo terreiro,
participar de reunides, etc. Quando foi escolhido, ele ja era um jornalista experiente, que

124 e com formagdo académica

tinha trabalhado de forma terceirizada para a Rede Globo
avancada, compativel com a dos representantes do poder publico. Assim, conhecia a
linguagem do Estado e do espaco publico. Ademais, como era de se esperar em um terreiro,
o inquice Nsumbu foi consultado pela mae de santo e confirmou a escolha deste ogan como

representante publico da casa.

124 Songhele me relatou que jamais foi contratado para o quadro efetivo daquela empresa, pois a mesma, a
época, evitava a0 maximo contratar jornalistas negros.
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Urge aqui enfatizar um aspecto deste ultimo ponto: em todo e qualquer
posicionamento apresentado por maes de santo, em qualquer decisdo que tomem e qualquer
orientacdo que passem a suas familias, de santo ou ndo, e demais pessoas, seus santos nao
podem ser ignorados. Com efeito, maes de santo sdo senhoras que retnem seus
conhecimentos variados, suas experiéncias de vida e, também, a capacidade mental que o
contato e a experiéncia afrorreligiosa com seus inquices lhes dao. Sao os santos que lhes dao
suporte energético em seu viver, que lhes acompanham e se comunicam por meio delas em
incorporagdes e/ou momentos em que necessitam de maior inspiragdo. Que em situagdes de
maior turbuléncia, lhes auxiliam com calma e serenidade para seus pensamentos,
permitindo-lhes acessar pensamentos e condicdes de vida ndo disponiveis para pessoas que
ndo vivenciam uma experiéncia religiosa/meditativa — que no Candomblé sé ¢ acessivel para
iniciadas/os — com dedicacdes semelhantes as delas. Sdo os seres que, finalmente, misturam-
se com as proprias religiosas e balizam suas condi¢des de pessoas.

Mesmo que enfatizem a privacidade de seus terreiros e espagos domésticos,
comunidades candomblecistas devem dialogar com a esfera publica, o que ocorre em
diferentes niveis. Mae Mabeji tem nocdo dessa realidade e foi por isso, no que tange a
didlogos com o Estado, que empoderou como responsavel pelas “relagdes publicas” de seu
terreiro o ogan Songhele. Mae Lidia de Oxum, por sua vez, jamais sai de casa para participar
de qualquer conversa com o Estado sem estar acompanhada de algum de seus ogans,
mormente os pais Marcos e Fernando de Xangd — os ogans, por vezes, igualmente
acompanham a Oxum da mae de santo (quando a orixd incorpora em Seu corpo) ao se
apresentar no barracdo de seu Candomblé.

Essa atitude das mades de santo candomblecistas, fago finca-pé, reflete uma
inteligéncia politica historicamente comum a maes calunduzeiras. Cientes de que o
patriarcado socio-estatal lhes era in6spito e, mais do que isso, fechado as suas falas e
presencas, maes de santo buscavam homens que pudessem lhes auxiliar, sendo estes
entendidos como benfeitores (LANDES, 1947/1994, SILVEIRA, 2006). Nos Candomblés,
estes homens muitas vezes eram suspensos e, com menor frequéncia, confirmados como
ogans (BIRMAN, 1995; NOGUEIRA, 2017a). A filésofa Sueli Carneiro e a socidloga
Cristiane Cury (1984/1993) sdo enfaticas em apontar o cargo de ogan como exemplar de

titulo honorifico dado a um protetor civil de uma comunidade candomblecista.
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Ogans, portanto, como homens, a exemplo de Songhele, podem intermediar as
relacdes entre terreiros ¢ Estado, sendo este o seu papel como relagdes publicas. Como
intermediarios/mediadores, muito do bom didlogo e suas consequéncias entre poder publico
e Candomblés depende de suas habilidades politicas. Também por isso sdo figuras de grande
respeito dentro de suas comunidades, como lembram Carneiro e Cury (1984/1993).

Ainda concernente a esta questdo especifica do didlogo das maes de santo —
acompanhadas/representadas por seus ogans — com representantes do Estado, cabe
finalmente observar que, aliado ao didlogo constante com seus inquices, maes de santo
observam o mundo de forma muito mais rica em elementos e complexa do que o
pragmatismo racional estatal. Com efeito, ao dialogarem sobre qualquer situacdo com o
Estado brasileiro, mantém seu pensamento voltado ao ngunzo por tras de tudo, aos inquices
que operam sobre a relacdo/negociacio em questdo, etc. Ou seja, ainda que debatam questoes
praticas, observam relagdes muito mais profundas em sua cosmopercepgdo da vida. Em
termos afrorreligiosos, elas ndo dialogam com o Estado, mas com o universo e as forgas que
o regem, que atuam por tras de toda e qualquer situagdo. Em caso de duvidas, recorrem aos
blzios e as suas entidades para entenderem a posi¢do exata de suas divindades sobre o que
fazer — o que pode, inclusive, significar recuar e perder terreno ou algo que desejem em
alguma situacdo. O Estado ¢, assim, o poder politico do momento histérico com o qual,
eventualmente, t€ém que negociar — tal como foi a autoridade colonial no passado. Mas, o

poder que efetivamente baliza seus procederes é o divino que emana dos inquices.
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apresentados até aqui mostram que, no que tange ao IPHAN e a pauta afrorreligiosa, a
burocracia publica brasileira € orientada por preferéncias, populismos, motivagdes ¢
intelectualidade ainda coloniais — e marcadamente cristas — de suas elites politicas.

Também por esse personalismo, Quijano (2005) nos chama a atengao, ao teorizar
sobre a colonialidade do poder, para o fato de que Estados latino-americanos — e o Brasil
dentre todos — ndo podem ser caracterizados como construtos explanaveis pelas teorizagoes
sobre a modernidade vistas nos classicos. Falta na regido, ademais do pragmatismo da
burocracia tipica-ideal weberiana, outro elemento inerente ao Estado moderno que inspirou
as teorias classicas — o dos paises europeus — que € a factual e inegavel presenca da
democracia, ainda que em meio a latentes desigualdades sociais.

Sobre democracia, cabe frisar um ponto central, antes de prosseguir: Mignolo (2008)
chama a aten¢@o para o fato de o que o conceito de democracia valido em estudos decoloniais
¢ o socio-politico, ou seja, uma efetiva inclusao de diferentes pessoas, grupos, perspectivas,
etc., em um dado espago/territorio/pais em que se encontrem. Isso, em oposi¢do ao conceito
estadunidense de democracia, que ¢ a forma capitalista de dominagdo, mormente forcada via
guerras e invasodes. Ainda que com disparidades e em um sistema que gerou desigualdades
e, historicamente, jamais excluiu formas variadas de dominagdo, Quijano (op. cit.) chama a
atengdo para o fato de que aquela compreensdo socio-politica de democracia pode
factualmente ser verificada em paises europeus (internamente), mas ndo na América Latina.

Conforme Quijano (ibidem), o que encontramos na América Latina ¢ uma variagao
deliberada, antidemocratica e racista daquele modelo, com Estados-nacao construidos sob o
peso da colonialidade. No caso brasileiro, isso implica que esta ferida aberta, portanto,
orientou histdrica e estruturalmente os projetos de constru¢do da nag@o e a atitude que o
Estado apresenta face aos terreiros. A colonialidade ¢, portanto, central para a compreensao
da forma como maes de santo significam o IPHAN.

Sem opor-se a isso, Hall (2010), por sua vez, nos lembra que pessoas vivem em meio
a sistemas de classes e de representacdes sociais, que sdo marcados por suas historias e
condic¢des estruturais e assim também absorvidos ao nivel do que € subjetivo. Ou seja, a
colonialidade que subjaz a interpretacdo das mdes de santo sobre o IPHAN e que esta
peremptoriamente presente na relacdo desse instituto com essas senhoras e suas
comunidades religiosas opera, conjuntamente ¢ culturalmente, com um sistema de

representacdes sociais e com sua construgdo historica. Neste, elas ndo tecem observacdes
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sobre o instituto significadas por condigdes politicas, situacdes e propostas de momento, mas
escoradas em uma leitura de longo prazo sobre o Estado brasileiro — suas condi¢des de
género, raca (com pertencimento religioso/cultural a esta associado) e classe sdo centrais
nessa leitura, ainda que as afrorreligiosas nao as abstraiam.

E central além disso, e cabe sempre ser reiterado, o fato de que maes de santo
encarnam e falam por uma tradi¢cdo, por um modo de vida — o afrorreligioso — anterior ao
Estado brasileiro, a colonialidade ou mesmo a propria trata de escravos. Trata-se de modo
de vida tdo anterior (embora ndo seja 0 mesmo e ndo tenha que corresponder em
longevidade) quanto aquele dos povos indigenas que viviam no Brasil antes da invasdo
portuguesa e inicio da colonizag¢do. Ou seja, ha muito do sistema de representacdes sociais
brasileiro na leitura que maes de santo fazem do Estado, mas ha também um algo mais: uma
sabedoria antiga, uma li¢do de chdo de terreiro, uma heranca calunduzeira, pré-colonial, de
ngunzo vivo, que orienta a fala dessas senhoras. Isso, além de uma viséo solidaria do mundo
e das relacdes entre pessoas, foranea para a colonial modernidade. Parte do esfor¢o dos
grupos de intelectuais que encarnam o Estado colonial moderno € o de tentar enquadrar este
saber e esta heranga cultural das mées de santo e suas comunidades de terreiro. Enquadrar,
precisamente, sua tradicdo afrorreligiosa — a exemplo do que também ocorre com grupos
indigenas desde o inicio da colonizagdo (SEGATO, 2007a). Ordena-la a partir de categorias
inteligiveis e explicadas via ciéncia (colonial) moderna, em esfor¢o que denuncia a
colonialidade do saber e da mae natureza teorizadas por Walsh (2008). E submeté-la a um
arranjo que faga sentido a sociedade colonial moderna e seja controlado pelo Estado,
denunciando, com isso, as outras facetas da colonialidade. Nao inesperadamente, contudo,
as categorias do Estado sdo incapazes de enquadrar a tradicdo afrorreligiosa e as maes de
santo — da mesma maneira que ndo dao conta da complexidade amerindia —, que seguem
pensando e atuando em suas brechas.

A tematica da ndo laicidade do Estado brasileiro e sua historica ligacdo com o
Catolicismo, a que se soma uma marcada interacdo hodierna com o protestantismo
evangélico, deve ser levada em consideragdo ao se pesar o esfor¢o do poder publico em
enquadrar os Candomblés. E Segato (2007a) quem nos lembra que religides cristds se
assentam em um modelo de “superioridade moral”, a partir do qual ordenam o mundo,
indicam o que ¢ certo e errado, bom e mal, como as coisas devem funcionar, o que deve ¢ o

que ndo deve ser, etc. Esta episteme foi incutida no Estado. E disso resultam situagdes como,
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dentre outros exemplos, o caso do juiz Eugénio Rosa de Araujo, titular da 17* Vara Federal,
que em 28 de abril de 2014 declarou em decisdo judicial que as institui¢cdes afrorreligiosas
"ndo contém os tragos necessarios de uma religido" (ROSA DE ARAUJO, 2014, apud
BRISOLLA, 2014). Estes seriam, dentre outros, a existéncia de um livro considerado
sagrado, como a biblia cristd. Lembro, ndo obstante, que, contrapondo-se a este argumento
especifico, Carvalho (1998) ja havia anteriormente argumentado que os pontos (cantigas)
das religides afro-brasileiras, sobretudo aqueles cantados em portugués — mais frequentes
em religides que usam o portugués como lingua ritual, como a Umbanda, a Jurema e o
Catimb6 — formam um conjunto de conhecimentos textuais, baseados na oralidade, que se
reproduzem por todos os terreiros do pais e informam aos adeptos sobre praticas de vida,
divindades, suas histodrias, etc., tendo valor semelhante aos dos textos escritos das religides
mais praticadas no mundo, como aquelas da tradi¢do abraamica. O antropologo compara
essa forma de organizacdo de conhecimento, que ademais se alia com praticas rituais, com
procederes semelhantes em outras religides ndo-cristds antigas existentes inclusive na
propria Europa, cujos modelos societarios sdo também significantes dessa atitude de
superioridade moral.

A posicao do magistrado Eugénio Rosa de Araudjo foi por ele revista, dias depois,
face a ampla pressdo sofrida da midia e da sociedade civil (leia-se Movimento
Afrorreligioso) (GELEDES, 2014) — o que ndo anula o fato de o Candomblé, a Umbanda,
os Tambores, as Juremas, e¢ todas as demais manifestagdes afrorreligiosas serem
continuamente enquadradas e diminuidas pelo Estado.

Ha também, finalmente, um aparente choque de nagdes, embora seja o choque de
duas institui¢des que ndo se comparam como comunidades imaginadas, que sdo, a na¢do do
Estado brasileiro e as nagdes candomblecistas. Ainda que a nag@o que corresponde ao Estado
moderno/colonial brasileiro seja conceitualmente diferente da nag¢do candomblecista, a
adog¢do de uma nacionalidade afrorreligiosa — ou seja, a iniciagdo no Candomblé — opera no
Brasil como signo de exclusdo social e racial (SEGATO, 2007a). E isso, nos termos do
estrangeirismo moderno/colonial de dentro do proprio territorio nacional correspondera a
um afastamento da brasilidade normativa.

A nogdo de Estados, nacdes modernas, colonial-modernas e nagdes religiosas ¢
basilar para a compreensao da desconfianga e do desinteresse que a mameto Mabeji e outras

maes de santo, em maior ou menor medida, sustentam contra o Estado brasileiro. Para
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aquelas senhoras, a confianca nessa institui¢do passaria por dar créditos a uma ideia que foi
criada por elites violentas brancas, para ordenar e controlar um territorio usurpado de outros
povos, tornada tangivel por alguns processos e sempre sustentada como maquina excludente
a negritude, a amerindianidade e a afrorreligiosidade associadas as maes de santo, ademais
de seu género. O interesse passaria por dar créditos e querer proximidade de uma institui¢do
patriarcal, cujo corpo burocratico nem mesmo se interessa em dialogar com maes de santo.
E essa ¢ a mesma instituicdo que usa de seu poder, violéncia, presencas e auséncias
estratégicas sobre o territorio e tudo que nele se entende como espago publico e doméstico,
submetendo, assim, as margens urbanas, as mesmas comunidades de terreiro que ja sdo
marginalizadas politica, social, racial, gendrada e culturalmente, além das pessoas a seu
redor. E € esta mesma instituicdo excludente que, via IPHAN, mostra-se interessada no Bate
Folha carioca e em seu tombamento, que o tornaria, para além do terreiro da comunidade do
Kupapa Unsaba, patriménio de interesse e controle publico estatal, sob a égide de seu
governo — com espago doméstico e consequente dominio politico e agdes da mameto Mabeji
também controlados. O contexto percebido pela mae de santo, portanto, em descrigao
sociologica, é o de que ndao ha tombamento benéfico a comunidade candomblecista possivel
com um Estado colonial moderno, em que, historicamente, nunca se pode confiar.

O eventual tombamento do Bate Folha carioca deve aqui ser diferenciado em
necessidade, pelo olhar de sua mameto, daquele de sua “casa mae” soteropolitana ou mesmo
da Casa Branca. Estes dois terreiros, como exposto anteriormente, ao aceitarem o
tombamento sofriam com problemas fundiarios e de invasdo de suas terras, pelo que este
acautelamento lhes garantiu, ainda que com os limites impostos pela classificagdo como
patrimdnio nacional (inclusive imaterial, no caso do Bate Folha baiano), uma seguranga
juridica minima para seguir vivendo seu modo de vida comunitario-religioso nos espacos
onde ja se encontravam hé geracdes. E essa seguranca juridica minima era o que aquelas
comunidades precisavam para assegurar mais prote¢do aos terrenos de seus terreiros. O Bate
Folha carioca, por sua parte, ndo sofre com os mesmos problemas de terra: mae Mabeji
possui a escritura do imével, que foi comprado por tateto Lesenge ¢ a ela transmitido como
heranca e nunca sofreu com tentativa de grilagem. Se os tombamentos daquelas casas de
Salvador/BA serviram como meio para a preservacgdo dos terreiros conforme pretendida por

suas comunidades afrorreligiosas, o da chacara do Kupapa Unsaba carrega o preludio da
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invasdo estatal de seu espaco e controle de sua tradigdo, sob a aura da preservagdo como
patrimonio histérico nacional — ou seja, conforme entendido pelo proprio Estado.

A percepcao da mae de santo € coerente com o histdorico da formacdo do Estado-
nacao brasileiro e com o movimento de resisténcia continuamente mostrado por mulheres
afrorreligiosas e suas familias de santo frente ao mesmo, que foi um dos elementos que
possibilitou a existéncia do modo de vida candomblecista da forma como o conhecemos.
Denuncia o modus operandi e a continua autoatribui¢do de superioridade moral do Estado
brasileiro frente aos Candomblés, assim como o lugar de controle oficial da decisdo sobre
os sentidos (racistas) da brasilidade assumido pelo IPHAN desde a sua criacdo, na década
de 1930, apesar do progressismo dos governos petistas. A percep¢do da mae de santo &,
ademais, coerente com seu lugar de fala de lideranga afrorreligiosa feminina, ou seja, de uma
mae de santo criada, crescida e formada dentro de seu terreiro, desde o chao, e que o controla
sempre a partir de seu espaco doméstico.

A forma especifica do IPHAN de se manifestar, de se colocar frente as/aos
candomblecistas — e junto a elas/eles as/aos demais calunduzeiras/os, posto que todas/os
fazem parte do grande grupo das/os afrorreligiosas/os — ¢ o que chamo aqui de atitude de
mando. A palavra “mando” néo ¢ acidental. Traduz especificamente a resisténcia ao IPHAN
a que se refere mae Mabeji, que, resistindo, diz: “na minha casa mando eu”. Implica,
portanto, em dizer que aquela organizagdo, com o tombamento, termina por assumir o
controle do terreiro, ou parte dele, no lugar da mae de santo. Implica dizer que impde
entraves burocraticos ao uso do espaco indesejados pela mameto e sua comunidade.

Nesse sentido, o tombamento ndo ¢ entendido pela religiosa como possibilidade de
preservacdo ou prosperidade do seu Candomblé, mas antes como forma de cercea-lo, de
classifica-lo como um elemento do passado, tal qual peca de museu, que ndo deve ser
alterado justamente porque seu valor consiste em ser visto nos moldes do que o IPHAN
entende que um dia foi ou que ¢ valido/util que seja, ndo como a familia de santo indica que
¢ no presente, deve seguir sendo e se tornar no futuro. Nao importa, portanto, se se mantém
o dinamismo ritualistico do terreiro tombado ¢ mesmo se sua comunidade afrorreligiosa se
renova. Ou se se alteram as questdes socias de seu entorno em que a mae de santo se envolve
como agente/lider de auxilios comunitarios e locais. O dindmico modo de vida
candomblecista, que ¢ o que realmente importa para mae de santo, aquilo pelo que ela zela,

¢ limitado, dentro de sua propria casa, frente ao tijolo, a cal, a rigidez descritiva, e aos demais
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elementos de interesse do IPHAN. O terreiro ¢ parte central da dinamica tradi¢do
afrorreligiosa e, ao ser tombado, aquela ¢ engessada. O Estado ndo opera, portanto, como
um protetor da alteridade da comunidade afrorreligiosa, mas como um garantidor de sua
propria histoéria colonial/moderna, refor¢ando o papel que o Candomblé e seus terreiros
devem nessa performar.

E verdadeiro e ndo est4 olvidado nesta explicagdo o fato de que o Estado nio existe
como uma entidade, ou seja, como um ser onipresente ou quase, que sempre estara dentro
do terreiro cerceando as a¢des das pessoas. Menos ainda do que isso, o Estado nédo ¢ de carne
€ 0sso e ndo tomard o martelo da mao de um ogan encarregado por sua mae de santo de
“pregar um prego em uma parede”. Nao estara cotidianamente e pessoalmente dentro do
terreiro para se assegurar de que as/os afrorreligiosas/os estdo vivendo suas vidas conforme
indicado nos livros do tombo e do registro. Ndo ha essa dimensdo de concretude nas
deliberagdes do poder publico e nem poderia haver, afinal, este ¢ uma fic¢do. Todavia, ¢ uma
ficcdo poderosa e ha funcionarios que a encarnam e que tem recursos para, cedo ou tarde,
criarem problemas de grande magnitude para terreiros tombados. E sobre essa premissa
repousa o peso e o lastro da atitude de mando.

A atitude de mando ndo se resume ao ato de tombamento de terreiros pelo IPHAN.
Tampouco implica que todo e qualquer tombamento € ruim — pelo contrario, reitero que ha
situacdes em que o tombamento ¢ demandado por comunidades de terreiro, i.e. quando freia
o impeto de um grileiro de invadir uma area que deseje lotear e vender, pois constrange sua
acdo e expectativa de vendas, eventualmente lhe cria problemas insoliveis com a policia,
etc. Para além do [IPHAN, trata-se de uma forma especifica, com variados graus de violéncia
fisica e simbolica, em que o Estado vem interagindo historicamente com afrorreligiosas/os
— certamente também com outros grupos igualmente subalternizados, como quilombolas,
indigenas, grupos culturais urbanos, etc. — que ¢ marcada pela colonialidade. Ou seja, a
atitude de mando ¢ a forma em que o Estado se mostra na relagcdo com esses grupos, que
sempre implica em classifica-los nos termos das elites dominantes, a marginaliza-los e
submeté-los a um regime de ordem, a uma série de imposi¢cdes deliberadas que lhes
dificultam e limitam/conformam a continua existéncia com suas especificidades.

A atitude de mando ¢, assim, colonialista no sentido ibérico do termo, de imposigao
do europeismo sobre todas as demais formas de ser, estar e existir e de exploragao estratégica

de dominados conforme beneficie a quem exerce o poder e sua pretensa e cristd

239



superioridade moral. E antidemocratica e racista no sentido debatido por Quijano (2005), de
subalternizagdo socioeconémica e nao inclusio nos projetos de nagdo — nem mesmo em seus
debates — de pessoas ndo brancas e suas culturas. E autoritaria e impde a essas pessoas
limites/controles para sua liberdade de agir e se manifestar, e de relacionar-se umas com as
outras. E ¢é patriarcal, no sentido que concordam Lugones (2014) e Segato (2014), de
continua inferiorizagdo e subjugacao de mulheres — sobretudo negras — com sua consequente
exclusdo de espacgos de poder.

A inclusdo de terreiros na lista de patrimonios materiais passiveis de tombamento
(n2o me refiro a existéncia de alguma pré-lista de patrimonios tombaveis, mas a inclusdo dos
terreiros em debates ¢ agdes de tombamentos), ou mesmo a criagdo do instrumento do
registro de patrimonios imateriais, mostram uma abertura maior por parte do IPHAN para o
dialogo e inclusdo de afrorreligiosas/os nos debates sobre cultura e brasilidade — mesmo que
a orientacdo do dialogo permanega vertical. Trata-se de abertura nunca registrada antes do
tombamento da Casa Branca, ao que pese a necessidade que aquela época o governo militar
teve de buscar apoio em diferentes camadas populares. Ainda assim, essa abertura passou
pela votacdo — mesmo que direcionada — dos conselheiros do IPHAN, que se posicionaram
favoravelmente em sua 108* reunido de conselho, em 1984. Passou também pelo trabalho
dos profissionais que vieram a trabalhar nesta organizacdo desde entdo — e particularmente
o GTIT, oriundo do progressismo dos governos petistas. Todavia, o olhar da mameto Mabeji
aponta que o instituto, para a afrorreligiosa, ndo pode ser separado da estrutura estatal que
representa, do sistema do qual faz parte. A mae de santo percebe, assim, que mesmo que se
apresente mais aberto ao didlogo, o IPHAN mantém a atitude de mando e a colonialidade de
todo o Estado brasileiro.

Efetivamente, o [IPHAN foi fundado como organizacdo publica com o proposito de
representar de forma mais concreta a abstracdo que ¢ o Estado nas questdes de preservacgio
de patrimdnio, dando lastro burocratico ao pensamento das elites dominantes sobre o
mesmo. Mas ndo ¢ qualquer patrimonio que interessa ao instituto e sim aquele que possa ser
caracterizado — nos termos do instituto — como marco da cultura brasileira. Em outras
palavras, ndo €, por exemplo, qualquer construcdo antiga, bela ou feia para os padrdes
estéticos coloniais/modernos, eivada ou nao pela vivéncia de diferentes pessoas, etc., que
interessa a0 IPHAN como patrimdnio a ser tombado, mas aquelas constru¢des que digam

algo sobre a historia do Brasil, sobre a cultura brasileira, sobre sua identidade nacional,
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conforme interpreta/inventa esta organizagdo. O fato de terreiros apenas comecarem a ser
tombados na década de 1980 — e mais ainda em um contexto politico especifico e interessado
— €, assim, representativo do interesse que o Estado mostrou possuir, ao longo do tempo,
sobre a afrorreligiosidade como heranca cultural brasileira.

A criagdo do instrumento do registro do patriménio cultural imaterial, com efeito,
mostra-se como um esforgo por parte do Estado brasileiro de incluir comunidades de terreiro
e outros processos sociais dinamicos, com maior cuidado as suas especificidades, nos anais

da historia cultural nacional. Cunha Paz indica que

a preservagdo, o reconhecimento e a salvaguarda dos bens culturais ndo pode se
resumir a tombamentos de terreiros, enquanto templos, € o Iphan, apds escuta e
pressdo dos povos de matriz africana e de um esforgo técnico, tedrico e conceitual
interno nos Ultimos anos, parece querer entender e melhor estabelecer essa relagao

(CUNHA PAZ, 2017, p. 110).

Nao obstante, o argumento inicial de que a relagcdo entre [PHAN e comunidades de
terreiro reflete a atitude de mando se mantém. E sempre a partir do interesse e da
interpretagdo do IPHAN que terreiros sdo pensados como patrimdnio nacional, o que implica
que ndo possuem este status a principio ¢ que ndo ¢ o Candomblé o patrimdnio nacional,
mas sim alguns terreiros e suas experiéncias comunitario-religiosas. Tornam-se patrimonio
de interesse nacional caso o instituto assim defina, jamais de outra maneira. A organizacao
publica ndo altera, portanto, sua logica de classificar patrimonio e histéria e definir
oficialmente o que ¢ ou ndo cultura nacional.

Como reflexdo final deste item, tego aqui um ultimo comentario. O tombamento de
terreiros e a consequente caracterizagdo de sua comunidade como um museu vivo pelo
IPHAN me leva a refletir sobre o conceito de reliquia, conforme formulado por Rufer.

Segundo o autor,

nas ideologias nacionalistas pds-coloniais (e uso ideologia em sentido lato, como
formagoes discursivas com certa direcionalidade a articulagdo hegemonica) ha um
elemento que se distingue: a temporalidade atavica habita o presente ndo
simplesmente como “trago do passado” na condi¢do de indice, se ndo como algo
que traz seu depoimento no presente; algo que eu queria denominar aqui reliquia

no sentido mais literal e cristdo do termo: o que como resto de um passado

241



magnifico ¢ digno de veneracdo. E, também, como o fragmento que “fica de um
corpo” passado, mas que definitivamente “¢” presenca desse corpo no presente

(RUFER, 2016, p. 64, em traducao livre)

Ou seja, para Rufer (2016), uma reminiscéncia do passado (pré-colombiano ou
colonial) que segue viva no presente, como rituais amerindios ou afrorreligiosos, pode ser
vista — e ai subjaz o sentido de reliquia — como um passado capaz de performar sua propria
histéria no presente. Na leitura do autor, isso ¢ assim apropriado no México (onde o
historiador reside e pesquisa) e na Argentina, no que tange a historias e rituais de alguns
grupos indigenas, desde entdo encorajados a contar, em suas palavras, sua histéria como
povo. Nao ha nisso uma valorizagdo simbolica destes grupos, cabe dizer, ¢ ndo é assim que
o caso ¢ lido por Rufer (2016). Pelo contrario, as reliquias seriam uteis aos Estados como
elementos que favorecem a constru¢do de uma narrativa de riqueza cultural da propria nagédo,
no presente. E assim que devem ser preservadas.

Um terreiro tombado, em algum nivel, pode ser lido como reliquia, muito embora
seja central para o conceito o grau de autonomia que o Estado esteja disposto a dar a
comunidade religiosa para contar/viver sua propria historia — e até terminar junto com a
mesma — que ¢ limitada a partir do tombamento (mais ainda com sua tradi¢ao registrada).
Um Estado que manda ndo ¢ um Estado que garante autonomia. Nao obstante, a existéncia
da comunidade como reliquia parece poder interessar ao instituto do patriménio — incerto se
mais ou menos — da mesma forma que os espagos tombados esvaziados de qualquer atividade
comunitario-religiosa (ou seja, como espagos de experiéncias extintas do passado).

Ainda assim, o ponto central para esta tese ¢ o de que, seja como experiéncia extinta
do passado ou reliquia, a percepgdo das maes de santo denuncia que ao IPHAN interessa
controlar esta representagdo. Ditar seu formato, seus contornos, seus limites. Mandar na
forma como se apresenta, sem levar em conta a comunidade do proprio terreiro tombado e

sua forma propria de se pensar/entender. E a isso, elas resistem.

5.2 Condiciao marginal, controle e imposicao

Tanto mameto Mabeji ¢ sua comunidade candomblecista quanto o IPHAN, no limite,

objetivam preservar o Bate Folha carioca. Essa inten¢éo € evidenciada ao escutarmos/lermos
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as palavras da mie de santo no que tange ao seu terreiro e lermos, dentre outras'®, as
observagdes de Marcia Netto e de servidores do instituto do patrimonio, na publicagdo com
os resultados do mapeamento de terreiros do Rio de Janeiro (NETTO, 2009). O mesmo pode
ser dito de todas as mdes de santo e terreiros apontados como tradicionais/matrizes pelo
proprio instituto do patrimonio (e por suas fontes, mormente candomblecistas) em suas
publicacdes. Destruir um terreiro jamais ¢ o objetivo de uma comunidade candomblecista —
seja sua propria casa ou outros Candomblés — e tampouco € o do IPHAN ao tomba-lo. Isso,
ainda que a preservagdo de um terreiro para o instituto, diferentemente do que ocorre com
as/os religiosas/os'?®, ndo envolva afetos por parte dos servidores/intelectuais/pesquisadores
(mesmo que, como Marcia Netto e outras/os colaboradoras/es, haja no IPHAN
funcionarias/os candomblecistas), mas interesses politicos. Ainda assim, ndo ha evidéncias
de que o IPHAN queira acabar com Candomblés — ou, sendo mais exato, com a imagem que
constroi/interpreta do que estes sejam. Além disso, a instituicdo possuia durante o governo
petista uma agenda de trabalho planejada para lhes oferecer algum nivel de preservagdo e
valorizacao.

A interagdo com mae Mabeji, todavia, indica que, na percepcao da afrorreligiosa, ha
entre comunidade candomblecista e IPHAN duas ideias distintas sobre como o terreiro deve
ser preservado, quais sejam: (1) a sua propria, que garante as suas familias de sangue e santo
total liberdade para fazerem o que quiserem com o espaco (o que implica em seguir os
ensinamentos das/os mais velhas/os e os designios dos inquices) e preservarem suas
tradi¢cdes como entendam melhor, sem que interagdes com o Estado (em nenhum nivel ou
via nenhuma institui¢do) sejam requisitos para tanto; e (2) a visao do IPHAN, que passa pelo
tombamento do local e da a essa instituicdo, mesmo sob um governo progressista (para a
mameto, com efeito, isto € irrelevante — jamais algum governo reverteu sua condigdo e a da

afrorreligiosidade com que se confunde de excluida social), poder de decisdo sobre o espaco

125 Citei ao longo desta tese vdrias/os autoras/es que indicam em seus textos que o IPHAN objetiva a
preservagao dos terreiros que tomba.

126 Sobre o sentimento de afrorreligiosas/os quanto a preservagdo de terreiros (quaisquer terreiros), um exemplo
vem a calhar. Participei em 2017 de uma reunido, no 11&¢ Axé Ida Wur4, casa de mae Lidia de Oxum. Na reunido
estavam presentes diversas/os afrorreligiosas/os, integrantes do grupo Calundu, e véarias/os militantes do
Movimento Afrorreligioso. Todas essas pessoas concordaram que deviam criar uma campanha contra as
violéncias contra terreiros — ndo s6 candomblecistas — baseada na ideia de que, quando qualquer terreiro €
destruido, ndo apenas a casa de uma comunidade especifica é destruida, mas também elementos caros a todas/os
as/os afrorreligiosas/os. Um exemplo pratico disso foi dado por um dos ogans presentes, que disse: “quando se
destr6i um assentamento de Ogum em alguma casa, ndo ¢ s6 o Ogum daquela casa que ¢ quebrado, mas o
Ogum de todas as casas, pois Ogum ¢ um so. Seja o Ogum da sua casa ou da minha, todos sdo Ogum, portanto,
todos s@o o meu Ogum™.
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e sua conservacgdo, usurpando-lhe das maos da mae de santo. Nao haveria, assim, uma
inten¢do do IPHAN — e por tras dele, do Estado brasileiro — em acabar com o terreiro, mas
sim em controla-lo e usa-lo, em ultima analise, para fins de interesse do poder publico. E
essa percepgao da mae de santo de que o instituto do patrimonio controlaria o espago, apesar
de sua presenca e direito de lidera-lo como sua legitima mae de santo, caracteriza a atitude
de mando da institui¢cdo publica.

Por tras da percep¢do da mae Mabeji ha uma consciéncia concreta — construida a
partir do chdo do Candomblé — de seu lugar ndo privilegiado, de sua posi¢do social
marginalizada no Brasil. Ou seja, de sua alteridade frente as classes sociais mais favorecidas
do pais, por regra brancas, cristas e vivendo em melhores condigdes financeiras e simbolicas.
O fato de haver dentre os funcionarios do IPHAN — ou dentre as classes mais favorecidas,
de uma forma geral — pessoas que so iniciadas no Candomblé ndo muda essa consciéncia
da mameto. Isso, ainda que seja seguro afirmar/considerar e que a mae de santo esteja ciente
de que os funcionarios candomblecistas do IPHAN, para além de qualquer discurso oficial
produzido/interessado do instituto, defendem suas comunidades afrorreligiosas e crengas.

Essa situacdo marca posigdes conflitantes, que existem em meio a um aspecto
particular da colonial modernidade brasileira, também percebido por mae Mabeji, que
complexifica o cenario e cabe ser comentado. Conforme Segato (2007a), formagdes de
alteridades em diferentes Estados nacionalizados ganham caracteristicas especificas, que
devem ser entendidas em seus proprios termos. Ou seja, os “outros da nagdo” (SEGATO,
2007a) de diferentes paises possuem idiossincrasias locais/nacionais. Uma caracteristica
especifica da formagdo de alteridades brasileira ¢ o fato de haver a possibilidade de
negociacdo, de que dominantes e dominados compartilhem algumas identidades e circulos
sociais e/ou profissionais. Segato (2007a) explica que isso ndo faz dos “outros” menos
marginalizados, ponto que nao deve ser confundido, mas torna a dindmica social nacional
mais complexa.

Essa complexidade ¢ entendida por mameto Mabeji. Assim, a mae de santo ndo se
desfaz de sua postura desconfiada e¢ desinteressada do Estado e suas institui¢des, jamais
abrindo seu terreiro ou buscando mais interacdes com as mesmas do que as que ndo pode
evitar, mesmo que, dentre outros, tenha tido filhos e netos de sangue e santo servindo ao
exército, filhas e filhos servidoras/es publicas/os em variadas instituicdes — ¢ mesmo que

tenha me aberto as portas de sua casa para fazer pesquisa, sabendo que eu era estudante de
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uma universidade publica'?’. E possivel ser ainda mais enfatico e afirmar que mae Mabeji
gostaria de ver seu terreiro totalmente apartado e distante de representantes e institui¢cdes do
Estado, sem jamais interagir com as/os mesmas/os, ainda que nao se exalte com suas visitas.
Seu olhar ¢ particular mesmo dentre outras/os liderancas candomblecistas: ela representa um
extremo na resisténcia ao Estado, reproduzindo uma desconfianca e um desinteresse
historicos, aprendidos e partilhados por outras maes de santo de sua geragdo e mais novas,
mas que tampouco ¢ tdo acentuado entre todas/os as/os afrorreligiosas/os. Mesmo mantendo
suas reservas ¢ cuidados, ha aquelas/es que defendem o combate a colonialidade brasileira
por meio da ocupacdo do Estado (i.e. afrorreligiosas/os que se aliaram ao projeto dos
governos Lula e Dilma e aceitaram cargos publicos na SEPPIR petista). Cunha Paz, com
efeito, me relatou que esta posi¢do de maiores reservas da mameto Mabeji contra o Estado
¢ conhecida dentro do IPHAN e seu terreiro ¢ tratado como sendo muito fechado.

A postura desconfiada e o desinteresse da mameto, ndo obstante e aqui reiterando,
ndo lhe impedem de performar seu papel no jogo das relagcdes publicas/politicas com o
Estado. Pelo contrario, dentre outras situacdes, por necessitar eventualmente dialogar com o
poder publico — ou minimamente estar a par dos debates que circundam seu terreiro — ela
aproveita o espaco que existe e envia seus ogans e/ou outros filhos de santo (em geral
homens) estrategicamente selecionados as interagdes para as quais ¢ convidada. [gualmente,
por necessitar atender aos requisitos legais necessarios para tocar seu Candomblé, ela
mantém e preside sua associag@o, seguindo as regras que o Estado determina — mesmo que
a associacdo exista apenas “para inglés ver”. E por entender seu papel e seu espaco/posicao
mais confortavel de lideranca nesta relagdo com seus filhos de santo, ela controla tudo que
acontece, desde dentro dos muros de seu terreiro, do alto de sua domesticidade. Mae Mabeji
atualiza, assim, ao século XXI, a inteligéncia estratégica das maes calunduzeiras dos séculos
XVIII e XIX, que por meio de suas redes de mulheres, compras de alforrias, sincretismos e
protecdo das irmandades oficiais — formas de resisténcia de seu tempo — fundaram o
Candomblé.

A mesma complexidade da dindmica social teorizada por Segato (2007a) se vé
refletida na atitude de mando do IPHAN, bem como na forma como diferentes

afrorreligiosas/os reagem a ideia de terem seus terreiros tombados. Ha, assim,

127 Mae Mabeji me recebeu em seu terreiro porque sou seu parente de santo, mas sabia que eu estava ali como
doutorando em Sociologia da UnB.
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candomblecistas que almejam, para além de necessidades fundiarias ou outras, o
tombamento. Outras/os, ainda, interessam-se por, e efetivamente chegam a, trabalhar no
instituto do patriménio — carreira publica, a principio, acessivel a afrorreligiosas/os.
Igualmente, o discurso oficial hodierno do IPHAN sobre o Candombl¢ exalta a participacao
da afrorreligiosidade na formagdo da nagéo.

Nada disso, todavia, faz com que a atitude de mando do IPHAN seja menos
impositiva. No limite, o instituto esta legalmente autorizado a propor um discurso oficial (no
sentido de estatal, de nacional, de colonial/moderno) sobre o Candomblé — sobre a
afrorreligiosidade — justamente por ser um instrumento do Estado, ou seja, das elites que
controlam o poder politico brasileiro, que exercem sua autoridade sobre o territério e que,
de uma condi¢do de dominagdo colonial/moderna, definem o que é a nacdo e sua identidade.
Face a essas elites, comunidades candomblecistas sdo, finalmente, subalternizadas no Brasil.
Ser candomblecista ndo confere alto status social, nem mesmo ser mae de santo de um
terreiro tombado — bispos catolicos, por outro lado, acumulam mais respeito e carisma
quando comandam dioceses iconicas. Candomblecistas, assim como indigenas, quilombolas,
etc., fazem parte dos “outros da nagdo”. Ou seja, de grupos estrangeiros dentro do proprio
territério. E seu lugar no Brasil, mesmo a partir de terreiros tombados e protegidos, segue
sendo marginal.

Para além da reafirmacdo da situacdo de marginalidade social dos Candomblés, a
observagao da relacdo de comunidades candomblecistas e Estado é indicativa de um aspecto
historico da (re)existéncia da afrorreligiosidade neste pais. A colonia portuguesa no Brasil,
embora proibisse, tolerava os Calundus coloniais, mas ndo permitia que as casas
afrorreligiosas crescessem em tamanho e importancia, desarticulando-as e prendendo
pessoas quando este era o caso. Em contraste, no presente ha a compreensao juridica e
politica no pais de que a livre pratica religiosa ¢ um principio a ser assegurado, o que garante
algum espaco para a continua existéncia calunduzeira sem que terreiros precisem ser
disfarcados/escondidos. Todavia, no que tange aos terreiros que ganham os holofotes da
midia e/ou mobilizam/atraem grande comunidade afrorreligiosa (geralmente as casas
matrizes), a percepcdo da mae Mabeji indica haver em curso uma nova forma de
desarticulacdo, na qual o [IPHAN (e eventuais organizacdes/instituigdes/servicos estaduais e
municipais de tombamento) tem papel central — e, por trds dele, o discurso da

intelectualidade, da superioridade colonial/moderna. Esta estratégia &, por meio do
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tombamento/registro patrimonial da casa e suas tradicdes, a interferéncia/tomada de controle
do processo de vivéncias comunitario-religiosas, da livre existéncia da tradicdo
afrorreligiosa. O impedimento de liberdades de ser e estar dos povos e comunidades
religiosas afro-brasileiras segue, portanto, presente no Estado-nac¢do hodierno, assim como
era na Coldnia, ainda que use de instrumentos mais sofisticados. Com efeito, Segato (2007b,
p-158) indica haver “a necessidade de se perceber uma continuidade historica entre a
conquista, o ordenamento colonial do mundo ¢ a formagdo poés-colonial republicana que se
estende até hoje”. Em meus didlogos e aprendizados com mae Mabeji, ela sempre indicou
ter percebido esta continuidade.

O ponto central da atitude de mando ¢ a percep¢ao da mae de santo de que o IPHAN
busca controlar a comunidade religiosa no uso do espago e na vivéncia em seu proprio
terreiro. Efetivamente, entendo, a partir da Teoria Decolonial, que essa intengdo de controlar
comunidades de terreiro e demais alteridades faz parte de um processo colonizador de longo
prazo, da construg¢do de um Estado nacional que é imposto sempre enquadrando sujeitos e
grupos variados em um unico e forjado projeto de Brasil. Projeto que € racista, misogino,
classista, como venho reiterando e, ademais, que é genocida — ponto que também deve ser
ressaltado, pois também conflita com a tradicdo afrorreligiosa, afinal, ao acolher pessoas e
distribuir comida, dentre outras a¢des, maes de santo e suas comunidades salvam vidas.

O efeito do tombamento de um terreiro de Candomblé sobre a autonomia de sua mae
de santo, cabe dizer, a conversao da casa afrorreligiosa em “patrimonio publico” ndo implica
em sua completa tomada pelo [IPHAN — estabelecem-se niveis de controle, mas ndo uma
completa tutela. A made de santo permanece orientando diferentes aspectos da vida
comunitario-religiosa de sua familia de santo — permanece como guardia da tradi¢do. E nao
ha interferéncia direta — ou, pelo menos, ndo deveria haver, mesmo em caso de registro como
“patrimOnio publico imaterial” — em questdes rituais. Tampouco a comunidade
candomblecista passa a depender do instituto do patrimoénio para sobreviver. Ha, por outro
lado, a partir da confirmacdo, via tombamento, do mando do IPHAN, inegéveis restrigdes
ao uso do espaco, que sdo limitadoras da autonomia, uso e controle da mée de santo sobre o
mesmo — ¢ que podem ter impacto ritual indireto. E nesse sentido hd impacto, finalmente,
sobre a tradigdo afrorreligiosa, que deixa de ser livremente liderada pela mae de santo e passa
a ser enquadrada pelo Estado. Em outras palavras e de forma explicita, o tombamento e o

poder de mando do IPHAN diminuem a autonomia da mae de santo. No caso particular do
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Bate Folha carioca, o tombamento do terreiro vai, ainda, contra a condicdo de
matriarcalidade da mameto, cujo ponto central, conforme Hita (2014), ¢ a propriedade ¢ o
controle total e irrestrito do imével, condicao cerceada pelo tombamento.

O IPHAN e o instrumento do tombamento representam, em sintese, uma
aproximacdo da normatividade foranea, da colonialidade, ao interior do Candomblé. Uma
conquista do espaco doméstico, de seu “muro para dentro”. As consequéncias disso sobre a
autonomia maes de santo e, para além delas, sobre a efetiva e continuada preservacao e
continuidade deste modo de vida, ndo devem ser minoradas.

O controle dos terreiros via tombamento e a atitude de mando como um todo operam
como um meio concreto de acdo sobre os Candomblés. Em outras palavras, relacionam-se
com a forma que o Estado se apresenta como agente preservador — o que necessariamente
implica em agente dominador/colonizador e, com isso, paradoxalmente, disruptor. Isso, pois,
a forma como estado quer preservar ndo preserva: interfere e limita. E a tradi¢do
afrorreligiosa s6 pode ser preservada ao ser vivida livremente, sob o controle da mae de
santo. Tradicdo para a mae de santo ¢, finalmente, movimento, resgate, relacdo temporal,
vivéncia, sobrevivéncia, aprendizado, ensinamento, ngunzo — por natureza, livre e circulante.
Para o Estado, tradigdo é rigidez, engessamento, camisa de forga. E neste sentido que se opde
a (colonial) modernidade e seu progresso. A mae de santo, todavia, ndo guarda sua tradi¢do
em oposi¢cdo a modernidade. Pelo contrario, dialoga no que precisa e resiste a ela.

O interesse estatal por trds da preservagdo (em seus termos) que propde a terreiros
com o tombamento €, todavia, para além da coleta de dividendos politicos — potencializada
com o tombamento da Casa Branca — ainda mais abstrato. Conforme indicado pelo Conselho
Consultivo do IPHAN, na ata de tombamento do terreiro do Bate Folha baiano (IPHAN,
2003) — consoante ao que venho debatendo — o interesse na preservagao daquele Candomblé
estd alicergado em uma compreensao propria do IPHAN, e indicada pelo IPHAN, do que
vem a ser a “cultura nacional brasileira”. O Conselho Consultivo votou pelo tombamento
daquele terreiro, apoiando o parecer do conselheiro Luis Fernando Dias Duarte. Este citava
e segundava diferentes pareceres técnico-antropologicos favoraveis ao tombamento, que,
como um todo, versavam sobre a importancia simbélica do terreiro e do “povo banto™!

para a formagao do Brasil. Tombar o Bate Folha serviria, assim, para o Conselho Consultivo,

128 Venho evitando o termo “povo banto™ e suas variagdes nesta tese, pela razio comentada no inicio, de que
se trata de uma categoria criada pelo colonizador no Brasil. Todavia, reconhego que € um termo de uso corrente,
tanto nas Ciéncias Sociais quanto pelo proprio povo de santo.
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como um reconhecimento da historia daquele povo (o que significa, em termos mais exatos,
dos varios povos por aqui escravizados que falavam linguas do tronco banto) no Brasil ¢ de
sua participacdo — ainda que marginal — na configuragdo do proprio pais. Serviria também
como uma espécie de prémio de consolagdo, de tentativa de “reparagdo” as mazelas
infligidas pela escravidao.

Luis Fernando Dias Duarte cita Gilberto Velho em seu parecer, lembrando do voto

do entdo ja ex-conselheiro do IPHAN:

o Conselheiro Gilberto Velho, ao relatar o processo pioneiro desse tipo, em 1984
[em que foi tombado o terreiro da Casa Branca], sublinhava a importancia do
acolhimento de um conceito de ‘cultura’ que ndo se restringisse a heranga da
civilizagdo de origem européia que constituiu a viga mestra da cultura nacional
brasileira, mas que fosse compreendida como ‘um fendmeno abrangente que inclui
todas as manifestagdes materiais e imateriais que expressam as crengas, valores e
visdes de mundos existentes em uma sociedade’. Nesse sentido, lembrava a
oportunidade de ‘reconhecer o candomblé como um sistema religioso fundamental
na constituicdo da identidade de significativas parcelas da sociedade brasileira’.
Esse ponto tem sido reiterado nos sucessivos pareceres favoraveis a tombamentos

de terreiros de candomblé (IPHAN, 2003, p. 24).

Luis Fernando Dias Duarte lembra também de outro conselheiro, Luiz Phelipe de

Carvalho Castro Andrés, que disse

em seu recente parecer relativo ao tombamento do Terreiro do Gantois:
‘Reconhecer a importancia e valor destes santuarios, que abrigam em sua historia
toda a diaspora dos povos africanos, ¢ portanto, trabalhar, ainda que de forma
modesta, para a sua protegdo e assim fazendo, cumprir uma obrigagdo

constitucional de defesa da cultura do pais (...)" (ibidem: 24).

Com a ata de tombamento do Bate Folha o Conselho Consultivo confirma/reitera,
portanto, textualmente, que ndo apenas o IPHAN cumpre, tombando terreiros de Candomblé,
com seu papel juridico de “defesa da cultura” brasileira, mas, para além disso, com seu papel
burocratico/abstrato de invengdo dessa cultura. O Candomblé é, portanto, lido como um
significante simbodlico de um aspecto da cultura nacional, criada pelo proprio Estado

brasileiro por meio do IPHAN. Nao se trata, assim, de preservar terreiros ou o Candomblé
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como religido, mas de expressar e defender a visdo do Estado brasileiro — de suas elites
dominantes, portanto — do que ¢ a propria cultura nacional. E esta é, por sua vez, significante
de um abstrato projeto de nagdo. Projeto este que tem o europeismo como pilar, na
compreensdo do ex-conselheiro Gilberto Velho segundada pelo Conselho Consultivo do
instituto do patrimonio, que atualiza a posi¢do dos modernistas fundadores do antigo
SPHAN - visdo que ndo parece levar em conta o fato de que esse europeismo foi imposto a
uma vasta maioria populacional ndo branca, por meio da violéncia.

A defini¢do do que é ou ndo cultura ¢ um campo em disputa, sendo que o Estado, por
meio do [PHAN, age deliberadamente para definir/dizer do que se trata, independentemente
de qualquer analise socio-antropoldgica. Alinha, assim, tal qual teorizado por Hall (2010), a
propria cultura com a politica/poder em um contexto de ampla dominagdo classista e racial
— e de género, acrescenta o olhar decolonial.

Pela mesma l6gica, o IPHAN, ao tombar um bem, ou registrar uma pratica cultural,
ndo protege aquele bem ou pratica, mas sua propria versdo da historia/identidade nacional,
que ¢ formadora da vers@o do Estado sobre a historia do Brasil. Esta nisto uma sutileza que
venho buscando enfatizar: tombar o terreiro ndo implica em preservar o Candomblé, mas a
historia nacional conforme versao das elites que detém sua narrativa. Na historia nacional,
ou historia do Estado nacional, os autores e personagens centrais sdo essas elites dominantes.
Sdo suas as glorias que sdo nacionalizadas (NOGUEIRA, 2017b). Rufer (2016, p. 277)
indica que “o Estado-nagdo se refere a um lugar particular de enunciagdo. H4 um aparato
que fala pela nacdo, que se adjudica a virtude da representa¢do, um paradoxo em termos
juridicos e discursivos”. N&o ha aqui espago, portanto, para a autonomia de diferentes
grupos sociais, como comunidades candomblecistas. Consequentemente, tampouco ha
espaco para a preservacdo de suas tradicdes e producgdes culturais em seus proprios termos,
pois estes ndo interessam ao Estado nacional — para isso seria necessaria uma outra historia
(NOGUEIRA, 2017b) — mesmo que candomblecistas venham a ser altas/os funcionarias/os
deste Estado.

As antrop6logas Monica Lacarrieu e Soledad Laborde (2018) expressam

concordancia com esta analise. Acrescentam, ademais, a seguinte observagao:

A recente demanda de patrimonializagdo do Candomblé e da Umbanda no Brasil,
do Ministério da Cultura ao IPHAN (...), demanda que ja envolveu os lideres de

terreiros que solicitam sua inscrigdo no Patrimdnio Cultural Imaterial brasileiro,
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manifesta uma reproducdo do sentido patrimonial convencionado, ao mesmo
tempo em que ndo produz um ‘exercicio de ruptura epistemoldgica’ na linguagem
e no campo do Patriménio Cultural Imaterial (Ponce Ortiz, 2014, p. 3). Ao
respeito, cabe assinalar alguns topicos: 1) o Candomblé e a Umbanda constituem
religides afro que a UNESCO ndo aprovaria como elementos patrimoniais,
justamente por serem religides; 2) a unificagdo brasileira de dois tipos de religido
afro-brasileira anula outras e produz uma sintese hegemonica avalizada pela
ordem e pela verdade relacionada com os processos construidos em e pela
patrimonializacdo; 3) alisa assimetrias, desaparece com preconceitos, aplana
desigualdades e elimina processos historicos complexos de colonialidade. Ou seja,
0 que a principio pode significar um avango para o campo do patrimdnio nao deixa
de reproduzir a ‘colonialidade do poder’ e suas consequéncias para a América

Latina (LACARRIEU e LABORDE, 2018, em tradugao livre).

A visdo da “cultura nacional brasileira” do IPHAN ¢ demasiado abstrata quando
pensada a partir do chdo do Candomblé. Mae Mabeji traduziu isso em uma conversa, quando
me falou que ndo queria jamais comendas ou reconhecimentos estatais de seu terreiro. Ela
quer apenas liberdade para tocar seus ritos sem amarras, viver sua tradi¢do sem controle
externo. O reconhecimento publico-estatal do Candomblé, ou o fato de esta religido
significar um aspecto da cultura nacional criada pelo IPHAN, n3o diz nada para o
Candomblé, mas sim para o proprio Estado-nagao e seus intérpretes, defensores, entusiastas,
gestores — construtores ¢ reprodutores da colonial/modernidade, portanto. Em outras
palavras, a vida doméstica de um terreiro nao ¢ alterada se 0 mesmo recebe algum tipo de
reconhecimento publico — embora seja dificultada no caso de um tombamento e suas
restricdes de uso do espago. A politica como exercicio da vida coletiva, por fim, que interessa
a mae de santo, ndo ¢ a politica do espago publico controlado pelo Estado, mas aquela que
se faz na domesticidade, desde dentro do terreiro, pensando na vida coletiva daquele espaco
e em meio e junto a sua vizinhanca, na linguagem de sua alteridade historica. A politica do
espaco publico s6 se torna objeto de seu interesse, no limite, na medida em que se configura
como ac¢do sobre o terreiro e afeta o espago doméstico candomblecista.

Cabe aqui uma ilustragdo mais do Bate Folha carioca, que muito diz sobre essas
lealdades — abstratas ou ndo — e sobre a filiag@o coletiva que interessa a mameto Mabeji. Esta
ndo ¢ a nagdo brasileira, mas a nagdo candomblecista (lembrando que ha aqui dois sentidos

para a palavra nagdo) Congo-Angola, ber¢o brasileiro dos ritos e tradicdes do Candomblé
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Moxicongo. A porta de entrada do barracdo do Kupapa Unsaba, ap6s as reformas para a festa
de 70 anos do Nsumbu da méae de santo, traz ilustrada esta dimensédo, destacando as bandeiras
dos paises Angola e Congo (ainda que sejam os Estados-nagdo pds-coloniais e ndo antigos
reinos africanos). O tinico simbolo colonial/moderno na porta é a figura de Jesus Cristo — o

Lemba do sincretismo forgado do passado. A figura 09, abaixo, mostra a porta do barracéo.

ANGOLA

Figura 09: Entrada do barracdo do Kupapa Unsaba.
Fonte: dados da pesquisa.
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O terreiro de Candomblé ndo é a Africa, tampouco o Candomblé ¢ africano. Mas a
Africa mitica, nos termos de Werneck (2005/2008), que povoa os terreiros ¢ embasa as
tradigdes afrorreligiosas; essa mesma Africa que preenche de ngunzo o mundo todo; que ¢
capaz de dialogar com os inquices de cada pessoa do planeta; a mie Africa, enfim, que é
muito maior do que o continente africano e foi capaz de sobreviver a diaspora e ao holocausto
negro; esta Africa estd também presente na periferia do Rio de Janeiro/RJ. Est4, para além
desta, presente em cada terreiro de Candomblé.

O Estado-nag@o brasileiro ndo ¢, finalmente, uma institui¢do multipla ou democratica
strictu sensu, mas um processo de construcdo de um sentido particular e imposto de
sociabilidades, com uma sociedade nacionalizada (QUIJANQO, 2005), ainda que complexa.

Uma sociedade marcada pela colonialidade, portanto, em todos os seus sentidos.

5.3 A protecao fundiaria e legal do terreiro

Uma segunda questdo emerge da avaliacdo da atitude de mando do instituto do
patrimdnio e do (ndo) aceite de maes de santo e suas comunidades candomblecistas a lidar
com o mesmo. Trata-se da protecdo fundiaria dos terreiros, tema sempre inerente ao debate
sobre tombamentos de Candomblés pelo IPHAN. A questdo ja foi tocada nesta tese em
capitulos anteriores, mas o debate pode ser aprofundado com outros dados de campo.

O topico do tombamento como alternativa a prote¢do fundidria jamais veio a tona
nos momentos em que estive no Bate Folha carioca, mas ¢ objeto de constante debate em
Brasilia/DF junto a militancia do Movimento Afrorreligioso. Ocorre que o terreno onde se
localiza o Kupapa Unsaba ¢ propriedade escriturada da mae Mabeji, ao passo que terreiros
de Candomblé no Distrito Federal — como era o caso da Casa Branca, em Salvador/BA —
costumam estar localizados em terrenos invadidos/irregulares (ainda que as/os religiosas/os
tenham comprado o imével — compraram, no caso, terra grilada). Assim, as maes e/ou os
pais de santo e suas comunidades afrorreligiosas ndo tém os titulos cartoriais de propriedade
dos imoveis. Justamente por isso, sofrem ameacas de despejo, seja por parte do poder publico
ou de terceiros, muitas vezes interessados em especular com o terreno e/ou racistas contra
as comunidades. Ha aqui que se considerar que, mormente, s3o comunidades de classes
sociais empobrecidas, com liderancas igualmente com baixo poder aquisitivo, que nado

podem, a principio, comprar terrenos escriturados, geralmente muito caros no Distrito
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Federal — o que j& se relaciona com questdes imobiliarias/habitacionais locais, que
transcendem a tematica afrorreligiosa. Nestes casos, a compreensdo das/os afrorreligiosas/os
¢ a de que o tombamento dos terreiros ¢ uma alternativa util a prote¢do dos Candomblés e
um passo para a regularizacdo de seus terrenos. Analogamente, a Casa Branca, ao ser
tombada em Salvador/BA, teve o terreno desapropriado dos terceiros que eram seus donos
e doado a sua associacgdo civil.

A cientista politica Nailah Veleci (2017), que fez pesquisa de campo no Distrito
Federal, a partir de um terreiro que sofre com a invasdo de suas terras € com ataques por
racismo religioso, classifica a utilidade do tombamento como um marco na luta por direitos
para as comunidades de terreiro (para a autora, ndo s6 aquelas do Distrito Federal, mas
pondero que o peso deste marco pode variar entre diferentes comunidades e suas localidades
— tematicas imobiliarias/fundiarias sdo, em muitos aspectos, tematicas locais). Um marco
cultural, pela valorizagdo do terreiro e sua tradigdo como patriménio cultural. A autora ndo
releva que o tombamento oferece problemas para a autonomia do uso do espago pela familia
religiosa. Todavia, em sua interpretacdo, em um contexto juridico-social em que terreiros e
suas comunidades sofrem constantes violéncias e sdo impedidos de praticarem suas religides
em condicdes de igualdade com outras — a pratica do Catolicismo, ou dos varios
protestantismos, ¢ socio-juridicamente aceita e facilitada, ao passo que sobre o Candomblé
sempre pesaram diversos impedimentos juridicos, mesmo ap6s a Constituicdo de 1988, que
refor¢ca o principio do direito ao livre credo — a busca pelo tombamento e protecdo
patrimonial pelo IPHAN operaria como um instrumento de defesa da afrorreligiosidade.

O argumento ¢ solido e ja o ouvi manifestado em diferentes circulos de militantes
afrorreligiosas/os no Distrito Federal. Ainda assim, ndo ¢ unanimidade. Em minha
experiéncia de pesquisa, coletei um dado contrario: comentando sobre um eventual
tombamento de suas casas, de forma muito sintetizada e em suas proprias palavras,
candomblecistas brasilienses que sdo militantes afrorreligiosas me indicaram que o que
pleiteiam do Estado € “regularizagdo, ndo tombamento™!?°. Ou seja, ndo seria o tombamento
do terreiro e a valorizagdo cultural por parte do Estado o que essas religiosas realmente

querem, justamente porque isso traz junto o mando do IPHAN, mas sim a escritura de

129 Coletei essa informagio no primeiro semestre de 2018, durante uma reunifio de estudos do grupo Calundu
(as reunides de estudos sdo abertas ao ptiblico). Evito apontar o nome das candomblecistas, ainda que tenham
falado abertamente sobre o assunto, para proteger suas identidades e terreiro, localizado em area irregular.
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propriedade do imével. As mesmas religiosas se declararam abertas ao tombamento apenas
quando associado a um caminho mais viavel para a garantia dessa posse definitiva da terra.

Esta questdo ndo deve ser pormenorizada e afeta fortemente a relacdo entre
Candomblés e o [IPHAN. Com efeito, acompanhei junto a familia de santo de mae Lidia de
Oxum os debates que antecederam o langamento, em 2012, de livro com o inventario dos
terreiros do Distrito Federal e entorno, produzido pelo IPHAN (IPHAN, 2012). Na época,
diferentes afrorreligiosos, de diferentes casas — em entendimento que se aproxima aquele da
mameto Mabeji — viam com inseguranga o fato de terem os enderegos e outras informagdes
de seus terreiros publicadas no documento, justamente por temerem o despejo pelo Estado
(reitero que muitos terreiros se localizam em terras publicas invadidas) e desconfiarem de
que o mesmo nao usaria as informagdes de forma a lhes proteger ou valorizar.

Ademais do despejo, as/os afrorreligiosas/os temiam sofrer ataques violentos contra
suas casas (contra as edificagdes), fato comum no Distrito Federal. Com efeito a cientista
social Ariadne Basilio de Oliveira (2018) aponta cinco casos de ataques violentos a terreiros
de Candomblé s6 no ano de 2015, motivados por racismo religioso, indicando, ainda, haver
subnotificagdo dos casos ¢ que a Fundagdo Cultural Palmares tem o registro de vinte e sete
violagdes no mesmo ano. Ou seja, uma média de mais de dois ataques por més. Neste
cenario, por mais que as comunidades de terreiro ndo estejam escondidas, tampouco querem
divulgar seus enderecos e facilitar a vida de seus agressores.

Em 2018, trabalho semelhante — e de certa forma redundante — de
inventario/mapeamento foi desenvolvido e apresentado pela Fundagdo Cultural Palmares,
em parceria com a UnB e com o Governo do Distrito Federal (GDF) (PALMARES, 2018).
Estive na cerimOnia de lang¢amento, realizada em trés de maio no Museu Nacional,
acompanhando mae Lidia de Oxum e integrantes do grupo Calundu. Nesta, vimos uma
grande festa, com um articulado presidente da Fundacao Cultural Palmares agradecendo a
Deputada Federal FErika Kokay pelo financiamento do mapeamento, via emenda
parlamentar. E vimos o entdo Governador do Distrito Federal Rodrigo Rollemberg fazer um
eloquente discurso, afirmando que o mapeamento seria um primeiro passo para a articulagao
de politicas publicas e regularizagdo fundiaria das terras dos terreiros. O professor Rafael
Sanzio, da Geografia da UnB, que coordenou o trabalho de pesquisa por tras da publicacdo,

igualmente falou e explicou que o mapeamento foi realizado como meio —mapas, com efeito,
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sd0 sempre um meio para algo e jamais um fim em si mesmos — para mostrar as casas €
demandar por politicas de reparagdo ao racismo religioso.

A figura 10, abaixo, mostra a mesa formada por representantes do Estado, da UnB e
das religides afro-brasileiras, durante o lancamento do mapeamento. Destaque para a
Deputada Erica Kokay, que no momento da foto tinha a fala — e para a mie de santo, a direita
do campo de visao fotografado, sentada em cadeira desconfortavel (banco improvisado, sem

encosto) em meio as/aos representantes do Estado, todas/os em cadeiras melhores.

o
~
-

Figura 10: Apresentagdo do Mapeamento de Terreiros do DF e Entorno
Fonte: dados da pesquisa

Minha avaliag@o sobre este segundo mapeamento de terreiros do DF ¢ a de que o
trabalho foi visto com menos desconfianga pelas comunidades afrorreligiosas da unidade
federativa — inclusive pela familia de santo de mae Lidia de Oxum — mesmo que, conforme
informado no evento de lancamento e a exemplo do inventario anterior, diferentes
comunidades de terreiro tenham se recusado a participar e divulgar seus dados e enderegos.
A menor desconfianca, ndo obstante, possivelmente se deve ao fato de haver
afrorreligiosas/os e académicos envolvidos com o Estado nos trabalhos de mapeamento, que

parecem ter dado mais peso a promessa do GDF de atendimento as demandas por politicas
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publicas e regularizagdo fundidria dos espacos das comunidades de terreiro — i.e., por parte
da Fundagdo Cultural Palmares, o trabalho foi coordenado pela méae de santo Baiana, cujo
terreiro, que se localiza na regido do Paranod/DF, ¢ um dos que foram atacados em 2015,
tendo sido incendiado e posteriormente reconstruido

Promessas de politicos, ndo obstante, sdo lugar comum no Brasil, mas seu
descumprimento também ¢é comum e jamais inesperado. Ou seja, as comunidades
afrorreligiosas deram um voto de confianga ao GDF, o que ndo implica que seus terreiros
estejam sendo mais valorizados nesta regido do Brasil. Com efeito, Rodrigo Rollemberg
terminou seu mandato sem ter regularizado o terreno de nenhum terreiro afrorreligioso,
ficando a tarefa a seus sucessores — que nao necessariamente tem compromisso assumido
em executa-la.

Ainda sobre este ponto, noto que a doacdo de terrenos por parte do Estado para
institui¢cdes religiosas ndo ¢ inédita no planalto central e nem socialmente questionavel:
varias igrejas catolicas estdo construidas em Brasilia em terreno doado pelo Estado, inclusive
a Catedral Nacional, que ¢ um edificio que foi, ademais, construido com dinheiro publico
durante a construcdo da cidade, ¢ tombado pelo IPHAN e ¢ um cartdo postal importante da
capital federal. Outro exemplo ¢ a Ermida Dom Bosco, em cuja vizinhanga e terreno
contiguo ha um mosteiro e um centro de convengdes, que ¢ explorado comercialmente e gera
receitas ao Catolicismo. Doar imoveis a religides por entender nisso um fim socialmente
justificavel/util ndo é, portanto, um problema no Distrito Federal. A questdo que se pde é
sobre qual religido o Estado admite/opta por beneficiar.

Em nossas conversas, Cunha Paz me relatou que trabalhos de mapeamentos de
terreiros realizados na Bahia, a exemplo do que se propagandeou em Brasilia/DF,
efetivamente foram usados para demarcar espacos/terrenos e sustentar a regularizacdo
fundiaria. Nilo Nogueira também me indicou em conversa que a SEPPIR, durante os
governos Lula e Dilma, era grande apoiadora desses trabalhos. Em Salvador/BA, segundo
Cunha Paz, o que foi feito foi buscar-se, a partir do mapeamento, a exata localizacdo dos
terreiros, georreferenciada. Com esta, a verificagdo dos titulos de propriedade da terra. A
partir disso, desapropriacdes e/ou cessdes podiam ser realizadas em beneficio das
comunidades afrorreligiosas, sem que isso implicasse necessariamente em tombamentos

pelo IPHAN ou pelos governos locais (Estado e municipios).
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Os tombamentos do IPHAN, cabe dizer, ainda que seja esta uma instituigdo federal,
ndo tém impacto, tampouco, na alteracdo de legislagdes locais sobre o uso da terra, tampouco
sobre questdes diretamente relativas a propriedade do imével. Tombamento ndo ¢€
desapropriag¢do ou nada parecido. Trata-se apenas, no limite, da protecdo pelo Estado de um
imovel em seu aspecto fisico e de sua destinagdo a um dado fim, o que ndo ocorre sem
respeito as regras do proprio Estado — i.e. 0 [IPHAN ndo poderia tombar uma edificagdo
construida dentro de uma Area de Preservacio Permanente invadida, pois a legislacio
ambiental brasileira ja protege esses locais como areas de natureza intacta. Para terreiros
afrorreligiosos, nesse sentido, com a questdo da atitude de mando a parte, o tombamento
poderia hipoteticamente interessar pela garantia de que determinada constru¢do ndo podera
ser usada para nada além do uso ja feito por sua familia de santo, para rituais/vivéncias
afrorreligiosas. O que também limita que governos locais desconstruam terreiros — algo
desejado em cenarios como o do Distrito Federal, em que frequentemente as comunidades
afrorreligiosas ndo possuem nenhuma garantia legal sobre os iméveis. O fim de problemas
fundiarios para uma comunidade, ainda assim, apenas se darda com a escritura do imovel,
algo que foi facilitado pelo IPHAN, em concerto com governos locais, nos casos como o da
Casa Branca, em que o terreiro tombado estava localizado em um terreno que nao pertencia
a familia de santo. Cabe ponderar, todavia, conforme Cunha Paz, que o IPHAN, mesmo
tendo intermediado/facilitado, colocou sempre como condicao para a conclusdo do processo
de tombamento de um terreiro que a situagdo fundidria fosse resolvida entre governo local e
comunidade afrorreligiosa — exatamente como ocorreu com a Casa Branca. Ou seja, ndo
impds ao governo local a desapropriagdo, até por ndo ter poder para isso.

Para além da contribui¢do a regularizacdo fundiaria do terreiro, a questdo do
tombamento também surge ao debatermos a sucessdo religiosa dos Candomblés. Mameto
Mabeji — conforme indiquei no capitulo anterior — possui um acordo com sua familia de
sangue, que recebe sua mais profunda confianga, de que apods seu falecimento o terreiro sera
mantido intocado e serd controlado por quem “o santo” indicar. Trata-se, conforme a
religiosa, de “espaco sagrado”, que “ndo pode ser mexido”. Com efeito, parte da
desconfianca que mostra no tombamento advém de sua percep¢do de que o Estado ndo
entende este aspecto do sagrado afrorreligioso, que ¢ algo tdo comum e importante para a
sua familia de sangue. Este tipo de relacdo familiar, contudo, ndo ¢ sempre verificada. Pelo

contrario, inimeros sdo os casos de familias bioldgicas que fecham casas calunduzeiras
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depois da morte de suas maes ou pais de santo, justamente por ndo quererem levar adiante a
pratica religiosa — a despeito das familias de santo que se reunem nos locais — € quererem
usar os espacos dos terreiros para outros fins, ou mesmo vendé-los.

O encerramento das atividades de um terreiro — ¢ mesmo a mudanca de endereco de
uma familia religiosa — sempre gera comocgdo entre afrorreligiosas/os. Com isso, ndo ¢é
incomum no Movimento Afrorreligioso que ativistas defendam o tombamento de terreiros
como alternativa para se dificultar o fechamento ou fatiamento das casas — sobretudo as mais
tradicionais — por familias de sangue de maes/pais de santo ap0s seus falecimentos. A propria
mae Mabeji me indicou considerar que esta seja uma solugdo favoravel a afrorreligiosidade.

O recente de

Para as/os militantes, este ¢ um debate intensificado com a percepcio/sensacio
que inimeros familiares de sangue de liderangas afrorreligiosas famosas converteram-se a
religides neopentecostais, que demonizam os terreiros de suas familias. Estas pessoas seriam
as primeiras a defenderem o fechamento das casas afrorreligiosas, algo que pode ser evitado
com o tombamento.

Cunha Paz, com efeito, me contou ser este o caso especifico de um terreiro tombado
no estado do Maranhdo. Apds o falecimento de sua mae de santo, seu filho e herdeiro do
imovel, que é protestante neopentecostal, fechou a casa e tentou vendé-la ou usa-la de
variadas formas que lhe trouxessem retorno financeiro. Nao obteve sucesso justamente por
ser o terreiro tombado (o tombamento foi feito por instituicdes locais de protecdo ao
patrimdnio e ndo envolve o IPHAN). Finalmente, foi aconselhado a repensar essa situacao,
pois a unica forma de que obteria algum dividendo com o imdvel seria mantendo-o em
funcionamento como terreiro. Assim, as atividades afrorreligiosas foram retomadas. Cunha
Paz me indicou que houve mudanga de forma calunduzeira para uma que agradava mais o
dono do imédvel, mas o espago e seu simbolismo local ndo se perderam.

Reitero que a posse do titulo de propriedade do terreiro, como indicou Hita (2014), é
um componente intrinseco da matriarcalidade de uma mae de santo. Essas mulheres ndo
estdo dispostas a compartilhar o controle do espago com o IPHAN a partir do tombamento e
resistem ao mesmo, algo facilitado caso ja tenham a escritura. Na auséncia desta, todavia, o

tombamento se apresenta como meio para consegui-la e como alternativa efetiva para a

130 Falo aqui em percepgio e sensago, pois efetivamente as/os militantes (grupo do qual fago parte) nunca me
falaram em nimeros de terreiros fechados, ou em estatisticas especificas sobre a conversdo de familiares de
maes ou pais de santo ao neopentecostalismo — tampouco tenho conhecimento de que este dado exato exista.
Este, todavia, ndo é um numero considerado relevante. O fechamento de uma unica casa neste contexto €
traumatico o suficiente para a questdo ser percebida/sentida como um grande problema.
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preservacao do espaco, pela garantia de que o local ndo podera ser utilizado para outros fins.
Muda-se, contudo, as permissdes e possibilidades de uso do espago. A percepgdo sobre o
tombamento também varia entre religiosas e IPHAN: a preservacdo patrimonial, que ¢é
cultural para o [IPHAN, ¢ entendida como fundiaria pela mae de santo. Na compreensdo

afrorreligiosa, subverte-se o papel politico e a razdo de ser do instituto do patriménio.

5.4 O ngunzopara além do tombamento

Mando, desmando, controle e questdes fundiarias a parte, apresento neste item final,
a titulo de conclusdo deste capitulo e ja me encaminhando para o fim da tese, dois casos que
mostram que o dinamismo do Candomblé e suas comunidades, mesmo que cerceado pelo
IPHAN via tombamento de terreiros, ndo cessa. Debato, também, um terceiro caso que,
porém, ndo se refere a uma comunidade candomblecista, mas minera.

O primeiro caso de interesse € o da propria “casa mae” Bate Folha baiano. Durante
os festejos de 100 anos da casa fui surpreendido varias vezes pela informacao,
constantemente reiterada, ainda que possivelmente exagerada, de que a festa de Mam’etu
Bamburucema ocorreria da exata mesma forma que sempre fora desde a fundagdo do
terreiro. Isso seria inclusive um dos atrativos do fato de se realizar celebragdes em terreiros
tombados. Assim, para além do selo dos Correios alusivo aos 100 anos do terreiro, das
paredes pintadas conforme eram em 1916, da estética dos ornamentos, das arquibancadas
separando homens e mulheres, etc., a comida servida aos visitantes era também a mesma de
100 anos antes daquele dia; as roupas de baiana utilizadas pelas rodantes e makotas e os
ternos usados pelos ogans lembravam o conservadorismo dos tempos iniciais do Candomblé
de v6 Bernardino Bate Folha; e outros varios detalhes mais, que remetiam aquela festa a um
Candomblé do passado.

Todavia, a comunidade do terreiro ¢ a forma como o modo de vida afrorreligioso é
por ela praticado ndo sdo mais os mesmos de 100 anos atras. Uma diferenga central, em
particular, exemplifica a mudanga que o tempo trouxe, que ¢ a lideranca da casa estar nas
maos de um ogan, que a divide com a mde pequena do terreiro. Isso implica que o
Candomblé do pai de santo Bernardino Bate Folha é tombado, que a estética patrimonial do
terreiro daquele grande afrorreligioso ¢ preservada, mas a comunidade que da sentido ao

local ndo mais se comporta da mesma forma que no tempo do meu bisavé de santo,
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sobretudo, por ndo existir mais um pai de santo. E isso, naquele local, ndo implica em
desrespeito as tradigdes candomblecistas, sobretudo porque a regéncia da casa foi entregue
ao ogan por Mam’etu Bamburucema, a inquice dona do terreiro, que baliza, a principio, o
sentido da sempre dinamica tradicdo. E o ogan divide a lideranga com a mae pequena por
saber que diversos rituais ndo podem ser tocados por ele sozinho, como poderiam pelo pai
de santo. Significa, por outro lado, que a comunidade se recriou e incorporou as mudancas
que o tempo — sempre relacional — lhe trouxe e sobrevive dinamicamente no presente, para
além de qualquer rememoragdo do passado. Alias, pelos diferentes Candomblés que seguem
a tradigdo Moxicongo por que passei, aquele ¢ o tinico em que ha a tradi¢do na casa de se
saudar Tat’etu Ktembu (o tempo) primeiro por todas/os as/os visitantes, ao entrarem no
terreiro. Se as mudangas na tradicdo ocorrem com ou sem maior interesse por parte do
IPHAN nao se sabe, mas ocorrem para além de qualquer limite oficial que o instituto possa
impor. Por certo, ocorrem sem rejeicao por outras comunidades de terreiro, que seguem
prestigiando o Manso Banduquenqué como a grande e importante casa matriz da tradig¢do
Moxicongo.

O segundo caso mostra que os limites da burocracia e do tombamento sdo incapazes
de manter inalterada mesmo a aparéncia visual dos terreiros. Ao chegar em Salvador/BA
para a festa de 100 anos do Bate Folha, encontrei na cidade um ambiente de revolta contra
o IPHAN por parte de afrorreligiosos e do Movimento Negro local. Uma arvore sagrada, um
Iroko centenario (que é considerado, justamente ¢ conforme ja debati anteriormente, o orixa
do tempo para o Candomblé Ketu), havia caido no terreiro tombado Alaketu. Em sua queda,
o Iroko derrubou uma casa vizinha, matando uma moradora idosa que estava dentro do
imével naquele momento. Raivosa com este acontecimento, a vizinhanga (supostamente
cristd evangélica) do Candomblé o incendiou, uma semana depois (ver também CORREIO
24 HORAS, 2016). Fortuitamente, o terreiro sofreu poucos danos.

Embora o IPHAN néo tenha iniciado o incéndio, a revolta com o instituto se deu pelo
fato de que a comunidade do Alaketu lhe havia solicitado meses antes o corte da arvore, que
estava condenada e seria substituida pelas/os religiosas/os por outra mais jovem. A propria
mae de santo da casa, mae Olga do Alaketu, havia consentido com a substitui¢do da arvore
— 0 que necessariamente implica que, em seu didlogo e conexao com suas divindades, era a
sua interpretagdo de que aquele Iroko ja tinha vivido o tempo dele. O tempo, assim,

certamente continuaria seu sentido, mas ja ndo mais vivo na mesma arvore sagrada. O
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técnico do IPHAN que analisou o pedido, ndo obstante, negou inicialmente a solicitacdo e o
instituto ja tardava meses em dar o resultado do processo que abriu internamente para decidir
se aceitava ou nao cortar o Iroko. O orix4, contudo, ndo esperou a decisdo do instituto,
escolheu sua propria hora de morrer — conforme havia previsto a comunidade do terreiro e
sua iyalorixd — e a arvore caiu sem autorizagcdo do IPHAN.

Comentando sobre este mesmo caso e o longo tempo de resposta do IPHAN, e
refletindo sobre a agonia que lhe seria ter que lidar com a mesma situacdo — e papelada,
burocracia, interminaveis comunicagdes sem solugdo pratica alguma, abertura e
acompanhamento de processo, interferéncia externa em algo que tradicionalmente ¢ parte de
seu controle, etc. — em seu terreiro, mae Mabeji me disse, com veemente reprovagdo, o

seguinte:

Se vocé tem uma coisa assim, eu acho que tem que ir logo! Para cortar, ¢ uma
arvore centenaria. Mas ndo, demorou trés meses e deixa a arvore cair na casa e
mata a pessoa. Olha que transtorno! N3o... Eles sdo muito devagar, quase parando.
Assim ¢ melhor a gente mesmo, porque a gente ajunta, ndo tem dinheiro, a gente
ajunta e “vamo, meu filho, vamo, me ajuda aqui, cada um da um tanto, vamo
suspender isso aqui”, “vamos fazer”, “vamos pintar”, né? Tudo mundo d4 o que

precisar, né?

Para além da dimensdo apontada por mae Mabeji, noto que o caso do Iroko do
Alaketu exemplifica em detalhes a ficcionalidade do Estado — e do IPHAN — e, para além
dela, a ficg@o criada por atores que encarnam o Estado buscando torna-lo concreto. Esta,
neste caso, ¢ a ideia de que a prote¢do gerada por um tombamento ¢ de fato efetiva, que o
local passa a ser imutavel pelo proprio tempo — ainda que o tempo colonial/moderno possa
ser pausado/suspenso pela agdo do IPHAN, o tempo relacional afrorreligioso ndo pode — e
que o terreiro ao ser tombado estara, automaticamente, em melhores condi¢des do que estava
antes. Nao s6 o Alaketu ndo logrou desfrutar de melhores condi¢des e amparo para cortar
seu Iroko, quanto ficou mais vulneravel com o impedimento do corte e foi atacado por sua
vizinhanga — em outras situagdes aliada de Candomblés e Calundus coloniais — quando a
divindade, como previsto pela comunidade, morreu. A morte, alids, ndo ¢ nenhum drama
para as comunidades de terreiro, sendo, pelo contrario, parte da vida, ¢ a ideia de que o Iroko

jamais morreria (jamais seria cortado, portanto) ¢ absurda para a afrorreligiosidade.
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Quando o Estado produz uma promessa de algo que nao acontece, como a protecao
dos terreiros tombados, isso ¢ também uma fic¢do. O Estado ¢ uma abstragcdo que existe
produzindo sua propria fic¢do e isso termina por ser vivido em alguma dimensao, ainda que
a da auséncia/inacdo ou da catastrofe — o caso do Iroko ¢ bem especifico na exemplificacio
dessas duas. A ficgdo ¢, finalmente, a de que o terreiro serd protegido pelo tombamento, mas
na verdade essa foi uma promessa falsa, que gerou como consequéncia justamente o
contrario: uma agressao grave.

O terceiro caso se refere a Casa das Minas, de Sdo Luis do Maranhdo. Terreiro de
Tambor de Mina, religido afro-maranhense que cultuava voduns como divindades centrais,
a Casa das Minas funcionou até 2015, quando faleceu, aos 89 anos, sua ultima rodante
(vodunsi), a religiosa Dona Deni. Unico terreiro de sua tradigio, a Casa das Minas ndo deixou
“casas filhas”, muito embora outras comunidades afrorreligiosas pratiquem outras formas de
Tambor de Mina no Maranhdo (SARAIVA, 2017). O terreiro foi tombado em 2005, sendo
o primeiro templo afrorreligioso tombado pelo IPHAN fora da Bahia (CUNHA PAZ, 2017).

Com a morte da vodunsi Dona Deni, contudo, o terreiro perdeu sua razao de ser como
casa de uma comunidade religiosa, ainda que o local siga preservado e prestigiado pelo
IPHAN como espago fisico — e siga tendo sentido afrorreligioso para a cultura popular de
Sdo Luis/MA (SARAIVA, 2018). Embora a preservacdo do espaco possa ser de grande
interesse de diferentes afrorreligiosas/os por todo o Brasil, justamente pela historia que
representa, possivelmente a Casa das Minas € hoje o exemplo mais emblematico de museu
afrorreligioso, de icone de uma religido do passado que ji ndo mais existe!*!. E, para as/os
afrorreligiosas/os, ndo sdo os espagos vazios que t€m sentido de ser, mas o modo de vida
comunitario-religioso, com seus rituais e divindades africanas. Neste sentido, a Casa das
Minas, embora permanecera sempre como um marco € como um local de interesse, deve ser
entendida em outros termos, diferentes do que a casa de uma comunidade de terreiro. Esta,

132 embora a edificacio do terreiro siga em pé. E sempre foi

com efeito, ja ndo mais existe
sua comunidade que significou o local, jamais o contrario.
Tombar ou registrar terreiros e suas religides pode ser um ato inclusivo e progressista

por parte do IPHAN, nos termos do Estado-nagdo colonial/moderno. Mas, para além do

1310 Tambor de Mina segue vivo como religidio, mas nio a tradi¢io especifica da Casa das Minas. Esta
terminou com o falecimento da mae de santo Dona Deni.

132 Cabe notar que ndo existe como grupo de pessoas, que ¢ a base de uma comunidade de terreiro. Mas ha
ainda voduns assentados no terreiro, que sdo cuidados por afrorreligiosas/os. E a continua vida dos santos €,
sim, a continua vida — ainda que em outros termos — da Casa das Minas.
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espaco fisico ou da abstracdo do registro do bem cultural imaterial, ¢ o0 modo de vida
comunitario afrorreligioso, a tradicdo afrorreligiosa, que da sentido a comunidade de
terreiro. E o ngunzo que permeia tudo o que ocorre nesses espagos e que orienta as agdes
das/dos afrorreligiosas/os. Igualmente, é o que mantém a comunidade viva. E o ngunzo segue
seus proprios caminhos, independentemente do que planeje, documente, formalize,

solidifique ou colonize a burocracia publica brasileira.
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FECHANDO OS TRABAIO: CONSIDERACOES FINAIS

Persegui nesta tese o objetivo de mostrar como, a partir da percepcdo das maes de
santo, o IPHAN ¢ significado pelas comunidades de terreiro. Para tanto, comecei por fazer
um longo recorrido historico pela formacgao da afrorreligiosidade no Brasil, desde a chegada
dos primeiros africanos escravizados e estruturacdo dos primeiros Calundus coloniais.
Aquela época os primeiros povos a chegarem escravizados eram de origem centro-africana.
Esses, no Brasil, compartilharam cativeiro com indigenas originarios desta regido do planeta,
com os quais aprenderam os segredos da terra e da fauna locais, necessarios para a
refundagdo de suas praticas afrorreligiosas.

O ambiente colonial foi desafiante para as/os negras/os escravizadas/os, que foram
sujeitadas/os a todo tipo de violéncia e imposi¢cdo por parte da coroa portuguesa, ao que
tiveram que se adaptar — o que também implicou em um sincretismo afrorreligioso for¢ado
com o Catolicismo daquela época. Parcela da populagdo escravizada com mais condi¢des de
ressignificar, manter e ensinar tradi¢des africanas no Brasil, mulheres assumiram um lugar
de protagonismo nesse processo, que potencializou a relevancia de um papel religioso ja
milenar na Africa: o de mae de santo.

Ao recorrido histdrico segui o texto apresentando essas mulheres. Indiquei que maes
de santo se tornaram no Brasil lideres comunitarias de grande importancia e passaram a, por
meio de sua tradi¢do afrorreligiosa, ocupar um papel social de destaque ndo apenas como
guardias, intérpretes e condutoras de um modo de vida particular, mas como liderangas
locais, com um papel de coesdo social e restruturacdo de sociabilidades rompidas pela
violéncia colonial. No presente, em que segue a mesma violéncia colonial na modernidade
— ou seja, em um contexto marcado pela colonialidade — essas mulheres seguem exercendo
esses papeis, nas periferias urbanas, por meio de seus Candomblés ¢ demais religides afro-
brasileiras. Mae Mabeji, em seu iconico Candomblé do Bate Folha carioca ¢ um notével
exemplo dessa historia.

No que tange a fundag@o e modernizacao do Estado, e construcdo de um projeto de
nacao no Brasil, revisei bibliografia que indica que as elites dominantes locais optaram por
seguir com uma leitura europeista/eurocéntrica do sentido da histdria, enfatizando a heranga
portuguesa colonial como o que havia de mais caracteristico do Brasil. Uma identidade

nacional foi criada nesse processo. Tradi¢des nacionais foram inventadas. O racismo,

265



estruturante da formacao do pais, foi negado. Em seu lugar, foi criado o mito da democracia
racial. E esta narrativa nacional criada foi, a partir da década de 1930, concretamente
ilustrada, sobretudo, por meio de edificios simbolos que passaram a ser tombados como
patrimonio nacional pelo IPHAN.

Terreiros afrorreligiosos passaram a ser pensados como passiveis de inser¢do dentre
esses edificios simbolos apenas a partir de 1984, com o tombamento da Casa Branca. Mas
isso ocorreu por interesse politico populista especifico do entdo minguante governo militar.
Ainda que representem, simbolicamente, a historia de resisténcia do povo negro escravizado
no Brasil e toda a sua forca, ndo foram originalmente entendidos como representativos da
brasilidade inventada, justamente por seu cardter negro/afro-brasileiro. E mesmo apods a
década de 1980, terreiros ndo foram amplamente tombados como patriménio nacional.
Jamais foi criado um movimento estatal de reconhecimento do valor desses espagos e de
tudo o que significam e envolvem, nem mesmo durante os anos progressistas dos governos
Lula e Dilma, em que afrorreligiosas/os estiveram proximos ao Estado, que buscou ouvir
suas demandas e articular politicas publicas que lhes valorizassem — e, ademais, auxiliasse a
mitigar o racismo no Brasil. Até o presente, contudo, apenas 11 templos afrorreligiosos, no
total, foram tombados pelo [PHAN. Nenhum durante os anos de trabalho do GTIT.

Pude observar, finalmente, a partir desse recorrido tedrico-bibliografico e de pesquisa
de campo, que para a percepgao das maes de santo — em particular da mameto Mabeji — sobre
o IPHAN e sobre esta estatalidade excludente que representa, ainda colonizadora, o ndo
tombamento de terreiros ndo ¢ um problema. Pelo contrario, a inclusdo dos templos na lista
de patriménios acautelados pelo instituto do patrimdnio implicaria em sua usurpagdo pela
institui¢cdo, posto que a mesma passaria a interferir no controle do espago, impondo limites
a seu uso e, com isso, na dindmica da tradi¢do da casa. A mae de santo significa o IPHAN
da pior maneira, entendendo-o, junto ao Estado, como uma organizacdo que, por meio do
tombamento, interfere em sua autonomia sobre o terreiro — o que implica, igualmente, em
limitar sua autonomia como guardid maxima de sua tradicdo afrorreligiosa. Esta
interferéncia caracteriza o que passei a chamar ao longo do texto de atitude de mando. A
esta, mde Mabeji responde: “na minha casa mando eu”.

O tombamento do terreiro, para mae Mabeji, ademais, implica em complicar o
processo sucessorio e hereditario da casa, tanto como local de culto quanto de morada de sua

familia de sangue. A religiosa enxerga diferentes situacdes e possibilidades no que tange a
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propriedade do imovel, que €, como um todo, dividido entre os inquices e seus herdeiros.
Sua familia de sangue ¢ iniciada no Candombl¢ e ¢ sua aliada na continuidade da tradicao
do Kupapa Unsaba, pelo que, sempre sabera o que fazer com o terreiro. O IPHAN ¢
representante do Estado e das elites que o controlam, que marginalizaram o povo negro e o
povo de santo. Assim, a mae de santo desconfia de suas intengdes, tanto no presente, quanto
sobre 0 que ocorrera apds sua morte. Além de ndo ter nenhum interesse em dialogar com
uma burocracia publica que nunca foi sua aliada ou de seus antepassados.

O conflito entre 0 mando da mae de santo ou 0 mando do IPHAN, em minha leitura,
apresenta mais do que uma breve contenda sobre o controle fisico do espago do terreiro. Ha
outra disputa muito mais sutil, abstrata e profunda, sobre a ideia de preservacao e, com ela,
sobre narrativas que significam o espago e seu valor. Por um lado, ha a compreensdo socio-
politica do IPHAN, embasada em uma nocao linear de tempo e historia pela qual se pauta o
Estado brasileiro ¢ que orienta o discurso oficial sobre a nagdo. Assim, para o [IPHAN,
preservar o terreiro — a edificagdo — € manté-lo inalterado, rigido, como se fora um museu
aberto. Um simbolo do passado brasileiro. Para o IPHAN, a comunidade do terreiro segue
dindmica, mas sua tradi¢do, por mais que se confunda, pode ser destacada da edificacio e,
inclusive, registrada, como texto. O terreiro assim tombado deve ser mantido inalterado, tal
qual outros edificios tombados, para que ndo perca seu valor como monumento e siga
representando/simbolizando o passado.

Para a mée de santo, sua tradicdo ndo ¢ representativa ou simbolica de nada, mas
vivida. O que ocorre em seu terreiro nao ¢ reminiscéncia de um passado, mas um modo de
vida com raizes ancestrais, construido no passado e constantemente atualizado ao presente,
sempre em relacdo com este passado — o tempo aqui ndo € linear, mas relacional. E este
modo de vida envolve valores, crengas e experiéncias, etc., que se desenvolvem e ndo podem
ser destacadas do espago do terreiro, constantemente atualizado a vivéncia. Tombar o
terreiro, na percep¢do da mie de santo, ¢, assim, atrapalhar este processo, esta dindmica. E
trazer para dentro do terreiro amarras e limites a autodeterminacdo da comunidade, processo
que ela lidera. E, portanto, limitar sua autonomia.

Para além desses aprendizados com as maes de santo e, particularmente, com mae
Mabeji, observei haver também para candomblecistas outras formas de se interpretar a
tematica do tombamento patrimonial, que surgem de contextos com problemas fundiérios

especificos. Maes de santo s@o sabias capazes de realizar uma aguda leitura de sua realidade
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e contexto. Neste sentido, ao passo que a percep¢do da mae Mabeji é representativa de uma
postura generalizada de desconfianca e desinteresse do povo de santo pelo Estado, ha
também casos em que o tombamento ¢ visto como uma ferramenta Util na continua
(re)existéncia da afrorreligiosidade. A atitude de mando do IPHAN e suas consequéncias
continuam sendo preocupantes, mas sdo entendidas como aceitaveis quando estad em jogo a
possibilidade de fechamento dos terreiros. Levantei ser esta uma compreensao frequente no
Distrito Federal, com suas complexas questdes fundidrias/imobiliarias. O que buscam
afrorreligiosas/os, no limite, ¢ seguir exercendo sua afrorreligiosidade — tradi¢do, crenca,
modo de vida, etc. — e, para isso, ¢ preciso cuidadosa leitura de seu contexto e grande
capacidade de adaptacdo. Ademais da propria tradi¢ao afrorreligiosa no Brasil, € o exercicio
desta inteligéncia vivencial o grande traco caracteristico das maes de santo.

Como finalizacdo desta tese — que busquei sintetizar comentando neste capitulo de
fechamento e consideragdes finais — cabe dizer que o texto que apresentei, ao longo de suas
varias paginas, expde um aprendizado e uma interpretacdo. Resume, didatica e textualmente
minha leitura sobre a forma como aquelas senhoras — e em particular mae Mabeji —
significam o IPHAN e, com ele, o Estado. Mas, para fazer justica ao aprendizado que a
experiéncia desta pesquisa me trouxe, devo apontar que nenhum texto sera jamais capaz de
englobar a percep¢do de uma mae de santo. O esfor¢o feito com esta tese foi o de buscar dar
um sentido sociologico a uma leitura sobre esse perceber, mas, assim como nenhuma
narrativa sociologica substitui um fenémeno social estudado, esta tese ndo substitui a
experiéncia de uma prosa com uma mae de santo. Ouvir dessas senhoras suas proprias
palavras sobre o problema aqui articulado ¢, assim, uma experiéncia de vida que o texto
jamais pretendeu ser capaz de suprir.

Por ser esta tese uma interpretacdo autoral, faz sentido esperar que outras teses com
tematicas e problemas semelhantes, realizadas por outros/as pesquisadores/as, junto a outras
maes de santo, possam apresentar resultados diferentes. Isso seria positivo, ainda assim,
como forma de se ampliar o conhecimento sociolégico sobre essas senhoras e sobre a
afrorreligiosidade. Também, como meio para se formar novos socidlogos sensibilizados, tal
como fui, pela experiéncia de se fazer pesquisa proximos do ngunzo das grandes maes das
comunidades candomblecistas no Brasil. E se a Sociologia pode ser mobilizada como

disciplina meio para se evidenciar o profundo valor daquelas senhoras, a mesma pode
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também crescer com mais pessoas/profissionais tocados por experiéncias de pesquisa e vida
tdo transformadoras.

Maes de santo e seu ngunzo, como afirmei anteriormente, a partir de revisdo
bibliografica, existem desde muito antes do Estado brasileiro — ou do Estado-nagao
colonial/moderno como projeto politico idealizado por elites dominantes — e suas
instituicdes. Seguem vivas no presente e, mesmo em um cenario em que pais de santo se
multiplicam, ndo ddo sinais de estarem em extingdo. Nao cabe a Sociologia, no que tange a
isso, fazer futurologia e prever se seu tempo estd no fim ou nao.

Este exercicio, entretanto, pode ser feito por comunidades de terreiro e respostas
podem ser buscadas junto as/aos proprias/os guardias/des de suas tradigdes. Assim, ja no
momento em que caminhava para o término da escrita desta tese, perguntei a Pai Guiné de
Aruanda se algum dia as maes de santo deixariam de existir. Sem muita surpresa, o0 mentor
espiritual de minha familia de santo respondeu que ndo. Que “sem mée ndo ha filho”, pois
“homem ndo tem filho”. E que mesmo que eventualmente venham a haver terreiros que
“toquem Candomblé” sem mulheres, o “Candomblé so existe com mées de santo”.

As palavras de Pai Guiné precisam sempre ser interpretadas com a consciéncia de
que ele ¢ uma entidade espiritual. Um ancido, em todos os sentidos desta palavra. Desta
forma, suas palavras curtas sempre possuem um sentido mais profundo do que o literal. Ndo
lhe cabe, como tampouco objetiva a afrorreligiosidade, prever o futuro do planeta. Sua
preocupacao ¢ com o presente e as necessidades que este traz. Assim, entendo de sua resposta
que o ngunzo das maes de santo segue forte, vivo, presente, marcante, independentemente
da situag@o burocratica de seus terreiros, e que essas senhoras seguem bem instrumentadas
para resistir as adversidades que o tempo reiteradamente vem lhes trazendo no Brasil. Essa
forca ndo se esvaiu até agora e ndo ha movimento burocratico — seja do IPHAN ou outra
instituicdo — ou césmico que esteja lhe dirimindo.

Mais do que isso, sendo as maes as unicas capazes de darem a vida a um filho ou
filha, sendo as maes, portanto, for¢as da criagdo, o Candomblé — e junto a ele toda a
afrorreligiosidade — ndo pode existir sem suas maes de santo, mesmo que o tempo — sempre
relacional, sempre Ktembu — traga aos terreiros mais homens, ou ainda pessoas transgéneras,
com que a tradi¢do calunduzeira nunca lidou no passado.

Candomblés, Tambores, Umbandas, Juremas, Xangos, Batuques e demais Calundus

hodiernos, ainda assim, se recriardo, tal como se refez a afrorreligiosidade no Brasil.
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Conforme Pai Guiné me contou naquela mesma conversa, “o tempo ¢ maestro de tudo” e ele
mesmo “resolve tensdes”. E do ngunzo do tempo, aliado das méaes de santo, o Estado e o
fluxo histérico da colonial modernidade — mesmo com seus tombamentos, progressistas
preservacdes de patrimonio, prémios e reconhecimentos as mametos — nao tém aproximagao

ou afinidade.
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