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Resumo: A pesquisa aqui apresentada consiste no desdobramento da investigacéo de iniciacao
cientifica realizada durante o ano de 2016, cujo o proposito foi mapear os papéis de poder
desempenhados por mulheres afro-religiosas de uma determinada familia espiritual.

Referente ao percurso atual, nosso objetivo prioritario foi cartografar atravessamentos de
géneros e sexualidades que comp&em os processos de subjetivacdo de mulheres consagradas a
lemanja. Tivemos, ainda, a pretensdo de averiguar questdes pertinentes as praticas corporais
vivenciadas nas festas e demais liturgias do grupo.

Ao total, foram entrevistadas quatro mulheres candomblecistas consagradas a divindade acima
citada. As entrevistas foram organizadas por um roteiro composto por cinco grandes eixos
tematicos. Como ferramenta ética e metodoldgica, utilizamos a cartografia aplicada a psicologia
social. As entrevistas foram gravadas e, posteriormente, transcritas. Assim sendo, foi possivel
realizar o manejo cartografico com o material coletado, de maneira a propor didlogos entre a
teoria e as experiéncias relatadas pelas mulheres.

Nossa bibliografia basica contemplou, principalmente, estudos que versam sobre o culto as/aos
orixas no Brasil e questdes de géneros e sexualidades. Ademais, nos propomos a experimentar
conceitos trabalhados por Michael Foucault, na fase de sua obra conhecida como Genealogia
da Etica.

Sobre as discussdes resultantes dessa trajetoria, apontamos para o fato de que deusa fornece
modelos de identificacdo, especialmente no que condiz as performances de feminilidades. As
participantes da pesquisa tomam a divindade como recurso subjetivo, de maneira que acreditam
desempenhar com maior éxito certos papéis que lhes sdo socialmente impostos. Dentre as

tematicas por elas levantadas, se destacaram o cuidado e a maternidade.

Palavras-chave: Candomblé; mulheres; processos de subjetivacao



GARCIA, Juliana Silva. “Queen, beautiful and woman”: cartographs and possible existencial
aesthetics between lemanja's daughters. 2019. 106 f. Dissertation (Academic Masters). Séo
Paulo State University (UNESP), School of Sciences, Humanities and Languages, Assis, 2019.

Abstract: The following research consists of the unfolding of the undergraduate research, carried
out in 2016, that had as purpose the mapping of the power roles played by Afro-religious women
from a particular spiritual family.

Regarding the current route, our priority goal was to map crossings of gender and sexuality that
make up the subjectivation processes of women consecrated to lemanja. We also had the intention
of investigating pertinent issues related to the body practices experienced in the parties and other
liturgies of the group.

In total, it was interviewed four consecrated candomblecist women to the aforementioned divinity.
The interviews were organized by a script composed of five major thematic axis. As an ethical and
methodological tool, we use cartography applied to social psychology. The interviews were
recorded and later transcribed. Thus, it was possible to perform the cartographic management with
the collected material, to propose dialogues between the theory and the experiences reported by
the women.

Our basilar bibliography included mainly studies on the worship of orishas in Brazil and issues of
gender and sexuality. Besides, we propose to experiment concepts worked by Michael Foucault,
in the phase of his work known as Genealogy of Ethics.

About the discussions resulted from this trajectory, we point to the fact that Goddess provides
models of identification, especially regarding the performances of femininity. The research
participants take divinity as a subjective resource, so they believe they play more successfully
certain socially imposed roles. Care e motherhood were the themes that stood out among the others

raised by them.

Keywords: Candomblé; women; subjectivation processes
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INTRODUCAO
“Muito me ajudaste
e eu bendigo teus atos por toda eternidade.
Sempre seras reconhecido, Exu,
seras louvado sempre
antes do comeco de qualquer empreitada. ”
(Reginaldo Prandi)

Dou inicio a minha trajetdria de pesquisa utilizando da perspicacia poética do escritor
mexicano premiado Octavio Paz. No primeiro capitulo do livro A Dupla Chama: Amor e
Erotismo (1994), o autor afirma que a funcdo bioldgica do sexo € a reproducgéo. O erotismo,
porém, é o elemento que o humaniza, considerando que, entre 0s outros animais, a copula
ocorre sempre do mesmo modo, em épocas determinadas e com a Unica finalidade de
preservacdo da espécie. O autor afirma que é pertinente pensar o uso da linguagem a partir
dessa mesma perspectiva, visto que a sua funcdo primordial é a comunicagédo, porém a poesia
pode ser entendida como o erotismo da palavra, de modo que torna possivel transcender o seu
fim préatico. A poesia torna prazerosa a comunicacao, porque ela ndo se ocupa em meramente
cumprir protocolos. Apesar de realizarmos um trabalho académico, cujo propdsito € produzir
ciéncia, intentamos partilhar 0s nossos processos de pesquisa e escrita com prazer e alegria,
para que ndo seja uma simples reproducdo de discursos, mas talvez uma producédo de novos
possiveis que acaricie os sentidos de quem Ié. Afinal, “uma linguagem sem malicia é sinal de
estupidez” (BRECHT, 1987, p. 33).

Antes de discorrer sobre os aspectos formais que envolvem o meu percurso de
investigacdo, creio que seja relevante destacar sua genealogia afetiva, por assim dizer. A
priori, € necessario pontuar que o Candomblé ndo é para mim um mero objeto de estudo, mas
sim a religido que me acolheu e me encantou. Sua historia e cosmologia subvertem valores e
verdades hegemoénicas, inventando novas formas de ser e ver o mundo. O feminino, em
especial, que é tdo violentado nos discursos dominantes, na perspectiva afro-religiosa é
concebido de maneira potente e vibrante. Em suma, o seu respeito pelas mulheres foi o que
cativou 0 meu coracdo. Esse bom encontro me possibilitou enxergar certas belezas da vida
que eram, até entdo, por mim desconhecidas. Para além dos meus deveres éticos, estéticos e
politicos como pesquisadora, tenho compromissos afetivos e pessoais com esse estudo. No
mais, posso afirmar que pesquisar transforma e transborda. Sei disso, porque essa trajetoria

estd me transformando e me transbordando.
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Os processos aqui compartilhados sdo desdobramentos da pesquisa de iniciacdo
cientifica realizada durante o ano de 2016. Sob o titulo As Mulheres do Axé: Relagdes de
Poder no Candomblé Ketu, seu objetivo principal era mapear alguns dos papéis de poder
desempenhados por mulheres no contexto do Candomblé de nacdo Ketu?, resgatando suas
memorias e vivéncias. Entrevistei quatro mulheres que ocupavam cargos distintos na
hierarquia de uma mesma familia espiritual, cujo barracdo de festas se localiza em um bairro
periférico da cidade de Assis, interior do estado de S&o Paulo.

As entrevistas foram organizadas através de um roteiro, constituido por eixos
tematicos. Os eixos tematicos foram divididos com a intencdo de discutir particularidades
sobre as maneiras como se deram as suas respectivas aproximagdes e insergdes no grupo.
Além disso, nos ocupamos em investigar os modos como se configuravam as relacdes de
géneros nesse contexto cultural, conhecendo um pouco sobre os cargos hierarquicos ocupados
por cada uma das participantes. Propusemo-nos também a cartografar as funcdes ritualisticas
por elas desempenhadas, as praticas corporais as quais se submeteram durante o0s
procedimentos liturgicos que sdo proprios do grupo, aspectos pertinentes a autoimagem e
autoconceito, além de marcadores sociais de estigmas que, possivelmente, participavam da
composicao de seus processos de subjetivacéo.

A metodologia que nos instrumentalizou e viabilizou essa pesquisa foi a cartografia,
utilizada também como aporte ético de pesquisa em psicologia social. Cabe pontuar que,
tradicionalmente, a cartografia € uma ferramenta da Geografia, voltada para representacdes.
Dentro de seu uso original, a cartografia se pretende exata, utilizando para isso de recursos
matematicos. No entanto, diferentemente do mapa, que se caracteriza como uma
representacdo estatica, a cartografia enquanto metodologia e ética de pesquisa aplicada as
ciéncias humanas e, em nosso caso especifico, a Psicologia, de acordo com Rolnik (1989), é o
desenho que se faz no percurso. Assim sendo, o método cartografico possui um carater
dinamico, de modo que tivemos a possibilidade de averiguar os pontos obscuros que
permeavam 0 campo de investigacdo. Ademais, essa ferramenta metodoldgica ajudou a
construir 0 nosso percurso de pesquisa de maneira processual e heterogénea.

Inspirada nas ideias de Gilles Deleuze & Felix Guatarri (1995), a cartografia se
caracteriza enquanto “‘estratégia de producdo do conhecimento” (SILVA, 2005), “método de

pesquisa-intervencdo utilizado em pesquisas de campo voltadas aos estudos das

! “Nago — Designa, no Brasil, os grupos que cultuam divindades provenientes da mesma etnia africana, ou do
mesmo subgrupo étnico. Sdo exemplos do primeiro caso as ‘nagdes’ congo, angola, jeje, ao passo que o segundo
caso € ilustrado por kétu, ijesa e 0y0, correspondentes aos subgrupos da etnia nagd.” (VOGEL, 2012, p. 198).
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subjetividades” (PASSOS, KASTRUP & ESCOCIA, 2009) e como “critica ao modelo
tradicional de conceber as pesquisas de campo em Psicologia” (ZAMBENEDETTI & SILVA,
2011). No mais, esta voltada aos estudos das multiplicidades, relacionando-se com o que
Deleuze e Guatarri (1995) denominaram de rizoma — um sistema conceitual aberto, que nédo
tem comeco e nem fim, que esta sempre no meio, na processualidade e no campo das
experimentagoes.

Citamos, ainda que de maneira breve, a ideia de dispositivo, descrevendo-o como um
modelo heterogéneo multilinear em desequilibrio. A partir disso, recorremos as consideracfes
de Deleuze (1988), que afirma que sdo as linhas que compdem o dispositivo que atravessam
0S processos de subjetivagdo. Assim sendo, a cartografia se caracteriza como um instrumento
que nos fornece auxilio na separacédo das linhas que atravessam os processos de subjetivacao.
Partindo das proposicdes teoricas de Deleuze (2000), demarcamos, ainda que de maneira
simplista, que as linhas as quais nos referimos correspondem as instituicdes, discursos,
modelos hegemonicos, aspectos macroestruturais e microestruturais, no geral, dentre outras
formas de poder. Para a filosofia deleuziana, as linhas ndo precisam, necessariamente, ser
fixas e continuas, de modo que estdo passiveis a fraturas e mudancas de percurso. Alem disso,
o filésofo trabalha com a ideia de linhas-de-fuga, que, em suma, sdo as linhas de intensidade,
gue rompem com as normas e possuem potencial de produzir novas formas de existéncia.
Assim sendo, a cartografia pode ser utilizada como ferramenta para mapear as linhas que
compdem determinado dispositivo.

Retomando as informacdes acerca da investigacdo de iniciacdo cientifica
propriamente, destacamos que a partir do consentimento verbal e escrito das participantes, as
entrevistas foram gravadas e, posteriormente, transcritas. Reunindo o material das
transcri¢Oes, a proposta era fazer o que Tedesco, Sade e Caliman (2014) denominam como
manejo cartografico de entrevistas. Nesse percurso, quatro mulheres compartilharam detalhes
sobre suas vidas e suas experiéncias religiosas.

Sobre o perfil geral das entrevistadas na iniciacdo cientifica, no que se refere aos
aspectos étnico-raciais, duas delas se autodeclararam negras e as demais se disseram brancas.
Houve grande amplitude na faixa etaria, considerando que a participante mais jovem possuia
29 anos, e a mais velha estava com 82 anos de idade. Todas sdo maes, sendo que duas delas ja
eram avés, na época em gue nos encontramos. Duas dessas mulheres, as entrevistadas mais
jovens, encontravam-se em relacionamentos estaveis com homens. Apenas uma delas estava
formalmente empregada, sendo a que possuia 0 maior nivel de escolarizacdo. A entrevistada

mais jovem estava numa posicdo sacerdotal abaixo das demais, porque além do cargo
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ocupado, possuia menos tempo de consagragdo em comparagao com as outras participantes da
pesquisa. Elas exerciam distintas funcdes na familia espiritual, além de pertencerem a
diferentes divindades. Apenas uma delas é filha de uma deusa, pois todas as outras pertencem
a orixas masculinos. Todas forneceram detalhes sobre 0s seus respectivos cargos, de modo a
destacar a importancia de suas fun¢Ges para o bom andamento dos rituais litargicos e festas.

A respeito dos motivos que culminaram com as suas respectivas adesdes a religido, a
salde, tanto em seu aspecto fisico quanto mental, se configurou como um fator determinante.
Duas mulheres, entre as quatro entrevistadas, associaram 0s seus processos de introducéo
sacerdotal a necessidade de restabelecimento e/ou manutencdo do bem-estar psiquico. Uma
das participantes mencionou que estava acometida também por doencas do corpo, chegando a
acreditar que lhe restava pouco tempo de vida. Ela, particularmente, consagrou-se sacerdotisa
com a esperanca de sobreviver, e me pareceu mais emocionada durante essa parte especifica
de seu relato. No mais, as quatro mulheres afirmaram ter obtido aquilo que almejavam quando
decidiram iniciar-se no culto as/aos orixas.

Por fim, foram discutidos alguns marcadores sociais de estigmas que possivelmente
compdem o0s processos de subjetivacdo da populacdo afro-religiosa. Nesse momento,
especialmente, elas me falaram sobre os modos como o Candomble e, particularmente, o
grupo no qual estdo inseridas, lida com os diferentes modos de existéncias. Abordamos temas
como racismos, machismos, LGBTfobias, preconceitos condizentes com as classes sociais,
geracionalidades e intolerancias religiosas. Todas afirmaram que, no grupo do qual fazem
parte, todas as pessoas sdo acolhidas, independentemente de suas particularidades e/ou
necessidades espirituais especificas. Algumas tematicas foram tratadas com muita
tranquilidade, dentre as quais € possivel destacar as questdes étnico-raciais e
socioecondmicas. No entanto, em diversos momentos, elas confundiram as nocGes de
identidades de géneros com orientacdes sexuais. Na investigacdo atual, esses equivocos
também foram frequentes nas falas da maioria das participantes. Aparentemente, elas ainda
ndo estdo habituadas com determinadas nomenclaturas. Porém, em ambas as ocasifes, as
entrevistadas, de modo geral, mostraram-se respeitosas para com a populacdo LGBT+,
pautando os seus discursos em ideais de amor e igualdade.

Referente as problematizacbes resultantes da pesquisa de iniciacdo cientifica, foi
possivel perceber a importancia e o respeito que sdo dados ao feminino. Com o propdsito de
pensar amplamente os papéis de poder ocupados pelas mulheres na religido, fomos levadas/os
a considerar, necessariamente, as semelhancas e diferencas nos modos como se ddo as

relacdes de géneros na sociedade, como um todo. Além disso, averiguamos as caracteristicas
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préprias da organizacdo hierérquica afro-religiosa, recorrendo também a mitologia iorubd,
visto que sdo 0s seus ensinamentos que justificam e ancoram as liturgias proprias do grupo.
No mais, é notdéria a relevancia que possuem as praticas corporais nesse contexto,
considerando que o corpo fisico é concebido enquanto elo que une as/os humanas/os com o
sagrado.

No tocante ao nosso aporte teorico, utilizamos, especialmente, o conceito de
dispositivo de sexualidade, elucidado e trabalhado por Michael Foucault, principalmente no
primeiro volume de Histdria da Sexualidade (2006). Porém, destacamos que o tempo do qual
dispinhamos para a realiza¢do da iniciagdo cientifica ndo foi o suficiente para aprofundarmos
certas discussdes, por isso consideramos que a atual pesquisa consiste em uma espécie de
desdobramento da trajetoria anterior. Assim sendo, retomaremos algumas das inquietacdes
que emergiram em nossa investigagao primeira.

Em relacdo a atual proposta, o objetivo principal foi cartografar os atravessamentos de
géneros e sexualidades que compdem os processos de subjetivacdo de mulheres consagradas a
lemanja. A especificidade do publico esta relacionada com as caracteristicas da deusa,
narradas pela mitologia iorubd e difundidas no cotidiano do povo de santo. Ademais,
consideramos a sua popularidade no Brasil e os atravessamentos de género feminino que Ihes
sdo, comumente, atribuidos. Seguiremos utilizando a cartografia, enquanto suporte ético e
metodologico, visto que se ela mostrou adequada para as nossas necessidades e pretensdes
investigativas.

Lancamos méo da hipdtese de que, no contexto afro-religioso, as mulheres possuem
condicdes sociais, politicas e culturais que as permitem criar possibilidades de existéncias
singulares. Nossa suposicdo se ancora no fato de que, diante da imposicdo de uma realidade
violenta, essas mulheres utilizaram de seus recursos cosmoldgicos para existir e resistir ao
longo da historia. Destacamos que o Candomblé contradiz varios dos discursos hegeménicos
no ocidente, tais como a supremacia do homem branco, 0 monoteismo e o poder masculino.

A religido sobreviveu a escraviddo, a perseguicdo do Estado e, ainda hoje, luta contra
0 racismo, enquanto um fenémeno macroestrutural. Sabemos, com o auxilio de informac6es
historicas retiradas de nossa bibliografia de apoio, e também por meio de obras artisticas que
valorizam elementos afro-religiosos, que o culto as/aos orixas teve de criar estratégias
variadas de resisténcia.

Por se tratar de uma religido proibida por lei até meados da década de 1970, os
terreiros de Candomblé, frequentemente, sofriam batidas policiais e, por vezes, sacerdotisas e

sacerdotes eram presas/os, além de terem seus objetos litrgicos destruidos ou confiscados.
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Sobre essa questdo especifica, encontramos informacdes de pouca precisdo. Porém, Luhning
(1996) descreve que a repressao se dava em decorréncia da tenséo existente entre terreiros, o
Estado e parte da populagcdo soteropolitana. Julio Braga, em Oritameji: o antropbélogo na
encruzilhada (2000), por sua vez, afirma que a perseguicdo policial consistia, na verdade, em
um reflexo do desagrado de uma sociedade branca contra as manifestagdes de resisténcia da
populacdo negra da Bahia. Com o intuito de melhor ilustrar a situacdo, transcrevemos uma

passagem do romance Capitées da Areia (2013), de Jorge Amado:

Numa batida num candomblé (que se bem ndo fosse o seu, porque nenhum policia
se aventurava a dar uma batida no Candomblé de Aninha, estava sob protecdo) a
policia tinha carregado com Ogum, que repousava em seu altar. [...] (AMADO,
2013, p. 96).

Infelizmente, ainda hoje, as violéncias contra as populacbes afro-religiosas sao
recorrentes. Percebemos que, nos ultimos tempos, esse fendmeno se agravou. Nossa hipdtese
é de que os discursos de ddio contra grupos historicamente discriminados estdo banalizados.
Em virtude disso, preconceitos diversos sao propagados por personalidades publicas, dentre
as quais politicas/os e religiosas/os que possuem grande insercdo e apelo midiatico. Vale
lembrar ainda que, o Candomblé possui um namero consideravel de adeptas/os que pertencem
aos grupos oprimidos, tais como: negras/os, mulheres e LGBT+, 0 que contribui grandemente
para que se inflame o racismo religioso.

N&o sdo raras as noticias de que mdes e pais-de-santo sdo expulsas/os de suas
residéncias por pessoas vinculadas a outros grupos religiosos. Além disso, nos chegam
informacGes de que casas de Candomblé e Umbanda, em diferentes regides do pais, séo
destruidas e/ou incendiadas em atos extremos de 6dio. Mencionamos, ainda, um caso que
ganhou as paginas dos jornais. Em 2015, uma crianca de onze anos levou uma pedrada na
cabeca, apds uma cerimdnia afro-religiosa, por sair de seu templo trajada de maneira
caracteristica.

No terreiro que frequento e realizei grande parte da pesquisa, tomei conhecimento da
perseguicdo que criancas e adolescentes sofrem em épocas em que se faz necessario o uso de
acessorios ritualisticos. Algumas/alguns delas/es sdo impelidas/os a se ausentarem dos
espacos escolares nessas épocas especificas, com a finalidade de evitarem exposicGes e,
consequentemente, possiveis atitudes hostis por parte de suas/seus colegas e, em alguns casos,
de suas/seus educadoras/es. Durante as entrevistas, as sacerdotisas relataram outras diversas
intolerancias por elas vivenciadas, dentre as quais sdo frequentes os olhares de censura e 0s

comentarios carregados de julgamentos.
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“COM A ESPADA DE OGUM E A BENCAO DE OLORUM...”?

“Com o papel, o vento leva e a chuva molha.
Acaba rapido. O que Olorum® pde dentro da

nossa cabeca ninguém pode tirar.’

(Mé&e Beata de Yemonja)

Antes de partilharmos alguns dos elementos mapeados por meio das entrevistas e
aprofundarmos nossas discussdes, forneceremos breves informagdes sobre 0s pontos centrais
da nossa investigacdo. A priori, trabalharemos com particularidades referentes ao culto as/aos
Orixas no Brasil.

E importante fazer a ressalva de que durante o processo de escrita foram utilizadas
defini¢Bes provenientes da bibliografia considerada basica e classica sobre a tematica. Se isso
apontamos, é porque grande parte do material tedrico que nos da suporte foi produzido por
estudiosas/os de areas de Antropologia e Sociologia, e datam, original e majoritariamente, de
décadas passadas. Em suma, 0 que queremos demarcar € que ndo negamos a existéncia de
variacdes e possiveis desencontros entre a academia e as experiéncias pessoais. Até porque 0s
templos e as pessoas afro-religiosas, ndo obedecem a padrdes em suas maneiras de ser e
habitar o mundo. Entendemos que as familias candomblecistas, assim como as/os integrantes

de outros grupos religiosos, sao plurais, diversos e passiveis a inUmeros agenciamentos.

Candombleé: Praticas, Organizacdo e Cosmologia

O Candomblé é uma religido politeista, ou seja, se dedica ao culto de varias/os
deusas/es. Sua origem remete ao inicio do século XVI, porém sua consolidacdo, por assim
dizer, se deu entre o final do século XIX e o inicio do século XX. Sua semente foi trazida ao
Brasil pelas/os africanas/os que tiveram a sua forca de trabalho escravizada durante o
processo de colonizacdo. A afro-religido em questdo consiste na celebracdo de orixas,
inquices* e voduns®, as/os ancestrais sagradas/os dos diversos grupos étnicos das/os

africanas/os que compunham a mao de obra explorada.

2 Verso da cangdo “Os mais doces barbaros”, da banda Os Doces Barbaros.

3 “Literalmente, Dono do Céu; nome pelo qual é denominado preferencialmente no Brasil o Deus Supremo”.
(PRANDI, 2014, p. 568). E necessério pontuar que, por vezes, aparece com o nome de Olodumaré ou Olofim.

4 Denominag&o das divindades para o Candomblé de nagio angola.

°> Denominag&o das divindades para o Candomblé de nacéo jejé.
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O pantedo ioruba é composto por cerca de vinte orixas, sendo algumas de género
feminino, outros de género masculino, ou ainda, meta metd, que significa ser metade fémea e
metade macho, ou transitar entre os sexos e géneros. Pierre Fatumbi Verger, em seu livro
Orixas (1981), descreve algumas das dificuldades em se estabelecer um significado Unico e
conciso para explicar quem séo essas divindades e a importancia que possuem para 0 grupo

espiritual. A seguinte passagem, no entanto, nos da pistas preciosas:

O orixa € uma forca pura, asé imaterial, que s6 se torna perceptivel aos seres
humanos incorporando-se em um deles. Esse ser escolhido pelo orixa, um de seus
descendentes, é chamado seu elégun, aquele que tem o privilégio de ser ‘montado’,
gun, por ele. Torna-se o veiculo que permite ao orixa voltar a terra para saudar e
receber as provas de respeito de seus descendentes que o evocaram.” (VERGER,
1981, p.19).

Claude Lépine (2000), por sua vez, compartilha sua concepgédo acerca dessas figuras
divinas da seguinte maneira:

0s orixas sdo entidades que governam o mundo em nome de Deus, atuando em
varios niveis de realidade. No nivel cosmoldgico, os orixas representam elementos
da natureza, ou poderes primordiais: o0 ar, a agua, o fogo, a terra, a natureza e a
civilizagdo. Estdo associados a fungBes sociais ou naturais, tais como oficios
mecanicos, caca, justica, guerra, maternidade...e geralmente identificados com
antepassados miticos. Representam finalmente esteredtipos da personalidade,
possuem um temperamento préprio, que seus devotos reproduzem e constituem um
dos elementos da pessoa humana. (LEPINE, 2000, p. 144).

E necessario ter em vista que a presente pesquisa se dedica, especialmente, as
particularidades do Candomblé de nacdo Ketu. Porém, as descricdes sobre as/os deusas/es
africanas/os se aplicam, em sua maioria, as demais nagdes afro-religiosas, visto que o0 que as
difere, basicamente, é a nomenclatura utilizada, caracteristica decorrente das particularidades
linguisticas dos diferentes grupos étnicos afro-diaspdéricos.

Verger (1981) menciona as adaptacGes que ocorreram no Novo Mundo, ou seja,
Antilhas e Brasil, enfatizando o seu carater de resisténcia cultural e ideoldgica. Na Nigéria,
ex-Daomé e Togo, a religido era disposta de maneira que cada regido se dedicava a cultuar
determinadas/os orixas, sendo que familias, clés e grupos, de forma geral, por vezes, elegiam
uma ou mais divindades as quais ofertavam maiores honras. No mais, sabemos que na Africa
0 culto se organizava em moldes patriarcais, posto que a deusa ou deus do pai era celebrada/o
por toda a familia e transmitida/o as/aos suas/seus filhas/os. Esse detalhe é bastante relevante,
posto que o Candomblé, por inimeras circunstancias sociais, se organizou, a0 menos em seus
primérdios, em torno do poder feminino, conforme apontam Landes (2002) e Bernardo
(2003). E importante considerar que, em virtude da escraviddo, no Brasil houve um processo

de aglutinacdo, sendo o Candomblé uma espécie de amalgama, promovendo o culto de
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diferentes deusas/es, de forma a fazer sobreviver a religido africana em meio a tantas
violéncias.

E consenso entre as/os pesquisadoras/es por nds consultadas/os que o Candomblé é
historicamente marginalizado. Essa situacdo que se deve a multiplos fatores, dentre os quais 0
racismo pode ser apontado como principal, visto o seu carater macroestrutural, herdado do
colonialismo e do regime escravocrata. Outro detalhe importante é que a transmisséo de seus
ensinamentos se da pelo uso da oralidade, de maneira que a religido foi envolta por mistérios
e segredos. Além do mais, 0s seus valores e liturgias sdo passados para as/os adeptas/os
gradualmente, se adequando ao cargo hierarquico e ao seu tempo de dedicacao a religido.

Vogel (2012) discorre acerca dos processos de introducdo a religido, pormenorizando
o ritual do bori®. O bori, em suma, é o procedimento que pode ser considerado uma prévia da
iniciacdo afro-religiosa e equivale a alimentar o ori. Em outras palavras, “dar de comer a
cabega”, com o propadsito principal de nutrir o espirito e aumentar o axe. O axé corresponde a
forga que a tudo move ou, em outras palavras, “os alicerces magicos da casa de candomblé, a
sua razdo de existir’ (CARNEIRO, 1961, p. 177). Prandi (2014), por sua vez, aponta que esta
é a “forca mistica dos orixas, forga vital que transforma o mundo” (PRANDI, 2014, p.564).

Ja o processo de feitura da/o santa/o’ é um marco na vida da populagdo
candomblecista, visto que simboliza renascimentos, tanto em nivel espiritual quanto em nivel
social. O renascimento social se deve ao fato de que € a partir da iniciacdo que a/o novica/o se
torna, oficialmente, integrante da familia espiritual. Em tempo, apontamos para o fato de que
0 grupo é composto por inimeras/os componentes, dentre elas/es: equedés®, ogas®, mae-
pequena’®, pai-pequeno, mie-de-santo, pai-de-santo, irmast! e irmaos de santo, etc.

Para pensarmos sobre as praticas corporais proprias da afro-religido, recorremos a obra

Candomblé — religido do corpo e da alma: tipos psicolégicos nas religides afro-brasileiras

® “Ritual que, juntamente com a lavagem-de-contas, abre o ciclo inicidtico. Fora deste ciclo, rito terapéutico. Em
ambos os casos, consiste em ‘dar de comer e beber a cabega’” (VOGEL; MELLO; BARROS, 2012, p. 193).
" De acordo com a bibliografia consultada, € costume dos povos de terreiro se referirem a iniciagdo afro-religiosa

CEINNT3

utilizando expressoes como “fazer a/o santa/o”, “raspar a/o santa/o” e/ou “deitar para a/o santa/o”.

8 “Cargo honorifico circunscrito as mulheres que servem os Orisas sem, entretanto, serem por eles possuidas. E o
equivalente feminino de ogd” (VOGEL; MELLO; BARROS, 2012, p. 195).

% “Titulo honorifico conferido, seja pelo chefe do terreiro, seja por um orisa incorporado, aos beneméritos da
casa de santo que contribuam para sua riqueza, prestigio e poder, para a protecdo e brilho do ase” (VOGEL,;
MELLO; BARROS, 2012, p. 199).

10 Mae-pequena ou pai-pequeno é como chamamos a pessoa que “cria” as/os iads, ou seja, quem cuida durante o
periodo em que a/o noviga/o esté recolhida/o no terreiro em seu processo de iniciacdo. Em suma, a mae-pequena
ou o pai-pequeno é quem oferece os cuidados necessarios para o bem-estar e o desenvolvimento espiritual da/o
inicianda/o. Na auséncia da mée ou do pai de santo da casa, a mée ou o pai-pequeno é quem deve ser ouvida/o.

11 Chamamos de irmas e/ou irmaos de santo, geralmente, as pessoas que sdo iniciadas pela/o mesma mae ou pai-
de-santo. Porém, a nocdo pode ser ampliada para as demais pessoas que professam a mesma religido, ainda que
ndo frequentem os mesmos espacos nem possuam a mesma filiacdo espiritual.
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(2000), organizada por Carlos Eugénio Marcondes de Moura, que descreve 0 corpo como
agente de ligacdo entre Orun, o céu, e Aiyé, a Terra. A partir de sua leitura, é possivel
entender o corpo material como um dispositivo de fé, guardando em si multiplas
potencialidades. Nesse sentido, o transe de possessdo é entendido como um diferencial, além
de ser considerado uma forma de expressdo de singularidades. No mais, a incorporacéo é o
apice dos rituais candomblecistas, visto que representa a comunhdo entre as pessoas e as/os
suas/seus deusas/es.

O éxtase ritual, como descreve Prandi (2007), justifica-se através do mito que remete a
separagdo entre 0 céu e a terra. De acordo com a mitologia iorubd, em um tempo antigo, 0s
mundos das/os deusas/es e das/os humanas/os se interpenetravam, de forma que as/os orixas e
as/os mortais tinham a possibilidade de transitar entre 0s espacos e conviverem entre si, sem
maiores restri¢cdes. Porém, as/os humanas/os desrespeitavam os lares das divindades, fazendo
com que essas/es se queixassem a Olorum, constantemente. O deus supremo, cansado de
tantas reclamacOes, zangou-se e decidiu colocar uma barreira entre as duas dimensdes,

separando-as definitivamente. Essa divisdo, no entanto, gerou saudade:

Isolados dos humanos habitantes do Aié, as divindades se entristeceram no Orum.
Os orixas tinham saudade de suas peripécias entre 0s humanos e andavam infelizes e
amuados. Sentiam falta das festas dos humanos, em que sempre havia sempre
comida, bebida, musica e danca. Nada substituia a alegria dos mortais. Foram se
queixar a Olorum, que acabou consentindo que 0s orixas retornassem a Terra vez
por outra. Para isso, entretanto, teriam de tomar o corpo material dos habitantes
terrenos, porque o mundo agora estava dividido em dois: o do espirito e o da
matéria. (PRANDI, 2007, p. 133-134).

A partir dessas consideracoes, é possivel pressupor que a experimentacdo do éxtase
religioso promove o encontro entre as/os humanas/os e as suas divindades. Bastide (2005)
sugere a incorporacao enquanto a comunhdo que ocorre entre o natural e o sobrenatural.

De acordo com o que descreve Verger (2000), discursos cientificos de um passado
relativamente recente, especialmente os produzidos pelos saberes da psiquiatria, da psicologia
e da psicanalise, atribuiam ao éxtase ritual carater psicopatoldgico, que relacionavam,
comumente, a questdes de géneros e ragas. O autor afirma que Arthur Ramos se apropriou de
conceitos formulados por Charcot, ainda nos primérdios da psicanalise, com a finalidade de
estabelecer comparacfes entre a possessdo ritualistica e a histeria. Ruth Landes, autora
estadunidense que desenvolveu estudos contemporaneos aos de Ramos, em seu livro A
Cidade das Mulheres (2002), originalmente publicado na década de 1940, relata que o transe
religioso era vivenciado, majoritariamente, por mulheres afrodescendentes. Monique Augras

(1986), por sua vez, cita pesquisadores que, ja na década de 1980, associavam o transe com a



24

subnutricdo e a possiveis déficits de calcio no sangue, visto que essas praticas eram, e ainda
hoje sdo, comuns entre mulheres pobres, negras e de paises periféricos. Dessa forma, temos
elementos que nos permitem pensar que, embora as nomenclaturas cientificas sofram
reformulacdes de tempos em tempos, 0s estigmas de géneros, ragas/cores, etnias e classes
sociais ainda sdo prevalentes na producdo cientifica ocidental. Apesar de ndo dispormos de
tempo suficiente para nos aprofundarmos em tal discussdo, é de suma importancia demarcar
que a ciéncia moderna é responsavel pela disseminacdo de inimeros discursos excludentes.
Considerando que seu paradigma se ancora na ideia de sujeito universal, sendo esse de sexo
masculino e europeu, € preciso denunciar os racismos, os machismos, as LGBTfobias, 0s
preconceitos socioecondmicos, dentre outros.

Retomando as particularidades proprias do culto as divindades iorubas no Brasil, é
importante ressaltar que se trata de uma religido hierarquica e a sua organizacdo se da na
forma de familia espiritual centrada na figura de uma/um lider, que pode ser a mae ou o pai de
santo principal da casa, a quem chamamos também de zeladora ou zelador de santo. Ruth
Landes (2002) afirma que as tarefas, de forma geral, assim como cargos que compdem a
hierarquia afro-religiosa, sdo distribuidos, majoritariamente, de acordo com 0S Sexos e 0S
géneros das/os integrantes do grupo. Cabe pontuar que as suas proposi¢des foram construidas
a partir de seus encontros com mulheres afro-religiosas da Bahia, durante o final da década de
1930. O contato com as sacerdotisas foi viabilizado pela etnografia, metodologia adotada para
investigacdo de campo. Nao podemos perder de vista ainda que, essa obra foi a pioneira ao
articular questdes de géneros com aspectos étnico-raciais, de maneira a discutir as
particularidades acerca da espiritualidade de mulheres negras.

Por sua ousadia e coragem em afirmar a existéncia de um universo que, em sua
concepcao, era dominado pelas matriarcas, a antropdloga foi alvo de duras criticas e, por
décadas, academicamente subestimada, conforme afirma Healey (1996). Dentre os estudiosos
que a desaprovaram e refutaram as suas constatacdes, figuram nomes imponentes como Pierre
Fatumbi Verger e Roger Bastide.

Apesar de todas as controvérsias e polémicas que cercam esses estudos, ndo se pode,
de modo algum, negar a sua importancia, visto que oferece um panorama geral sobre a
organizacdo e as praticas afro-religiosas, de maneira a priorizar e destacar 0s papéis de poder
desempenhados por mulheres negras. Edison Carneiro, parceiro académico da antropologa,
em Candomblés da Bahia (1961) reitera que o culto as/aos orixas era, até entdo, dominado
pelo feminino. Em seu entendimento, além de ser um fato aparente, assim é que deveria se

manter, caso contrario perderia a sua legitimidade. Para justificar o seu desagrado e a sua
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descrenca acerca da participacdo ativa e da liderangca masculina, o autor menciona casos de
pais de santo que praticavam o que ele intitula de “feiticaria”, que pode ser entendido como
“fazer trabalhos”, cuja finalidade seria estritamente prejudicar outrem.

Uma particularidade interessante que envolve a discussao sobre as possiveis relagdes
entre possessdo e 0s géneros esta presente na palavra iad, que significa “esposa dos deuses,
isto é, iniciadas; filha-de-santo” (BASTIDE, 2005, p. 310). A maioria das/os autoras/es, no
entanto, adaptam o termo para “novi¢a/o” e/ou “nedfita/o”. No mais, no que se refere a
organizacdo hierarquica, iad é a expressdo utilizada para designar as pessoas de baixa
hierarquia e que experimentam o transe.

Conforme as descri¢des provenientes das obras de Landes (2002) e Carneiro (1961),
sabemos que, a0 menos durante as primeiras décadas do século XX, o transe era
experienciado majoritariamente por mulheres negras. A antropdloga sugere que ha uma
necessidade de passividade, por assim dizer, por parte daquelas/es que cedem 0s seus corpos
as/aos deusas/es. Em consonancia com essa hipotese, Carneiro (1961) aponta que apenas
homens com condutas afeminadas se deixavam sucumbir ao éxtase religioso. Desse modo, ele
entendia que o transe masculino estava associado, invariavelmente, & homossexualidade. E
evidente o seu descontentamento em relacdo a possessdo masculina, descrevendo-a como
desrespeitosa para com o sagrado. As proposicdes de Landes (2002) podem ser utilizadas

como tentativa de justificar esse posicionamento:

As mulheres sdo sagradas para os deuses quando no interior dos templos,
compreende? E se supde que os homens estejam profanados pelas suas relagfes
comerciais e com outras mulheres. Imagina-se que o sangue dos homens seja
‘quente’ e isso ¢ considerado ofensivo aos deuses para quem as mulheres se
preparam. (LANDES, 2002, p. 77).

Ja no que se refere a bibliografia relativamente recente consultada durante nossa
trajetéria, ndo encontramos nenhuma mencdo de que 0S sexos, géneros e/ou orientacdes
sexuais atuem como agentes determinantes para a experiéncia religiosa do transe. Nos espacos
acessados, percebemos que pessoas de todos 0s sexos e géneros sao iniciadas como iads, sem
distincBes aparentes. Além disso, ndo sao feitas, ao menos ndo abertamente, associacfes entre
a incorporacdo mistica e as orientagdes sexuais das/os adeptas/os. Em contrapartida, se
visitarmos as proposi¢cdes de Birman (1995), temos a possibilidade de pensar que o transe, de

fato, possui uma dimensdo feminina, mesmo quando vivenciado por homens:

O caréter feminino da possessdo no candomblé, ao se apresentar em pessoas do
género masculino, constitui, sem sombra de divida, uma dimensao transgressora,
que, desde sempre, foi condenada, tanto por intelectuais quanto por religiosos.
Condenada, mas ndo abolida. A transgressdo que se insinua no candomblé praticado
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por homens articula inapelavelmente sexualidades desviantes, possesséo e
competéncia estética e ritual. (BIRMAN, 1995, p. 47).

Com o presente exercicio tedrico-reflexivo, intentamos explorar e, em alguma medida,
problematizar a ideia de um suposto matriarcado afro-religioso. Cabe pontuar que, apesar
dessa hipdtese ndo ser unanimidade entre as/os estudiosas/os, em nossa percepcao, é inegavel
a importancia que possuem as figuras femininas dentro da afro-religido.

De acordo com Wolf (1992), a matriz judaico-crista determinou, ao longo de toda a
sua histdria, que os papéis de poder fossem tomados, majoritaria ou exclusivamente, por
homens. Assim sendo, ousamos acreditar que o Candomblé, tanto por sua organizacdo quanto
por sua cosmologia, provoca rupturas na légica de supremacia masculina. Bernardo (2005)
aponta ainda que, o culto as/aos orixas chamou a atencdo de diversas/os tedricas/os

justamente por inverter a l6gica de poder socialmente dominante no ocidente.

Discursos sobre os femininos: corpos, sexos e géneros

Para problematizar os processos de subjetivacdo que envolvem as mulheres afro-
religiosas consagradas a lemanja temos, necessariamente, que resgatar elementos que versam
sobre as maneiras de organizacdo das relaces de géneros no ocidente. Posteriormente, entéo,
teremos recursos para pensar as especificidades que envolvem as mulheres brasileiras,
priorizando as adeptas do Candomblé e, por fim, as consagradas a deusa do mar.

Para iniciar 0 nosso exercicio tedrico-reflexivo, recorremos ao auxilio da filosofa
Judith Butler que, em seu livro Problemas de género: feminismo e subversdo da identidade
(2003), questiona os binarismos referentes ao sistema sexos-géneros. Entendemos que a
categoria mulher, quando utilizada de maneira generalizada e descontextualizada, se torna

esvaziada e nada pode dizer, pois:

Se alguém 'é' uma mulher, isso certamente ndo é tudo o que esse alguém é; o termo
ndo logra ser exaustivo, ndo porque os tragos predefinidos de género da 'pessoa’
transcendam a parafernalia especifica de seu género, mas porque 0 género nem
sempre se constituiu de maneira coerente ou consistente nos diferentes contextos
historicos, e porque 0 género estabelece intersec¢des com modalidades raciais,
classistas, étnicas, sexuais e regionais de identidades discursivamente constituidas.
(BUTLER, 2003, p. 20).

E notério que a palavra mulher, e mesmo o seu plural, mulheres, sdo vazias de
significados, quando descontextualizadas e/ou desarticuladas de marcadores sociais de
estigma. Em tempo, pontuamos que utilizamos a ideia de estigma, conforme € trabalhada nas
proposi¢bes de Erving Goffman (1975). Em linhas gerais, é possivel conceituar que 0s

estigmas sdo caracteristicas que marcam posi¢cdes de inferioridade ou prejuizos, em termos
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sociais. Os marcadores sociais de estigma abarcam aspectos socioecondémicos, étnico-raciais,
culturais, de orientagdes sexuais, de géneros, de geracionalidades, dentre outros.

Butler (2003) faz criticas ao feminismo que coloca a mulher, de maneira genérica, sem
validar isso que é chamado de marcadores sociais de estigma, utilizando unicamente a
opressdo masculina como determinante da categoria. E certo que todas as mulheres sio
oprimidas, em maior ou menor medida, visto que as préaticas de poder, em diversas esferas do
saber, legitimam o machismo e a hierarquia entre os géneros, na qual os homens sao,
invariavelmente, favorecidos. A categorizacdo, no entanto, mostra-se excludente, visto que
quando se cria uma ideia universal de mulher, certamente, ela ndo contempla todas as
possibilidades de se colocar no mundo enquanto tal.

Na obra em questdo, sdo discutidos 0s antagonismos entre conceitos de sexos e
géneros, considerando que sdo discursivamente construidos e historicamente reforcados. A
autora adverte que, para rompermos com a légica binéaria, é necessario contestar a ideia de que
0s sexos se restringem ao biologico/organico, e os géneros se limitam ao social. E possivel
pensar que ambos os conceitos sdo constituidos por discursos, de maneira que 0S Sexo0s
também se caracterizam como dimensdes sociais das/os sujeitas/os.

Teresa de Lauretis (1994), por sua vez, propde a ideia de tecnologia de géneros, na
qual o sistema sexos/géneros tem fungdes politicas, alem de ser utilizado com a finalidade de
organizacgdo sociocultural, configurando um método de representacfes. Embasada pela obra
foucautiana, destaca um trecho do filosofo, no qual o género é descrito como sendo um
"conjunto de efeitos produzidos em corpos, comportamentos e relacées sociais” (FOUCAULT
apud LAURETIS, 1994, p. 208). Além disso, os géneros podem ser entendidos como as
posicBes discursivas que as/os sujeitas/os ocupam nas relacdes, de maneira a demarcar 0s seus
papéis de poder.

Em carater suplementar, mencionamos que, em Inventando o sexo: corpo e género dos
gregos a Freud (2001), Thomas Laqueur problematiza os corpos, partindo de um resgate
historico a respeito dos modos como os dimorfismos sexuais foram tratados, em diferencas
épocas. Ao historicizar os corpos, € possivel fundamentar criticas sobre os discursos
socialmente legitimados sobre 0s géneros, 0s sexos e as sexualidades.

Durante a Idade Média, havia inGmeros interditos sobre o corpo humano e qualquer
intervengdo era duramente reprimida pela Igreja. J& durante o renascimento, consideraveis
avancos cientificos foram conquistados em areas como anatomia e fisiologia. 1sso porque,
com a reforma religiosa e o0 advento da ciéncia moderna, as proibigdes de investigagcbes sobre

o funcionamento corporal foram atenuadas. O historiador descreve ainda que, até o final do
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século XVII, esses estudos se dedicavam Unica e exclusivamente aos corpos masculinos. O
que se deve ao fato de que o paradigma da ciéncia moderna se ancora na concepgao de sujeito
universal, ou seja, determinou 0 homem europeu como parametro.

Para compor as suas investigacOes, 0Ss cientistas renascentistas consultavam os
importantes pensadores gregos, dentre os quais se destaca Galeno, que exerce forte influéncia
sobre as ciéncias médicas no ocidente. Foucault (2005) o menciona, em mais de uma
oportunidade, no terceiro volume de Histdria da Sexualidade. Dentre as citagdes,
encontramos uma, em especial, que corrobora com o tom das discussdes que se deram durante
0 renascimento, acerca da ideia de um possivel subdesenvolvimento do aparelho reprodutivo

feminino:

Primeiro o isomorfismo desses atos no homem e na mulher. Galeno baseia-o no
principio de uma identidade do aparelho anatomico nos dois sexos: ‘Vire para fora
as partes da mulher, vire e volte para dentro as do homem, e encontrareis a ambas
muito semelhantes’. Ele supde a emissdo de esperma da mulher como no homem, a
diferenca consistindo em que a elaboracdo desse humor é menos perfeita e menos
completa na mulher: o que explica seu papel menor na formacdo do embrido.
(FOUCAULT, 2005, p. 112).

As consideracdes de Laqueur (2001), assim como as problematizacdes trazidas por
Foucault (2005), sdo bastante pertinentes. Com a historicizacdo e contextualizacdo dos
discursos propagados sobre 0s corpos e, consequentemente, sobre os sexos, temos elementos
gue nos permitem problematizar os modos como se organizam as relacbes de géneros no
ocidente. A ideia de sexo Unico esta diretamente relacionada com a manutencédo do poder, de
maneira que 0s aspectos biologicos eram utilizados enquanto técnicas de apagamento

ontoldgico do feminino, conforme se 1€ no trecho a seguir:

Em um mundo publico predominantemente masculino, 0 modelo de sexo Unico
apresentava 0 que ja era muito evidente na cultura mais genérica: 0 homem é a
medida de todas as coisas, e a mulher ndo existe como uma categoria distinta em
termos ontoldgicos. Nem todos os homens sdo masculinos, potentes, dignos, ou
poderosos, e algumas mulheres ultrapassam alguns deles em cada uma dessas
categorias. Porém, o padrdo do corpo humano e suas representagdes € o corpo
masculino. (LAQUEUR, 2001, p.75).

Joan Scott, em Género: Uma Categoria Util Para Analise Histdrica (1995), também
elabora criticas ao sistema binario ocidental que estabelece antagonismos entre as categorias
mulher e homem, submetida a uma légica de saber. Em suma, 0s géneros se organizam por
meio de relagcdes assimétricas, utilizando o sexo bioldgico como fator determinante de poder.
Piscitelli (2002), por sua vez, problematiza os conceitos de mulher que sdo propostos por
diferentes correntes tedricas de varias areas de conhecimento. A autora aponta ainda que, 0

conceito de géneros, mais propriamente dito, surge com as tedricas feministas, visto que
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anteriormente ser mulher correspondia simplesmente a uma diferenciacdo sexual, ou seja,

somente 0s aspectos anatémicos e fisiologicos eram considerados.

Mulheres brasileiras: violéncias de corpo e alma

Para tornar possivel a averiguacdo de questbes de géneros e sexualidades que
compbem o0s processos de subjetivacdo de mulheres afro-religiosas consagradas a lemanja,
julgamos necessario fazer algumas consideracGes sobre as especificidades sociais e historicas
vivenciadas pelas brasileiras. Além da opressdo de género que atravessa 0S processos de
subjetivacdo das mulheres ocidentais, como um todo, é imprescindivel se atentar para as
particularidades historicas, étnico-raciais, econdmicas, culturais e sociais de nosso pais. As
relacGes de géneros e sexualidades nesse contexto possuem caracteristicas proprias herdadas
do colonialismo, da escraviddo e da exploracdo econémica.

Saffioti (1987) aponta que, o patriarcado, enquanto uma técnica de poder ocidental,
consiste em um mecanismo de opressdo que privilegia 0s homens, partindo de ideias
relacionadas a uma suposta inferioridade organica e intelectual das mulheres. Castarieda, em
O machismo invisivel (2006), contesta falacias pseudocientificas forjadas para reforcar os
esteredtipos gque sustentam e legitimam a hierarquia entre 0s sexos e 0s géneros. Sua obra
desmistifica diversas pressuposi¢fes que afirmam que as mulheres apresentam déficits, se
comparadas aos seres humanos do sexo oposto, tanto por suas caracteristicas anatdmicas e
fisiologicas, quanto por aspectos cognitivos e intelectuais. Ela descreve ainda que, condutas
como sensibilidade, docilidade e, outras que costumeiramente estdo associadas ao feminino,
sdo reforcadas pelo meio, ndo havendo comprovacdo cientifica de que estejam atreladas a
predisposicdes genéticas.

No Brasil, o poder do macho, de acordo com as andlises de Saffioti (1987), é
decorrente do tripé formado por: patriarcado, racismo e capitalismo. Dentre as violéncias
historicamente consolidadas, € possivel destacar as desigualdades étnico-raciais e as
miserabilidades, que além de se caracterizarem como herancas sociais, sdo fendmenos
diretamente relacionados ao aprisionamento dos corpos fisicos e a tentativa de aniquilamento
dos corpos criativos. Assim como o patriarcado, o poder colonial afirma a sua legitimidade
partindo da ideia de superioridade de um grupo sobre o(s) outro(s). Ao considerarmos o
sistema patriarcal e o colonialismo enquanto técnicas de dominagdo similares, visto que se
ancoram na violéncia, entendemos que as mulheres brasileiras sdo vitimas de duplo

assujeitamento.
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Destacamos também a responsabilidade do mito de democracia racial, enquanto um
recurso discursivo de romantizacdo e manutencdo do sistema de violéncia étnico-racial e
sexual. E inevitavel mencionar a obra de Gilberto Freyre, Casa Grande e Senzala (1958), que
data, originalmente, de 1933, e sugere que a exploracdo colonial brasileira se deu de maneira
“amigavel” e, até mesmo, passiva. E provavel que o maior, dentre os diversos problemas das
proposicdes do freyrianas seja, no entanto, a positivacdo da nocdo de miscigenacao.
Recorremos a Stearns (2010), que afirma que a agressdo sexual foi uma caracteristica
marcante do periodo de colonizagdo na América Latina, como um todo. Assim, entende-se
que a mistura entre as racas €, na verdade, consequéncia de abusos sexuais praticados pelos
colonizadores contra as mulheres colonizadas, indigenas, africanas, afrodescendentes e
mesticas. Dessa forma, € pertinente pensar que a valorizacdo da nocdo de miscigenagédo
contribui para a manutencdo da cultura do estupro, considerando uma forma de banalizacéo
da violéncia contra as mulheres, especialmente as que pertencem aos grupos étnico-raciais
historicamente marginalizados.

Tendo em vista a época na qual foi difundido o mito de democracia racial, percebemos
que coincide com o periodo de ascensdo dos regimes nazista e fascista na Europa. E possivel
pressupor, entdo, que o mito de democracia racial foi utilizado como uma estratégia politica
para promover o embrangquecimento da populacdo brasileira, conforme argumenta Bernardo
(2003).

O mito de democracia racial teve tamanha repercussao e visibilidade por determinado
periodo de tempo que, ainda hoje, sdo perceptiveis suas reverberacdes no imaginario popular
brasileiro e nos discursos voltados para a manutencao de privilégios de certos grupos sociais.
Podemos apontar fendmenos como a cultura do estupro, a hiperssexualizacdo das mulheres
negras e 0 nao reconhecimento da divida historica para com as populacGes afrodescendentes e
indigenas, como exemplos de desdobramentos de tal falacia. Utilizamos o trecho a seguir com

0 proposito de resumir 0s pontos acima descritos:

O mito de democracia racial surgiu nos anos 30, distorcendo a percepcdo do racismo
no Brasil. Sua construcdo deveu-se a diferentes fatores: influéncia das ideias racistas
europeias do século XIX, processo de urbanizagdo e industrializagdo vivido pela
sociedade brasileira, processo de branqueamento, comparacdo entre a situacdo do
negro norte-americano e do brasileiro. (BERNARDO, 2003, p. 20).

Ruth Landes, a antropdloga estadunidense pioneira nos estudos interseccionais entre
racas/cores e géneros no Brasil, interessou-se em realizar a sua pesquisa movida pela iluséo de
conhecer um pais sem racismo. Conforme os relatos compartilhados em A Cidade das

Mulheres (2002), devido ao mito de democracia racial, o Brasil lhe pareceu ser o lugar ideal.
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Porém, para 0 seu desapontamento, ja em sua chegada, deparou-se com discursos e condutas
racistas, além de presenciar a evidente segregacdo social sofrida pela populacdo
afrodescendente e mestica. Em sua obra, ela discorre também acerca da acentuada
desigualdade entre os géneros, descrevendo situacfes machistas que aqui vivenciou. Além do
mais, por muitas décadas teve o seu trabalho desprestigiado, recebendo duras criticas de
tedricos renomados, tais como Pierre Verger e Roger Bastide. Esses autores rebateram as suas
hip6teses sobre o possivel carater matrilinear da afro-religido.

Margareth Rago (1997), por sua vez, nos oferece suporte tedrico para pensarmos as
interseccOes possiveis entre relacbes de géneros, ragas/cores e classes econbmicas que
permeiam a histéria das mulheres brasileiras. Sua obra é dedicada, especialmente, para as
particularidades da construcdo da cidade disciplinar, no periodo entre 1890 e 1930. Esse
recorte historico é extremamente importante para 0 nosso contexto de pesquisa, tendo em
vista que contempla a fase que sucede a implementacdo da lei de abolicdo da escravidédo e a
chegada massiva de imigrantes no Brasil. Apesar da obra se debrucar sobre questdes
relacionadas as construgdes dos centros urbanos e industriais, especificamente, temos a
possibilidade de ampliar a discussdo e abordar as maneiras de disseminacdo da ideologia
burguesa em nosso pais, como um todo.

A historiadora langa mao da ideia de dupla colonizagdo do corpo feminino, apontando
os lugares que foram impostos para as mulheres, a partir de entdo. Talvez, caiba aqui pensar o
que Michael Foucault (2006) denomina como dispositivo de sexualidade, considerando o
modo como 0 contexto historico, os fatores econdmicos, a conjuntura politica e 0s arranjos
sociais atuaram na producdo de verdades sobre os femininos. Em suma, sua obra discorre
acerca das técnicas disciplinares empregadas para o adestramento da classe trabalhadora,
como um todo, enfatizando, contudo, as particularidades dedicadas ao aprisionamento das
mulheres.

Se dentro de uma sociedade de economia predominantemente agricola, as mulheres
livres, ironicamente, estavam confinadas no lar, a substituicdo da mdo de obra escravizada
pela assalariada, articulada com os processos de industrializacdo e urbanizacdo, exigiu a
entrada feminina massiva no mercado de trabalho. Entretanto, apesar das proletarias, como
um todo, fazerem-se mais presentes na vida publica, antigos tabus como a virgindade, por
exemplo, eram reforcados constantemente. No contexto da urbanizacéo, as mulheres também
passaram a sofrer pressdes relacionadas ao cumprimento e manutencdo de seus antigos papéis
de género. Obviamente, houve adaptagdes discursivas especificas para as integrantes de cada

camada social e grupo étnico-racial, considerando expectativas, necessidades e 0s seus
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diferentes niveis de opressdo. De forma geral, essas transformacbes econdmicas e sociais
tiveram reverberacdes nos modos que se organizavam as relagcdes de géneros no Brasil.

As mulheres pobres tinham que trabalhar para se sustentarem e/ou complementarem a
renda doméstica. Se eram solteiras, havia rigida vigilancia sobre 0s seus corpos e as suas
condutas, de modo que Ihes eram exigidos decéncia e recato. Se eram casadas, além das
cobrancas comportamentais, recaia sobre elas o peso da culpa pelo “abandono” de seus lares,
filhas/os e maridos. Vale ressaltar que as trabalhadoras permaneciam responsaveis pelas
tarefas domésticas, pelo zelo com a prole e pelo cumprimento dos desejos de seus
companheiros, de maneira que se sobrecarregavam em mdultiplas jornadas de trabalho. Com
essa informacgdo, é possivel apontar para o fato de que a ndo-remuneracdo das tarefas
domésticas é imprescindivel para a manutencdo do capitalismo, visto que garante o acesso a
condicdes basicas de higiene e alimentacdo, por exemplo, eliminando os custos da méo de
obra, conforme aponta Wolf (1992).

No entanto, o trabalho feminino em massa, para alem do ambiente domestico, tanto no
Brasil quanto em outros paises ocidentais, desagradou as alas mais conservadoras da
sociedade. Como resposta, foram forjados diversos discursos cientificos, populares e
religiosos, cujo propdsito era culpabilizar essas sujeitas. Badinter (1985), inclusive, menciona
que algumas vertentes da psicanalise se dedicaram a versar sobre a funcdo materna e a sua
responsabilidade no desenvolvimento psicolégico, emocional, fisico e moral das criancas. A
maternidade, enquanto possivel causa de todos os males da infancia, passa, entdo, a ser
utilizada como uma técnica de poder empregada sobre as mulheres, para que retomassem 0s
seus lugares tradicionais dentro das familias submetidas ao modelo nuclear burgués.

Dentre as camadas abastadas, a figura de “dona-de-casa” se tornou supervalorizada,
estando atrelada a ideia de mée abnegada e esposa submissa. Mary del Priore (2013) descreve
que as mulheres de classe dominante eram tidas meramente como parideiras, visto que a
maternidade era, para elas, a Unica possibilidade de obtencdo de algum reconhecimento social,
afinal estavam gestando e criando as/os herdeiras/os da elite.

Rago (1997) aponta também que data dessa época o surgimento de vertentes
associadas ao saber médico que se dedicavam ao auxilio materno, tais como a puericultura. A
medicina, partindo da l6gica higienista, voltava as suas discussdes, predominantemente, para

a vigilancia das familias pobres, considerando os altos indices de mortalidade infantil.
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Cheias de axé: as mulheres negras no Brasil

Desde sua chegada ao Brasil, Ruth Landes ficou deslumbrada pela cultura afro-baiana.
Amou as cores, 0s temperos e as musicas alegres e vibrantes. O seu encanto maior, contudo,
se deu no encontro com as mulheres negras que serviam as/aos orixas nos templos afro-
religiosos. Conforme descreve Galeano (2017), no momento do transe mistico, as mulheres se
tornavam morada das divindades, tanto que seus corpos pareciam aconchegantes, tais como 0s
lares nos quais gostamos de nos demorar.

O uruguaio afirma ainda que, a antrop6loga notou que essas mulheres eram avessas as
formalidades ligadas ao matrimdnio, pois ndo se animavam com a ideia de submissdo ao
poder de um homem. O casamento frente ao padre e ao juiz conferia-lhes certo prestigio, é
bem verdade, mas, em contrapartida, roubava-lhes a liberdade. Assim sendo, optavam por
permanecer pertencendo somente as suas deusas e deuses e a Si mesmas.

Em nosso contexto de pesquisa, ressaltamos as particularidades que compdem as
historias das mulheres negras no Brasil. Para isso, é necessario resgatar elementos que versam
sobre os modos como o feminino era concebido entre o povo ioruba e, principalmente,
averiguar de quais maneiras essa ética de existéncia se reconfigurou em um cenario de
violéncias e opressdes. Bernardo (2010) aponta a necessidade de fazermos o trajeto da Africa
para o Brasil, com o proposito de obtermos maior profundidade historica, visto que o
continente africano € a nossa fonte privilegiada.

Em Negras, mulheres e mées: lembrancas de Olga de Alaketu (2003), Bernardo
aponta para as habilidades comerciais das mulheres iorubas, destacando o papel social das
feiras, ainda na Africa. Conforme atestam as suas investigacdes, as mulheres eram
reconhecidas pelo seu bom desempenho em atividades ligadas ao comércio. E importante
pontuar que as feiras eram ambientes voltados para trocas, no geral, ndo se limitando as
negociacbes econdmicas, mas promovendo também permutas simbdlicas. O espaco
possibilitava o intercambio de informacgdes variadas, como noticias, dicas de moda, receitas
culinarias, dancas, etc. No Brasil, a habilidade para as vendas também foi explorada pelo
homem branco. A partir da literatura consultada, concluimos que as ganhadeiras resistiram e
tiveram papel primordial na organizacdo do Candomblé.

As ganhadeiras, também chamadas de “escravas-de-ganho”, possuiam fungdes,
geralmente, associadas a venda de produtos ou a oferta de seus préstimos como cozinheiras,
arrumadeiras e outros oficios, que desempenhavam para terceiras/os, de maneira remunerada.

Era determinado a elas que pagassem taxas fixas para as pessoas que as exploravam, numa
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frequéncia diaria ou semanal. Em alguns casos, no entanto, conseguiam juntar certas quantias
com 0 excedente de seus lucros. Com essas economias ocorria de conseguirem comprar as
suas liberdades. Quando libertas, grande parte dessas mulheres continuava a executar tais
tarefas para manter o seu sustento e o de suas familias, sendo donas exclusivas de seus
produtos e lucros. Vale destacar que essa atividade também foi importante ap6s a abolicdo
legal da escravidao.

De acordo com Nepomuceno (2012), apesar das condi¢cdes trabalhistas precérias no
periodo pds-abolicdo, as mulheres negras conseguiam ser economicamente ativas, mesmo que
desempenhando funcdes desprestigiadas e mal remuneradas. Os homens negros, por sua vez,
viviam em condi¢des ainda piores, posto que os imigrantes europeus o0s substituiram nas
lavouras, que configurava em sua principal atividade, além de ocuparem 0s cargos nas
fabricas, posteriormente. Desse modo, muitas mulheres negras tinham a responsabilidade
financeira ampliada ou eram forgadas pelas circunstancias a ndo oficializarem as suas unides
COmM 0S Seus parceiros amorosos e sexuais, pois assim teriam que arcar com as despesas de
todo um grupo familiar. A autora aponta que, na década de 2000, diversas familias ainda
estavam sob a chefia de mulheres negras, fato que, em seu entendimento, se devia as
separacOes, viuvez ou questdes referentes as orientagdes sexuais destoantes do modelo
heteronormativo.

Bernardo (2003) sugere que os terreiros foram organizados de forma matriarcal
devido, sobretudo, aos determinantes socioecondémicos. Visto que o Candomblé se estrutura
na forma de uma familia espiritual, a antrop6loga aponta que, assim como grande parte dos
grupos familiares negros, o culto as/aos orixds no Brasil possuia, originalmente, chefia
feminina.

Cabe pontuar que tanto Landes (2002) quanto Birman (1995) apontam para o fato de
que o modelo de familia nuclear burguesa € incompativel com a hierarquia e a cosmovisao
afro-religiosa. Analisando o modo como o sistema patriarcal se instituiu no Brasil, o
casamento ndo se mostrava conveniente para parte das mulheres negras e afro-religiosas. 1sso
porque, além de impeditivos materiais ja citados, a submissdo ao marido, que era socialmente
imposta e legitimada, limitaria o tempo e 0 comprometimento para com suas deusas e deuses.
Birman (1985) destaca que algumas mulheres candomblecistas, por vezes, abdicavam de suas
vidas amorosas e sexuais para se dedicarem integralmente a religido. Em sua obra, inclusive,
sdo transcritas falas de uma ialorixa que afirma, em tom de brincadeira, que 0s seus maridos

sdo “eles”, os deuses.
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“IEMANJA, MARIA, IARA”: DEUSAS E DIABAS NA TERRA DO SOL*
“[...] frente a opressdo, ao saqueio e ao
abandono, nossa resposta é a vida. Nem os
diluvios nem as pestes, nem a fome, nem o0s
cataclismos, nem sequer as guerras eternas
através de séculos e séculos conseguiram
reduzir a vantagem tenaz da vida sobre a

morte”.

(Gabriel Garcia Marquez)

Seguindo 0 nosso percurso teorico-reflexivo que versa sobre as herancas coloniais
referentes ao sistema sexos-géneros e suas opressdes, considerando também o tema da
pesquisa, € necessario problematizar as possiveis influéncias que o cristianismo exerceu, e
ainda exerce, sobre as vidas e 0s processos de subjetivacdo das mulheres brasileiras.

Dentro do sistema de crencas judaico-cristds, é notdria a logica binaria que separa o
bem do mal. O diabo é a representacdo maléfica, reunindo em si caracteristicas de
perversidade, abjecdo e 6dio, em contraposicdo a bondade, elevacdo e amor de Deus. Apesar
de parecer irrelevante, pensamos ser esse um apontamento necessario, posto que as relacées
de géneros no ocidente sdo fortemente influenciadas por discursos dicotdmicos produzidos e
propagados pelo cristianismo, como aponta Wolf (1992). De Eva pecadora a Maria, a
imaculada mée de Jesus, as mulheres sdo retratadas pela fé cristd como seres potencialmente
perigosos, devendo obediéncia aos homens.

Se considerarmos 0s escritos de religiosos como Santo Agostinho e Sdo Tomas de
Aquino, resgatamos informacdes sobre as concepcdes disseminadas acerca das relagdes entre
0 sagrado e o feminino, especialmente durante a Idade Média. A partir das informacGes
historicas fornecidas por Nascimento (1997), sabemos que, S80 Tomas de Aquino entendia
que as mulheres eram criaturas imperfeitas e deficientes. O filésofo utilizava das proposicoes
agostinianas para ancorar o seu discurso acerca da inferioridade feminina em termos

espirituais. A autora aponta que, em virtude disso, os homens sempre ocuparam os lugares de

12,0 verso mencionado entre aspas faz parte da letra da musica “Um comunista”, de Caetano Veloso. O subtitulo
do capitulo, por sua vez, refere-se ao filme “Deus e o diabo na terra do Sol”, de 1964, produzido pelo cineasta
baiano Glauber Rocha.
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soberania dentro do cristianismo, de forma que para as mulheres sobravam, na melhor das
hipoteses, os papéis de interceptoras e/ou cuidadoras.

Nesse mesmo contexto historico, conforme aponta Galeano (2017), a Inquisi¢do
perseguia e matava aquelas/es sobre as/os quais pairasse quaisquer suspeitas de préaticas e/ou
ideologias contrarias a Igreja. Destacamos a perseguicdo contra as mulheres que eram
acusadas de feiticaria. Textos que datam do inicio do século XVI abordam a temaética,
afirmando que as mulheres sdo mais vulneraveis em termos espirituais, quando comparadas
aos homens, o que, em tese, as tornariam alvos prediletos para possessdes demoniacas. As
mulheres classificadas como bruxas eram estigmatizadas como servas do diabo e, sob tal
justificativa, eram torturadas e mortas.

Fazendo uso de algumas proposi¢cdes foucaultianas, é possivel problematizar certas
situacOes de violéncias vivenciadas por mulheres, ao longo de toda a histéria ocidental. No
primeiro volume de Histdria da Sexualidade (2006), o autor discorre a respeito do que intitula
como direito de morte e poder sobre a vida. A partir desses pressupostos tedricos, é passivel
de entendimento que em diferentes épocas e contextos sociais, 0s homens produziram
discursos que lhes investiam de poder sobre as mulheres para que pudessem agir conforme
bem entendessem, dando manutencdo a um sistema hierarquico. Pensando nas especificidades
das religides tradicionais no ocidente, de maneira a priorizar o cristianismo, € perceptivel que,
ainda hoje, o poder é predominantemente masculino, sendo que algumas das posicfes de
lideranca, inclusive, ndo séo acessadas por mulheres.

Em relacdo as afro-religiosidades, utilizamos uma frase de Carybé (1984) que, em tom
jocoso, afirma que as iabas!®, ou seja, as divindades femininas iorubés, sdo diabas que
escondem o0s seus rabos. Vale lembrar que dentro do pantedo candomblecista ndo existe
nenhuma entidade que relna em si apenas caracteristicas negativas, representando Unica e
exclusivamente o que se concebe como mal. Ademais, o diabo é uma figura pertencente a
mitologia cristd, ndo se assemelhando com nenhuma entidade cultuada pela populacdo afro-
religiosa. A frase de Carybé foi utilizada como epigrafe do romance Tenda dos Milagres
(1984), escrito por Jorge Amado. Considerando o enredo, € possivel deduzir que a associacao
entre as divindades e o deménio cristdo ocorre em decorréncia de possiveis similaridades na
sexualidade. De acordo com os mitos compartilhados por Prandi (2014), as orixas fémeas

apresentam varias diferencas em relagdo as figuras femininas do cristianismo e de outras

13 As orixas femininas sdo chamadas de ayabas, sendo que a palavra aiaba, ayaba, yaba ou iaba, significa
“rainha, esposa do rei; no candomblé, orixa feminino” (PRANDI, 2007, p. 564) e, ainda, “sdo também chamadas
aiabés as pessoas que sdo filhas de um orixa feminino” (BARBARA, 2002, p. 35).
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religides tradicionais no ocidente. Em virtude disso, € imprescindivel problematizar de quais
formas essas rupturas foram assimiladas pelo imaginario popular brasileiro, considerando a
opressdo de um sistema de crencas sobre o outro, fruto da ldgica colonial e da
supervalorizacéo da cultura do homem branco.

A América Latina, de acordo com os dados fornecidos por Oro e Ureta (2007) é,
atualmente, constituida por vinte paises. Os autores ressaltam que, como € de se supor, entre
as populacdes dessas nacdes ocorre a predominancia de religides ligadas a matriz judaico-
cristd. Entre as/os cristds/os latino-americanas/os, apesar de se observar a ascensdo do
protestantismo e das vertentes neopentecostais nas Ultimas décadas, o catolicismo ainda
possuia 0 maior nimero de adeptas/os, como sugere Freston (2010). Considerando que
Espanha e Portugal eram paises catolicos, entendemos que a grande popularidade desse
sistema de crencas na América Latina é, na verdade, uma heranga da violéncia cultural
praticada pelos colonizadores.

Diante de tal contexto, gostariamos de destacar Cuba, que alem ser, até entdo, o pais
latino com o maior percentual de pessoas que se declaravam ndo-religiosas, possui também a
Santeria que, assim como o Candomblé, se dedica ao culto das/os orixas. Verger (1981)
aponta as aproximacdes entre a religido afro-brasileira e a Santeria, estabelecendo, inclusive,
uma parceria teorica com a pesquisadora cubana Lydia Cabrera, para quem dedicou o livro
citado.

Quando nos propomos a problematizar elementos dessas duas religides afro-latinas
com um pouco mais de atencao, percebemos as fortes influéncias que o catolicismo exerceu, e
ainda hoje exerce, sobre elas. Em relagéo a isso, sabemos de alguns movimentos que intentam
resgatar, preservar e positivar as tradicdes dos povos afrodiaspdricos nas Américas, mas nao
parece ser uma tarefa simples estabelecer fronteiras rigorosamente demarcadas em termos
religiosos.

No Brasil, a Umbanda é uma religido considerada totalmente nacional, posto que foi
concebida a partir da mistura de elementos provenientes de diferentes grupos étnico-raciais e
culturais, por isso 0s sincretismos entre santas/os catOlicas/os e orixas sdo, geralmente,
associados a ela. Porém, Prandi (2014) supera essa visdo superficial e aborda o sincretismo
também existente dentro do Candomblé. O socidlogo revisita a obra de Jorge Amado e pontua
que a afro-religiosidade baiana, indubitavelmente, carrega tracos do catolicismo em suas
praticas. Vale destacar que a importancia de se pensar o Candomblé da Bahia,
especificamente, deve-se ao fato de que, de acordo com o pesquisador, até a década de 1960,

esse modelo de culto, especificamente, era quase que totalmente restrito a Bahia, vindo a se
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popularizar em outras regides do pais, posteriormente. Em O Compadre de Ogum, parte
integrante do romance Os pastores da noite (2009), é perceptivel a importancia dada ao
batismo na igreja catolica, enquanto procedimento necessario para tirar alguém da situacao de
pagdo. Esse detalhe é particularmente interessante, considerando que durante a minha
trajetoria, descobri que a iniciacdo no culto as/aos orixds exige esse sacramento cristao.
Sempre tive curiosidade de saber o porqué disso, porém ndo obtive respostas satisfatdrias,
nem na teoria nem junto de algumas pessoas veteranas do terreiro que frequento.

Retomando, Prandi (2014) afirma ainda que, até o final do século XIX, o catolicismo
era a religido oficial do Estado e a Unica tolerada, de modo que todas/os brasileiras/os
deveriam professar a fé catdlica, pois somente assim ocupariam um lugar na sociedade.
Rituais como o batismo, a crisma e 0 casamento na igreja eram exigéncias. Desse modo, 0
Candomblé resistiu e se reinventou como uma espécie de segunda religido para uma parte da
populacdo. A afro-religido, entdo, teve que criar um mundo de novas possibilidades de
existéncias em meio a tantas impossibilidades. Estudiosas/os como Vogel (2012) apontam
para a coexisténcia religiosa, por assim dizer, sendo que o fendmeno lhe parece mais evidente
em estados da regido Nordeste do pais. Com o proposito de melhor ilustrar tais influéncias,
destacamos um trecho do artigo de Prandi (2014), no qual sdo apontadas as particularidades
sincréticas candomblecistas presentes na linguagem, que muitas vezes até passam

despercebidas:

O sincretismo foi um mecanismo cultural decisivo para a reconstituicdo das religifes
africanas no Brasil. A propria palavra “santo” serviu de tradugdo para “orixa”,
inclusive nos termos “mae de santo”, “filho de santo”, “povo de santo” e outras
palavras compostas em que originalmente a palavra africana era orixa. E esse santo é

o0 santo catélico. (PRANDI, 2014, p. 50).

Em relacdo as religiGes afro-latinas, particularmente, o Candomblé e a Santeria, sabe-
se que suas divindades fémeas relinem caracteristicas diversas, de modo que cada uma delas
possui um papel de poder especifico sobre a natureza e a vida humana. Além disso, é
pertinente apontar que as questdes de géneros e sexualidades sdo tematicas recorrentes na
mitologia das/os orixas. A comecar pelo mito de concepcdo das/os humanas/os, que conta que
as mulheres e 0os homens foram criados por Oxala, o grande orixa, concomitantemente, como

é possivel ler no trecho a seguir:

Entdo, com uma porcéo de barro do fundo do lago, Oxald modelou sua criatura e Ihe
deu vida. Fez corpo, cabeca e membros. Recheou com o coragdo, os pulmdes, as
tripas e os demais componentes que preenchem a barriga. Fez dois modelos quase
iguais. Num, pds pénis e testiculos; no outro, ovarios, Utero e vagina, e seios cheios
de leite. Para que a criatura dotada de pénis penetrasse a criatura dotada de vagina, e
suas sementes se misturassem e produzissem outras criaturas, sem mais trabalho
para Oxald, que assim poderia descansar. (PRANDI, 2007, p. 36-37).
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Faz-se evidente que, dentro dessa cosmovisdo, as mulheres ndo devem as suas vidas
aos homens, que sdo meramente mortais igual a elas proprias. Com o intuito de estabelecer
comparagdes e conversagdes com o cristianismo, podemos utilizar dos escritos de Wolf
(1992). A autora afirma que o mito de criagdo de Eva a coloca numa condi¢do de
assujeitamento, porque enquanto Adao foi criado a imagem e semelhanca de deus, recebendo
0 sopro divino que Ihe deu a vida, Eva surgiu de uma costela e, portanto, afastada das méaos do
criador. Ademais, o mito do pecado original é outro elemento de marginalizacdo feminina
dentro da matriz judaico-cristd, considerando que Eva é quem desobedece a ordem de deus,
gerando graves consequéncias para toda a humanidade.

Para pensar as possiveis relacbes entre os femininos e 0s sagrados no ocidente,
podemos destacar também elementos da antiguidade classica. Bernardo (2003) utiliza 0 mito
grego de Hestia-Hermes para ilustrar as dicotomias socialmente reforgcadas entre homens e
mulheres. Assim como o cristianismo fez posteriormente, o feminino e masculino ja eram
representados como polos antagbnicos, de modo que a vida publica, nessa perspectiva, € para
homens, e a vida privada imposta para as mulheres. Se estabelecermos dialogos entre tais
elementos da mitologia grega com a mitologia cristd, notamos que ao longo da historia
ocidental, o lugar da mulher sempre foi de subalternidade, carregando consigo o estigma de
ser aquela que rompe com a ordem, o que justificaria o seu confinamento ao lar e sua
submisséo ao poder masculino.

Sobre o culto as/aos orixas, Verger (1981) afirma que na Africa eram cultuadas
centenas de divindades que se ligavam a ancestralidade das familias, clds e grupos, de modo
geral. Em decorréncia da diaspora negra e da escraviddo, houve diversas perdas, de maneira
que, conforme ja apontamos, no Brasil foram preservados os cultos de apenas cerca de vinte
deusas/es. Em relacdo as divindades femininas do pantedo ioruba, podemos mencionar as
mais populares, por assim dizer, que sdo: lansd, Eua, Oxum, Oba, Nand e lemanja. Temos
ainda, as feiticeiras, consideradas as maes ancestrais, responsaveis pela fertilidade dos campos
e pela fecundidade das mulheres. Seus nomes, entretanto, ndo devem ser pronunciados a
esmo, considerando todo o risco que envolve tal invocacéo.

Sobre as aiabas citadas, uma particularidade que merece ser destacada € o fato de que
todas elas estdo associadas a agua, de alguma maneira. Essa caracteristica € deveras
importante, considerando que os processos de reproducao animal necessitam de &gua para se

efetivarem. Para que se tenha nocdo de sua importancia e sua relagdo com o feminino,
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utilizamos a seguinte frase de Bagnol (2006), “¢ da agua que vem a vida. A mulher é
necessaria a vida. A mulher é a agua mais preciosa” (Bagnol, 2006, p. 139).

Assim como as mulheres humanas, as deusas afro-religiosas possuem extrema
importancia por seu poder de gerar. Prandi (2014), para abordar a questdo da fertilidade,
compartilha o mito no qual Oxum se aborrece com os homens e, para castiga-los, torna
inférteis as mulheres. Com o passar do tempo, 0s homens percebem que sem 0 nascimento de
filhas e filhos ndo ha maos para semearem 0s campos, tampouco bracos para defender o
povoado durante as guerras ou descendentes para honrar as memorias de suas/seus
antepassadas/os. Na historia, depois de consultarem Olodumare, os homens entendem, por
fim, a necessidade de respeitar o poder feminino de gestar e, assim, encontraram formas de se
retratarem com a deusa.

Ainda, sobre as possiveis associacOes entre o feminino e a agua, Bernardo (2003)
aponta que em sanscrito as palavras agua e mae possuem o mesmo significado. Além disso,
sabemos que, em francés, os termos mar e made sdo etimologicamente proximos, visto que
mae se grafa como mere, e mar como mer, possuindo a mesma pronuncia. Ademais, cabe
enfatizar que, em francés, mar € uma palavra de género feminino.

As aguas doces, dos rios e cachoeiras, de acordo com a mitologia ioruba, sdo dominios
de Oxum, a orixa da beleza, do mel, do amor e, como ja mencionado, ela é a responsavel pela
fertilidade feminina. Contam as lendas que Oxum é a deusa jovial e sedutora, que acompanha
0S processos de enamoramento, concepcao e gestacdo. Na América Latina, as aguas salgadas
se tornaram a morada da deusa lemanja, que também € associada a maternidade e a saude
mental. Na Africa, no entanto, era ela a deusa do rio Ogum, ou seja, estava relacionada a uma
fonte de 4gua doce. E possivel fazer suposicdes acerca de provaveis fatores envolvidos nesse
processo de ressignificacdo. Encontramos uma explicacdo em Bernardo (2010), que aponta
para importancia do mar, enquanto um elemento de ligacdo entre a América do Sul e o
continente africano. Desse modo, entendemos que a adaptacdo, por assim dizer, seria uma
tentativa de conexdo entre o novo mundo e a terra de origem.

Sobre a analogia entre 0 mar e a maternidade, a antropdloga transcreve um trecho de
Morin que se adequa perfeitamente a nossa proposta de pesquisa, pois, em suas palavras, “o
mar é a mde cdsmica, andloga a mae real, protetora, amorosa. A vida intrauterina do feto
humano traz em si a experiéncia maritima primeira dos seres vivos” (MORIN, apud
BERNARDO, 2010, p. 65). Ademais, vale considerar que o mar também esta relacionado

com a alimentacédo de determinadas populagdes, assim como a mée que amamenta a sua prole.
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Ciéncia e arte: construindo dialogos

Com a finalidade de problematizar alguns dos atravessamentos de género feminino
associados a lemanj4, tanto pela mitologia ioruba quanto pelo imaginario popular, pensamos
ser eficiente utilizar de obras artisticas como disparadoras da discussdo. Devido a
popularidade da deusa, temos acesso as varias obras académicas, artisticas e outros elementos
de cultura brasileira e latino-americana que relatam e enaltecem as suas caracteristicas
marcantes, sejam elas fisicas, psicoldgicas e/ou emocionais.

Para enriquecer o nosso trabalho, decidimos fazer uso de um conceito que Deleuze
(1992) denomina como intercessor. A ideia de intercessor, de maneira simplificada,
corresponde aos dialogos possiveis de serem estabelecidos entre ciéncia, filosofia e arte. A
filosofia, conforme o entendimento do autor, é responsavel por criar conceitos e explora-los.
Ja a ciéncia tem carater funcional, enquanto a arte € incumbida de produzir agregados
sensiveis. Julgamos, entdo, que seria interessante compor 0 NOSSO percurso investigativo
articulando teoria e expressdes artisticas, de modo a produzir uma ciéncia que conecte a
intelectualidade e a afetividade.

Considerando a grande variedade no campo das artes acerca da figura de lemanja,
optamos por priorizar duas obras nacionais, que sdo: o romance Mar Morto, do escritor
baiano Jorge Amado, originalmente publicado em 1936, e Barravento (1962), o primeiro

longa-metragem do cinemanovista Glauber Rocha.

Mar Morto: a mée dos peixes, a mae das/os pobres

Tenho o privilégio de estudar em um campus que possui 0 curso de Letras. Assim
sendo, no inicio da minha graduacdo, tomei conhecimento de que Jorge Amado é, alguma
medida, desprestigiado por muitas/os académicas/os. A priori, ndo compreendi 0s motivos
para tanto, considerando a vastiddo de sua obra e a sua invejavel projecao internacional. Além
de ter sido membro da Academia Brasileira de Letras, figurando entre as/os principais
escritoras/es do pais, varias de suas obras foram popularizadas através de novelas transmitidas
em rede nacional. No entanto, com o tempo e com a criticidade que me foi possivel construir
a partir dos meus encontros, académicos ou ndo, percebi que tal desvalorizagdo traz consigo
elementos historicos, politicos e econdmicos, de modo que ndo se limita a uma simples

questdo de gosto ou estética.
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Hoje, j& ndo me espanta saber que um escritor do porte de Jorge Amado, que goza de
grande popularidade em todo o mundo, € também, em alguma medida, nacionalmente
desprestigiado. Em um pais desigual, ajustado aos interesses de uma elite historicamente
escravocrata e opressora, em tantos outros sentidos, uma expressdo artistica de resisténcia ¢,
realmente, algo que gera incbmodo.

Jorge Amado possuia um estilo popular de escrita e uma linguagem acessivel,
marcado por um teor militante, movido por ideais de igualdade e justica social, sendo Mar
Morto, inclusive, um romance proletario. A denominacéo nos fornece algumas pistas sobre a
obra, pois, dessa maneira, pressupde-se que 0 propdsito do autor era produzir uma arte critica
sobre 0 povo, para 0 povo e com 0 povo.

Tais apontamentos parecem pertinentes, se levarmos em consideragdo que o romance
Mar Morto retine varios elementos interessantes que nos incitam a problematizar ndo apenas
as relacdes de géneros e as conexdes entre 0s pescadores com a figura da deusa do mar, mas
também os modos como a grande maioria das pessoas negras sobreviviam em um contexto
marcado pela violéncia, pela fome e pela miséria, pouco tempo depois da abolicdo da
escravidao.

Cabe pontuar que além de escritor, Jorge Amado foi politico, ocupando o cargo de
deputado federal, pelo Partido Comunista Brasileiro (PCB). Consultando a sua biografia
disponibilizada pelo Instituto Jorge Amado, sabemos que ele foi autor da lei federal que versa
sobre o direito a liberdade de culto religioso. Uma curiosidade interessante é que Carlos
Marighella, o guerrilheiro que se tornou o maior inimigo da ditadura militar brasileira, alem
de seu conterraneo, era seu amigo, além de ser seu companheiro de partido, por um
determinado periodo. Em Bahia de Todos os Santos, Amado dedica um de seus textos a
Marighella, onde nos conta que eles, inclusive, escreveram alguns discursos em parceria.

Em decorréncia do teor politizado de suas obras e por suas evidentes preferéncias
ideologicas, Amado teve mais de mil exemplares de seus livros queimados em uma praca
publica de Salvador, durante a ditadura getulista. 1sso porque era considerado subversivo e,
consequentemente, compunha suas obras se utilizando dessa sua caracteristica. A escrita de
Jorge Amado, como um todo, valoriza os tracos pertencentes a cultura popular brasileira,
dentre as quais podemos destacar a afro-religiosidade, além de elementos como o samba de
roda, a capoeira e a culinaria. Além disso, grande parte de seus livros discutem as
desigualdades econdmicas, étnico-raciais e de géneros. Considerando todos esses elementos,
podemos recorrer as obras de Pontes (2009) e Rossi (2004), de modo a ter dimensdo da

importancia que possui o escritor e o seu legado.
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Pontes (2009) discorre acerca do carater antropoldgico e sociolégico dos livros do
romancista, considerando que ele, assim como Sérgio Buarque de Holanda e Caio Prado
Junior, tinha a proposta de trabalhar questdes pertinentes a cultura brasileira e ao cotidiano de
sua populacdo. Rossi (2004), por sua vez, vai além, e compara a importancia da obra de Jorge
Amado com os estudos realizados por Arthur Ramos, Gilberto Freyre e Edison Carneiro, por
abordar e valorizar a historia das pessoas negras e mesticas no Brasil. Apesar de mantermos o
nosso posicionamento critico frente as obras de Arthur Ramos e Gilberto Freyre, pois
pensamos que elas sdo utilizadas de maneira a reforcar estigmas sociais e romantizar
violéncias, julgamos que em termos de expressividade e repercussdo, realmente, sirvam como
parametro. Isso porque, apesar da obra de Amado ser de cunho artistico, ela possui o valor da
memoria, da historia oral e das tradicbes de grupos historicamente marginalizados. O
Candomblé, assim como outros legados culturais da populacdo africana e afrodescendente no
Brasil, foi preservado pela oralidade, atravessando as geracdes.

Diante das condicdes de opressdo nas quais se encontravam as populacdes negras e
pobres, na Bahia, e no Brasil como um todo, durante as primeiras décadas do século XX, a
grande maioria das pessoas afro-religiosas eram, até entdo, analfabetas, conforme afirma
Prandi (2014). Assim sendo, personalidades como Jorge Amado, Pierre Fatumbi Verger,
Agenor Miranda Rocha, dentre outras, foram importantes para fazer registros sobre as praticas
desse grupo, de maneira a preservar e, posteriormente, popularizar tais conhecimentos. E
importante ressaltar que esses homens, particularmente, ndo eram apenas intelectuais que
utilizavam o Candomblé como objeto de seus estudos, visto que todos eles eram sacerdotes
das/os orixas. Jorge Amado, por exemplo, era filho de santo de mde Senhora, ocupando o
cargo de ojuoba®, em seu terreiro.

Sabemos que Mar Morto, assim como Cacau (1933) e Suor (1934), caracteriza-se
como um romance proletario, conforme mencionado anteriormente. Com o proposito de
melhor ilustrar essa definicdo, por assim dizer, Rossi (2004) se utiliza de uma nota de rodapé
escrita pelo proprio Jorge Amado que, aparentemente, queria afirmar as suas reais intencées.
Amado escreve: “tentei contar neste livro, com um minimo de literatura para um maximo de
honestidade, a vida dos trabalhadores das fazendas de cacau no sul da Bahia. Sera um
romance proletario? ” (AMADO, 1987, p. 8 apud ROSSI, 2004, p. 155).

Esse apontamento/questionamento diz respeito ao seu romance Cacau, porém, parece-

nos perfeitamente possivel adequa-lo ao livro que aqui discutimos, considerando que o seu

14 “Literalmente, os olhos do rei — titulo sacerdotal” (BASTIDE, 2015, p. 311).
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enredo se dedica a narrar o cotidiano de um grupo especifico de trabalhadores. Pontuamos que
ndés utilizamos o termo trabalhadores, marcando o género masculino, porque nessa obra,
especialmente, as mulheres e homens sdo retratadas/os de maneiras bastante particulares. A
partir da leitura e do contato com outros expoentes da cultura popular, € possivel deduzir que,
nesse contexto historico e social, a pesca era uma atividade desempenhada, majoritariamente,
por homens.

Mar Morto (1960) narra a historia de Guma, um jovem criado no cais da Bahia, que
tem a sua vida atrelada ao mar e, consequentemente, a lemanja. A figura de divindade &,
entdo, evocada com frequéncia, como se ela propria fosse uma personagem da trama,
representando o destino dos homens que vivem da pesca. A deusa € descrita em suas
caracteristicas fisicas, de modo a ressaltar a sua beleza e feminilidade. Além disso, o romance
trabalha algumas particularidades de seu temperamento. Em relagdo a sua aparéncia, dizem o0s
mitos que é muito bonita, sendo retratada como dona de lindos cabelos, que penteia sob a luz
do luar. Sobre o seu génio, é notdrio que lemanja oscila entre os seus cuidados e carinhos
maternais para com as/os suas/seus protegidas/os, sua sensualidade de deusa fémea, e sua ira,
quando a desagradam de alguma maneira.

Desde o seu inicio, o romance deixa subentendido que Guma tem uma espécie de
destino a cumprir, em virtude de sua condicdo de protegido de lemanja. Morrer afogado nos
bracos da deusa é, basicamente, a sua sina, afinal € o que, comumente, ocorre com 0s homens
que possuem essa condicdo de predilecdo. A impressdo que se tem é que morrer entre 0S
bracos da deusa representa, de certa maneira, masculinidade. De acordo com o que é
partilhado por Amado, lemanja escolhe os homens do mar de maior valentia e coragem e 0sS
leva para desfrutar dos prazeres sexuais em seu leito no fundo das aguas. O autor nos conta
que a populagdo do cais, como um todo, pede a lemanja a sua protecdo de carater maternal,
rogando para que ndo ocorram muitas mortes no mar e haja fartura nas pescas. No entanto, a
partir dessa leitura, fica evidente o desejo sexual que esses homens nutrem pela divindade.
Pois, como podemos ler “(...) Iemanja é mae e esposa. Ela ama os homens do mar como mae
enquanto eles vivem e sofrem. Mas, no dia em que morrem é como se eles fossem seu filho
Orunga®®, cheios de desejo, querendo seu corpo” (AMADO, 1983, p. 60).

No mais, é possivel pensar essa nocdo de destino, enquanto condicdo imutavel, de
modo a problematizar o sentimento de impoténcia diante da realidade social. Essa questdo de

conformismo relacionado a religido é também trabalhada em algumas obras do cinema novo,

15 “orix4 filho de Iemanja, que a teria violentado, dando origem ao nascimento dos demais orixas. Esquecido no

Brasil e em Cuba” (PRANDI, 2014, p. 569).
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e aqui, particularmente, destacamos o trabalho de Glauber Rocha. Com o propdsito de melhor
ilustrar essa critica social, mencionamos uma passagem do livro que descreve o didlogo que
se da entre a mde de Guma e 0 homem que 0 pegou para criar, seu tio Francisco. A mée fala
de seu desejo de dar estudo para seu filho, quem sabe torna-lo “doutor”, algum dia. Francisco,
por sua vez, rebate dizendo que, provavelmente, isso ndo ocorrerd, considerando o modo
como sdo tratados os filhos das prostitutas. A méde de Guma fala, ainda, de seu medo que o
menino morra afogado, como ocorreu com 0 seu pai, e Francisco lanca mao do seguinte
argumento: “- Sia dona, destino € coisa feita 14 em cima. Se ele tem que ser de Janaina, ndo ha
saber que livre ele. Se ele ficar aqui vira homem de verdade. Se for com a senhora acaba um
mofino que nem esses homens de cabaré...” (AMADO, 1983, p. 23). E importante pontuar
que “Janaina”, de acordo com o que descreve Jorge Amado, é um dos nomes pelos quais é
chamada a orixa do mar. Ademais, ressaltamos que lemanja, assim como no longa-metragem
de Glauber Rocha, anteriormente citado, é descrita como sendo bela e sedutora, porém
ciumenta, possessiva e cheia de vontades, tomando 0s homens para si, conforme o seu desejo.

Prandi (2007), ainda, descreve lemanja como aquela que afoga as pessoas
imprudentes, devolvendo 0s seus corpos para a praia, posteriormente. Afirma tambem que a
deusa possui uma predile¢do, pois “dos homens mais bonitos e fortes que ndo voltam das
aguas, dizem que foram levados para o fundo de seu ser” (PRANDI, 2007, p. 52-53).

Cabe ressaltar que, assim como ocorre em outras obras de Jorge Amado, Mar Morto se
baseia em caracteristicas estereotipadas de géneros, sendo possivel, inclusive, apontar
algumas diferencas marcantes entre os homens e as mulheres. Os saveiristas sdo retratados,
majoritariamente, como valentes, brigdes, boémios e mulherengos. S&o nitidos os tracos
correspondentes aos padrdes de masculinidade hegemdnica, tal como sugerem as proposicoes
trabalhadas por Connell e Messerschimidt (2013). Em suma, a masculinidade hegemdnica se
ancora em discursos que determinam os modos de ser sujeito do género masculino em uma
sociedade sexista e heteronormativa. No romance em questao, “tornar-se homem” significa
estar alinhado, necessariamente, aos ideais de virilidade e valentia que sdo estabelecidos pelo
grupo.

As mulheres do romance, no entanto, sdo divididas, basicamente, em duas categorias:
as namoradas, noivas e esposas, ou seja, as mulheres com as quais parece propicio formar
familias, e as demais, que sdo, em suma, as prostitutas ou as mulheres com quem os homens
mantém relacdes no nivel estritamente sexual. Em relacdo a isso, podemos citar Mary del
Priore (2013) que destaca que a conduta das mulheres foi, por muito tempo, uma maneira de

diferenciar socialmente as “mogas de familia” das “outras”. Rago (1997), por sua vez,
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discorre acerca dessa ambivaléncia instituida entre as “mulheres para casar” e as prostitutas. E
possivel afirmar que essa dicotomia esta relacionada com a questdo da vida publica e da vida
privada, sendo a prostituta a mulher da rua, e a esposa, a mulher do lar.

A virgindade feminina é outra questdo discutida no romance, visto que Guma, antes de
conhecer Livia, esperava, como destacado pelo narrador, por uma mulher virgem que pudesse
ser tomada como companheira. A historiadora Mary del Priore (2013) aborda a tematica de
maneira tedrica, discorrendo acerca da importancia social que possuia a virgindade, até um
passado bastante recente. Casar virgem consistia em uma espécie de obrigagdo das “mogas de
familia” e, por isso, elas eram instruidas a resistirem a quaisquer investidas masculinas, além
de ter de negarem 0s seus proprios desejos.

Entretanto, é necessario frisar que, como aponta Belline (2014), Livia é uma das
primeiras personagens femininas de Jorge Amado a romper com as imposi¢des sociais de
géneros. De acordo com a autora, Livia € a mulher que desafia o destino, ndo se curvando
diante da realidade adversa que se apresenta. O seu casamento com Guma ja se da por um ato
de rebeldia, contra a vontade de sua propria familia. Nesse sentido, podemos citar Mary del
Priore (2013) que pontua a importancia que o casamento possuia para a vida social das
mulheres, sendo o matriménio, uma questdo ligada a honra familiar. O casamento por amor
ndo era algo socialmente valorizado, de modo que o que importava, de fato, era a
conveniéncia da unido. Livia é retratada como uma moca da cidade alta, de boa familia, além
de ser muito bonita. Em suma, uma mulher com potencial para arrumar um casamento
vantajoso, no aspecto financeiro. No entanto, ela se rebela contra os interesses de seus tios e
se casa com um saveirista. Livia, como destaca Belline (2014), nutre raiva e ciume do mar e,
consequentemente, de lemanja. Esse sentimento parecia ser bastante comum entre as
namoradas, noivas e esposas dos homens que viviam da pesca ou de outras atividades
maritimas, porém essas mulheres se desdobravam em gentilezas de modo a convencer
lemanja a ndo seduzir e afogar os seus amados.

A obra da a entender que, as Unicas profissGes que restavam para as vilvas eram 0S
trabalhos como lavadeiras nas fabricas ou a prostituicdo. Livia, no entanto, ndo se conforma
com nenhuma dessas possibilidades e subverte o seu destino. No final do romance, Guma
morre heroicamente e a sua esposa, entdo, assume 0 seu posto de saveirista, que era tido até
entdo como uma profissdo masculina. Desse modo, Livia rompe com a sina das vilvas dos
homens do mar. Ela representa a forca feminina que contesta padrfes de género socialmente

determinados.
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Barravento: a arte, a fé e a fome

O longa-metragem Barravento, do cineasta baiano Glauber Rocha, data de 1962,
época de transicdo da histéria politica brasileira. Nossa escolha do filme se deu em virtude do
contexto historico e social no qual foi produzido, por sua criticidade e semelhancas com o
romance Mar Morto. Entre o fim da década de 1950 e o inicio da década de 1960, o pais vivia
as reverberacOes econémicas e sociais dos processos de modernizagdo promovidos pelo
governo de Juscelino Kubitschek. Vale pontuar também a efervescéncia politica mundial,
devido a Guerra Fria, sendo essa tensdo acentuada apds a revolugdo cubana, em 1959. Em
virtude do éxito revolucionario, a América Latina, como um todo, passou a representar
ameacas para a hegemonia imperialista e, consequentemente, para os privilégios obtidos
através da exploracdo dos paises colonizados. No Brasil, particularmente, as medidas
adotadas por Jodo Goulart desagradaram as elites, o que culminou com o golpe militar de
1964 e seus longos e sangrentos anos de ditadura.

Nesse contexto, de acordo com Carvalho (2006), o Cinema Novo, escola a qual
pertence o filme que ancora a nossa discussao, surge com a proposta de criticar 0 cinema
enquanto expressao artistica elitista. As/os cinemanovistas desejavam romper com os padrdes
estéticos norte-americanos, produzindo obras que estivessem proximas da realidade concreta
das pessoas pobres do Brasil. O cinema que produziam devia ser “novo”, tanto em sua forma
quanto em seu contetido. Em relacdo a sua forma, ¢ possivel apontar a “feiura” de seus filmes,
por assim dizer, posto que suas imagens sdo rudimentares e pobres em técnicas, além de
possuirem uma estética precaria. No que tange ao contetido, o seu principal propdsito era
utilizar a sétima arte enquanto expressdo voltada para a contestacdo, com evidente teor
ideoldgico, em prol da transformacdo social. Em suma, a partir dos elementos que nos sdo
fornecidos pela autora, é possivel destacar que as/os idealizadoras/es desse movimento
utilizavam uma estética subdesenvolvida para retratar, dentre outras coisas, as relacGes de
poder, a fome e as miserabilidades proprias de um pais historicamente explorado e desigual.

Carvalho (2006) afirma ainda que, essa vertente se dedicava também a resgatar e
debater herangas do colonialismo. Aponta que as obras cinemanovistas propunham
discussdes, principalmente, acerca de trés tematicas: a escraviddo, o misticismo religioso e a
violéncia, especialmente na regido nordeste do pais. Ademais, a autora levanta a questdo
visceral do cinema novo: a fome. A miserabilidade do povo € o cerne do cinema novo. Em

1965, inclusive, Glauber Rocha escreveu um texto, cujo titulo é “Uma estética da fome”.
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Em relacdo ao enredo do filme, mais propriamente, Xavier (2007) aponta que, entre a
critica a alienacdo religiosa e a valorizacdo de tradi¢des das populagcdes negras no Brasil,
Barravento ilustra o cotidiano de uma comunidade de pescadores, que associam suas vidas as
vontades de lemanja. Arud é o jovem pescador protegido pela deusa. Essa sua condicdo
particular, o faz se destacar dentre os demais homens da comunidade, sendo admirado por uns
e invejado por outros. No entanto, essa protecéo especial ndo o permite se relacionar amorosa
e/ou sexualmente com nenhuma mulher, de modo a preservar o seu encanto. Nesse cenario,
Firmino €, em suas proprias palavras, um “elemento subversivo”, contestando o fatalismo
religioso, a miséria do povo e o seu conformismo. Nesse contexto, a figura de lemanja é
trabalhada de maneira muito parecida como ocorre na obra de Jorge Amado, sendo
responsabilizada pelas vidas das pessoas da comunidade.

Assim como ocorre no romance de Amado, Barravento reforca alguns dos
comportamentos femininos estereotipados comumente associados a lemanja, tais como: o
cuidado para com suas filhas e filhos e 0 seu ciime exacerbado. Além disso, a sua condigéo
de predilecdo também Ihe confere um teor de masculinidade, tanto que, em uma das cenas,
uma mulher verbaliza o seu desejo de que o seu filho seja, em suas palavras, “homem, igual a
Arud”. O desenrolar da histéria nos evidencia que, assim como ocorre com Guma, acredita-se
que Arud tem uma espécie de destino a cumprir, sendo que a sua condicdo de predileto da
deusa Ihe da vantagens e desvantagens. Uma das vantagens, por exemplo, € a sua seguranca
ao entrar no mar, sem medo de acidentes e com possibilidade de fartura na pescaria. A
desvantagem, no entanto, como ja mencionada anteriormente, corresponde a imposicdo de
uma espécie de celibato, tendo Arud o dever de se resguardar dos prazeres sexuais, por, de

certa maneira, pertencer aorixa.

Odod lya Yemanjat®

Considerando as caracteristicas da deusa que sdo destacadas nas obras artisticas que
utilizamos como disparadores para essa discussdo, € pertinente resgatar outros elementos da
literatura académica, retirados das ciéncias humanas, tais como da Antropologia, da Historia e
da Sociologia.

De acordo com o que descreve Pierre Fatumbi Verger (1981), o nome lemanja vem de

Yeyé omo ejé, que significa "Mae cujo os filhos sdo peixes”, ela ¢ filha de Olookun, deus

16 Essa saudagdo em iorubé pode ser traduzida como “mae das 4guas, lemanja”.
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(Benin) ou deusa (Ifé¢) do mar. E representada em algumas imagens talhadas em madeira com
0 aspecto de matrona gorda e nutritiva, com seios fartos, atributo fisico que remete a
amamentacdo de suas/seus muitas/os filhas/os.

lemanja é a deusa iorub& de maior popularidade no Brasil e em toda América Latina,
talvez pelo fato de estar ligada ao mar e a maternidade, ambos os elementos de suma
importancia para a manutencdo da vida. Prandi (2007), em Contos e Lendas Afro-brasileiros:
A Criacdo do Mundo, conta com sensibilidade singular a trajetéria Africa-Brasil das
divindades iorubas e, consequentemente, o nascimento do Candomblé. A obra narra a histéria
de Adetutu, uma jovem africana capturada por cagadores de escravas/os, que no navio
negreiro sonha com as deusas e deuses de sua terra. De acordo com Prandi (2014), as/os
iorubas acreditam na presenca ou corporificacdo de divindades em objetos e nas forcas da
natureza, assim sendo, lemanja simboliza a ligagdo entre um povo com a sua histéria e as/os
suas/seus ancestrais, porque ela é o mar. Sabemos também que o seu poder para a populacéo
ioruba ¢ incontestavel, como descreve Verger (2000), “Yemoja [disseram-me], € 0 mais
poderoso de todos os Orisa; 0s outro Orisa dependem dela, porque ela é a agua e nada se pode
fazer sem agua” (VERGER, 2000, p. 295).

Além disso, assim como cada orixa possui as suas dancas proprias para 0S momentos
nos quais incorporam em suas/seus filhas/os humanas/os, elas/es tém também seus toques
musicais caracteristicos. Esses ritmos particulares consistem em espécies de chamamentos
para a terra e as suas letras, cantadas na lingua materna, narram as suas historias e
caracteristicas. Barbara (2002) levanta alguns pontos bastante interessantes sobre o jinca, o

toque musical da deusa do mar:

O toque caracteristico de lemanja é o jinca que significa honra. E um toque lento e
compassado que revela as caracteristicas de lemanja. A parte do corpo onde nasce o
movimento, conforme a pesquisa, € o0 coragdo, pois lemanja é aquela que acolhe
todo mundo. (BARBARA, 2002, p. 157).

Eduardo Galeano (2013), em seu texto A Deusa, descreve a festa de lemanja realizada,
geralmente, no dia 2 de fevereiro, celebrada no Brasil, em Cuba e no Uruguai, onde cita que
nessa ocasido sdo ofertadas flores, perfumes, fitas, espelhos e outros adornos que ressaltam a
vaidade, além de guloseimas e, em sua honra, as/os fiéis realizam grandes comemoracdes.
Nesse dia, todas/os rogam por seu zelo e, acredita-se que, se 0s mimos oferecidos forem
aceitos de bom grado, o ano lhes serd favoravel, tanto ao que se refere a fartura quanto ao
fato de que ocorrerdo poucas mortes no mar, por isso € importante despender grandes
esforgos para cair nas gracas da deusa. lemanji figura entre as aiabds das &guas e esta

relacionada as aguas salgadas e, como descreve Prandi, ¢ ela “a senhora das grandes aguas,
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mae dos deuses, dos homens e dos peixes, aquela que rege o equilibrio emocional e a loucura,
talvez o orixd mais conhecido no Brasil” (PRANDI, 2009, p. 22). O autor faz um apanhado
das histdrias sobre a orixa, no qual fornece preciosas informagdes acerca de suas predilecdes,
quizilas e caracteristicas que se destacam. No que se refere as tendéncias sedutoras da orixa,
especificamente, Prandi faz a seguinte descricéo:

(...) Certa vez, saiu de sua morada nas profundezas do mar

e veio a terra em busca do prazer da carne.

Encontrou um pescador jovem e bonito

e 0 levou para seu liquido leito de amor.

Seus corpos conheceram todas as delicias do encontro,

mas o pescador €ra apenas um humano

e morreu afogado nos bracos da amante. (PRANDI, 2009, p. 390).
Como é possivel perceber, se articularmos esse mito com os enredos de Mar Morto e
Barravento, percebemos a popularizacdo da ideia de que a deusa, de fato, afoga os seus
amantes, para que possam vivenciar as “delicias do encontro”.

Para além de seus encantos sexuais, a partir dos disparadores e do aporte tedrico no
qual a pesquisa se respalda, é possivel frisar a questdo da maternagem enguanto um de seus
tracos mais marcantes. Além de zelar por suas/seus filhas/os, a orixa, por vezes, encarrega-se
também dos cuidados de proles alheias, fornecendo alimento, acalanto e tudo o mais que se
fizer necessario. Como exemplo, mencionamos a histéria de Omulu que, como descreve
Prandi (2014), é o filho que Nand, seguindo um costume de seu cld, abandona nas
proximidades do mar, por ter nascido fraco e doente. lemanja escuta o choro de crianga e com
muito amor o acolhe e se desdobra em cuidados para cura-lo e cria-lo.

E importante destacar que existem outros estereGtipos supostamente de género
feminino que sdo associados a deusa, para além da conduta maternal, tais como: vaidade,
ciime excessivo, carater controlador e etc., como descrevem Lydia Cabrera (apud Verger
1981), Monique Augras (1983, 1986, 1989), Pierre Fatumbi Verger (1981, 1998, 2000),
Reginaldo Prandi (2001, 2007), Jorge Amado (1960), Eduardo Galeano (2013). Além de
serem relatadas na teoria, essas caracteristicas generalizadas sdo também difundidas no
cotidiano dos terreiros de Candomblé Ketu, como pude perceber a partir da minha experiéncia
anterior como pesquisadora e, especialmente, na minha vivéncia pessoal como abia?’.

Pontuamos que conhecer e problematizar tais atravessamentos de género é importante
para que possamos cartografar como as mulheres que sdo consagradas a deusa se relacionam

consigo mesmas e com as/os outras/os e, consequentemente, de que maneira esses fatores

17 “posigao inferior na escala hierarquica dos candomblés ocupada pelo candidato antes de seu noviciado; em
yoruba significa ‘aquele que vai nascer’.” (VOGEL, 2012, p. 191).
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compde 0s seus processos de subjetivacdo. Se nos propormos a pensar 0s estereétipos de
géneros associados a divindade em questdo, percebemos que eles séo reforgados pelos valores
ocidentais. Em tempo, pontuamos que, em nosso contexto de pesquisa, partimos do conceito
de esteredtipo trabalhado na obra de Erving Goffman (1975). De maneira simplificada,
podemos pensar essa ideia como sendo a atribuicdo generalizada de uma ou mais
caracteristicas a um determinado grupo social.

Para pensar essa questdo, podemos citar Augras (1989), que aponta o sincretismo entre
elementos afro-religiosos e o catolicismo, praticado especialmente pela Umbanda, enquanto
um dos fatores que contribuiram para o embranquecimento, por assim dizer, de lemanja no
Brasil. Dessa forma, a sua representacdo no imaginario popular perdeu gradativamente o
carater de matrona, que pode conceber, inclusive, na auséncia de machos. A autora propde a
ideia de um processo de moraliza¢do da deusa, com o intuito de afasta-la de sua sexualidade e
negritude. Além disso, € possivel mencionar o fato de que, muitas das vezes, lemanja é
retratada como uma deusa branca, vestida com um manto azul que remete a imagem
popularizada da virgem Maria. Vale pontuar que durante as entrevistas, duas das participantes
mencionaram 0 aspecto étnico-racial da entidade, afirmando que ndo existem orixas
brancas/os e que esta representacao da deusa € proveniente de racismo.

Bernardo (2003) cita que diversas/os autoras/es tém suas respectivas parcelas de
responsabilidade e conivéncia na ocidentalizacdo de lemanja, posto que utilizavam os seus
trabalhos para mascarar o racismo religioso em relacdo ao Candomblé. Para pensar as
multiplas imagens de lemanja social e academicamente difundidas, podemos nos valer do
trecho abaixo:

No periodo de 1934 a 2001, além dos varios nomes, lemanja recebeu inimeros
significados provenientes de analises metodolégicas de diferentes matizes tedricas,
realizadas em diversos tempos e espacos. Das diferentes interpretacbes surge
lemanja como mulher fatal, mae protetora, matricida, mae dos peixes, mde dos
orixas, mulher vaidosa, linda, de cabelos longos, mulher gorda de seios fartos,
nutriente, mulher generosa, mulher vingativa. (BERNARDO, 2003, p. 61).

Por fim, cabe pontuar que, para além da importancia de sua funcdo materna e demais
caracteristicas associadas, comumente, ao feminino, ndo se deve perder de vista que a orixa
possui outros papéis na vida humana. A partir da mitologia ioruba e dos ritos afro-religiosos,

destacamos a importancia de lemanja nos cuidados relativos a saude mental.
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“Encheu o ori de mar...”*8

De acordo com a tradicdo iorubd, as/os humanas/os sdo compostas/os por partes
distintas que se relacionam entre si e com forgas cosmicas e naturais. Dentre essas partes, 0
ori merece destaque, devido a sua importancia, e pode ser descrito como elemento de
singularidade, visto que todo ori é Unico. Ori é também a divindade que acompanha as/os
sujeitas/os desde antes do nascimento até depois da morte, sendo essa particularidade

apontada pela mitologia:

Ori, esséncia do ser, guia e ajuda a pessoa desde antes do nascimento, durante toda a
vida e apds a morte, periodo durante o qual Ori continua acompanhando o homem,
entdo na condicdo de ancestral, do mesmo modo que acompanhou durante a
existéncia fisica, até 0 momento de nova encarnagdo. (RIBEIRO, 2005, p. 10).

Ori é uma palavra ioruba que significa cabeca, podendo também ser traduzida como
destino, de acordo com Prandi (2007). Referente a esse aspecto, destacamos que lemanja é
chamada em muitos canticos de iyaolori, palavra que surge da juncdo de iya que, de acordo
com Carneiro (1961) significa mae, com a palavra ori, cabeca. Desse modo, sabemos que
lemanjd € chamada de méde das cabecas. Para que se possa tomar conhecimento da
importancia da cabeca e a sua simbologia religiosa para 0 Candomblé Ketu, é possivel utilizar

algumas considerac6es de Barros e Teixeira (2000):

Apesar do corpo humano ser pensado como um verdadeiro microcosmo, certas
partes sdo vistas como fundamentais para o equilibrio da totalidade. A parte superior
do corpo, a cabeca, esta diretamente associada aos orixas, e ‘feitura da cabeca’ ou
“feitura do orixa’ se direciona para a descoberta de elementos que a compdem, e em
busca de uma identidade propria, ‘Fazer o santo’ ou ‘fazer a cabeca’ pode significar
para o iniciante a possibilidade de se descobrir enquanto pessoa e, a0 mesmo tempo,
estabelecer elos religiosos e sociais permanentes. (BARROS & TEIXEIRA, 2000, p.

113).
Partindo dos referenciais mitoldgicos fornecidos por Prandi (2007; 2014; 2017), temos
acesso as historias que versam sobre o poder de lemanja em relacdo as cabecas humanas. O
autor descreve 0 mito que conta que apesar de Oxala, o grande orixa, ser responsavel pela
criacdo das/os humanas/os, Ajala é o oleiro que molda e cozinha as cabecas, mais
propriamente o que tem dentro delas. Mas, as vezes ele bebe demasiadamente e erra o ponto
de cozimento, de forma que algumas cabecas ndo ficam la muito boas. As pessoas, no entanto,
tém o direito de escolher suas cabecas antes de nascer, ou seja, definem também os seus
destinos, a partir disso. Porém, com pressa de nascer, muitas/os fazem escolhas ruins e

padecem na terra, tendo que recorrer ao auxilio de lemanja. Em Mitologia dos Orixas (2014),

18 Trecho da musica Rainha das Cabecas, pertencente ao album Metal Metal, da banda Meta Meta.
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Prandi compartilha a histéria que atesta o dominio de lemanja sobre os oris. Quando era
casada com Oxal4, a aiaba s6 fazia reclamar por ndo ter recebido nenhum reino ou oficio
especial de Olodumare, como as/os demais orixas. Ela tanto reclamou que Oxal& acabou
enlouguecendo. lemanja, entdo, cuidou com dedicacdo e carinho do ori do seu esposo,
realizando as oferendas necessérias e deixando o ambiente limpo e acolhedor, como é da
predilecdo do grande orixa. Mediante a tantos carinhos e cuidados, Oxala se curou e lemanja
recebeu de Olodumare, o deus supremo, a misséo de zelar pela satde do ori das/os mortais. E
por isso que ela é a rainha das cabecas, sendo reverenciada em todos os ritos afro-religiosos
nos quais se pretende melhorar o destino e tranquilizar o ori, como no bori, por exemplo. Ter
um ori saudavel é também ter um destino saudavel, dai a importancia de estar sob a protecdo
da mée das cabecas.

Em tempo, frisamos que, como é proposta na obra de Pierre Fatumbi Verger (1981),
cada pessoa possui uma divindade pessoal, “de cabega”, como se fala nos espagos afro-
religiosos, pois, conforme mencionado anteriormente, é na cabeca que a energia da/o orixa e
fixada. Esse fato ndo tem relagdo com o dominio de lemanja sobre a saude de todas as
cabegas, ou seja, ainda que Iemanja ndo seja a orixa “dona” do ori em questdo, ela 0 rege no
aspecto psiquico.

A/o deusa/deus pessoal, que pode ser lemanja ou ndo, € considerada/o como mée ou
pai da/o humana/o em questdo, a partir disso, como é difundido no grupo, sdo influenciados
0s gostos, as preferéncias, as quizilas, as paixdes, as afinidades, os afetos, os desafetos, etc.
Algumas/alguns diriam que é a partir da/o santa/o que se define a personalidade das pessoas,
no entanto, trabalhamos com o que se concebe como subjetividades, de forma que é possivel
sugerir que tais caracteristicas cosmoldgicas compdem os processos de subjetivacdo das
pessoas afro-religiosas. E pertinente pressupor que as/os filhas/os de lemanja, por exemplo,
compartilham de aspectos comuns, assim como as/os filhas/os das/os demais divindades
iorubas. Pierre Fatumbi Verger, em seu livro Orixas (1981), descreve 0s possiveis arquétipos
das divindades afro-brasileiras, o que nos fornece elementos para que possamos pensar as
dimensdes da vida social e as singularidades dessa/e deusa/deus e 0s modos como tais
caracteristicas reverberam na vida de suas/seus sacerdotisas/sacerdotes. De acordo com um
trecho de Lydia Cabrera, citado por Verger, sdo comuns as seguintes caracteristicas entre as

filhas de lemanja:

As filhas de lemanja sdo voluntariosas, fortes, rigorosas, protetoras, altivas e,
algumas vezes, impetuosas e arrogantes; tém o sentido de hierarquia, fazem-se
respeitar e sdo justas mas formais; pGem a prova as amizades que lhes sdo
devotadas, custam muito a perdoar uma ofensa e, se perdoam, ndo esquecem jamais.
Preocupam-se com 0s outros, sdo maternais e sérias. Sem possuirem a vaidade de
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Oxum, gostam do luxo, das fazendas azuis e vistosas, das joias caras. Elas tém
tendéncia a vida suntuosa mesmo se as possibilidades do cotidiano ndo lhes
permitem um tal fausto. (CABRERA apud VERGER, 1981, p. 194).

Outro detalhe a ser considerado é que na cosmologia afro-religiosa hd uma conjuntura
de fatores espirituais que interferem na maneira que a/o santa/o é experimentada/o por essa/e
sujeita/o. Dentre essas particularidades, podemos citar o enredo pessoal, que equivale a uma
espécie heranca espiritual que cada pessoa possui, sendo ainda também que ha qualidade da/o
santa/o, caracteristica ilustrada a seguir:

Diz-se na Bahia que ha sete lemanjas:

lemowd, que na Africa é mulher de Oxal4;

lamassé, mée de Xango;

Eua (Yewa), rio que na Africa corre em paralelo ao rio Ogun e que frequentemente é
confundido com lemanja em certas lendas;

Olossa, a lagoa africana na qual desaguam os rios;

lemanja Ogonté, casa com Ogum Alagbedé;

lemanja Assabd, ela manca e esta sempre fiando algodéo;

lemanja Assessu, muito voluntariosa e respeitavel. (VERGER, 1981, p. 191).

Dessa forma, pontuamos que, estar sob protecdo dessa/e ou daquela/e orixad nédo
constitui condicdo determinante para os modos de ser no mundo, Vvisto que a pessoa esta em
processo de subjetivacdo e a propria ideia de processualidade sugere possibilidades variadas,
sempre passiveis a novas conexdes. Além de que, € necessario destacar a importancia dos
marcadores sociais de estigma, tais como: classes sociais, racas/cores, geracles, etc, na
composicao nos processos de subjetivacdo das/os sujeitas/os candomblecistas. A condigdo de
consagrada a lemanja traz consigo a ideia de compartilhamento de algumas caracteristicas
fisicas, emocionais e psicoldgicas, relatadas pela mitologia ioruba, sem, no entanto, negar a
singularidade de cada uma das mulheres. Prandi (2011) descreve que a divindade ndo é
unidade e nem a mesma, variando de pessoa para pessoa, de acordo com condicGes

relacionadas a ancestralidade e enredo religioso, aspectos mencionados anteriormente.
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“NAVEGAR E PRECISO”*: CARTOGRAFIAS E OS SEGREDOS DO MAR

“Navegadores antigos tinham uma frase
gloriosa:

‘Navegar é preciso, viver ndo é preciso’.
Quero para mim o espirito [d]esta frase,
transformada a forma para a casar como eu
sou:

Viver ndo é necessario; 0 que € necessario €
criar.”

(Fernando Pessoa)

Nesse ponto da trajetoria, pretendemos descrever, ainda que de maneira breve, 0s
perfis das participantes da pesquisa, além de fornecer algumas explicacdes sobre o nosso
trabalho de campo. No mais, vale lembrar que, no total, foram realizadas entrevistas com
quatro mulheres afro-religiosas consagradas a lemanja, de acordo com as liturgias pertinentes
ao Candomblé de nacdo Ketu.

Dentre as quatro mulheres que viabilizaram a presente investigacdo, trés pertencem a
mesma familia espiritual e frequentam um terreiro localizado em um bairro periférico, na
cidade de Assis, interior do estado de Sao Paulo. Elas integram o grupo ao qual eu pertenco,
ainda que de maneira informal, posto que ainda sou abid. A quarta entrevistada, porém, faz
parte de outra familia, morando e frequentando uma casa de Candomblé em Ourinhos, cidade
proxima de Assis.

As entrevistas transcorreram conforme determinam os protocolos estabelecidos pelo
Comité de Etica em Pesquisa (CEP), obedecendo também as diretrizes propostas pelo Codigo
de Etica da/o Psicdloga/o. Diante da apresentacio da nossa proposta de estudo e do
consentimento verbal para a gravacdo de suas falas, as participantes leram e assinaram duas
vias do Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE). Posteriormente, os audios
gravados durante os encontros foram transcritos, com o intuito de viabilizar e facilitar o
desenvolvimento do nosso trabalho.

Tendo em vista que utilizamos a cartografia, enquanto metodologia e posicionamento

ético de pesquisa, nossas entrevistas foram organizadas a partir de um roteiro constituido por

19 Verso retirado do poema de Fernando Pessoa. Faz alusdo a expressdo “Navigare necesse, vivere non est
necesse”, que significa “navegar é preciso, viver ndo ¢ preciso”, utilizada pelo general romano Pompeu, 106-48
ac., com o prop6sito de encorajar 0s marinheiros.
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cinco grandes eixos tematicos, que objetivavam compartilhar informacdes, sem induzir ou
limitar as respostas das participantes.

O nosso roteiro de entrevistas foi dividido, basicamente, em duas partes. A primeira
teve a funcdo de mapear dados gerais, tais como: idades, niveis de escolaridade, ocupacoes,
tempo de iniciacdo na religido, estados civis, etc. A segunda parte abarcava 0s nossos cinco
grandes eixos tematicos, propriamente, que foram divididos da seguinte maneira:
® 0 processo inser¢do das quatro mulheres na afro-religiao;

e possiveis caracteristicas e condutas estereotipadas de género feminino social e
religiosamente atreladas as suas condi¢des de filhas de lemanja;

e praticas corporais proprias dos rituais do Candomblé Ketu por elas vivenciadas;

e relacdes de géneros e sexualidades por elas vividas,

e marcadores sociais de estigma que compdem Seus processos de subjetivacdo, tais como:
ragas/cores, classes econdmicas, orientacdes sexuais, geracionalidades, dentre outros.

Para a escolha das sacerdotisas adotamos dois Unicos critérios, além de disponibilidade
e desejo de compor a trajetéria conosco. O primeiro era que todas possuissem a condi¢édo de
consagradas a lemanja, obviamente. O segundo exigia que elas tivessem passado por todo
ciclo iniciatico da religido, obedecendo as liturgias necessarias para a insercdo efetiva ao
grupo. A nossa intengdo, a priori, era obter entrevistas com filhas de santo da mesma familia,
0 que nao foi possivel. No terreiro de Assis, local no qual pretendiamos realizar integralmente
a pesquisa, ndo havia o numero de iniciadas a deusa correspondente com a quantidade de
entrevistas estabelecidas durante a formulacdo do projeto. No entanto, as trés tnicas filhas da
orixa da casa em questao se prontificaram a compartilhar suas vivéncias conosco.

Com a ajuda de uma amiga, por fim, encontramos a quarta entrevistada, em uma
cidade vizinha. Antes de encontrad-la, cogitamos a possibilidade de reduzir o ndmero de
entrevistas. No entanto, tinhamos como parametro o percurso realizado durante a iniciacdo
cientifica, de modo que julgavamos ter proposto um bom nimero de entrevistas. Decidimos

insistir um pouco mais e o resultado ndo poderia ter sido melhor.

E doce morrer — e renascer — no mar: 0 processo de consagracao a deusa
Em linhas gerais, a iniciacdo ao culto as/aos orixas corresponde ao marco religioso de

maior importancia para as adeptas®® do grupo. O procedimento firma o elo espiritual entre a

20 Optamos por utilizar alguns termos que se referem ao sacerddcio no feminino, posto que a nossa pretensio é
discutir a insercdo, 0s papéis de poder e atravessamentos que compdem 0s processos de subjetivacdo de
mulheres que sdo consagradas a deusa do mar.
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humana e a sua divindade pessoal, onde a energia da deusa, ou seja, 0 seu axé, é fixada na
cabeca da novicga, conforme a descri¢do de Verger (1981). O conjunto de ritos que compdem a
iniciacdo apresenta grande complexidade, exigindo desde recursos materiais até
disponibilidade de tempo. Nessa etapa, a inicianda permanece recolhida no terreiro para
passar pelo processo de feitura, sendo que a quantidade de dias varia, principalmente, de
acordo o cargo sacerdotal ocupado. H& também a necessidade do cumprimento de preceitos,
durante e ap6s o periodo de reclusdo. Os preceitos sdo, em suma, recomendagdes que
determinam procedimentos variados, além de estabelecerem restricbes diversificadas,
abrangendo alimentacdo, condutas cotidianas, interdito sexual, dentre outras.

Para ser efetivamente considerada integrante de uma familia de santo, € imprescindivel
passar pelo processo de feitura, que também e chamado de raspagem do santo. O termo
raspagem estd ligado ao fato de que a iniciacdo no grupo exige que os cabelos das
sacerdotisas sejam raspados. Sentimos a necessidade de fazer a ressalva, entretanto, de que a
raspagem dos cabelos pode variar, de acordo com a casa de Candomblé e as determinacdes da
mée ou do pai de santo e, especialmente, devido ao cargo ocupado pela pessoa que esta se
iniciando. Na bibliografia consultada, ndo foi encontrada nenhuma informacdo especifica
sobre variagdes. Porém, podemos citar algumas particularidades que observamos em nossas
vivéncias com a religido. No terreiro de Assis (SP), foi possivel perceber que as equedés, e
somente elas e ogds, optam por raspar os cabelos durante o processo de iniciacdo ou na
obrigacdo de sete anos, chamada de adeka. Isso porque, tanto as equedés quanto 0s 0gas,
ocupam posicOes de prestigio na organizacdo hierarquica do grupo e ofertam os seus cabelos
uma unica vez, diferentemente das pessoas que experienciam o transe mistico. As ials, ao
menos na minha familia espiritual, devem, necessariamente, raspar os cabelos duas vezes, ou
seja, durante o procedimento de inser¢do ao grupo e, posteriormente, na obrigacdo de sete
anos, quando se tornam ebdmins, que significa que obtiveram o status de “irmas mais velhas”.

Além disso, € comum ouvir entre as pessoas afro-religiosas expressdes como “eu
raspei o santo”, “eu fiz o santo” ou “eu nasci para o santo”. De fato, a pratica equivale a um
renascimento, nos niveis social e espiritual, como é possivel ler na obra de Vogel (2012). O
renascimento espiritual se da em virtude do nascimento, por assim dizer, de uma entidade que
deve ser cuidada e celebrada ao longo dos anos. No que se refere ao aspecto social, é possivel
destacar a inser¢do efetiva na familia de santo, de modo que a inicianda recebe, inclusive, um
nome particular, pelo qual sua deusa serd sempre reconhecida. Em resumo, podemos afirmar
que a introdugdo afro-religiosa promove “uma mudanga no estatuto da pessoa” (BIRMAN,
1995, p. 33).
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O caminho das aguas e a ética dos encontros

Antes de iniciarmos as discussdes pertinentes a parte do material coletado através da
pesquisa de campo, apontamos que serdo utilizados nomes de diferentes elementos e seres
marinhos para nos referirmos as participantes da pesquisa. O nosso intuito é proporcionar
melhor entendimento a quem nos I&, respeitando o carater sigiloso da investigacdo e
resguardando as identidades das mulheres que foram entrevistadas. As nossas escolhas foram:
Pérola, Coral, Agua-viva e Anémona.

Trés das quatro entrevistas foram realizadas nas residéncias das mulheres que
aceitaram compor a pesquisa conosco. A Ultima entrevista, entretanto, ocorreu em um terreiro
da cidade de Ourinhos, espaco frequentado pela sacerdotisa que pertence a outra familia
espiritual. No inicio do percurso, apresentei a proposta de investigacao para todas elas e, com
a confirmagdo da participacdo, adequei-me as suas disponibilidades de locais, datas e
horarios. Este detalhe, aparentemente irrelevante, mostrou-se um facilitador para o bom
andamento de nossos encontros. De maneira geral, elas foram bastante receptivas e se
mostraram confortaveis por me receber nos ambientes que lhes sdo comuns. Ademais,
reunimos consideravel quantidade de material, pois trés, dentre as quatro entrevistas duraram
entre uma hora e meia e duas horas, cada uma.

Dentre as trés mulheres que me receberam em suas casas, duas se mostraram,
particularmente, afetuosas e alegres, fazendo que eu me sentisse como uma convidada
especial. Apos o término das entrevistas, essas mulheres conversaram comigo sobre assuntos
variados, compartilhando outras historias sobre a religido e a familia espiritual da qual fazem
parte, fatos sobre as suas vidas pessoais, particularidades sobre as suas filhas, seus trabalhos e
rotinas, além de se desdobrarem em gentilezas para comigo. Desse modo, pensamos que as
entrevistas ndo foram, meramente, um instrumento investigativo, mas também uma forma de
socializar ensinamentos e afetos.

E necesséario destacar ainda que, com as informacdes extras, cedidas em carater
informal e sem o auxilio do gravador, criei uma espécie de “diario de campo”, que visitei e
visito nos momentos em que sinto a necessidade. Ademais, percebi que o contato para além
do cotidiano do terreiro me aproximou de quase todas elas, tanto por fazerem parte de um
momento importante da minha vida, que € o mestrado, quanto por compartilharem a condi¢cdo
de filhas de lemanja comigo. Elas me perguntam com frequéncia sobre o andamento da
pesquisa, além de fazerem bons votos e afirmarem pedir a deusa que zele por mim e pelos

meus caminhos.
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Debaixo d’agua: o colorido das mulheres de lemanja

O Candomblé é uma religido que se estrutura de maneira hierarquica, conforme ja
pontuamos anteriormente. Assim sendo, é importante destacar as posi¢des de poder que cada
uma das mulheres que nos concederem entrevistas ocupa em suas respectivas familias
espirituais. Sabendo que duas delas sdo equedés e que as demais sdo iads, é importante
compreender, ainda que resumidamente, ao que corresponde cada um desses cargos e quais
sdo as suas funcbes que lhes sdo atribuidas.

Sobre os cargos, propriamente, com o auxilio tedrico de O Candomblé da Bahia
(2005), entende-se que equedé ¢é a “mulher encarregada de tratar das filhas-de-santo quando
entram em transe” (BASTIDE, 2005, p. 309). E uma funcio estritamente feminina, sendo
desempenhada por mulheres que ndo experimentam o éxtase religioso. S&o elas que zelam
pelas divindades quando ocorrem as incorporacdes, de modo que as vestem, fazem parceria

21» n30 tenham 0S Seus

durante as dancas rituais, além de cuidarem para que os ‘“cavalos
corpos lesionados. Elas sédo consideradas e, por vezes, chamadas de “mdes”, o que lhes
confere respeitabilidade e certa autoridade dentro do grupo. Ja ouvi de pessoas veteranas na
religido a afirmacao de que as equedés sdo as verdadeiras “maes de santo” do grupo.

No que diz respeito a posicdo de iad, € possivel descrever, em linhas gerais, que é
ocupada por pessoas que, independentemente de suas identidades de géneros e/ou sexos
biologicos, estdo em processo de aprendizagem na religido, periodo que podemos chamar de
noviciado. Vogel (2012) utiliza a metafora da galinha d’Angola para descrever as iads, tanto
pelos adornos utilizados no “dia do nome”, quanto pelas posturas que lhes sdo cobradas. Na
saida de santo, ou seja, no dia que a divindade revela o seu nome particular para a
comunidade, em determinado momento, as iniciandas tém 0s seus corpos cobertos por varias
pintinhas, de modo que lembram a aparéncia do animal em questdo. O ponto mais importante
da comparacdo, no entanto, talvez esteja no comportamento que € exigido das novatas.

Em decorréncia do lugar que ocupam na estrutura hierarquica candomblecista, as iads,
assim como a galinha d’Angola, olham, ou deveriam olhar, sempre para baixo, o que
demonstraria respeito pelas pessoas mais velhas de suas familias. Olhar diretamente para os
olhos de uma/um sacerdotisa/sacerdote veterana/o pode ser tomado como um ato de

insoléncia, desrespeito e insubordinagdo. O autor utiliza a expressdo “humildade” para

21 “Cavalo” é um termo utilizado na literatura especifica como maneira de se referir as pessoas que entram em
transe religioso. Algumas/alguns autoras/es utilizam, também, a palavra “burro” como variante, porém é menos
frequente, especialmente nos escritos sobre o Candomblé.
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descrever a conduta ideal das iniciantes, pois sdo elas que, teoricamente, desempenham as
tarefas menos glamorosas de um terreiro, vestem-se com simplicidade e possuem um severo
cddigo de comportamento. Vale pontuar também que, por ocuparem um papel de pouco poder
dentro do grupo, recebem ordens daquelas/es que possuem cargos prestigiados. No mais,
sabe-se que a galinha d’ Angola € um animal cerimonial da afro-religido, posto que representa
0 processo de feitura da/o santa/o e, de modo genérico, a categoria de iniciadas. Na mitologia
iorubd, é possivel encontrar contos que versam sobre as semelhangas entre as iads e a coquém,
visto a importéancia sagrada que o animal possui.

Destacamos, entdo, uma informacdo que julgamos importante sobre as ia0s
entrevistadas. Nenhuma das duas deu a obrigacdo chamada de adekd, até porque, caso
contrario, elas ndo seriam mais iads. O adekd, de acordo com a bibliografia consultada, € a
obrigacdo que marca o fim do noviciado, ou seja, o cumprimento dos sete anos de
aprendizado como iads. Porem, ambas as participantes da pesquisa ja possuem mais de dez
anos de iniciacdo, de modo que & de se supor que tenham adquirido o conhecimento
necessario para a ascensdo na hierarquia de suas respectivas familias. Assim, a0 menos
teoricamente, elas estdo aptas para, finalmente, se tornarem ebémins. Ebomin é a “pessoa
veterana no culto; titulo adquirido apds a obrigacdo de sete anos” (VOGEL, 2012, p. 195). De
acordo com Bastide (2005), € a segunda etapa, ou seja, a fase que sucede o noviciado, sendo
que o termo equivale a expressdo “minha/meu irma/o mais velha/o”. Em relagdo a essas duas
participantes da pesquisa, supde-se que estejam preparadas para se tornarem irmas mais
velhas e obterem outros ensinamentos e gozarem de maior prestigio.

No mais, é importante se atentar ao fato de que, muitas das vezes, as pessoas afro-
religiosas ndo ddo as suas obrigacdes dentro do tempo estipulado, seja por falta de recursos
monetarios ou de disponibilidade de tempo, deixando para cumpri-las em momentos que lhes
parecam oportunos. Vale lembrar que, assim como a iniciacdo, as obrigacdes acarretam em
custos significativos, exigindo também um periodo de reclusdo e o cumprimento de preceitos,

durante e apos o recolhimento.

“Peixinho marinho, quem te ensinou a nadar?”??

Em relacdo ao perfil geral das entrevistadas, a faixa etéria apresenta pequena

oscilagdo, variando entre 35 e 47 anos. Em termos de ragas/cores, todas séo lidas socialmente

22 Esse verso faz parte de uma ciranda popular.
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como pessoas brancas. Na época em que as entrevistas foram realizadas, trés dentre as quatro
entrevistadas se encontravam em relacionamentos amorosos estaveis com homens. Um
detalhe interessante é que todos os companheiros tambeém séo afro-religiosos e participam da
rotina de seus terreiros. Trés delas ja eram maes quando nos encontramos, sendo que duas
delas tém duas filhas, cada uma, e a outra € mae de um menino. A entrevistada que nao
possuia filhas/os carnais, até entdo, adotou um bebé, posteriormente.

No que tange a escolarizacdo, a mulher que apresentou o maior nivel possui curso
técnico em enfermagem. Dentre as outras, duas completaram o Ensino Médio e a quarta
interrompeu os estudos no sexto ano do Ensino Fundamental. Além da técnica em
enfermagem, que exerce a profissio em um hospital de uma cidade proxima, uma das
mulheres entrevistadas trabalhava como empregada domestica e as outras duas utilizaram
expressoes como “dona de casa” e “do lar” para falaram sobre as suas tarefas. Sobre o aspecto
socioecondmico, trés das entrevistadas fizeram uso das expressfes “média”, “mediana” ou
“mais ou menos”, para definirem as suas respectivas condicOes financeiras. Apenas uma delas
utilizou a palavra “pobre” para se autodeclarar.

Iniciamos as nossas conversas com as mulheres discorrendo acerca dos modos como
elas se aproximaram da religido, considerando que, conforme diversos relatos encontrados em
nossa bibliografia de base, 0 processo de inser¢do ocorre, majoritariamente, ja na fase adulta.
Além disso, nos terreiros aos quais tenho acesso, tal fenémeno também se faz perceptivel, de
maneira que grande parte das/os adeptas/os nasceram e cresceram em cenarios,
predominantemente, cristdos. Entre as minhas entrevistadas houve unanimidade quanto a este
detalhe, pois as suas respectivas familias de origem pertenciam, ou ainda pertencem, a outros
grupos espirituais, divididos entre vertentes catolicas ou evangélicas.

Destaca-se também o fato de que trés das participantes da pesquisa, antes de aderirem
ao Candomblé, tiveram contato com a Umbanda. Birman (1995) afirma que a transi¢do da
Umbanda para o Candomblé é recorrente dentre a populacdo afro-religiosa. A partir de seus
estudos, ela concluiu que grande parte das/os candomblecistas frequentaram, ou ainda
frequentam, de modo concomitante, espagos umbandistas.

De modo geral, é possivel afirmar que, entre a populacdo umbandista é disseminada a
ideia de que o Candomblé possui maior complexidade ritualistica. A afro-religido é, entdo,
concebida como sendo “mais forte” em termos espirituais, ofertando solugdes de maior
efetividade, por assim dizer, para os problemas que assolam o cotidiano. A autora cita que
uma das mulheres, com a qual teve contato em sua trajetdria investigativa, Ihe disse que a

Umbanda ndo desfaz os “trabalhos” feitos pelo Candomblé. Esses “trabalhos” podem ser
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descritos como procedimentos cujas finalidades sdo variadas, seja para se obter o que concebe
por bem ou que se concebe por mal. No mais, a obra sugere que a ideia de uma possivel maior
forgca mistica existente no culto as/aos orixas se deva ao fato de estar, de certo modo, mais
préximo de suas raizes africanas.

Em contrapartida, Prandi (1996) afirma que diversos esteredtipos negativos sao
associados ao Candomblé, em virtude do racismo religioso que consiste em um
desdobramento do racismo, enquanto um fenémeno macroestrutural. As criticas do socidlogo,
assim como as de Bernardo (2003), apontam que a Umbanda, em sua formagéo, ndo poupou
esforcos para se afastar de praticas estigmatizadas que s@o comuns ao Candomblé. Além
disso, afirmam que a Umbanda surge embasada na ideia, ainda que velada, de
embrangquecimento da populacdo brasileira. Este detalhe, particularmente, parece-nos ser
extremamente relevante, pois uma das participantes da pesquisa mencionou que quando
frequentava um espago umbandista, percebia a existéncia de certos preconceitos contra o culto
as/faos orixas. No imaginario de algumas pessoas, e aqui incluimos parte da populacdo
umbandista, liturgias que sdo proprias do Candomblé representam obscuridade. Uma de
nossas entrevistadas comentou, inclusive, que adeptas/os da Umbanda que conheceu durante a
adolescéncia associavam o Candomblé ao mal e ndo hesitavam em disseminar esta ideia. Em
suas proprias palavras, essas pessoas viam a Umbanda “como a coisa branca” e o Candomblé
como “coisa obscura”. Ela, no entanto, ndo soube precisar o0 motivo de tal associacéo.

Referente aos processos de iniciacao afro-religiosa das entrevistadas, podemos citar a
pesquisa de Barbara (2002), que levanta um ponto bastante importante ao descrever que
algumas pessoas recebem espécies de sinais misticos de suas divindades para se consagrarem
como sacerdotisas ou sacerdotes. Tal particularidade é trabalhada também por outras/os
autoras/es, dentre elas/es, Reginaldo Prandi (2011). Os chamamentos podem se dar de
diversas maneiras, mas, geralmente, o que ocorre sdo perturbacdes ao equilibrio. Tais
perturbacGes podem se dar no ambito fisico, mental, emocional e/ou social, afetando
diretamente a vida cotidiana e bem-estar das pessoas. Além de ser abordada por estudiosas/os
renomadas/os da religido, o fendmeno é mencionado com frequéncia nos discursos da
populacdo candomblecista, como foi possivel perceber durante a pesquisa de campo. Mesmo
aquelas/es que ndo vivenciaram situacdes similares, costumam dar exemplos de pessoas
conhecidas que tiveram de ser iniciadas para retomarem as suas vidas. A saude, tanto fisica
quanto mental, aparece entre os principais fatores para a inser¢éo no grupo.

Dentre as quatro mulheres entrevistadas, trés destacaram que as suas respectivas

iniciacGes se deram por motivos de satde. Dentre elas, duas pontuaram que seus respectivos
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desequilibrios se relacionavam, especificamente, a sofrimentos mentais. Assim sendo, elas
almejavam o restabelecimento e a resolucdo de tais problemas, a partir da iniciacdo. A terceira
participante relatou que possuia padecimentos variados, ligados, especialmente, a falta de
suporte familiar e ao falecimento precoce de sua mée.

“Abre as esmeraldas dos teus mares...”%?

Considerando que ja discutimos alguns pontos acerca dos perfis das quatro mulheres
consagradas a lemanja, que foram por nos entrevistadas, podemos compartilhar informacées
mais especificas sobre as suas vidas e 0s processos de introducdo na religido.

Péerola € o codinome que escolhemos para a primeira mulher entrevistada nesse
percurso. Ela € iad, porém ja possui dezenove anos de iniciada. Sua idade é 35 anos e ela é
mée de duas meninas, sendo que a mais velha é uma adolescente de 16 anos, e a cagula tem 8
anos de idade. Suas duas filhas séo equedés, sendo que a mais velha ja é iniciada na religido.
As meninas frequentam as festas e outros rituais que ocorrem no terreiro junto da mae, alem
de cumprirem com as tarefas condizentes com 0s cargos que ocupam. Na época em que
realizei a entrevista, Pérola estava solteira e trabalhava como empregada doméstica. A
entrevista foi realizada em sua casa, em duas etapas. A primeira parte da entrevista foi
realizada em uma terca-feira, apos o seu expediente. Porém, a nossa conversa foi bastante
produtiva, de forma que ndo conseguimos discutir todos 0s topicos propostos no roteiro de
entrevista. Entdo, ela me convidou para retornar no sabado seguinte e, assim, conseguimos
finalizar a nossa conversa.

Pérola compartilhou que perdeu a sua mae quando ainda era crianca, ficando sob 0s
cuidados do pai. De acordo com o seu relato, seu progenitor era um homem rigido e pouco
afetuoso. Ele pertencia a um grupo religioso de carater protestante. Ela disse-me também que,
em virtude do génio e da falta de cuidados paternos, apds a morte da mae, morou de favor em
casas de pessoas conhecidas, fato que marcou a sua adolescéncia. Comecou a frequentar um
terreiro de Umbanda e, em certa ocasido, foi convidada por um cliente do estabelecimento no
qual trabalhava para ir a uma saida de ia6, em um terreiro da cidade. A casa de Candomblé
em questdo € a mesma na qual se iniciou e que frequenta até hoje. Ela foi nessa festa, mas o
seu pai de santo umbandista foi busca-la, aparentando estar bastante descontente com o

ocorrido. Ela afirmou que mesmo pessoas que possuem certo conhecimento sobre o

23 Verso retirado da cangdo “Sereia”, fruto da parceria entre Caetano Veloso e Milton Nascimento.



64

Candomblé reproduzem preconceitos, atribuindo esteredtipos negativos a religido das/os
orixas. Disse-me que ndo tinha nocdo do que lhe aconteceria durante o processo de iniciacgao,
mas que estava disposta a ser consagrada, de maneira que nao teve maiores dificuldades para
se submeter aos procedimentos litlrgicos e ao cumprimento dos preceitos.

Ela se emocionou em diversos momentos da entrevista, afirmando que o Candomblé
deu-lhe uma familia e boas/bons amigas/os. Disse-me que, caso ndo tivesse sido iniciada na
religido, provavelmente ndo seria, em suas proprias palavras, “boa coisa”. Além do mais,
ressaltou a importancia da ligacdo estabelecida entre ela, a omo orixa, e sua deusa pessoal, a
partir da feitura. Antes de sua consagracdo, ela se sentia demasiadamente sO, porém isso

mudou depois de sua raspagem, como é possivel ler a seguir:

E pelo fato de eu ter perdido a mae muito cedo, eu me sentia muito sozinha. E a
partir do momento que ela acolheu, eu tive certeza de que nunca mais eu taria
sozinha. Entdo eu devo muita, muita, muita coisa a essa religido. Eu devo amigos
verdadeiros, eu devo a minha familia, eu devo a minha vida, eu devo as minhas
filhas a essa religido. (PEROLA, 2018).

A segunda entrevistada sera aqui chamada de Coral. Ela é equedé e ndo soube me
precisar o seu tempo de iniciacdo, afirmando, contudo, ter mais que cinco anos de raspada.
Ela também possui 35 anos de idade. E casada com um og&?* da familia religiosa & qual
pertence e ndao possuia filhas/os, até entdo. Porém, recentemente, adotou um bebé. Em relacéo
a sua ocupacao, disse-se “do lar”.

Afirmou que, antes de se aproximar da afro-religido, era catdlica. Ainda em sua
adolescéncia, no entanto, consultou o jogo de bdzios, que consiste no oraculo afro-religioso,
com o seu atual pai de santo. Ele a advertiu de que teria problemas de saude e era preciso
tomar os devidos cuidados para que fossem evitados ou, a0 menos, atenuadas as suas
consequéncias. Na época, ela ndo deu muita importancia para o aviso, mas afirmou que,
posteriormente, o problema de saude se agravou, obrigando-a a fazer uma cirurgia bastante
invasiva. A nossa conversa foi breve e com poucas informacGes, de modo que ndo tive a
oportunidade de explorar detalhes.

Agua-Viva foi a minha terceira entrevistada. Ela ja havia me cedido entrevista
anteriormente, durante a pesquisa de iniciacdo cientifica, no ano de 2016. Talvez por esse
motivo, a nossa conversa tenha transcorrido com tamanha afetividade e intensidade. Ela é
equedé e possui cerca de dezessete anos de iniciacdo, ocupando posicdo de destaque dentro de

sua familia espiritual, porque além de possuir um cargo importante, ela ja tem varias de suas

24 “Titulo honorifico conferido, seja pelo chefe do terreiro, seja por um orisa incorporado, aos beneméritos da
casa de santo que contribuam para. sua riqueza, prestigio e poder, para a prote¢do e brilho do ase.” (VOGEL,;
MELLO; BARROS, 2012, p. 199)
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obrigacdes dadas. Além disso, é uma das equedés mais antigas, em tempo de iniciacdo, que
frequentam o terreiro. Trabalha como auxiliar de enfermagem em um hospital de uma cidade
vizinha. E também mé&e de uma jovem de aproximadamente 20 anos e de uma adolescente de
12 anos. Além do mais, relatou que estava em uma unido estavel com um oga do terreiro.

O nosso encontro ocorreu em sua residéncia, na presenca de suas duas filhas. Ela me
contou toda a sua trajetéria, afirmando que trabalhou desde crianga, porque a sua familia de
origem era muito pobre e, consequentemente, sofria por diversas privacdes materiais.
Relatou-me que ja na infancia ndo se sentia, em suas proprias palavras, “normal”, no que se
refere ao bem-estar psiquico. Afirmou que ouvia vozes e via vultos, além de apresentar
sintomas fisicos, como vomitos e tontura, com certa constancia. Por vezes, saia sem rumo,
andando sem nem saber para onde. Disse-me que, em suas andancas, frequentemente,
chegava a espacos religiosos, dentre os quais, mencionou casas umbandistas, igrejas de
variadas denominagdes e centros espiritas. Como ndo conheceu o seu pai biologico, atribuia
parte de seu sofrimento mental e de seus comportamentos atipicos a essa auséncia. Falou-me,
ainda, sobre o relacionamento conturbado com o seu primeiro companheiro, também pai de
sua filha mais velha, afirmando ter sido exposta a situacdes violentas diversificadas, dentre as
quais destacam as inumeras traicoes.

Ela conheceu o seu pai de santo ainda muito jovem, em virtude de seu trabalho.
Contou-me também que havia sido advertida por entidades, em diferentes ocasides e espacos
de culto, sobre a necessidade de cuidar de sua espiritualidade. Avisos aos quais se recusava a
dar atencdo. Tamanho descrédito, de acordo com ela prépria, desencadeou situacdes que a
fizeram sofrer imensamente. Agua-viva relacionou a sua consagracdo a dois fatores
principais: a perturbacdo mental, que lhe acometia desde a infancia, e sua condicao
socioecondmica.

Essa entrevistada compartilhou que acreditava ser portadora de alguma psicopatologia
e tinha medo de enlouquecer. O outro fator que a fez aderir a religido foi o seu desejo de
melhorar de condicdo financeira, visto que passou por inUmeras privacées durante a vida.
Afirmou que, a principio, almejava obter bem-estar psiquico e, sobretudo, ascensdo social, de
maneira que depositou grandes expectativas em seu processo de feitura. Em relacdo a questdo
econbmica, apesar de se considerar uma pessoa ambiciosa, de modo que gosta de fartura e
viver bem, percebe que a religido Ihe proporcionou muito mais do que bens materiais.

Por fim, Anémona, a Unica participante da pesquisa que pertence a outra familia afro-
religiosa e reside em Ourinhos, interior de Sao Paulo. Ela tem 37 anos de idade, é méde de um

menino de 9 anos e esta casada com um sacerdote de Ogum, de seu terreiro. Afirmou ja ter
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trabalhado em salbes de beleza, mas, atualmente, é dona de casa. Essa entrevista foi muito
produtiva, e o fato desta mulher ndo ser integrante da mesma familia espiritual que as demais
enriqueceu a nossa trajetoria, visto que ela apontou as diferencas de sua casa.

A entrevistada, no comeco, me pareceu desconfortdvel e receosa em relacdo as
perguntas que lhe seriam feitas. Desde o inicio, pontuou algumas divergéncias entre as nossas
casas de Candomblé, destacando aspectos condizentes aos nossos respectivos pais de santo.
Porém, superado o estranhamento inicial, ela se mostrou solicita e me ofertou vérias
informacdes, tanto sobre a religido e a deusa para qual é consagrada, quanto sobre si mesma e
sua vida pessoal. Assim como Agua-viva, Anémona relatou que, antes de sua iniciagao,
apresentava intenso sofrimento psiquico. De acordo com a sua descricéo, ela estava perdendo
0 contato com a realidade, de maneira que ndo conseguia, por vezes, diferenciar o real daquilo
que era fruto de sua imaginacao. Relatou ter visdes, 0 que a fazia acreditar que estava, de fato,
enlouquecendo. Ela, entdo, consultou os buzios e teve a confirmacdo de que sua perturbacéo
tinha causas espirituais e que era necessario iniciar-se.

Contou-me ainda que, s6 soube que seria consagrada a lemanja quando ja estava
recolhida, durante os preparativos para a sua feitura. Acreditava pertencer a outra divindade,
devido a algumas caracteristicas estereotipadas que apresentava. Disse que 0 seu pai de santo
ndo revela a/o orixa “de cabega” para abids. Confesso que senti um tom de reprovagdo em sua
fala nesse momento, considerando que eu ainda ndo sou iniciada e ja sei qual € a minha
divindade. Anémona pontuou que, se eu fosse integrante de seu grupo, eu nao saberia, porque,
de acordo com a sua familia, abids ndo estdo preparadas/os para possuir tal informacao.

Reunindo esses elementos preliminares, percebemos a importancia de problematizar as
praticas afro-religiosas e as suas relagdes com o restabelecimento e a manutencao da saude
fisica e da saude mental. Para isso, no entanto, & necessario estarmos atentas/os e sensiveis ao
que as pessoas candomblecistas chamam de axé. De acordo com Bairros e Teixeira (2006), é
importante ter dimensdo do que representa essa energia para o povo de santo, para que se
torne possivel compreender essa relacdo entre as/os humanas/os e o sagrado. Abordaremos o
assunto de maneira mais detalhada mais adiante. Todavia, pontuamos que as doencas, de
maneira geral, podem ser entendidas como um déficit energético.

Considerando que uma das preocupacdes de nossa investigacdo é problematizar as
relagOes estabelecidas entre as corporalidades e o0 que se entende por espiritualidades, parece
pertinente citar ideias trabalhadas por Foucault (2005). O autor retoma proposicGes de
filosofos gregos e discorre acerca de possiveis ligacGes estabelecidas entre o corpo e alma.

Para as/os gregas/os, assim como para 0 povo iorubd, ndo se institui antagonismos, tampouco
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hierarquizagéo, entre essas duas dimensdes dos seres humanos. E possivel, entdo, pensar em
uma interdependéncia entre esses aspectos, de modo que a salde da alma esta,
necessariamente, atrelada a saude do corpo. Foucault (2005) descreve que filosofia €, nessa
perspectiva, responsavel pelos cuidados dispendidos para com a alma, assim como a medicina
se dedica ao corpo. Sob este viés de pensamento, ndo é possivel estabelecer cisdo entre o
fisico e o metafisico, considerando que ha a necessidade de que essas dimensdes coexistam
harmoniosamente, em prol de uma vida ética.

Referente ao culto as/aos orix&s no Brasil, sdo evidentes as conexdes estabelecidas
entre a carne e a alma, de maneira que o que se busca, basicamente, é o equilibrio entre estas
duas poténcias. As préaticas corporais estdo diretamente ligadas com a procura por um estado
de estabilidade, como se averigua nos estudos de Prandi (2011) e Barbara (2002), por
exemplo. Além disso, tais procedimentos e os seus valores simbolicos foram mencionados
pelas participantes da pesquisa, durante as entrevistas. Se utilizarmos as proposicfes de
Foucault (2006), compreendemos que o poder, a principio, se ocupa em aprisionar e oprimir
0S corpos materiais para, posteriormente, dominar 0s corpos criativos. A partir destas
consideracOes, entdo, ousamos pensar que as praticas devocionais afro-religiosas vivenciadas

pelo corpo fisico, possibilitem novas experiéncias e conexdes com corpo criativo.
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MULHERES DESDOBRAVEIS: CONVERSAS COM AS FILHAS DE IEMANJA

“[...] dor ndo é amargura.

Minha tristeza ndo tem pedigree,

j& a minha vontade da alegria,

sua raiz vai ao meu mil avo.

Vai ser coxo na vida é maldicao pra homem.

Mulher é desdobravel. Eu sou”.

(Adélia Prado)

Sempre que me disponho a pensar sobre a ideia de feminilidade, enquanto conceito
possivel de ser trabalhado e problematizado pela psicologia, rememoro as aulas de teorias
psicanaliticas I, ainda no inicio da graduacao. 1sso porgque, no meu primeiro ano, tive acesso
ao texto proveniente de uma das conferéncias de Freud, intitulado de Feminilidade, que me
provocou inimeras inquietacdes. Para além de questdes que sdo préprias da psicanalise, tal
contato me gerou intenso desconforto.

Na obra é proposta e discutida uma espécie de tripé que, supostamente, ancora 0 que
Freud denominou como feminilidade. S&o descritas as caracteristicas psiquicas, supostamente,
resultantes dos dimorfismos sexuais entre seres humanos. Sob a Otica freudiana, a
feminilidade estaria associada, entdo, a trés elementos basicos, que sdo: a passividade, o
masoquismo € 0 narcisismo.

Durante certo tempo, essas palavras me inquietaram. Tendo em vista que a psicanalise
€ uma das mais importantes correntes de pensamento do século XX, o seu poder e prestigio
me pareciam, em alguma medida, incontestaveis. Considerando que toda teoria € datada e que
se faz necessario contextualizar e historicizar, ndo me pareceu, e ainda hoje ndo me parece,
justo ou sensato desvalorizar as grandes contribuicGes freudianas para a ciéncia moderna.
Porém, nas minhas angustias de primeiranista, ja sentia urgéncia em questionar tais discursos
e, consequentemente, 0s estigmas sociais por eles produzidos. O que me preocupou naguela
época, especificamente, foram as possiveis reverberacdes que as ideias postas em um simples
texto, escrito em um passado relativamente recente, tiveram e ainda tém sobre as vidas das
mulheres.

Felizmente, nos anos posteriores de minha graduacdo, tive contato com outras

vertentes teoricas da psicologia, além de conhecer autoras/es que me ajudaram a pensar nas
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mulheres enquanto sujeitas historicas. Embora pareca irrelevante, creio que compartilhar essa
sofrida experiéncia académica seja um modo de explicitar de onde venho e quais sdo 0s
direcionamentos éticos e epistemoldgicos de minha trajetoria.

Junto das mulheres entrevistadas para a realizacdo da presente averiguagao, tive
condicdes de repensar minhas noc¢des de feminilidades, ndo s6 como psicdloga e
pesquisadora, mas, sobretudo, como mulher. Os encontros com as sacerdotisas, de modo
geral, foram prazerosos e produtivos, permitindo o compartilhamento de informacoes
diversificadas. Ao menos para mim, foi a parte mais vibrante de toda a trajetoria.

Para que melhor trabalhdssemos questbes pertinentes as performances de
feminilidades que, frequentemente estdo associadas a lemanja, o eixo tematico foi dividido
em topicos. Tal divisdo, entretanto, ndo estava prevista em nossos planos originais. Porém,
diante da necessidade, ndo tivemos grandes dificuldades em fazer adaptacdes. Dentre os
topicos abordados, foram discutidos padrfes estéticos, papéis sociais de géneros e dinamicas
de relacionamentos. Quando, por fim, propus a elas que discorressem acerca de aspectos
subjetivos, foram levantados temas como amor, sensibilidade, ciimes, dentre outros.

Fizeram-se notorias semelhancas entre os seus discursos, especialmente no que se
refere a ideia de maternidade. Outro ponto que, particularmente, nos chamou a atengcdo em
suas falas, posto que tambeém esta presente nos mitos que envolvem a deusa, foi o sofrimento
emocional, especialmente o de carater amoroso. Trés entrevistadas afirmaram que padeceram
em relacionamentos afetivos-sexuais ao longo de suas vidas e acreditam que o fato se deve,
em maior ou menor medida, as suas condi¢cdes de filhas de lemanja. Porém, apesar das
similaridades citadas, elas se mostraram bastante distintas entre si em varios outros aspectos.
Trés delas, inclusive, citaram divergéncias que notam entre si mesmas e as demais filhas da
divindade de suas respectivas familias espirituais. De maneira geral, ficou evidente que a
deusa é tomada como modelo de feminilidade por todas elas, ainda que de diferentes formas.

Por fim, fazendo uma analise critica e criteriosa de todo o material coletado durante o
nosso percurso, percebemos que duas tematicas sobre performances de feminilidades foram
enfatizadas em seus discursos: a aparéncia, de modo a priorizar o comportamento em
detrimento do estético, e a maternidade, como forma privilegiada de cuidar. Assim sendo,

abordaremos essas questdes em detalhes e com cautela.
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Esteredtipos e modelos de feminilidades

Considerando 0 nosso contexto de investigagdo e 0s objetivos estabelecidos,
decidimos problematizar as diferentes concepgdes de feminilidades que foram partilhadas
pelas entrevistadas. Nossa intencdo ndo foi, de modo algum, reforcar estere6tipos ou papéis
de géneros socialmente hegemonicos, mas sim averiguar a existéncia de possiveis modelos de
identificacdo fornecidos pela cosmologia ioruba, priorizando a iconografia de lemanja. Isso
porque, conforme afirmam os discursos da populagdo candomblecista e as informacoes
tedricas retiradas de nossa bibliografia, tracos e trejeitos das divindades sdo herdados por
suas/seus filhas/os humanas/os. Em suma, gostariamos de entender como essas quatro
mulheres ressignifcam a heranca espiritual que acreditam possuir.

As entrevistas, conforme ja destacado, foram organizadas por um roteiro composto por
cinco grandes eixos tematicos que, eventualmente, desdobraram-se em topicos. Um dos eixos,
especificamente, foi dedicado para questdes pertinentes a ideia de feminilidades. Desse modo,
durante 0s nossos encontros, foi sugerido as participantes que discorressem sobre o assunto. A
partir de tal provocacéo, tivemos a possibilidade de explorar certas caracteristicas femininas
que sdo atreladas a imagem da deusa.

Dentre os pontos abordados em nosso texto, ja foram discutidas, ainda que
parcialmente, caracteristicas arquetipicas que, frequentemente, sdo atribuidas a lemanja. Em
tempo, pontuamos que o uso que fazemos do termo arquétipo esta relacionado estritamente
com o olhar de algumas/alguns estudiosas/os sobre as religibes de matriz africana no Brasil.
Os arquétipos das divindades séo retirados, principalmente, da mitologia que ancora as
praticas do grupo, de cancdes litdrgicas entoadas durante as festas e demais ritos e, sobretudo,
das conversas cotidianas que ocorrem nos templos.

Os tracos e trejeitos das entidades abrangem aspectos fisicos, psiquicos, emocionais e
sociais. Referente ao corpo, a titulo de ilustracdo, citamos que, de acordo com 0s boatos que
circulam nos terreiros, as mulheres de lemanja, em sua maioria, possuem seios grandes,
particularidade que se justificaria por meio das narrativas que afirmam que a deusa
amamentou muitas/os filhas/os. O atributo corporal, apesar de citado pelas participantes da
pesquisa, ndo se mostrou predominante, de acordo com as percepcfes delas proprias. Outro
detalhe fisico que se acredita ser frequente entre as sacerdotisas da deusa sdo os cabelos
longos. Trago que, assim como o tamanho dos seios, ndo foi unanimidade.

No que tange as possiveis caracteristicas psiquicas e emocionais, é frequente ouvir que

se tratam de pessoas afetuosas, cuidadosas, comunicativas e sensiveis. Trés entrevistadas
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citaram ainda aspectos negativos que percebem em si mesmas e julgam ser provenientes de
suas condigdes espirituais. Entre outros adjetivos, elas se disseram mandonas, invasivas,
teimosas e rancorosas.

Para citar um exemplo pessoal, durante todo o tempo que frequento os terreiros, ouvi
de diferentes pessoas que 0s meus estilos de me expressar, de me portar, de ser e ver o mundo
me foram transmitidos pela orixd do mar. Frases do tipo “vocé é devagar porque é de

lemanja” ou “as criancas gostam de vocé, por causa da tua lemanjd”, sdo frequentes.

Subjetividades e singularidades: a concepcéo de pessoa no Candomblé

Para que seja feito bom uso do material mapeado durante a pesquisa de campo,
julgamos pertinente frisar que pertencer a uma/um deusa/deus € uma caracteristica espiritual
que ndo constitui, de modo algum, fator determinante de personalidade, até porque nao
trabalhamos com tal conceito. A ressalva é eticamente, para nos, indispensavel, posto que a
nossa intencdo foi, basicamente, cartografar e problematizar os possiveis modelos de
identificacdo fornecidos por lemanja.

Cabe pontuar, no entanto, que além dos marcadores sociais que atravessam 0S
processos de subjetivacdo das pessoas, de modo geral, existem peculiaridades da cosmovisao
candomblecista. Extrapolando as imposicGes da realidade material compartilhada, acredita-se
que aquelas/es que servem as/aos orixas estdo passiveis a diversos agenciamentos miticos. E
importante que se saiba que além das entidades denominadas de orixas, existem outros
atravessamentos que interferem, direta ou indiretamente, na composicdo cosmologica das/os
humanas/os. O que ocorre é que as relacdes espirituais sdo plurais, complexas e
interdependentes. Para melhor esbogar a ideia, recorremos ao auxilio tedrico de Flaksman
(2016), que nos fornece pistas preciosas. Dentre os pontos trabalhados, é destacado que, de
acordo com as crencas candomblecistas, as divindades iorubas possuem trés planos de
existéncia:

Os trés planos de existéncia dos orixas sdo o do orix4 geral (geralmente um dos
dezesseis mais conhecidos, constitutivos do chamado panteéo afro-brasileiro), o das
qualidades desses orixas, referidas a suas caracteristicas, aspectos ou relagdes, e 0
dos orixés individuais, exclusivos da cabe¢a de uma determinada pessoa.
(FLAKSMAN, 2016, p. 15).

Assim sendo, entende-se que 0s estereodtipos das divindades sdo provenientes de seus
respectivos arquétipos difundidos entre o povo de santo. Tais caracteristicas estdo

relacionadas as ideias generalizantes das/os orixas, desconsiderando seus outros planos de
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existéncias. Uma das entrevistadas, inclusive, mencionou diferengas que sdo provenientes das
qualidades das/os deusas/es, afirmando que as filhas de lemanja de sua casa s&o muito
diferentes umas das outras, por conta desta peculiaridade.

Além do mais, as sacerdotisas e sacerdotes possuem o que € chamado de “enredo de
santo”, OU seja, trazem consigo caracteristicas das divindades que compdem, por assim dizer,
junto de sua/sua orixa pessoal. Apesar de ndo termos aprofundado a questdo durante as
entrevistas, sabemos que cada uma das quatro mulheres apresenta um enredo que lhe é
préprio, posto que tal dimensdo cosmoldgica, por assim dizer, consiste em uma espécie de
heranga exclusiva. Para que a ideia seja ilustrada de maneira organizada e com maiores

detalhes, utilizamos do seguinte excerto:

Enredar, nesse caso, significa ndo somente se envolver numa trama, numa histéria,
num entrecho. Ter enredo é ter uma relacdo; ou melhor, um complexo de relacgdes,
que podem se dar de inimeras maneiras e em planos diferentes — pois um enredo
pode consistir de relacdes tanto entre orixas quanto entre humanos e ainda, muito
frequentemente, entre humanos e orixas. Essas relacdes ocorrem em planos de
existéncia diversos — 0 que, no caso dos Orixas, envolve tanto os orixas ‘gerais’, as
entidades propriamente ditas, quanto os orixas ‘individuais’, que devem sua
existéncia, salvo raras excecdes, a feitura de algum filho ou filha de santo.
(FLAKSMAN, 2016, p. 14).

A pesquisadora, ainda, nos ajuda a ampliar 0 nosso entendimento de pessoa, a partir
das perspectivas espirituais e miticas que fundamentam a afro-religido. Ao realizar uma
pesquisa bibliografica minuciosa sobre a tematica compara e, quando necessario, aponta as
divergéncias entre as visdes de antropdlogas/os, socidlogas/os e outras/os académicas/os
consideradas/os especialistas. Devido a complexidade cosmologica e hierarquica desse
sistema de crencas, ndo had consenso a respeito dos elementos espirituais que supostamente
compdem os seres humanos. Sabemos, contudo, que existem agenciamentos miticos variados,
que podem se reorganizar de diferentes maneiras, possibilitando a insurgéncia de
singularidades. Por fim, ousamos pensar que, embora todas as sacerdotisas se assemelhem em
alguns aspectos com a deusa a qual sdo consagradas e entre si mesmas, nenhuma é
exatamente igual a outra, porque carregam consigo herancas cosmoldgicas que lhes sdo

proprias.

Receita de Mulher?: o ideal de beleza feminina e suas estratégias de poder

A palavra beleza ¢ um substantivo feminino que, conforme descreve o dicionario

Houaiss (2009), possui as seguintes definigoes:

25 Referéncia a poesia “Receita de Mulher”, de Vinicius de Moraes.
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=

qualidade, propriedade, carater ou virtude do que € belo

2. carater do ser ou da coisa que desperta sentimento de éxtase, admiragdo ou
prazer através dos sentidos [...]

3. caracteristica daquilo que possui harmonia, propor¢do, simetria, imponéncia,
etc.

4. qualidade do ser ou da coisa que suscita a admiracdo e um sentimento de adesdo
por seu valor moral ou intelectual

5. um ser belo

Em nossa trajetoria investigativa, a beleza foi associada aos aspectos corporais,
estéticos, gestuais e comportamentais. Em decorréncia dos modelos binarios que sustentam o
pensamento e as relacGes entre 0s géneros no ocidente, entendemos que existe, mesmo que
implicitamente, uma diferenciacdo entre certos atributos, de maneira que podem ser
considerados femininos ou masculinos. A beleza, que aqui nos interessa, especialmente, €
uma caracteristica socialmente cobrada com maior rigor das mulheres.

Com o respaldo tedrico de Wolf (1992), sabemos que a exigéncia da beleza feminina
corresponde a uma técnica de poder empregada com o proposito de subalternizar corpos,
devido ao sexo que possuem. Aqui, inclusive, fazemos mengdo a poesia de Vinicius de
Moraes, na qual ele se desculpa com as feias, afirmando que ser bela é de fundamental
importancia para as fémeas. Obviamente, que a beleza que se exalta com o uso de licenca
poética ndo precisa ser, necessariamente, a fisica, o que, de todo modo, ndo é o que ocorre na
poesia em questdo. Porém, considerando a légica de poder que organiza os relacionamentos,
sejam eles de ordem afetiva-sexual ou ndo, é esperado que as mulheres sejam minimamente
agradaveis ao género oposto.

Sabendo que a exaltacdo da beleza é uma técnica de poder empregada sobre 0s corpos
femininos, Wolf (1992) aponta que, entre os homens, o fator determinante de masculinidade é
a forca. E possivel pressupor, entdo, que as mulheres devem sempre se mostrar belas,
exibindo o toque de fragilidade que € inerente a beleza. Os homens, por sua vez, para que
possam atestar poder e virilidade, precisam ser fortes e corajosos; caso contrario, ndo gozardo
dos mesmos privilégios que os seus pares. Assim sendo, as mulheres destemidas e, de
diferentes maneiras, avessas as amarras estéticas sdo entendidas como masculinizadas e, em
virtude disso, sofrem censuras e retaliacoes.

A autora descreve que a ciéncia moderna ndo esta isenta de responsabilidade na
manutencdo dessa técnica opressiva, visto que investiu esforcos para comprovar teorias que
naturalizam as assimetrias nas relagcdes entre mulheres e homens, utilizando o aspecto estético
como um de seus parametros. Estudiosas/os de areas como a sociobiologia, por exemplo,
afirmavam, em um passado ndo muito distante, que a beleza nas fémeas e a for¢a nos machos

eram caracteristicas naturais importantes para a reproducéo e preservacdo das espécies. No
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entanto, pensamentos como esses foram exaustivamente discutidos, criticados e refutados,
considerando que nem mesmo Charles Darwin estava certo de que a beleza das fémeas

consistia em um fator determinante para a sele¢éo natural.

O aspecto moral da beleza

Em nossa trajetoria, percebemos que as ideias de beleza compartilhadas pelas quatro
mulheres entrevistadas estavam relacionadas, implicita ou explicitamente, ao seu aspecto
moral. E pertinente destacar a associacio entre o bom comportamento e a boa aparéncia,
posto que, em alguma medida, o belo esta atrelado a nocdo de sublime. Se deus é bom, é de se
supor que também seja belo. Considerando que, conforme narra a mitologia cristd, deus criou
0 homem a sua imagem e semelhanca; fica subentendido que os homens sdo bons e belos, tal
qual o criador.

Ja no que se refere a beleza feminina, a0 menos por determinado periodo da historia
ocidental, ndo foi vista como algo positivo pela igreja catélica, como aponta Galeano (2017).
Por incitar desejos carnais, acreditava-se que poderia ser usada como artificio diabdlico para
corromper os homens santos. Ademais, é importante frisar que o mito da criacdo no
cristianismo afasta as mulheres das méos de deus. Assim, subentende-se que as fémeas nao
sdo suas semelhantes do mesmo modo que os machos o sdo, fato este que, por muito tempo,
Seus encantos se tornaram suspeitos.

Para discutir a associacdo entre bondade e beleza nas mulheres, é possivel mencionar
outro recurso ilustrativo: os contos de fadas. As historias infantis, ainda hoje, sdo elementos
importantes nas constru¢des de modelos de feminilidades. As princesas, no geral, séo
consideradas exemplos de graciosidade e bom comportamento, tanto que criangas do género
feminino, quando elogiadas, muitas das vezes, sdo comparadas a essas personagens. Sobre a
boa aparéncia, ndo ¢ raro ouvir frases do tipo: “vocé ¢ linda! Até parece uma princesa”. No
que se refere a boa conduta, é possivel mencionar o uso cotidiano de frases do tipo: “vocé nio
pode falar palavrdes, porque é uma princesa”. A partir de colocagdes como essas,
compreendemos que as princesas sao, ou deveriam ser, bonitas, dentro de um padréo estético
rigoroso, além de possuirem o dever moral de polidez e boa educacéo.

Se realizarmos uma simples analise, por mais superficial que seja, notamos que na
caracterizacdo dessas personagens existem parametros estéticos evidentes, tais como o biotipo
fisico, o comprimento dos cabelos, a cor da pele, os trejeitos e as vestimentas. A aparéncia das

frageis donzelas dos contos de fadas esta associada a bondade que, a0 menos teoricamente,
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elas possuem. Além de que, é insinuada também certa ingenuidade, até porque, para ser boa e
bela, é necessario transparecer castidade e pureza. A sugestdo de inocéncia, conforme aponta
Wolf (1992), deve-se ao fato de que a virgindade, assim como a juventude, até poucas
décadas atras, era fundamental para que uma mulher fosse considerada bonita. Em
contrapartida, € notorio que as Vvilds e os vilGes, quase sempre, sdo retratadas/os na forma de
criaturas decrépitas, grotescas e/ou bestiais, 0 que, supostamente, traduz esteticamente as
falhas de carater que possuem. Isso se deve ao fato de que, para além da questdo meramente
visual, 0 mito da beleza é utilizado para determinar e controlar os comportamentos femininos.

Os contos de fadas levantam ainda a questdo da vaidade, qualidade negativa e
potencialmente perigosa, que pode estar vinculada a beleza. Consultando o dicionario Houaiss
(2009), tomamos conhecimento de que o termo é um substantivo feminino que, dentre suas
possiveis leituras, remete a apreciagdo exagerada e/ou ostentacdo de seus proprios meritos,
além de ser considerada um traco de futilidade. Em nosso entendimento, em consequéncia da
importancia que se da para a aparéncia das mulheres, a vaidade, frequentemente, é tida como
um traco feminino.

Em um dos contos de fadas mais populares no ocidente, A Branca de Neve, a vaidade
da o tom da trama. Quando a jovem princesa se torna rival de sua madrasta no quesito de
beleza, o espelho magico da a ma noticia para a vild e, de certo modo, ajuda-lhe a tomar
providéncias para reaver o seu posto. Corso e Corso (2006), entdo, nos convidam a pensar nao
apenas a vaidade, mas também a nocdo de inveja e o fator etario que envolve a estética
feminina. A histéria mencionada traz a tona a questdo da rivalidade entre mulheres de
diferentes geracdes. A tensdo parte da ideia de que a beleza feminina €, necessariamente,
associada a juventude.

Na mitologia ioruba, que aqui nos interessa, particularmente, apesar de notarmos que é
dedicado grande respeito as/aos velhas/os, posto a sabedoria que trazem consigo, a beleza, em
seu aspecto visual, também esté associada, ainda que implicitamente, a juventude. Oxum, em
sua face quase adolescente, é a divindade da beleza. Nas falas das sacerdotisas surgiram
inquietacbes referentes a boa aparéncia e a vaidade que, sutilmente, se articularam com
questdes etarias e, especialmente, de maternidade e conduta. Para todas elas, ser bela,
necessariamente, remete a um padrdo de comportamento tido como adequado. Ou seja, nao
basta ter boa aparéncia e se valer de belos adornos, considerando que, o que da o tom de

graciosidade, na verdade, € a conduta.
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“Quem me dera ser o teu espelho, deusa...”?

Para que se torne possivel problematizar a questdo da beleza partindo de outros
referenciais cosmoldgicos, decidimos buscar elementos de diferentes culturais que,
porventura, estejam associados as representaces populares de lemanja.

Recorrendo ao folclore brasileiro, de maneira a compor com nossa investigacao,
citamos as iaras, também chamadas de mdes d’dgua, que sdo entidades da espiritualidade
amerindia. De acordo com Damasceno (2015), as iaras seriam criaturas com bustos femininos
e rabos de peixe, de canto e aparéncia sedutora, que afogam os pescadores. No Brasil, assim
como em outros paises latino-americanos, lemanja €, por vezes, retratada na forma de uma
belissima sereia, como se constata em romances de Jorge Amado (1960; 2009) e em cantigas
populares, por exemplo. Diante desses elementos, é pertinente pressupor que tanto as iaras
quanto a concepc¢do brasileira de lemanja consistam em releituras latino-americanas das
sereias gregas. Isso porque, de acordo Verger (1981), na Africa, a deusa nio assumia tal
forma, além de estar associada a uma fonte de agua doce.

Sobre as sereias gregas, propriamente, com o auxilio tedrico de Bulfinch (2002),
tomamos conhecimento de que, conforme narram os mitos, tais criaturas sao retratadas em seu
carater dubio, de modo a inspirar medo e o desejo. Kury (2008) as descreve como demonios
marinhos, metade mulheres e metade passaros, responsaveis por afogar aquelas/es que se
aventuram em suas aguas, além de devorarem o0s restos dos nadufragos. No Brasil e na
América Latina, as sereias sao, comumente, pintadas como criaturas que ostentam belissimos
bustos femininos e rabos de peixes.

Utilizando de elementos mais especificos fornecidos pela mitologia grega, € possivel
citar a histéria de Ulisses, que descreve as sereias na forma de ninfas marinhas, donas de
incomparavel beleza. Conta 0 mito que entoavam cantos irresistiveis com o proposito de
seduzir e, posteriormente, afogar os navegantes. Ulisses, advertido pela feiticeira Circe,
ordena a todos os integrantes de sua tripulacdo que tapem os ouvidos com cera de abelha e se
amarrem aos mastros da embarcacdo, a fim de resistirem aos impulsos de se atirarem ao mar.
O herdéi faz 0 mesmo consigo mesmo e da recomendacdes aos seus homens que ndo o soltem
em hipdtese alguma, ainda que diante de insisténcias e sUplicas. Sé assim, ele e 0s seus

companheiros sobrevivem a esses encantos tdo perigosos.

26 Verso retirado de um samba de roda.
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Podemos ainda citar Borges (2007), que aponta para o fato de que paira uma ddvida
sobre a real natureza dessas criaturas, posto que sdo descritas em algumas obras como ninfas,
em outras como monstros ou, ainda, como demdnios do mar. Apesar dessas controveérsias, ha
concordancia acerca da beleza e o poder sexual que possuem, além do fato de serem
impiedosas. Porém, a partir do aporte tedrico adotado, percebemos que a crueldade, por assim
dizer, em alguma medida, foi atenuada pela cultura popular, a0 menos no Brasil e na América
Latina. Apesar das mortes no mar serem, com alguma frequéncia e por determinado grupo de
pessoas, atribuidas a lemanja, como se |é na obra de Jorge Amado (1960) e Eduardo Galeano
(2017), a imagem da deusa se popularizou a partir de seu processo de moralizacdo. Sua
santificacdo, por assim dizer, a aproximou da imagem das santas catolicas, em virtude do
fortalecimento da Umbanda, que se deu a partir da decada de 1930.

Para que possamos pensar sobre a importancia da beleza e sua associacdo com o
feminino na mitologia iorub4, propriamente, é possivel mencionar que algumas das iabés,
dentre as quais destacamos Oxum e lemanja, carregam consigo uma espécie de leque-espelho,
chamado de abebé. Durante as festas tipicas e/ou saidas de iads, observa-se que, quando em
transe, as filhas e filhos das duas deusas sdo lindamente trajadas/os, revestidas/os de adornos
variados e, por vezes, trazem espelhos nas médos. De acordo as lendas, o abebé representa os
encantos que sdo proprios das deusas fémeas. A relacdo entre a beleza e o feminino se da a
ver até mesmo em Logunedé, a crianca encantada que nasceu do amor entre Oxum, a deusa da
beleza, e Ox0ssi, 0 orixa cacador. Além de assumir as formas de ave e de peixe, a divindade
transita entre 0s sexos e géneros. E macho e fémea. Como forma de simbolizar a beleza
tipicamente feminina que herdou de sua méde, carrega consigo um espelho. Para as/os afro-
religiosas/os, Oxum é a deusa da beleza e do amor, sendo também representada na forma de

sereia, mas ligada aos rios e cachoeiras.

O contraponto: as mulheres insubmissas

Evidentemente, ndo compactuamos com a ideia de que a fragilidade é uma condicao
inerente as mulheres, além de discordarmos veementemente de quaisquer padrdes estéticos
socialmente impostos as pessoas, independentemente de seus sexos e/ou identidades de
géneros.

Com o auxilio tedrico de Michael Foucault (2001), apontamos para o fato de que todo
poder é investido de um bojo de contrapoder, 0 que nos permite buscar e, sobretudo, criar

estratégias de resisténcias. Assim sendo, decidimos registrar a existéncia de contrapontos que
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encontramos em algumas mitologias em relacdo aos modelos dominantes de feminilidades.
Julgamos importante valorizar a forca e a coragem, enquanto qualidades que se fazem
presentes nas mulheres, considerando que nossa pretensdo € contestar e desconstruir a
concepcao de “sexo fragil”. Em sistemas de crencas variados, observamos figuras femininas
que fogem aos modelos de passividade e abnegacao.

Para iniciar a discussdo, apontamos que na mitologia ioruba se faz notéria a
importancia das deusas, transcendendo quaisquer estereotipos que possam lhes ser atribuidos.
Entre as iabas, percebemos diversas rupturas com os modelos hegeménicos de docilidade.
Apesar de todas possuirem responsabilidades pertinentes aos processos de manutencdo da
vida e do bem-viver, apresentam caracteristicas distintas entre si. De acordo com Prandi
(2014), além do dominio sobre as aguas, que ja apontamos e trabalhamos anteriormente, as
deusas iorubas desempenham papéis fundamentais na fertilidade dos campos e na fartura das
colheitas, no desencarne, nas guerras, na saude mental, etc.

No tocante a coragem e a forca, propriamente, podemos mencionar lansd e Oba, além
de certas qualidades de lemanja e Oxum, gque Se armam com espadas e guerreiam com
incomparavel valentia. Ademais, ndo é s6 por meio da guerra ou do confronto direto que as
orixas demonstram o seu potencial. As iabas sdo, sobretudo, estratégicas e perspicazes em
seus conflitos. Dentre as narrativas que encontramos em Mitologias dos Orixas (2014),
mencionamos que Nand, a velha divindade que guarda consigo os segredos da vida e da
morte, quando afrontada por Ogum, faz pé firme e ndo se deixa intimidar. Alids, conforme
contam outros mitos, Nand tem quizila com os homens, no geral, tanto que eles ndo sao
autorizados nem a dancar para ela durante as festas.

E importante ressaltar, ainda que de maneira breve, que a coragem de lemanja foi
citada em nossa trajetdria. Isso porque, subvertendo a moralizacdo de sua figura e a grande
valorizacdo de seus atributos supostamente femininos, em especial 0os que se referem a
maternidade, os discursos das entrevistadas afirmam a forca da deusa. E interessante notar
esse contraponto que se estabelece entre a sua grande sensibilidade e a sua firmeza. Por ser
tomada como recurso subjetivo pelas participantes da investigacdo, € notdrio que fornece
modelos de identificacdo, o que faz com que suas filhas se sintam, de certo modo, corajosas.

Destacamos um trecho condizente com a nossa hipotese:

Eu olho a minha vida, eu vejo que a minha vida se encaixa em muito desses
itans?’...de lemanja. Eu sinto que a histdria se repete...e ai penso que ja que a historia
se repete, vamos pegar as partes boas que vem dela, né? Quais delas vocé viu
lemanja sair derrotada, de cabeca baixa? Eu ndo vi. Por mais que ela tenha se saido

27 Histdrias, mitos e contos transmitidos através das geracoes.
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mal, em devidas batalhas, ela sempre saiu de cabeca erguida, pronta pra proxima...e
€ isso que eu tento absorver. E isso que eu vejo dela, dessa maneira...eu ndo vejo ela
como aquela coisinha delicadinha... (PEROLA, 2018).

J& no que tange a mitologia grega, podemos citar as amazonas, as bravas guerreiras
descendentes de Ares. Kury (2008) aponta que essas mulheres se utilizavam de homens
apenas para trabalhos servis. Em épocas especificas, mantinham relagcbes sexuais com
estrangeiros para que pudessem se reproduzir. Os filhos vardes eram mortos, mutilados ou
perdiam a visdo, para que se tornassem fisicamente inaptos a conquistar o poder. A palavra
amazona vem do termo grego amazon, cuja tradugdo corresponde a expressao “sem seio”, que
esta relacionada com a prética de mutilagdo que era prdpria do grupo. O procedimento ocorria
precocemente e se voltava para o aprimoramento das habilidades de manuseio de armas de
guerra, tais como flechas e lancas.

No que se refere a matriz judaico-cristd, podemos afirmar que desempenhou, e ainda
hoje desempenha, importante papel na manutencdo das assimetrias entre oS géneros no
ocidente. Além da ideia de inferioridade espiritual das fémeas, podemos citar também a
atuacdo da Inquisicdo na perseguicdo e no assassinato daquelas que eram consideradas
feiticeiras. Porém, como simbolo de subversédo, temos a figura imponente de Joana D’Arc. De
acordo com Galeano (2017), era uma camponesa pobre e analfabeta, mas insuperavel no uso
do arado e no manejo da espada. Movida por suas premonicdes divinas, encheu-se de
coragem e encabecou um grande exercito. Desafiou o poder dos homens e, principalmente, da
igreja catdlica e, como consequéncia, foi condenada a fogueira. Séculos depois, obteve o

devido reconhecimento, entdo foi canonizada e se tornou simbolo patriético da Franca.

O que dizem as filhas de lemanjéa

Nessa etapa de nossa trajetoria, compartilhamos alguns fragmentos retirados das
entrevistas, priorizando falas das sacerdotisas a respeito das relacbes que percebem e/ou
estabelecem entre as ideias de feminilidades e beleza. Intentamos também articular as
discussdes com 0s estereotipos estéticos que sdo proprios da deusa do mar.

Antes de adentrarmos na discussdo, apontamos que Pérola, Agua-Viva e Anémona
relataram uma similaridade no que se refere a vaidade, que nos pareceu, no minimo, curiosa.
Essas trés mulheres afirmaram que ja foram mais ligadas a aparéncia fisica, de maneira que

davam maior importancia aos modos de se vestir e se adornar, mas que mudaram seus



80

comportamentos ao longo da vida. Além de destacarem a questdo etéria, cada uma delas
apontou possiveis motivos pessoais para essas transformacoes.

Pérola compartilhou que apesar de ainda se sentir vaidosa, apos ter se tornado mae,
essa caracteristica se atenuou. Atribuiu o fato a ideia de que as mulheres de lemanja, por
priorizarem suas/seus filhas/os, acabam por se anular. De acordo com ela propria, isso afeta,
inclusive, relacionamentos amorosos e sexuais. Agua-Viva, nossa segunda entrevistada, disse
que, por determinado tempo de sua vida, andava extremamente bem vestida, maquiada e com
as unhas feitas. Atualmente, prefere usar roupas confortaveis e ndo se preocupa em ostentar
luxo. De acordo com o seu entendimento, essa variagdo esta ligada com as fases de sua vida,
sendo tal particularidade comum as filhas de lemanja. Anémona, por sua vez, notou grandes
mudancas em seu modo de lidar com a aparéncia depois de sua iniciacdo no culto as/aos
orixas. Ela afirmou, inclusive, que antes de saber que seria consagrada a deusa do mar,
acreditava ser filha de Oxum, em virtude de sua vaidade acentuada. Ademais, destacou que,
diferentemente das outras sacerdotisas de sua familia espiritual, prefere roupas e aderecos
basicos, que ndo chamem a atencéo.

A priori, foi sugerido a todas elas que falassem o que entendiam por feminilidades.
Creio que aqui, no entanto, cabe reconhecer o descuido que tive na formulacdo desse eixo
tematico. Dada a minha experiéncia anterior com a iniciacdo cientifica, 0 meu objetivo era
evitar 0 uso de termos formais ou demasiadamente académicos. Porém, a palavra
“feminilidade”, aparentemente, ndo é utilizada com frequéncia por nenhuma delas, fato que s
fui capaz de perceber ouvindo as gravacdes resultantes de nossos encontros.

Retomando ao conteudo mapeado, propriamente, quando foi proposto a primeira
entrevistada que discorresse sobre a sua concepcdo de feminilidade, ela me falou da existéncia
de certo encanto que, na sua percepcao, € préprio as filhas da deusa. Foi explicitado em sua
fala que tal encanto ndo esta necessariamente relacionado ao corpo fisico ou a aparéncia, mas

diz respeito aos trejeitos e maneiras de se colocar no mundo e nas relagdes:

A questdo da feminilidade...de lemanji. Eu acho pessoa de lemanja, uma pessoa
muito encantadora, vamo falar a verdade! Me desculpa ai, mas me mostre uma
pessoa de lemanja que ndo seja, assim, uma pessoa que chame a atencdo...Eu ndo
consigo!...N&o consigo mostrar uma!...Eu conheco vérias! Ndo necessariamente pela
beleza, mas...eu acho assim, cada um tem uma maneira, sabe, um encanto diferente?
Algum ponto positivo sempre tem e que chama a atencéo...chama a aten¢éo. Por isso
que falam ‘nossa, pessoa de Iemanja é...gosta de aparecer!’. Nao ¢ que ela gosta de
aparecer, ela aparece por si so0. [..] E quanto a feminilidade, ai....ela
ajuda...(risos)...Ela ajuda! Acho pessoa de lemanja, uma pessoa bela, independente
da aparéncia fisica. (PEROLA, 2018).

Agua-viva, apesar de ter citado 0 aspecto estético e a maneira de se vestir, enfatizou

que a feminilidade, ao menos para ela, estd nas maneiras de ser e se expressar. Ela afirmou
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ainda que, se sente uma mulher forte, caracteristica que julga ter herdado da divindade a qual
é consagrada. Em suas falas, sdo destacadas possiveis semelhancas que percebe entre si

mesma € a deusa ioruba do mar:

lemanja como representa como mulher? Ela representa como eu sou. Eu sou, assim,
bem as caracteristicas...desse santo...desse orixa. Porque...lemanja é um santo que...é
um santo que ndo tem perddo. E um santo que acolhe. E um santo que é mae. E um
santo que faz tudo o que pode fazer. E um santo de muita responsabilidade. E um
santo de abrir o caminho e te dar o tapete vermelho...sabe? (AGUA-VIVA, 2018).

Anémona também mencionou a aparéncia, mas, assim como as demais participantes
citadas, pontuou que isso ndo é o que ha de maior importancia. Afirmou que €é preferivel se
sentir confortavel e bem consigo mesma do que corresponder as expectativas e aos padrdes
socialmente impostos. Complementou sua fala destacando que os julgamentos e opinides

alheias ndo lhes sdo relevantes:

Feminilidade? Como eu posso falar?! Eu acho que é um bom sorriso, que nédo é so
na maneira de vestir... Eu acho que vocé tem que ta a vontade, independente de
qualquer coisa...Como eu te disse, eu sou uma pessoa que tem que ta com a unha
feita...N&o posso viver sem esmalte, mas assim...eu tenho que t& com unha feita,
com a sobrancelha em ordem, eu tenho que ta com um anel, com um brinco... mas,
assim...entendeu? Mas, eu posso ta de shorts largo e camiseta. [...]

E. Entdo, ndo adianta querer colocar uma roupa assim... nao! Se eu ndo estiver me
sentindo bem, eu vou tirar e colocar uma camiseta... E assim que eu me sinto bem.
Pronto e acabou.

Ademais, as quatro entrevistadas afirmaram que se sentem mulheres bonitas. Porém, o
aspecto visual, como se pode notar, ndo se mostrou prioridade para nenhuma delas. Apesar de
se importarem com a aparéncia, umas mais do que outras, todas elas preferem encantar com
suas condutas e com 0s modos de se expressarem € se relacionarem com as pessoas. Deram a
entender, ainda que sutil e implicitamente, que a feminilidade estd, na verdade,
predominantemente nos valores, na gestualidade e nos trejeitos das mulheres. Para melhor
ilustrar esse posicionamento, destacamos um trecho retirado da fala de Pérola:

Eu acho que na parte sentimental, na parte psicoldgica... eu acho que sim, que é bem
mais presente, bem mais forte. A parte do choro facil, a parte do sentimentalismo... a
parte de dar muito valor a familia...Pessoa de lemanja da muito valor a familia,
coloca-se... coloca os filhos em primeiro lugar em tudo. (PEROLA, 2018).

No mais, duas entrevistadas afirmaram que o que mais admiram nas pessoas, de fato, é
a beleza interior que possuem. Uma das mulheres, inclusive, pontuou que ndo mede esforcos
para ser admirdvel em sua postura. Apesar de se achar bela e vaidosa, ressaltou que é,

sobretudo, forte e corajosa.
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Meu mar, minha mée: afro-religiosidade, cuidado e maternidade

No que se refere aos tracos e trejeitos de feminilidades, que comumente sdo associados
a iconografia de lemanj, notamos que o cuidado foi o ponto marcante nas falas das quatro
participantes da nossa investigacdo. Para sermos mais especificas/os, percebemos grande
valorizagdo e, em diferentes medidas, romantizacdo da maternidade, enquanto forma
privilegiada de prover cuidados.

E imprescindivel fazer a ressalva de que ndo nos referimos, necessariamente, aos
possiveis processos fisioldégicos vivenciados durante a experiéncia materna por algumas
mulheres. Ou seja, ndo limitamos a nossa discussdo as questdes ligadas a reproducdo,
gestacdo e amamentacdo, por exemplo. Ao invés disso, a nossa pretensdo foi ampliar o
entendimento de cuidado dispendido por mulheres em prol da manutencéo e potencializagéo
de outras vidas. 1sso se deve ao fato de que o cuidado pode ser exercido de diversas maneiras,
alem de possuir dimensoes éticas, estéticas e politicas.

Em suma, fazendo uso do material coletado durante pesquisa de campo, intentamos
explorar diferentes concepcbes de cuidado, priorizando os discursos que versam sobre
maternidade que foram reproduzidos pelas sacerdotisas. Ndo € demais frisar que, de acordo
com a mitologia, lemanja é a grande mée das/os deusas/es e do povo ioruba, especificidade
essa que nos fornece algumas pistas sobre as maneiras que as mulheres que lhes sdo

consagradas recriam esse papel social.

Género e maternidade

Ao longo da historia ocidental, as mulheres foram obrigadas, de diferentes maneiras, a
se responsabilizarem pelo cuidado das pessoas que as rodeiam e pelos ambientes em que
habitam. Considerando que, conforme destaca Rago (1997), o espaco privado Ihes foi imposto
desde a antiguidade classica, o zelo com a casa e a familia consistem, ainda hoje, em tarefas
tidas como femininas. O Candomblé, apesar de possuir diversas particularidades
cosmologicas e hierdrquicas, ndo esta alheio a esse mecanismo de poder, visto que a
assimetria entre os géneros é um fendmeno de carater macroestrutural. Nos espacos de culto
as/aos orixas pelos quais transitamos, foi possivel perceber que as mulheres sdo ensinadas a
cuidar e o fazem com maestria, ainda que isso implique em certos sacrificios pessoais.

Cabe pontuar que, assim como a maioria das demais mulheres pertencentes a classe

trabalhadora, as sacerdotisas dos dois terreiros figuram entre as principais responsaveis pelos
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afazeres de seus lares e pelos cuidados para com suas/seus filhas/os. Além do mais, muitas
delas possuem trabalhos extradomiciliares que, ndo raras as vezes, sdo precarizados e mal
remunerados. Porém, apesar das inimeras violéncias as quais estdo expostas, elas se mostram
disponiveis para zelar por suas divindades, por suas familias espirituais e por seus terreiros.

Para compartilhar suas visdes acerca da maternidade, as entrevistadas se valeram,
principalmente, de duas perspectivas: elas enquanto filhas de lemanja, de maneira a apontar o
arquétipo maternal da orixa a qual pertencem, ressaltando os cuidados espirituais que
recebem, e elas enquanto maes, ou seja, exercendo a funcdo de cuidadoras de outros seres.
Assim sendo, percebemos que, de maneiras particulares e em diferentes medidas, cada uma
delas se espelha na figura da divindade, o que lhes fornece modelos de identificacdo e certos
recursos subjetivos. E pertinente destacar que uma das entrevistadas afirmou que lemanja é,
ao menos para ela, a representacdo maxima do feminino, porque a maternidade, funcéo social
regida pela orixa, €, em sua opinido, a esséncia de ser mulher.

Notamos ainda que, suas rotinas sdo exaustivas, mas que elas, ainda assim, nédo
medem esforcos para oferecer os cuidados necessarios para quem amam. A partir de seus
relatos, deduzimos que sdo eximias cuidadoras, extrapolando 0s seus papéis sociais como
mées e donas-de-casa. Duas delas, inclusive, na época em que nos encontramos, possuiam

empregos atrelados ao cuidado de outros espacos e outras pessoas.

“A minha mde é made solteira"*®: 0 processo de colonizagdo dos corpos femininos

Partindo do pressuposto de que a maternidade, enquanto fendmeno socialmente
construido, por si s, consiste em uma técnica de domesticacdo feminina, é passivel de
entendimento que o0 seu proposito prioritario é determinar padrdes ideais de comportamento
feminino. A historiadora Mary del Priore (1995), utilizando dessa ideia, destaca a importancia
gue a técnica teve para o adestramento das mulheres durante o periodo colonial brasileiro.

Em virtude das opressdes étnico-raciais e socioeconémicas, no Brasil colonial
existiam distintas formas de exercer a funcdo materna que, apesar de conflitantes, em alguma
medida, complementavam-se. Conforme ditavam os interesses da época, confinar as mulheres
brancas ao lar e impor-lhes a funcdo de parideiras era indispensavel ao processo civilizatério.
Porém, é importante ndo perder de vista que 0s corpos femininos, independentemente de suas

ragas/cores, estavam, compulsoriamente, a servico do projeto de colonizagdo, cada qual a sua

28 Verso retirado da cangdo “Mama Africa”, do cantor e compositor Chico César.
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maneira. Isso porque o aumento populacional era extremamente necessario para o
enriquecimento da metropole. Em suma, ser mulher significava, necessariamente, gerar e parir
novas pessoas capazes de produzir capital.

O poder ideoldgico da igreja catolica foi fundamental no processo, visto que pregava a
maternidade como dever sagrado das fémeas, sendo esse 0 Unico propdsito divino para suas
vidas mediocres. Com o surgimento e expansdo dos conhecimentos produzidos pela ciéncia
renascentista, a estratégia se aprimorou. O saber médico foi vinculado ao poder religioso,
criando discursos de cunho fisiol6gico-moral, cujo objetivo era restringir a sexualidade
feminina a procriacéo.

Como ja apontamos acima, a maternidade era vivenciada de diferentes maneiras, em
virtude das desigualdades socioecondmicas e étnico-raciais. Tendo em vista 0 grau de
violéncia sofrida, assim como 0 nosso contexto de pesquisa, priorizamos a discussdo das
vivéncias maternas das africanas e afrodescendentes.

Sobre as especificidades pertinentes as mulheres negras, Bernardo (2003) compartilha
informacBes que envolvem suas experiéncias maternais, ainda na Africa, descrevendo a
maneira como o papel social de mée teve de ser por elas adaptado no Brasil, visto todas as
adversidades as quais estavam expostas. De antemao, € preciso considerar que, na sociedade
ioruba a maternidade estava vinculada a organizagdo poligamica das familias. Em decorréncia
dessa estrutura, acreditava-se que as mulheres, quando geravam, desenvolviam poderes
espirituais de protecdo, principalmente contra a inveja e possiveis feiticos realizados pelas
demais esposas de seus companheiros. Adquirir tais capacidades misticas era de fundamental
importancia para que fossem evitados abortos espontaneos e mortes prematuras, por exemplo.
Ser mée era, sobretudo, estar aberta a novos agenciamentos espirituais.

A antropbloga pontua que, ao contrario do que se possa imaginar, a poligamia permitia
maior autonomia feminina, além de favorecer o estabelecimento do vinculo entre a mée e seus
rebentos, visto que a autoridade do pai se diluia entre todas as suas esposas e demais filhas/os.
Comumente, as criancas conviviam a maior parte do tempo com as suas progenitoras, de
modo a estabelecerem com elas relacGes de maior afeto.

Ja no Brasil, em virtude da escraviddo, do sistema colonial e, consequentemente do
racismo, grande parte das mulheres negras foram obrigadas a assumir a chefia de suas
familias. Conforme trabalhamos em tdpicos anteriores, movidas por determinantes
socioecondmicos, a maioria das mulheres negras ndo tinha a possibilidade de formalizar suas

unibes com parceiros amorosos e sexuais. Em virtude disso, a maternidade era vivenciada de
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forma solitaria, 0 que acentuava a situacdo de exclusdo na qual viviam, posto que ndo se
adequavam ao modelo de familia nuclear burguesa.

Contudo, Mary del Priore (1995) nos convida a explorar outra perspectiva da situacéo:
a maternidade como forma de resisténcia feminina. Se por um lado havia a obrigatoriedade de
ser mae, a maternidade permitia a formacdo de redes de apoio entre mulheres, ainda que
diante de certas tensbes. Gerar e parir sdo especificidades fisiologicas das fémeas e isso era
utilizado como forma de compartilhar saberes entre as geragdes. Além da transmissdo
familiar, a autora menciona as relagdes que se estabeleciam com as parteiras, vizinhas e

comadres.

Maternidade espiritual — as sacerdotisas e o cuidado

Com o suporte tedrico fornecido por nossa bibliografia basica, entendemos que as
familias espirituais afro-religiosas, originalmente, se constituiram a partir da resisténcia de
mulheres negras e da formacdo de suas redes de apoio. Antes de nos aprofundarmos em
questdes referentes ao cuidado e a maternidade, partilhadas pelas entrevistadas, é necessario
discorrer a respeito do que representa ser mae no contexto de nossa investigagéo.

Ousamos pensar que as mulheres candomblecistas, na maioria das vezes, sdo
consideradas “maes em potencial”. Isso porque, independentemente dos cargos que ocupem
ou venham a ocupar, € necessario que pratiquem o cuidado cotidianamente, tanto para com as
divindades quanto para com o espaco de culto e/ou com as demais pessoas que o frequentam.
No mais, desenvolver a capacidade de zelar é fundamental para ascender hierarquica e
espiritualmente. Nossa afirmacdo se ancora no fato de que, conforme ja destacado, o
Candomblé se organiza nos moldes de familia espiritual, centrada na figura de uma mée ou de
um pai de santo responsavel. Originalmente, o culto as/aos orixas no Brasil se estruturou em
pilares supostamente matriarcais, como apontam o0s escritos de Landes (2002). A autora
destaca ainda o papel social desempenhado pelas mées de santo e as suas relacdes com a
populacdo negra e pobre da Bahia, durante as primeiras décadas do século XX.

Revisitando a historia do culto as/aos orixas no Brasil, entendemos que durante o
periodo imediato pos-escravidao, ou seja, entre o final do século XIX e as primeiras décadas
do século XX, os terreiros africanistas se configuravam em ambientes potencialmente
protetivos para pessoas pertencentes aos grupos marginalizados. Dentre tais populacdes, a

antropologa aponta a condicdo particular de excluséo na qual viviam os homens negros, visto
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a dificuldade que tinham na obtencdo de seu sustento, além de serem alvos constantes da
perseguicéo e truculéncia policial.

O escritor Jorge Amado retratou a conduta acolhedora e maternal das sacerdotisas
das/os orixas em alguns de seus romances. Em Capitdes da Areia (2009), por exemplo,
Don’ Aninha é descrita como uma das pessoas que oferecia certos cuidados para as criancas:

[...] Mas Don’ Aninha bem que merecia que corresse um risco por ela. Quando tinha
um doente ela trazia remédios feitos com folhas, tratava dele, muitas vezes curava. E
quando aparecia um Capitdo da Areia no seu terreiro ela o tratava como a um
homem, como a um ogd, dava-lhe do melhor para comer, do melhor para beber.
(AMADO, 2013, p. 102-103).

Se isso destacamos é porque, mesmo que de diferentes maneiras, ainda hoje, as maes e
pais de santo auxiliam a populacdo em seus problemas cotidianos, conforme se I& em Prandi
(2011). Em nossas trajetorias de pesquisa, particularmente, notamos que as/os lideres das
familias espirituais fornecem acolhimento em diversas esferas da vida e, em virtude disso, s&o
bastante requisitadas/os. Ademais, como € socialmente imposto, mae é, ou a0 menos é
esperado que seja, a pessoa que fornece os primeiros cuidados ao novo ser. Podemos fazer
uma analogia entre as mdes, como um todo, e as mées espirituais que, de um modo diferente,
também cumprem func6es de maternar. Elas se ocupam dos cuidados para com a/o orixa e a/o
omo-orixa recém-nascidas/os. Vale lembrar que ser iniciada/o na afro-religido representa um
renascimento, social e espiritual, de forma que podemos acreditar que as méaes espirituais
fornecem 0s recursos necessarios para que as sacerdotisas e sacerdotes crescam, aprendam e
se desenvolvam na religido.

Pontuamos ainda que, o cuidado maternal em nivel espiritual pode ser exercido por
mulheres que ocupam cargos variados na hierarquia do grupo. Conforme se 1€ em Bastide
(2005), a expressao ioruba iya, que também pode ser grafada ié, é traduzida como mae. Desse
termo descendem expressdes como ialorixa e iaquequeré, por exemplo, que correspondem,
respectivamente, aos cargos de mée de santo e mée pequena. Percebemos que o zelo direto
para com as divindades sdo tarefas, majoritariamente, femininas. 1sso ndo quer dizer, de modo
algum, que homens, eventualmente, ndo as facam ou que ndo auxiliem, porém sdo mais
comuns as mulheres. Além disso, na bibliografia consultada, especialmente nos livros
considerados classicos sobre a tematica, tais como Candomblés da Bahia (1961), consta que
tarefas como cozinhar para as/os orixas, vesti-las/os e desvesti-las/os durante festas, dancar
com elas/es e se atentar para que aquelas/es que estdo em transe ndo se machuquem, séo

ocupacoes das ias.
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E necessario frisar ainda que, as equedés, sacerdotisas que ndo experimentam o éxtase
ritual, sdo consideradas as “verdadeiras” mées de santo no Candomblé, ao menos de acordo
com que ouco frequentemente no terreiro de Assis. Pude perceber que elas também sdo
chamadas de “maes” por algumas pessoas de suas familias espirituais, embora nem todas
exijam ou se sintam confortaveis com tal tratamento. Porém, o reconhecimento do papel
materno, inegavelmente, lhes confere certa autoridade. Uma das participantes da pesquisa,

inclusive, fez uma colocagéo sobre essa questéo:

[...] ela é m&e, né? Ela j& nasce com sete anos...entdo ela tem toda aquela roupa
bonita. Nas festas, ela é o destaque, ela danca...E tudo isso...e todo esse lado por...ter
aquela cortesia... ‘ai, a minha mae equedé chegou’, ‘ai, a bengdo pra ela!’...Entdo,
tem toda aquela reveréncia...né? De soberana. [...] (AGUA-VIVA, 2018).

Apesar de todo prestigio e poder provenientes do cargo de equedé, é importante ndo
perder de vista a sobrecarga decorrente de tamanha responsabilidade. E comum para quem
ndo pertence ao grupo observar apenas o glamour das funcdes publicas dessas mulheres, posto
que elas se trajam e se adornam lindamente e fazem parceria com as divindades em suas
dancas litrgicas, por exemplo. Agua-viva, porém, mencionou o quanto se sente cobrada pelo
desempenho das tarefas de sua casa religiosa, devido ao fato de ser uma das equedés mais
antigas. Em seu entendimento, as equedés deveriam, a0 menos teoricamente, saber um pouco
de todas as funcbes dentro do terreiro. Contudo, ela ndo tem disponibilidade para isso, visto
que trabalha demasiadamente, dentro e fora de seu lar. Foi possivel perceber que, em alguma
medida, ela se sente culpada por ndo ser, em suas proprias palavras, “o brago direito do pai de
santo”. Isso nos faz concluir que a experiéncia materna no ocidente, ainda que vivenciada
espiritualmente, gera grandes doses de culpa naquelas que ndo correspondem a certas
expectativas, sejam externas ou internas.

Nos terreiros onde desenvolvi a pesquisa, notei também que apesar de cada pessoa
ocupar um cargo determinado e se encarregar pelo desempenho de atividades especificas,
certos afazeres costumam ser partilhados. Pérola afirmou que o grupo do qual faz parte é uma
“exce¢do”, se comparado a outras familias afro-religiosas, considerando que a maioria das
pessoas ajuda em tudo o que é permitido. Referente as relagdes de géneros, especificamente,
percebo que alguns dos homens se mostram bastante participativos e proativos em tarefas,
geralmente, associadas as mulheres, como cozinhar e costurar as roupas litdrgicas das
divindades. Outros homens, no entanto, ndo lavam sequer os préprios pratos depois de
refei¢cOes, como presenciei em uma das festas, recentemente. Considerando os dois extremos,
¢ importante ndo perder de vista que a grande maioria dos homens afro-religiosos,

especialmente 0s heterossexuais, ainda hoje, reproduzem o modelo hegemdnico de
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masculinidade. Em minhas trajetérias por esses espacos de culto, ouvi, em diferentes
ocasifes, conversas e comentarios de teor machista e LGBTfobico. Ademais, é de
conhecimento quase publico que a maioria desses homens ndao compartilham os afazeres
domésticos com suas companheiras e/ou outras mulheres de seus grupos familiares e, tal fato,
inevitavelmente, se reflete no contexto religioso. Além disso, é perceptivel que, apesar das
excegdes, as mulheres sdo mais cobradas no desempenho de atividades cotidianas associadas
ao asseio e ao cuidado do espacgo, de forma geral, quase sempre excedendo os afazeres
préprios de seus cargos.

Outro ponto que merece ser citado € que duas das participantes da pesquisa se
queixaram de certas condutas de alguns ogés de seus terreiros, afirmando que sdo “manddes”
e que brigam excessiva e, por vezes, desnecessariamente, com pessoas de baixa hierarquia. De
acordo com uma delas, apesar de possuirem o0 mesmo poder hierarquico, 0s 0gas, por vezes,
ddo ordens e broncas até nas equedés. Ademais, uma das entrevistadas utilizou o termo
“machismo” para qualificar essas posturas de alguns dos homens candomblecistas.

Em tempo, julgamos necessario fazer a ressalva de que se um homem ascende na
hierarquia de sua familia espiritual e alcanga o cargo de pai de santo, ele, obviamente,
aprendeu a cuidar das/os orixas, do espaco fisico e das pessoas. Se isso pontuamos € porque
os dois terreiros acessados possuem chefia masculina. Ndo cheguei a conhecer o pai de santo
do terreiro de Ourinhos e 0 pouco que sei sobre ele me foi dito por Anémona, sua filha
espiritual. O pai de santo do templo de Assis, no entanto, conheco ja ha alguns anos, e ouso
descrever que a sua maneira de cuidar € primorosa. Percebo que ele possui uma postura
cuidadosa e carinhosa para com as suas filhas e filhos, diferindo em varios aspectos do
modelo convencional de paternidade. Esse zelador demonstra que é possivel ensinar e educar
na religido se pautando no amor e no respeito.

“Eu sou o xodé da mamae°

Conforme mencionado anteriormente, a questdo da maternidade foi tratada pelas
participantes da pesquisa a partir de duas perspectivas principais: elas enquanto filhas de
lemanja, ou seja, recebendo cuidados maternos em nivel espiritual, e elas enquanto maes e

cuidadoras de seres em desenvolvimento.

29 Verso de uma mUsica entoada nas rodas de capoeira.
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A priori, julgamos interessante levantar alguns pontos condizentes aos
relacionamentos que as sacerdotisas estabelecem com as suas respectivas deusas pessoais.
Tais informagdes nos parecem importantes para problematizar os padrées de cuidado que
essas mulheres internalizaram e que reproduzem. Para nds, esta implicito que para cuidar de
alguém, é imprescindivel estar e sentir bem cuidada/o e, assim, percebemos que o Candomblé
possui essa funcdo na vida de suas/seus adeptas/os. Conforme ja abordamos anteriormente, as
liturgias candomblecistas transcendem as suas finalidades espirituais, de maneira que estdo
relacionadas grandemente com as préaticas de cuidado com o corpo, com a salde mental e 0
bem-estar, em diferentes esferas da vida.

No que diz respeito aos modos como elas se relacionam com suas divindades, foi
perceptivel que, apesar de demonstrarem imenso respeito e reveréncia, essas ligagdes sdo de
intimidade e afeto. Nossa percepcdo é de que elas se mostram aptas a oferecerem cuidados
variados, porque, primeiramente, sentem-se cuidadas por lemanja. Duas participantes da
pesquisa, especialmente, dedicaram parte do tempo de nossos encontros para discorrer sobre
0s modos como experienciam tais conexdes espirituais. Pérola se emocionou ao tratar do
assunto, pois o vinculo que estabeleceu com a sua deusa, de acordo com ela propria, é de
fundamental importancia na sua vida. Ela perdeu a mée quando ainda era crianga e, a partir de

seu processo de iniciacdo, a entidade, simbolicamente, preencheu essa lacuna:

Eu sempre me senti muito sozinha...a minha vida toda! Isso acabou quando eu
descobri 0 meu orixa e dei a minha obrigacdo. Nunca mais eu me senti sozinha! Eu
me sentia sozinha, porque eu ndo tinha conhecimento. Mas, eu sei...sei...sabe, que
ela sempre vai ta ali, € o meu reflgio, é meu conforto, é minha forca...ah, 14 vai eu
chorar [chora]...Eu penso, assim, que se eu ndo tivesse achado o Candomblé, eu ndo
sei 0 que teria sido de mim. Uma pessoa que ficou 6rfa cedo, sem familia, sem
expectativa nenhuma de dar certo na vida. Através da religido, eu descobri o que era
familia, realmente. (PEROLA, 2018).

E de costume que as/os candomblecistas chamem as deusas e deuses as/aos quais sa0
consagradas de “maes” e “pais”. As mulheres entrevistadas utilizaram, majoritariamente, a
palavra “mae” para se referirem a lemanjd. Houve, no entanto, algumas variaces,
principalmente em momentos de descontracdo, de modo que, por vezes, elas se utilizaram de
expressdoes como “mamae”, “maezinha” e “mamis”. Destaco, em especial, a fala de uma das
entrevistadas. Ela mencionou que, especialmente no inicio, tinha medo de sua deusa, mas que,
com o decorrer do tempo, essa situacdo se modificou:

Entdo, assim.... hoje, eu com Iemanja...no comego, eu tinha medo! Eu chegava na
frente do meu igba®, eu nem conversava. Hoje, ndo. Hoje, eu ja beijo...entendeu?
‘Olha, iya...’, entendeu? Eu acho que na hora que eu entro no quarto de santo, ja

30 “Igbé ou iba [igha]: cabaga; cabaga que contém a representacdo material de um orixa, assento ou assentamento
de orixd.” (PRANDI, 2014, p. 566).
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fala ‘la vem, essa louca! Que vai me beijar, que vai me pegar...”. Porque eu tenho
que relar no igbd, eu tenho que beijar 0 igha3... (ANEMONA, 2018).

Ademais, trés participantes da pesquisa relataram que se valem da figura de lemanja
como parametro de maternidade exitosa. A partir de suas falas, entende-se que elas acreditam
que suas condutas maternais consistem em herancas espirituais. Em suma, por terem como
ancestral sagrada a grande mée das/os orixas, elas se cobram, de diferentes maneiras e cada
qual em sua medida, a atingiram um ideal de maternidade que, em nosso entendimento, é

inalcancavel.

Mulheres, sacerdotisas e maes — experiéncias materna entre sacerdotisas de lemanja

Conforme apontamos anteriormente, trés dentre as quatro participantes da pesquisa ja
eram maes na época em que se deram 0S nossos encontros. Dedicamos esse topico,
especialmente, para a discussdo das questdes que foram por elas levantadas acerca da
tematica. A priori, cabe ressaltar que para além de seus papéis sociais como maes, essas trés
mulheres se afirmaram maternais e cuidadosas com as pessoas, no geral, em diferentes esferas
da vida. Duas sacerdotisas, inclusive, enquanto conversdvamos sobre as caracteristicas que
julgavam ter herdado de lemanja, disseram que se sentiam “maezonas”. Além disso, elas
acreditam possuir a necessidade de cuidar das/os demais, uma espécie de “instinto” que lhes é

dominante, como lemos no trecho a seguir:

Todo mundo fala, né? E eu creio que é muito verdade...pessoa de lemanja é muito
méaezona, gosta de cuidar de todo mundo, gosta de tentar resolver os problemas de
todo mundo, acho que pega todo mundo prasi. [...]

Eu me sinto...sabe, assim, mdezona? Eu me sinto. Eu gosto muito, muito, muito
disso...de cuidar dos outros. (PEROLA, 2018).

Anémona também destacou que a postura cuidadosa para com as outras pessoas e,
provavelmente, o principal atributo das descendentes de lemanja, citando a si propria como

exemplo:

Maezona, porque eu acho...eu falo..se vocé chega em mim e fala para mim
agora...que vocé t4 com um problema assim, assim, assado, aquilo vai ficar
martelando na minha cabega. ‘Como que eu vou poder ajudar ela? * [...]

Eu me importo com isso e ai se eu gostar da pessoa, entio... (ANEMONA, 2018).

Quando convidadas a discorrer sobre suas vivéncias maternas, especificamente,

mostraram-se alegres e foram consideravelmente generosas nos detalhes. Iniciada a discussao,
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foi sugerido a elas que relatassem como se veem e como se sentem exercendo a maternidade.
De antemdo, ouso afirmar que esses foram 0s momentos mais sensiveis de nossos encontros,
de maneira que todas, inclusive eu, se comoveram. Duas participantes da pesquisa se
emocionaram tanto que chegaram a chorar.

Pérola, a primeira entrevistada, € mde de duas meninas, sendo a mais velha uma
adolescente de 16 anos e a cagula uma crianca de 8 anos de idade. Ambas as filhas séo
equedés, sendo que a primogénita ja é iniciada a Oxum. Ela foi a sacerdotisa que mais falou
sobre suas experiéncias maternas e sobre as suas filhas, além de ressaltar a importancia de seu
papel social enquanto cuidadora de seres em formacgdo. Por ter perdido a mde ainda na
infancia, ndo contar com o apoio paterno e ter sofrido diversas violéncias durante a

adolescéncia, a questdo foi tratada por ela de maneira intensa:

Eu?! Eu ndo me vejo uma mae tdo, tdo, tdo carinhosa, sabe aquela mae melosa, que
fica ali...beijinho pra ca, beijinho pra 18?! Mas...mas, eu vejo...eu me vejo aquela
mée que se precisar enfrentar um ledo, eu enfrento, sabe? Eu penso que a maior
riqueza que a gente pode deixar pros nossos filhos é o exemplo. Entdo, eu...tento
isso, mostrar que eu sou forte, que eu consigo, que tudo da certo, que tudo....que
tudo que aparecer na frente, eu vou peitar de cara. Eu acho que isso é ser mée! Néo é
beijinho, abracinho, entendeu? E ta ali! Independente de tudo, de todos...pra mim é
isso! (chora). (PEROLA, 2018).

Agua-viva também compartilhou detalhes preciosos sobre suas vivéncias enquanto
mée, sendo que ela possui duas filhas equedés ndo iniciadas que, eventualmente, frequentam
as festas do terreiro. Essa entrevistada compartilnou que nao conheceu seu pai biolégico, fato
que, em seu entendimento, lhe gerou intensos sofrimentos psiquicos e emocionais. Além
disso, relatou que, devido as condi¢des financeiras de sua familia, teve de comecar a trabalhar
ainda na infancia. Na fase adulta, quando ja era mae, se encarregou dos cuidados e sustento de
sua primogénita, sozinha, visto a situacdo de desamparo na qual se encontrava. Chegou,
inclusive, a pedir doacdes, além de se sacrificar de diferentes formas para que nao faltasse o
basico para a menina. Posteriormente, quando ja iniciada na religido, conheceu o seu atual
companheiro e, entdo, teve a sua segunda filha. Quando perguntei sobre sua conduta materna,

ela respondeu com convicgéo:

Como mae, eu acho que eu sou perfeita! No tempo que a minha vida era, assim, um
buraco negro, eu ficava sem nada, mas conseguia dar tudo, na medida do possivel. E
eu continuo fazendo isso até hoje. Abragando, sabe?! (...) Mas...como mae...eu acho
assim...eu ndo me coloco...eu ndo me comparo a nenhuma...Eu acho que eu sou a
melhor de todas! Com todas as palavras. (AGUA-VIVA, 2018).

Por fim, Anémona, que € mde de um menino de 9 anos de idade. Ela compartilhou
que, antes da gestacdo exitosa, sofreu dois abortos espontaneos. Foi o Unico momento da

entrevista no qual ela se mostrou intensamente emocionada, chegando, inclusive, a chorar.
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Confesso que fui pega de surpresa por suas lagrimas, visto que a entrevista foi o nosso
primeiro contato para além do virtual. Por ndo ter com ela 0 mesmo grau de intimidade que
tenho com as demais participantes da pesquisa, ndo sabia exatamente como reagir diante de
sua fragilidade. Creio, no entanto, que termos lidado com os afetos de maneira espontanea,
deixando que fluissem livremente, fez com que se estabelecesse maior confianga entre nés.
Depois do ocorrido, inclusive, percebi que 0 nosso encontro transcorreu com maior
afetividade e felicidade, tanto que nédo tive mais a sensacdo de que ela hesitava em suas
respostas.

Retomando o contetdo da entrevista, propriamente, ela relatou que ser mae era o0 seu
maior sonho. Em suas proprias palavras, ser méde era tudo o que ela queria ser. Disse-se
bastante atenciosa para com o filho, cuidando dos detalhes de sua rotina de forma cautelosa e
carinhosa. Porém, apesar de ser perceptivel o qudo precioso o menino € para ela, afirmou ser
bastante exigente, pois o seu desejo € torna-lo independente. Confidenciou, ainda, que o filho
a considera brava, mas que ndo se sente menos amado por isso. Segue um excerto de sua fala

sobre o assunto:

Eu exijo muito dele! Exijo escola... Ele tem 9 anos. Pra mim, ele ndo é mais um
bebezinho! [...] Em casa... vocé ndo chega em casa... ‘0 leite caiu, tem leite aqui no
chdo’...ndo. Ndo tem isso na minha casa...entendeu? Copo quebrado? Nunca. Entdo,
eu exijo muito dele. [...] Porque se o meu filho fala: ‘mde, eu quero leite’, [eu falo]
‘vai la fazer!’. Mas, ndo € que eu ndo queira fazer pra ele, mas eu penso diferente.

Destaco ainda o trecho da entrevista no qual ela discorre sobre a relagdo que
estabelece entre o nascimento de seu filho e lemanja, considerando suas experiéncias

gestacionalis anteriores:

Tudo que eu queria era ser mée...eu ja perdi 2 filhos...antes desse. E se hoje eu tenho
o meu filho, é por causa de Iemanja...e isso...[chora]...td vendo? Hoje, eu tenho ¢
por causa dela...entendeu? (...) E. Com 2 meses...perdi 0 primeiro com 2 meses. O
segundo, com 2 meses. E esse, eu ia perder com 2 meses. Foi aonde eu fui pro
hospital e liguei pro meu pai [de santo]. E falei ‘pai, td acontecendo isso aqui no
hospital.’. Ele veio para ca chegando aqui ele ja estava com as coisas prontas...E
hoje, eu sei que eu tive o meu filho, por causa de lemanja. Eu falo que ele é mais
dela do que meu, né? (ANEMONA, 2018).

Conforme apontado anteriormente, duas entrevistadas, dentre as trés que ja eram maes,
tém duas filhas, cada uma. Julgamos pertinente destacar o marcador de género presente em
seus discursos, ainda que sutilmente. Essas mulheres, em especial, carregam consigo
historicos de sofrimentos variados, o que inclui violéncias de género. Entretanto, apos se
consagrarem como sacerdotisas afro-religiosas, o feminino, aparentemente, foi por elas

ressignificado. Elas falaram, sobretudo, da importancia de oferecerem bons exemplos. De
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acordo com uma dessas participantes, um de seus maiores objetivos é que suas meninas se
tornem mulheres fortes.

No mais, ao contrario do que se possa imaginar, todas as mades que compuseram a
trajetoria conosco se disseram rigorosas. Se isso descrevemos € porque, de acordo com 0s
boatos que circulam entre o povo de santo, apesar de cuidadosa e amorosa, lemanja € a méae
que preza pela boa educacdo e bom comportamento de suas crias. Inclusive, ja ouvi que as
descendentes da deusa, de modo geral, sdo bastante faladeiras, o que se explicaria pelo fato de

que, por ter uma prole numerosa, lemanja esta sempre dando broncas e recomendacoes.

Para além da romantizacéo

E preciso ter ciéncia que a maternidade possui grande importancia para a populagio
afro-religiosa, no geral. Em nossa trajetoria, particularmente, notamos que falar sobre
lemanja, inevitavelmente, incita tematicas relacionadas ao cuidado, das quais o zelo com a
prole € pauta prioritaria. Pérola, a nossa primeira entrevistada, inclusive, afirmou
categoricamente que todas as filhas de lemanja nasceram para serem maes, ainda que isso ndo
se aplique, necessariamente, as mulheres, como um todo. Ela ainda complementou, afirmando
que a esséncia feminina é a maternidade, por isso lemanja representa, em seu ponto de vista, 0
que, de fato, é ser mulher.

Trés dentre as quatro participantes da pesquisa ja eram maes, na época em que nos
encontramos para a realizacdo das entrevistas. Espontaneamente, falaram a respeito de suas
filhas e filho, e o fizeram de forma carinhosa e detalhada. Além do mais, enfatizaram a
relevancia de seus papéis sociais enquanto cuidadoras de seres em formacdo. A Gnica mulher
gque ndo era mae, até entdo, adotou um bebé, recentemente, o que também nos pareceu
interessante, considerando alguns dos mitos que envolvem a deusa do mar. Afinal, lemanja é
aquela que acolhe todas/os que, porventura, precisem de uma figura materna.

Referente a essa dimensdo da vida, ao menos as trés sacerdotisas que ja tinham
filhas/o, demonstraram estar alinhadas, em maior ou menor medida, ao esteredtipo mais
marcante da deusa. Compartilho que, particularmente, fiquei encantada e emocionada com 0s
relatos de cada uma das entrevistadas sobre o assunto, tanto que, sem me dar conta, fui
contagiada por suas visdes ligeiramente romantizadas. S6 pude perceber o que havia se dado
com o auxilio do meu orientador e das pessoas que compdem o grupo de pesquisa do qual

faco parte.
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Com o ocorrido, pareceu-me urgente problematizar as reverberacdes de pensamentos e
valores ocidentais hegemdnicos sobre as experiéncias maternas no Brasil e na América
Latina. Apesar de entendermos que os lugares ocupados pelas maes dentro da hierarquia e
cosmologia candomblecistas diferem em muitos aspectos do que é imposto no esquema de
familia nuclear burguesa, ndo podemos negar certas influéncias e aproximacdes. 1sso porque a
romantizacdo da maternidade é um fendmeno que se observa entre mulheres de diferentes
classes sociais, grupos étnico-raciais e/ou religides, visto que os discursos que a respalda séo
amplamente disseminados, articulando distintas estruturas de poder.

Badinter (1985) revisita a historia da maternidade no ocidente, de maneira a contestar
e desconstruir 0 mito de que o amor por suas crias € algo inerente as fémeas humanas. Em
consonancia com os apontamentos de Mary del Priore (1995), entendemos que as imposic¢oes
sobre a experiéncia materna entre as brasileiras consistiam e, provavelmente ainda hoje
consistam, em reflexos e adaptacdes de técnicas de adestramento empregadas sobre 0s corpos
das mulheres de paises economicamente desenvolvidos.

E importante ressaltar que, enquanto o catolicismo se ocupou de propagar discursos
moralizantes, a ciéncia moderna formulou e reformulou por diversas vezes suas estratégias de
poder para dar manutencdo na condicdo subalterna das fémeas. Badinter (1985) dedica um
topico de sua obra para discutir os modos como a psicanalise, em especial, esteve a servico do
saber médico, atuando ativamente na responsabilizacdo das mulheres pela saude e/ou
adoecimento psiquico de suas/seus filhas/os. Foucault (2006) também faz criticas a
psicanalise que, ao construir a imagem da mulher histérica, forneceu um modelo caricatural
da maternidade hegemdnica no ocidente.

Sobre 0 nosso percurso, propriamente, foi possivel perceber que, apesar dos diferentes
niveis de romantizacdo de suas vivéncias maternas, as entrevistadas ndo se adequam, ao
menos ndo totalmente, ao padrdo ideal de submissdo e abnegacdo que € imposto para as
mulheres dentro do esquema de familia nuclear burguesa. Entretanto, a maternidade apareceu
como um atravessamento extremamente relevante em suas vidas. Elas se sentem
demasiadamente cobradas e, consequentemente, culpadas por ndo corresponderem aos

padrdes inalcancaveis que sdo socialmente impostos para as maes.
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CONSIDERACOES FINAIS
“Vocé que sabe demais
meu pai mandou lhe dizer
que o tempo tudo desfaz.
A morte nunca estudou

e a vida ndo sabe ler”.

(Vinicius de Moraes)

“Navegar ¢ preciso”: eis o lema da minha jornada por mares tdo imensos. Na minha
condicdo de errante navegante, desacreditei que algum dia pisaria em terra firme novamente.
Ainda que apaixonada pelo mar, por vezes me desesperei e quis me entregar ao desalento
inerente a ideia de que o mundo, como escreve Drummond, ndo vale o mundo. Porém, no
apice da minha angustia, me lembrei de ensinamentos antigos e, mirando o0 ceu, encontrei a
ajuda que tanto precisava. Constelacdes de afetos me guiaram até aqui. Por fim, pude entender
que, ainda que errante, sempre fui navegante, eu que ndo me sabia.

Certa vez, ouvi que nés, mulheres ocidentais, somos subjetivadas através de
violéncias, e essa afirmacdo me fez pensar no quanto certos valores provenientes de sistemas
de crencas hegemdnicos nos agridem ou, na melhor das hipoteses, sdo coniventes com tais
barbaridades. Carregamos conosco as marcas de pecados que nos foram atribuidos. Por
sermos pecadoras, merecemos parir com dor e devemos submissdo aos homens. Diziam que
somos espiritualmente inferiores e, por isso, mais suscetiveis as investidas do diabo. Sob tais
justificativas, muitas mulheres foram torturadas e mortas. Nos dias atuais, sob argumentos
igualmente estapafurdios, tantas outras vivem em precariedade ou morrem de formas cruéis.

Apesar de ndo ser uma tarefa simples, é dever da ciéncia subverter discursos
excludentes que ddo manutencdo as assimetrias sociais. Considerando que o paradigma
cientifico é também o paradigma social dominante, conforme descreve Santos (2008), é de
fundamental importancia que a producdo de conhecimentos se ancore em principios éticos e
comprometidos com a justica e com a dignidade humana. Atualmente, em virtude da
exaltacdo da estupidez e da inflamacéo de discursos de ddio, a ciéncia brasileira vem sofrendo
ataques constantes. E certo que desejam que estejamos em posicdes subalternas para que n&o
tenhamos voz. Os donos do poder sabem que a ciéncia tem potencial para transformar e
provocar rupturas em modelos arcaicos herdados de uma légica colonialista e escravocrata.

N&o nos querem ocupando lugares de prestigio e poder, desmentindo o que foi dito sobre nos
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e lutando pelo fim de um sistema que privilegia quem sempre teve muito em detrimento da
miseria e exclusdo de muitas/os outras/os.

O Candomblé ndo se resume a um mero objeto de pesquisa para mim e nem assim
poderia ser. Além de candomblecista, também sou mulher. Pesquisar questdes de géneros e
sexualidades atreladas as peculiaridades dessa religido que me encanta e faz vibrar é a
maneira que encontrei para contestar diferentes formas de opressdo. A proposta da presente
investigagdo surgiu do desejo de pensar criticamente, além de celebrar, possibilidades de
ressignificacdo dos femininos, a partir de outras perspectivas e formas de experienciar a vida e
0 mundo.

Tanto por sua historia quanto por sua cosmologia, a afro-religido rompe com padrdes e
valores dominantes. S&o historicas as suas lutas contra racismos, machismos, LGBTfobias,
intolerancias religiosas e outros preconceitos. Sobre o0s seus aspectos cosmologicos,
propriamente, podemos apontar para o seu modo singular de conceber os seres humanos e sua
conexdo com o mundo. Alem disso, sua organizac¢ao hierarquica se dava, provavelmente, em
estrutura matriarcal, a0 menos em sua origem, fato que nos oferece pistas acerca dos papéis de
poder ocupados por mulheres nesse contexto. Em nossa experiéncia, percebemos que,
conforme consta na bibliografia consultada, a religido acolhe pessoas de diferentes grupos
econémicos, étnico-raciais, orientacdes sexuais, géneros, geracdes, etc. Vale pontuar ainda
gue, nos terreiros que acessamos, é expressiva a presenca de pessoas pertencentes as minorias.
O culto as/aos orixas no Brasil representa, sobretudo, multiplas resisténcias.

Comumente, 0s primeiros contatos com a religido ocorrem j& na vida adulta,
motivados, grande parte das vezes, por desordens ou desarranjos na vida cotidiana, que
podem abarcar questbes econdmicas, amorosas, de salde, dentre outras. Assim sendo,
sacerdotisas e sacerdotes utilizam de estratégias variadas para atenuar a aflicdo ou, na melhor
das hipdteses, solucionar definitivamente alguns de seus problemas. Com as quatro mulheres
entrevistadas, ao menos, foi 0 que ocorreu. Os seus relatos sdo marcados por historicos de
sofrimentos variados, abrangendo adoecimentos fisicos e mentais, violéncias de género,
dificuldades financeiras e outras perturbacdes emocionais diversas. Todas elas afirmaram que
encontraram no culto as/aos orixas o apoio e o alivio que tanto almejavam.

E importante destacar que os processos de salde e adoecimentos se apresentaram
como fatores determinantes para a adesdo a religido. Dentre as quatro participantes da
pesquisa, trés mencionaram prejuizos na saude, sendo que duas delas falaram,
especificamente, sobre intensos sofrimentos psiquicos que, inclusive, as fizeram cogitar a

possibilidade de serem portadoras de psicopatologias graves. Apos a iniciacao, elas obtiveram
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melhorias significativas em seus sintomas. Ademais, trés entrevistadas notaram certas
mudancas em seus modos de se relacionarem com a vida e com as pessoas. Além de
encontrarem suporte emocional no grupo, a ligacdo estabelecida com a divindade as
impactaram de diferentes maneiras.

Percebemos que a iconografia de lemanja fornece modelos de identificacdo,
especialmente no que se refere as performances de feminilidades. De certo modo, a deusa é
tomada como recurso subjetivo, o que, conforme foi possivel notar, lhes d& a sensacdo de
melhor desempenho em seus papéis sociais.

Ousamos acreditar que por borrar as fronteiras entre o fisico e o metafisico
estabelecidas pelo cristianismo e pela l6gica binaria que organiza o pensamento ocidental, a
afro-religido afirma o corpo como poténcia criativa. Em nossa trajetéria, observamos que essa
comunhdo possibilita novas experimentaces e o desempenho de outros papéis sociais. Os
encontros com o divino geram bons afetos, posto que consistem em atos de celebracao a vida.
Galeano (2017) descreve que essas Vivéncias espirituais consistem em rituais de dignidade
humana. As mulheres que compuseram o trabalho conosco falaram sobre forca e
transformacéo, de modo que fomos levadas/os a acreditar que a dignidade esta, justamente, no
ato de se rebelar contra a tristeza e a impoténcia, de modo a criar novas possibilidades de ser.
Em suma, o culto as/aos orixas pode ser descrito como um brinde a alegria e a vontade de
viver.

Chegamos ao fim desta trajetdria, mas € certo que muitas outras virdo. Pisar em terra
firme € um prazer efémero para quem nasceu com coracdo maritimo. Cabe frisar que a ciéncia
brasileira esta passando por inimeros boicotes e retaliacbes, 0 que nos revolta e nos preocupa
imensamente. Além do mais, todas as minorias estdo com os seus direitos ameacados. NGs,
errantes navegantes, estamos em risco. Porém, € certo que navegaremos, ainda que faca mau
tempo. E preciso lembrar que quando os caminhos do mar se fazem perigosos, ainda temos 0s
astros para nos guiar. Entre tristezas e alegrias, medos e desejos, pessimismos e esperancas,
ndo podemos esquecer de que navegar é preciso, porque s6 navegando é que descobriremos e

criaremos novos possiveis.
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