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RESUMO

O tema surgiu a partir de reflexdes sobre a cultura, memoria, identidade, oralidade e
territorialidade, com a proposta de abordar o feminino no candomblé e sua relevancia no
sagrado. Mulheres que lideram terreiros e tornam-se referéncia na comunidade, a partir de uma
cultura oral agregadora, que tem como base 0s itas, lendas sagradas e passadas oralmente a cada
geracdo, seguindo a tradi¢cdo no candomblé. As Yabas (Maes Rainhas) séo as responsaveis pelo
equilibrio da terrae da vida. Majestosas, guerreiras, amorosas, sabias, pacificadoras, suas lendas
nos ensinam como Vviviam nossas ancestrais. No Brasil, o primeiro terreiro registrado na nagao
ketu, o 11é Axé lya Nass6 Oka, a Casa Branca do Engenho Velho, comeca nos fundos da Igreja
da Barroquinha, em pleno Centro Historico de Salvador, na Bahia, por volta de 1830 por trés
negras da Costa: lya Deta, lya Kala e lya Naso e carrega o nome de lya Naso, um titulo
altamente honorifico privativo da corte de Alafin de Oid. A narrativa historica registra que esse
empoderamento das mulheres negras, lideres religiosas, ocorreu com muita luta e sofrimento,
durante o século X1X, tendo como referéncia a Lei do Ventre Livre, em 1871, com as “escravas
de ganho” ou “mulheres forras”, que circulavam comprando e vendendo mercadorias, para
gerar recursos na conquista de liberdade. S&o os recursos financeiros que possibilitaram a
ascensdo das Yalorixas e € na religido de matriz africana que as histdrias de rainhas e princesas
ganham relevancia e sdo preservadas.

Palavras-chave: candomblé; orixas; yabas; oralidade; ancestralidade; Africa.



ABSTRACT

The theme arose from reflections on culture, memory, identity, orality and territoriality, with
the proposal to address the feminine in Candomblé and its relevance in the sacred. Women who
lead terreiros and become a reference in the community, based on an aggregating oral culture,
which is based on itas, sacred legends passed down orally to each generation, following the
Candomblé tradition. The Yabas (Queen Mothers) are responsible for the balance of the earth
and life. Majestic, warriors, loving, wise, peacemakers, their legends teach us how our ancestors
lived. In Brazil, the first terreiro registered in the Ketu nation, 11&6 Axé lyad Nass6 Ok4, Casa
Branca do Engenho Velho, begins at the back of the Barroquinha Church, in the heart of the
Historic Center of Salvador, Bahia, around 1830 by three black women da Costa: lya Deta, lya
Kala and lya Naso and bears the name Iya Naso, a highly honorific title private to the court of
Alafin de Oid. The historical narrative records that this empowerment of black women,
religious leaders, occurred with a lot of struggle and suffering, during the 19th century, with
reference to the Free Womb Law, in 1871, with the “earning slaves” or “freed women”., who
circulated buying and selling goods, to generate resources to achieve freedom. It is the financial
resources that enabled the rise of the Yalorixas and it is in the African-based religion that the
stories of queens and princesses gain relevance and are preserved.

Key Words: candomblé; orishas; yabas; orality; ancestry; Africa.
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INTRODUCAO

Esta pesquisa da continuidade as reflexdes propostas em minha dissertacdo de mestrado
sobre oralidade nas religides de matriz africana e sua preservagédo cultural. 1sso, porque, ao
finalizar o projeto de mestrado?, destacando o candomblé e as transformagcdes do culto ao longo
das décadas a partir da sua mobilidade cultural - com suas resisténcias e negociacgdes historicas
e pontuais, fui direcionada a outras questdes relacionadas ao tema.

Um dos temas centrais é o protagonismo das mulheres no candomblé, que tem um papel
central no culto e na organizacdo dentro de alguns terreiros e no entorno da comunidade. O
sagrado? no culto esta associado a maternidade, com seus ritos iniciaticos, relacionados ao
nascimento e arenovacao. No culto, séo seis as principais Orixas femininas, cultuadas no Brasil,
responsaveis pelo equilibrio da terra e da vida: Yemanja, Oxum, lansd, Oba, Nand e Ewa.

Outro questionamento se refere a importancia dos registros dos primeiros terreiros de
candomblé em Salvador, referéncia na na¢do Ketu, que deram espaco para a construcdo de
bases soOlidas e desencadearam diversos caminhos religiosos e herancas culturais. Nesse
contexto cultural, estdo inseridas mulheres pioneiras e corajosas, que foram responsaveis pela
criacdo e manutencgdo dos espacos sagrados, que carregam segredos historicos e resistem. Mas
também € preciso entender de que forma esses espacos sagrados foram moldados, a partir de
frequentes violacdes e perseguicdo religiosa.

Dessa maneira, pesquisar esses registros de terreiros é também uma forma de relembrar
a nossa propria histéria. Nao ha como analisar um terreiro de candomblé, um espaco sagrado
de luta e resisténcia, sem contextualizar historicamente a relagéo entre a perseguicéo e violéncia
do Estado e a manutencdo das imagens de santos catolicos dentro do candomblé, por exemplo.
E somente com o estudo das perseguicdes sofridas que conseguimos ter a compreensdo das
dores e batalhas travadas para a conquista da liberdade de culto das religibes afrobrasileiras.

Além disso, durante a minha pesquisa, houve um grande impulsionador para meu olhar
para o feminino: a chegada de minha filha, Ana Beatriz, que me despertou para um mergulho

profundo, desafiador e repleto de amor e confianga, com a certeza de que nunca mais seria a

! Mestrado defendido em 2018, com o tema Processos de comunicacao e cultura: oralidade condutora do Axé
no terreiro Axé IIé Oba, na &rea de Comunicacdo e Semiética da PUC-SP.

2 N&o é nossa intencdo fazer um juizo de valor ou nos aprofundarmos na definigdo do que ¢é “sagrado” ou na
discussdo que estd nos primdrdios da Ciéncia da Religido sobre o que é “o sagrado”.
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mesma pessoa. Essa coragem me impulsionou a enxergar o divino com outros olhos, outro
coragdo, outro entendimento.

Houve um outro grande desafio durante a pesquisa do tema. Ao iniciar o curso em meio
a uma pandemia (iniciei no primeiro semestre de 2021), muitas entrevistas foram adiadas ou
canceladas. Logo, o tempo previsto para fazer o estudo de campo em alguns terreiros, ndo
aconteceu. A comunicacdo remota ndo funciona e, em muitas situagées, quando se trabalha com
religides de matriz africana é preciso tempo para conversar, estar em contato, conhecer, ouvir,
olhar, sentir o Axé daquele dia, saber quando falar e quando calar.

Mas, ainda assim, durante a pandemia, tive o privilégio de conversar novamente com
Ekede Sinha, da Casa Branca, Ebomi Cici e manter contato com a minha Yalorixa, Mée Paula
de lansd. Também conheci, em Salvador, Thiago Coutinho, filho de Xangd, Ebomi iniciado por
Mé&e Carmen do Gantois. Thiago é fisioterapeuta, sanitarista e professor universitario. Estive
com ele em 2022, enquanto me preparava para fazer algumas entrevistas, e ele estava
escrevendo a dissertacdo de mestrado com o titulo inicial de: A Pandemia por Covid-19 e as
repercussdes nas condicdes de vida e salude nas comunidades de terreiro ascendentes do
candomblé da Barroquinha, em Salvador, Bahia. Sua dissertacdo compartilha acdes, durante a
pandemia, para o desenvolvimento de uma campanha de educacdo e promog¢do de saude.
Compartilhamos também vivéncias, e ele, sendo filho de um terreiro tradicional, disse néo
conseguir entrevistar quase ninguém durante este periodo: “Mae Carmen nasceu nesta casa
(Terreiro do Gantois) e, na vida dela, ela nunca se afastou tanto tempo quanto na pandemia. (...)
Em 2022 a nossa comunidade manteve o ciclo de obrigacdes, mas ndo divulgamos 0 nosso

calendério, a pandemia ndo acabou’.

Ha também uma reflexao que faco, como jornalista e pesquisadora, a respeito de alguns

temas relevantes:

Um dos registros essenciais para o entendimento da temética apresentada € a dimenséo
do que representou a diaspora africana no Brasil, sua amplitude e reflexos na construcdo da
Republica e do conceito de cidadania. O Brasil s6 pode ser estudado a partir do entendimento
do seu descobrimento e da exploracdo da mao de obra negra e indigena. Um pais que foi

definido pelo olhar de quem veio de fora, com a dificil e tortuosa construgdo de uma "cidadania

3 Como trabalhamos com entrevistas e, entendendo que essas entrevistas sio a expressdo do individuo a partir de
sua oralidade, vamos adotar uma maneira mais “direta” de transcrever essas falas, deixando implicito no texto a
sua fonte.
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inconclusa, uma réplica de valores falhados", como destaca Schwarcz (2018, p. 14). 1sso nos
d& mecanismos para uma melhor reflexéo a respeito da construgdo e permanéncia do racismo e
da manutencdo de uma sociedade escravocrata, caracterizada desde a exploracdo de acucar,

madeira e especiarias, pelo poder de grandes proprietarios rurais e pelo autoritarismo.

Na diaspora, durante quatro séculos, estima-se que, durante todo periodo do trafico
negreiro, aproximadamente 11 milhdes de africanos foram transportados para as Américas, dos

quais, em torno de 5 milhdes tiveram como destino o Brasil. Schwarcz ressalta:

O Brasil recebeu 40% dos africanos que compulsoriamente deixaram seu
continente para trabalhar nas colonias agricolas da América portuguesa, num
total de 3,8 milhdes de imigrantes. Hoje, com 60% de sua populacdo composta
de pardos e negros, o Brasil pode ser considerado o segundo mais populoso
pais africano, depois da Nigéria. (SCHWARCZ, 2018, p. 15)

E é nesse sentido que vamos abordar também a chegada dos negros escravizados, no
Cais do Valongo, localizado no Rio de Janeiro, um dos locais mais emblematicos da historia da
escraviddo nas Américas. Entre os séculos XVIII e XIX, ele foi o principal ponto de
desembarque de africanos escravizados no Brasil, pais que recebeu 0 maior nimero de pessoas
escravizadas durante o trafico transatlantico. Estima-se que cerca de um milhdo de africanos
passaram por esse cais. O local, infelizmente, representa o sofrimento e a exploracdo vividos
por milhdes de pessoas que foram forcadas a deixar suas terras e culturas, sendo trazidas para
as Ameéricas em condicdes desumanas. Ao mesmo tempo, o Cais do Valongo é um marco de
resisténcia e da luta por memoria, pois hoje é reconhecido como um patriménio da humanidade

pela UNESCO, devido a sua importancia historica.

Abordar a chegada dos negros escravizados pelo Cais do Valongo permite entender o
impacto profundo que o trafico de pessoas teve na sociedade brasileira, moldando suas culturas,
religibes, e estruturas sociais. E também uma oportunidade de refletir sobre os legados do

racismo e da desigualdade que ainda persistem no Brasil.

A formacdo do Candomblé no Brasil estd profundamente conectada a chegada dos
negros escravizados, especialmente no que diz respeito as nacdes africanas como Jeje, Ketu e
Angola, que deram origem a diferentes ramificagOes dessa religido. Essas nacgdes africanas
trouxeram consigo suas proprias tradigdes religiosas, cosmologias e cultos ancestrais, que

foram preservados e adaptados nas condic¢des adversas da escravidao.
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Ao chegarem ao Brasil, debilitados apds meses de travessia, eram vendidos. O clero
tolerava a escravidao na medida em que ela facilitava a catequese: arrancados das brenhas do
paganismo, 0s negros teriam suas almas salvas no ambiente cristdo. A escravidao era também
uma estratégia de conversdo, e uma maneira de alguns sacerdotes enriquecerem. Dessa forma,
o trafego negreiro se manteve ativo por quatro séculos, com dimensdes ndo s6 econdmicas, mas
também culturais e simbdlicas.

Para compreender a histéria da diadspora sob a perspectiva dessa reconstrucdo e
dinamismo, em uma cultura permeada pela relacdo de dominacéo e resisténcia apds séculos de
destruicdo causada pelo colonizador europeu, faz-se importante destacar o processo de
identidade de uma civilizacdo. Tal desenvolvimento passou por um continuo processo de
negociacdo durante séculos, em um processo sacrificial e assimétrico que manteve o
encobrimento das culturas africanas.

Sobre esse aspecto, cabe mencionar Stuart Hall, sociélogo que nasceu na Jamaica,
morou e trabalhou na Inglaterra e transitou por culturas diferentes. Sua experiéncia serviu como
motivacdo para as reflexdes que desenvolveu a respeito da identidade, dentro da perspectiva
dos estudos culturais. Ao escrever A identidade cultural na pdés-modernidade, propds a
compreensao das identidades culturais por meio do conceito de tradugdo, “que descreve aquelas
formacdes de identidade que atravessam e intersectam as fronteiras naturais, compostas por
pessoas que foram dispersadas para sempre de sua terra natal” (HALL, 2006, p.88). A diaspora,
entretanto, rompe a sequéncia dos lacos explicativos entre lugar, posicdo e consciéncia, e
consequentemente rompe também com o poder do territorio para determinar a identidade. As
relacBes estabelecidas em decorréncia da didspora favorecem a formacdo de um circuito
comunicativo que extrapola as fronteiras étnicas do Estado-nacdo, permitindo as populacées

dispersas conversarem, interagir e efetuar trocas culturais.

O processo de reconstrucdo da identidade, especialmente para civilizagdes marcadas por
esse passado, envolve a recuperacdo de tradicOes, a resisténcia a dominacdo cultural e a

reinvencdo de novas formas de expressar uma identidade coletiva.

No caso da diaspora africana, por exemplo, a colonizacdo e o tréafico transatlantico de
escravizados destruiram sociedades inteiras, separaram familias e deslocaram milhdes de
pessoas para territérios estrangeiros. Mesmo diante dessa histdria de violéncia e opressao, as

populacoes africanas e seus descendentes nas Américas e em outras partes do mundo foram
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capazes de manter elementos centrais de suas culturas, a0 mesmo tempo que criaram novas

formas de resisténcia e expressao cultural.

Nesse contexto, os terreiros, a partir de uma visdo de mundo africana, mantém o
conceito de familia e hierarquia dentro de uma casa de Candomblé. A nocédo de familia estende-
se além do ndcleo bioldgico, formando o que se chama de familia de santo. Dentro do terreiro,
todos 0s membros séo vistos como parte de uma grande familia, com papéis e responsabilidades
bem definidos. Essa estrutura espelha os sistemas de parentesco africanos, onde o coletivo e as
relagbes de interdependéncia sdo fundamentais para o funcionamento da comunidade.

Lima (2003) destaca o complexo estudo de familias de santo nos candomblés jejes-
nagds na Bahia e a formag&o das casas matrizes, tendo como destaque a preeminéncia dos nagos
de Ketu nos antigos candomblés da Bahia. Entre essas casas, estd o0 Engenho Velho (11é Axé
Iya Nasso Oka), em Salvador, considerada por muitos como a matriz da na¢éo nag6 (meu objeto
de pesquisa), considerada a casa mae da nacdo Ketu, fundada por trés mulheres africanas: lya
Deta, lya Akala e lya Nass6.

Os primeiros terreiros e espacos de culto da religido africana, na Bahia, tiveram de ser
encobertos porque eram proibidos. O 11é Axé lya Nass6 Oka, por exemplo, comecou em 1830
proximo a Igreja da Barroquinha, em pleno Centro Histérico de Salvador. Posteriormente, em
1890, foi para o bairro do Engenho Velho. Por esse viés, a busca por espagos dentro da cidade

que aceitassem seus ritos e cultos faz parte da historia da religido, como descreve Carneiro:

O culto organizado ndo podia, sob a escravidao, florescer no quadrado rural -
ou seja a fazenda ou a cata. Para manté-lo, o negro precisava de dinheiro e de
liberdade. (...) com o efeito, na primeira metade do século XVIII, o negro
urbano, ja com dinheiro, mas ainda sem liberdade, funda, sob a orientacdo dos
seus senhores, as Irmandades do Roséario e de S&o Benedito (...) a fundagéo do
candomblé do Engenho Velho, na Bahia, provavelmente em 1830, marca o
inicio de uma nova fase na existéncia do culto organizado de origem africana.
(CARNEIRO, 2008, p. 11)

Ao escolher como objeto de estudo o 116 Axé Iya Nass6 Oka, uma casa matriarcal,
utilizei uma obra fundamental para discutir questfes de género a partir de uma perspectiva
africana, especialmente no contexto da sociedade ioruba: o livro The Invention of Women,
resultado da tese de doutorado da pesquisadora nigeriana Oyeronké Oyéwumi, fundamental
contribuicdo para pensar a teoria feminista nos estudos pos-coloniais e decoloniais, uma vez

que a autora discute sobre 0 género enquanto uma categoria de organizacao colonial.


https://pt.wikipedia.org/wiki/I%C3%A1_Nass%C3%B4
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Na obra de Oyéwumi, ela argumenta que o género, tal como o conhecemos hoje, ndo
era uma categoria central de organizagdo social nas sociedades iorubas pré-coloniais. Para ela,
0 conceito de género, especialmente a divisdo binéria entre homem e mulher, foi introduzido
pelos colonizadores europeus. O colonialismo impds as nog¢des de género europeias, que eram
profundamente patriarcais, a sociedades africanas onde a organizacdo social era baseada em

outros fatores, como idade, linhagem, e status social.

Assim, The Invention of Women demonstra que o colonialismo ndo apenas dominou
territérios e corpos, mas também criou novas formas de entender e categorizar as pessoas,
incluindo a imposicdo de uma hierarquia de género que ndo era nativa de muitas culturas
africanas. Isso reflete o quanto o colonialismo foi ndo apenas uma exploracdo econémica, mas

também um processo de imposicao cultural e epistemoldgica.

Aplicando esse conceito ao contexto do Candomblé e da diaspora africana no Brasil,
percebemos que a introducédo das nogdes de género coloniais afetou a maneira como as religides
de matriz africana foram percebidas e perseguidas. Muitos relatos historicos mostram que
mulheres negras, especialmente sacerdotisas e lideres espirituais do Candomblé (como as
Iyalorixas), sofreram dupla marginalizacao: por suaraca e por seu género. A criminalizacéo das
praticas religiosas afro-brasileiras teve um forte componente de controle sobre o corpo e a
atuacdo publica das mulheres negras, que eram vistas como perigosas ndo apenas por sua
espiritualidade, mas também por sua posicdo de lideranca em comunidades marginalizadas.

O Candomblé e outras tradicdes de matriz africana oferecem, em muitos aspectos,
exemplos de como os papéis de género podem ser (re)imaginados de maneiras que resistem as
imposicdes coloniais e eurocéntricas. Essas tradicdes destacam o papel central das mulheres
como lideres espirituais e comunitarias, desafiando a visao de género imposta pela colonizacao.

Durante minha tese li, estudei e ouvi muitas histérias de mulheres orgulhosas de suas
posicBes de destaque nos terreiros de candomblé. O papel dessas mulheres vai muito além de
uma lideranca religiosa, elas sdo guardids da memoria ancestral, detentoras de saberes
espirituais, e atuam como mediadoras entre 0 sagrado e a comunidade.

Ao contrario da visdo ocidental de género, que muitas vezes associa a lideranca e o
poder exclusivamente aos homens, as religibes afro-brasileiras proporcionam as mulheres a
oportunidade de exercer papéis de autoridade e decisdo. Essas sacerdotisas ndo sé dirigem os

rituais religiosos, mas também desempenham um papel fundamental na vida cotidiana de suas
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comunidades, ajudando a resolver conflitos, oferecendo orientagdo espiritual e organizando
atividades socialis e culturais.

E € nesse contexto em que concentro meu estudo, em mulheres essenciais na
preservacao e transmissdo dos saberes culturais e religiosos africanos ao longo das geragoes.
Foram essas mées, avos e outras mulheres da comunidade que ensinavam as tradigdes aos mais
jovens, garantindo que a cultura ndo fosse perdida, mesmo diante da represséo e da violéncia
colonial.

A tese também tem como objetivo analisar as consequéncias da escraviddo dentro de
um contexto histérico, refletindo a resisténcia cultural, a preservacao de identidades e o papel
central da religiosidade. E relevante ressaltar também um embate continuo, no passado e
presente, com o racismo estrutural, que permeia nossa sociedade.

O meétodo deste estudo consistiu em uma abordagem que combinou pesquisa de campo,
pesquisa bibliografica e entrevistas.

Entre as categorias de analise, utilizei principalmente a memoria, identidade,
territorialidade e o corpo. O sagrado, embora ndo seja uma categoria principal, desempenha um
papel fundamental ao conectar essas diferentes esferas.

Frente a ampla documentacdo coletada, com processos e entrevistas, as perguntas que
movem a pesquisa sdo: em que contexto historico o protagonismo feminino se tonou
determinante nas religiGes de matriz africana? Quais os fatores principais que levaram a esse
protagonismo? Que a influéncia os mitos femininos favoreceram a lideranca feminina dentro
dos terreiros? E, como o protagonismo feminino se reflete na condicdo social/individual nas
mulheres de Axé?

E ha um questionamento, que atravessa o recorte de género, e torna-se relevante para a
preservacdo desses espacos de resisténcia, apos séculos de luta e enfrentamento: A escravidao
acabou, quais as consequéncias em nivel social e religioso, na nossa sociedade? Os candomblés
continuam preservados como refugios da memoria?

A minha delimitacdo é o Engenho Velho (11é Axé lya Nass6 Oka), conhecido como o
terreiro da Casa Branca, em Salvador, considerado a matriz das Casas da linha Ketu e
matriarcal.

A tese foi dividida em quatro capitulos: A diaspora africana e o olhar do Outro:
violéncia como protagonista durante séculos de encobrimentos (Capitulo 1); Ressignificando e
reconstruindo narrativas: o papel da religido como resgate de identidades: Das irmandades

ao candomblé (Capitulo I1); O feminino no candomblé: o Axé como energia vital: Yabas na
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Construcdo da vida (Capitulo 111) e Candomblé: Da grande Mé&e aos desafios da religido
(Capitulo 1V).
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CAPITULO |

A DIASPORA AFRICANA E O OLHAR DO OUTRO: VIOLENCIA COMO
PROTAGONISTA DURANTE SECULOS DE ENCOBRIMENTOS

Frantz Fanon em Os condenados da terra afirma: “os pés do colono nunca estdo a
mostra” (FANON, 2022, p. 35). Nao s6 os pé€s do colono nunca estdo a mostra, mas também,
0s pés dos colonizados sempre estdo descalcos. A violéncia vai muito além do acoite ou dos
0Ss0s quebrados.

Neste capitulo, vamos fazer uma reflexdo que revela a profundidade e a amplitude da
violéncia colonial, que ndo se limita ao fisico, mas em todas as esferas da existéncia. Essa
violéncia vai aléem do corpo negro. No campo epistemoldgico, os saberes e conhecimentos dos
povos colonizados foram deslegitimados, considerados inferiores ou mesmo apagados. Na
religido, as crencas tradicionais foram demonizadas ou marginalizadas, forcando uma adocao
de religiGes coloniais. No espaco geografico, a propria terra foi reconfigurada, privatizada e
dividida de acordo com as conveniéncias coloniais, desconsiderando as cosmologias e relagdes
ancestrais com o territorio. No campo simbolico, as representacdes do corpo, da cultura e da

identidade negra foram distorcidas, alimentando estere6tipos que reforcam a desumanizacéo.

Punigbes publicas, o tronco exemplar, a utilizacdo do acoite como forma de
pena e humilhagdo, os ganchos e pregas no pescoco para evitar as fugas nas
matas, as mascaras de flandres para inibir o habito de comer terra e assim
provocar o suicidio lento e doloroso, as correntes prendendo ao chao;
constituiu-se, no Brasil, uma argqueologia da violéncia que tinha por fito
constituir a figura do senhor como autoridade maxima, cujas marcas, € a
prépria lei, ficavam registradas no corpo escravo. (SCHWARCZ, 2018, p.
92)

A violéncia sadica e sistematica se tornava um espetaculo publico, uma forma de
disciplinar os outros escravizados através do medo e da submissdo. Mas ha um novo capitulo
nesta longa histdria. As descobertas arqueoldgicas recentes no Cais do Valongo, reconhecido
mundialmente como um sitio de memoria da diaspora africana e o Unico vestigio material do
desembarque de africanos escravizados no Brasil, se torna uma rara oportunidade de estudar
um porto de desembarque que recebeu milhGes de pessoas. Para dimensionar o que representa

0 Valongo: dos 4 milhdes de africanos escravizados que vieram para o Brasil em 300 anos de
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trafico, 2,4 milhdes entraram no Pais pelo Rio de Janeiro, 1 milh&o deles pelo Valongo, entre
1774 e 1831 (SOARES, 2018, p. 423). Ainda em Soares:

Segundo estatisticas da época, 10% dos escravos africanos levados para o Rio
morriam na travessia ou pouco ap6s o embarque, revelando como era alta a
taxa de mortalidade no local. Eles eram enterrados no Cemitério dos Pretos
Novos na Gamboa, ou Cemitério do Valongo. Na realidade, esse ndo chegou
a ser um cemitério, mas sim uma imensa vala, onde os corpos dos cativos eram
jogados (SOARES, 2018, p. 423).

Uma das descobertas no Cemitério do Valongo foi a de um esqueleto de uma mulher
que morreu com aproximadamente 20 anos, no inicio do século XIX. Uma descoberta
surpreendente, pois apenas 9% dos africanos escravizados trazidos para trabalharem no Brasil
eram do sexo feminino. O corpo desta mulher, negra e escravizada, pode nos dar respostas sobre
condicdes de salde e trabalho a que foram submetidos.

Estamos falando de uma violéncia cultural, que se perpetua com a impossibilidade
estrutural de se chegar ao conhecimento de fato do que foi e como ocorreu a escraviddo. Como,
realmente, chegavam todos aqueles corpos negros capturados, amontoados e objetificados aos
portos da col6nia? Dentro de um “maniqueismo”, como aponta o proprio Fanon, em que de um
lado ha o colonizador civilizado, branco e limpo, e do outro, o colonizado, sujo, fedorento e
animalesco. Nas palavras do autor, “a linguagem do colono, quando fala do colonizado, ¢ uma
linguagem zoologica” (FANON, 2022, p. 39).

Recontar a historia do Brasil tendo como ponto de vista os que chegavam escravizados
e torturados, do século XVI até XIX, durante mais de trés seculos, € um desafio para os
historiadores. H& uma lacuna nos livros de histéria (e na construcédo da sociedade brasileira) ao
abordar a escraviddo, tendo como protagonismo homens e mulheres com suas vivéncias,
saberes e cultura. Ha poucos registros da identidade ou das fun¢Ges que ocupavam em seus
paises de origem e suas trajetdrias antes de serem considerados mercadorias humanas. Essa
lacuna se reflete na formacdo da nacdo brasileira, em sua dificil constru¢do da cidadania, ao
longo da historia. Uma nacdo caracterizada pelo olhar estrangeiro, pelo poder dos traficantes
de escravos, dos proprietarios rurais e do colonizador.

O hiato deixado no estudo da diaspora se mistura a constante violéncia a que 0s
africanos escravizados foram submetidos, durante séculos. Da violéncia em seu pais de origem
a chegada e permanéncia no Brasil, passando pelo horror vivido nos navios negreiros.

(REDIKR, 2007). Como ja dito na introducdo, segundo Schwarcz, o Brasil recebeu 40% dos
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africanos que foram retirados de suas nacGes para servirem de mao de obra escrava nas colonias
portuguesas (SCHWARCZ, 2018, p. 15).

As mercadorias humanas, altamente lucrativas no sistema colonial, eram transportadas
em embarcagdes também chamadas de tumbeiros, devido a alta mortalidade. Homens, mulheres
e criangas eram transportados amontoados em compartimentos minusculos e escuros dos
navios, sem comida suficiente, &gua potavel ou higiene. Acorrentados uns aos outros nos pordes
dos navios, conviviam com a fome, a sede, as doencas, a sujeira € 0S mortos. Poucos resistiam

a travessia e eram jogados no mar, ou descartados nos portos em que chegavam.

Na cidade do Rio de Janeiro, no antigo bairro do Valongo (atuais bairros da
Gamboa e Salde [...]), encontrava-se instalado o complexo escravista
conhecido localmente por Mercado de Escravos do Valongo, dotado de
lazareto, cemitério e lojas para venda de cativos (Pereira 2007). Com o
advento da chegada da Corte Portuguesa em 1808, 0 mercado do Valongo se
torna “grande centro redistribuidor de escravos para a Regido Sudeste do
Brasil” (Soares 2007:40), principalmente nas duas primeiras décadas do
século dezenove. No Brasil, estima-se que em 1800 ja havia quase um milhdo
de escravos, dos quais 10% estavam concentrados nas zonas urbanas, e 0
restante trabalhava na agricultura, pesca, transporte e mineracdo (Luna e Klein
2010). (TAVARES, CARVALHO & LESSA, 2020, pp. 1-2)

Neste capitulo, vamos falar de vida e morte. As igrejas do Brasil recebiam os corpos de
seus fiéeis "desde que tivessem sido, em vida secular, pessoas de certa posi¢cdo social e que 0s
seus pudessem arcar com as despesas do sepultamento” (PEREIRA, 2014. p. 37). Havia,
também, a ordem de batizar os africanos escravizados, e responder o seguinte questionamento

dos padres:

Queres lavar tua alma com a agua fanta?
Queres comer o fal de Deos?

Botas fora de tua alma todos os teus pecados?
Nao has de fazer mais pecados?

Queres ser filho de Deos?

Botas fora da tua alma o dem6nio?
(PEREIRA, 2014, p. 40)

Apesar de inumeros livros, documentos e registros, pesquisadores descobriram,
recentemente, que a histdria pode ter sido ainda mais cruel - na vida e na morte - de homens,

mulheres e criangas escravizados que chegaram ao Brasil durante séculos.
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A imagem dos "corpos quebrados para caber na vala dos escravizados” reflete a
brutalidade extrema e a desumanizagdo enfrentada pelos africanos escravizados, como ocorreu
no Cemitério dos Pretos Novos no Rio de Janeiro, um dos principais locais de sepultamento
para 0s escravizados que chegavam ao Brasil na regido do Valongo. As condicGes eram tao
severas que muitos corpos foram enterrados em valas comuns, frequentemente em massa. A
falta de espaco e a necessidade de manter o controle sobre a grande quantidade de escravizados
que chegavam resultaram em uma forma grotesca de tratamento dos corpos ap6s a morte,
refletindo a opressédo e a negligéncia das vidas dos escravizados. Uma prética que evidencia a
desumanizacdo sistematica que os escravizados enfrentavam, tratando-os como mercadorias.

As descobertas arqueoldgicas e 0s estudos historicos recentes tém revelado a verdadeira
extensdo dessa desumanizacdo e a importancia de reconhecer e lembrar deste longo e

vergonhoso capitulo da nossa historia.

1.1. Corpos esquecidos: **faltou respeito na vida e na morte™

Seis anos ap0s comprar uma casa na Rua Pedro Ernesto, numero 34, no bairro da
Gamboa, na zona portuaria do Rio de Janeiro, Ana Maria de la Merced e seu marido, Petruccio
Guimardes, juntaram suas economias para reforma-la. Na época, moravam com suas trés filhas.
O ano era 1996. Assim gue as obras comecaram, para surpresa de todos, foram encontradas

algumas ossadas por baixo do solo da casa. Lembra Merced:

Quem primeiro chamou a atencdo foram os pedreiros que estavam fazendo a
obra e me questionaram: “Sera que o0s antigos proprietarios criavam cachorros?
Tem muito osso embaixo da terra”

Merced se questionou como aqueles 0ssos foram parar ali e acionou diversas instituicées
publicas para vistoriar a origem daqueles corpos. Naquele ano, iniciou-se 0 processo de

salvamento arqueoldgico dos remanescentes 0sseos revelados pelas obras.

A casa passou a abrigar entdo arquedlogos e técnicos de escavacdo que
encontraram 28 ossadas, a maioria de homens entre 18 e 25 anos. Eram partes
de cranios, costelas, dentes e mandibulas. Segundo os arque6logos que
trabalharam na escavacdo, isso mostra que se tratava de um cemitério com
covas coletivas, onde os corpos eram simplesmente jogados uns sobre os
outros. (BUENO, 2018)
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A rua que Merced tem sua casa, no século XIX, foi um cemitério. Na época, os africanos
escravizados antes de serem vendidos eram considerados cativos e o cemitério era chamado de

"cemitério dos pretos novos".

Construido em 1722, em frente a igreja de Santa Rita e transferido para o
Valongo em 1769, o Cemitério dos Pretos Novos foi extinto em 1830, tendo
sido criado Unica e exclusivamente para o sepultamento de “Pretos Novos”,
que era denominacéo dada aos escravos recém-chegados de Africa. De fato,
poucos tém conhecimento de que, bem proximo de nds, na parte norte da corte,
existia um cemitério onde os cadaveres se amontoavam durante décadas.
Enterrados sumariamente sem nenhum tipo de ritual ou aparato, 0s corpos
eram lancados a flor da terra, sem, aparentemente, nenhum cuidado em relagéo
ao sepultamento dos cadaveres. O descaso era tanto, que chegou ao ponto da
Academia Imperial de Medicina pedir, em um oficio expedido a Camara de
Vereadores, em 1829, que o cemitério fosse interditado, tamanho era 0 mau
cheiro exalado do seu interior. Neste mesmo momento, a Corte atravessava
momentos de epidemias de célera, febre amarela e variola e, os “miasmas”
irradiados pelo cemitério passaram a ser vistos como um dos fatores
desencadeadores de doengas. (PEREIRA, 2013)

Apos décadas de luta para entender como manter essa descoberta histérica, Merced
entendeu que ndo podia mais vender a casa. No local foram enterrados entre 20 mil e 30 mil
pretos novos, como eram chamados 0s escravos que morriam apds a entrada dos navios na Baia
de Guanabara ou imediatamente depois do desembarque, antes de serem vendidos.

No local foi construido o Instituto dos Pretos Novos, em 2006, e se tornou um
testemunho da brutalidade do trafico de escravos, mas também como um chamado a memoria.
O Instituto desempenha um papel crucial em varios aspectos, com a preservacdo da memoria,
educacdo e pesquisa e reconhecimento. O espaco oferece um centro para a pesquisa histérica e
arqueoldgica, e promove a educacdo publica sobre a escraviddo e suas repercussdes sociais e
culturais. Além disso, a presenca do instituto também serve como um reconhecimento formal
da injustica histdrica enfrentada pelos africanos escravizados e seus descendentes, contribuindo

para um processo mais amplo de reparacdo e justica social.

O fato de o Instituto ter sido construido na casa onde foram encontradas as ossadas
destaca a importancia da preservacdo da meméria e da historia local. Ele também oferece um
ponto de conexdo entre a histria pessoal dos moradores e a historia coletiva da comunidade.
Incorporar essa informacao na sua pesquisa pode enriquecer a analise da forma como a memaria
historica é preservada e como a historia das pessoas escravizadas continua a impactar as

comunidades atuais.
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1.2. Valongo: descobertas evidenciam um dos maiores crimes contra a humanidade

Os primeiros negros capturados em razias e convertidos em objeto de leilGes
publicos chegaram a Portugal em 1444. O numero de “presas” aumentou
sensivelmente entre 1450 e 1500. A presenca africana cresceu em decorréncia
disso e milhares de escravos passaram a desembarcar anualmente em
Portugal, ao ponto de seu afluxo desestabilizar o equilibrio demogréfico de
certas cidades ibéricas.

(...) quando teve inicio a conquista das terras da América, afro-ibéricos e
escravos africanos integravam tripulagdes maritimas, postos comerciais,
plantacGes e centros urbanos do império. (MBEMBE, 2018, pp. 33 — 34)

No seculo XVIII, o Rio de Janeiro, transformado em capital da col6nia, se torna um dos
principais portos de embarcagdes atlanticas. O comércio era realizado na Rua Direita proximo
a sede do governo colonial. A falta de organizacgéo e a violéncia comegaram a criar desconforto
na elite local, “que passou a reclamar e a solicitar que o desembarque de cativos fosse
transferido daquela area nobre da cidade” (PORTAL RIO MEMORIAS).

O Vice-Rei, Marqués do Lavradio, atendeu a essas reivindicacdes e transferiu
obrigatoriamente todo o desembarque de africanos paraa enseada do Valongo,
indicando também a mudanca do mercado de escravizados e do cemitério de
pretos novos — destino final dos cativos recém chegados que ndo resistiram as
doencas e sofrimento -, bem como do lazareto, espécie de hospital de
tratamento dos que chegavam enfermos. Foi montado no Valongo todo um
complexo escravagista, e este aparato urbano criou raizes na regido, se
estendendo além do tempo de funcionamento do Cais do Valongo, que vai de
fins do século XVIII até 1831. O cais como local de desembarque de centenas
de milhares de africanos escravizados trazidos diretamente do seu continente
de origem tem a duracdo de pouco mais de quatro décadas, porém, suas
conexdes com outros portos atlanticos brasileiros no trafico interprovincial, o
mercado de escravizados e as lojas dedicadas ao comércio de artefatos de
tortura, seguem por ali. (PORTAL RIO MEMORIAS)

O Cais do Valongo, localizado na zona portuéria do Rio de Janeiro, foi construido em 1811
e, durante 20 anos (até 1831), foi o porto de desembarque para 0s escravizados, estimados entre

500 mil e um milh&o de pessoas.


https://riomemorias.yoghcloudhost.com.br/memoria/cemiterio-dos-pretos-novos/
https://riomemorias.yoghcloudhost.com.br/memoria/cemiterio-dos-pretos-novos/
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ikt 2en Syt Sinf 0 o e Soive. i
Imagem 01 - Thomas Ender, 1817.
Fonte: Portal Rio Memdrias

SENEE B

Imagem 02 - Jean-Baptiste Debret. Mercado de escravos da rua do Valongo.
Fonte: Portal Rio Memorias

O sitio arqueoldgico do Valongo inclui também o Cemitério dos Pretos Novos, que
funcionou entre 1769 e 1830, em um dos barrac6es do antigo mercado negreiro, criado pelo
Marqués do Lavradio, entdo vice-rei do Brasil. No local eram "depositados"” todos 0s escravos
que chegavam das longas viagens dos navios negreiros. Calcula-se que foram enterrados, no

Cemitério dos Pretos Novos, cerca de 30 mil escravos.


https://riomemorias.com.br/memoria/o-cais-do-valongo/
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O Marqués do Lavradio deu entdo uma ordem para que "0s escravos que nao
fossem vendidos ndo sairiam do Valongo "nem depois de mortos" porque o
novo cemitério era bem proximo ao mercado. E assim, o Valongo foi o local
definido para enterrar e “em cova rasa, a flor da terra", no cemitério dos pretos
novos. (PEREIRA, 2014, p.71)

Aqueles que ndo eram considerados economicamente viaveis, seja por causa de doencas,
fome ou exaustdo, eram descartados como restos de um sistema econdmico que via 0S Corpos
negros como mercadoria. O sepultamento em covas rasas "a flor da terra" simboliza a maneira
desumanizadora como esses corpos eram tratados.

Apbs dias a bordo de um “tumbeiro”, os africanos, exauridos e doentes, enfrentavam a
fome, doencas, violéncia e constantes humilhagdes. Estima-se que mais de 4% dos escravos
morriam no primeiro momento, entre o desembarque, a quarentena e a exposi¢do no mercado.
Era preciso um lugar para enterrar tantos mortos e, assim, criou-se nas proximidades o
Cemitério dos Pretos Novos (HAAG, 2011).

Em 1831, o trafico transatlantico de escravos foi proibido, por pressdo da Inglaterra, e
0 Valongo foi fechado. Os traficantes passaram entdo a fazer o desembarque em portos

clandestinos.

Em 1831, o Cemitério dos Pretos Novos nao existia mais e em seu lugar casas
foram construidas ocultando aquela que teria sido a prova inconteste da
ganancia humana. O fim do trafico legal de escravos também resultou no fim
da parada obrigatdria dos navios negreiros, na Alfandega do Rio de Janeiro, e
do mercado do Valongo e seu cemitério. (SILVA, 2020, p. 94)

No século XIX, o Rio de Janeiro, por ser um espaco rodeado de morros e montanhas,
teve um namero significativo de escravos, que se tornaram as "méos e pés do senhor", como
descreve Pereira (2014, p. 37).

A ocupacdo desordenada e a falta de uma politica metédica de limpeza e
saneamento, aliada as caracteristicas climaticas e a regido, como se pode ver,
entrecortada por mangues e o mar, fazem da cidade uma constante fonte de
epidemias que traziam a morte em todas as dire¢des. (PEREIRA, 2014, p.37)
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Em 1843, foi feito um aterro de 60 centimetros de espessura sobre o cais do Valongo
para a construcao de um novo ancoradouro, destinado a receber a princesa Teresa Cristina, que
se casou com o imperador D. Pedro Il. O cais foi entéo rebatizado de 'Cais da Imperatriz'. A
reforma foi realizada para embelezar a cidade e apagar visualmente os vestigios do comércio
de escravos, oferecendo uma imagem mais moderna e europeizada do Rio de Janeiro. A obra
incluiu o aterramento de areas, construgdo de novas estruturas e revestimento do cais com
pedras nobres.

Mas este também acabaria por ser enterrado, em 1904, durante a reforma urbana
empreendida pelo prefeito Pereira Passos. O entorno, até 1920, tornou-se um espago ocupado
por negros escravizados ou libertos de diversas nagoes, e ficou conhecido como Pequena
Africa.

O lugar caiu no esquecimento, vindo a ser coberto pela malha urbana que se
expandiu na regido portuéria em fins do século XIX. So foi redescoberto em
1996 durante uma reforma na casa de Merced Guimardes, quando operarios
abriram sondagens para alicerce e encontraram milhares de dentes e
fragmentos de ossos humanos. (HAAG, 2011)

Esses vestigios revelam historias de sofrimento que, ao longo do tempo, foram
apagadas da memoria oficial. Talvez esse seja 0 maior legado do Valongo. Responder
perguntas e lacunas deixadas pela historia oficial.

Ha, por exemplo, na cosmologia da Africa Central, conforme estudado por Pereira
(2007), um culto fundamental aos antepassados na existéncia fisica e espiritual dos individuos.
Para os povos dessa regido, a morte ndo era apenas o fim da vida fisica, mas um evento que
exigia rituais elaborados para garantir a passagem adequada do espirito ao mundo dos
ancestrais. Morrer longe da terra natal ou sem a possibilidade de venerar os antepassados era
considerado um "mal morrer”. A importancia do ritual funebre, na cosmovisdo Bantu, a
continuacdo e o respeito a seus antepassados. Mortes sem rituais fUnebres impedem o
restabelecimento da ordem, colheitas abundantes, um futuro melhor e, sobretudo, o direito a
ancestralidade:

A familia e a comunidade promovem o defunto a classe de antepassados,
vingam-se do causador da morte, restabelecem a solidariedade e a ordem
social perturbadas, ordenam a harmonia pacifica, asseguram a prote¢do do
antepassado e reforcam a amizade entre os dois mundos. (PEREIRA, 2007. p.
166)
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Este € um estudo central para identificar costumes, histérias e memorias.
Diferentemente de outras cosmologias que enfatizam o julgamento das almas com base na
conduta em vida, os Bantos ndo acreditavam em recompensas ou puni¢des po6s-morte. A morte
era vista como uma transi¢do natural para uma nova morada espiritual, contanto que os rituais

de sepultamento fossem seguidos adequadamente.

Os estudos historiograficos também tém avancado na compreensdo do drama da
escraviddo, um ponto que vem ganhando importancia sdo as questdes relacionadas com a

escraviddo das mulheres.

Embora ndo seja dificil compreender a importancia da maternidade na
manutencdo da escraviddo, durante muito tempo os estudiosos falharam em
reconhecé-la. Nas pesquisas sobre a escraviddo ainda € comum notar que
especialistas se referem aos escravos de forma geral, como se estes fossem
isentos de género e sexo e pudessem ser inseridos numa categoria Unica.
(MACHADO, 2018, p. 334)

A maternidade, de fato, desempenhou um papel crucial na dindmica da escraviddo, onde
a reproducdo de mulheres escravizadas era uma fonte de perpetuagédo do sistema escravista. Ao
invisibilizar essas questdes, muitos estudiosos trataram 0s escravizados como uma massa
homogénea, sem considerar que a experiéncia da escravidao era profundamente moldada por
fatores como género. As mulheres escravizadas tinham que lidar com a exploragdo sexual e 0
controle sobre seus corpos e sua capacidade reprodutiva, o que revela uma especifica violéncia

de género dentro da escravidéo.

Confrontadas com situagdes de opressao particularmente cruéis, as mulheres
escravizadas resistiram. Foi sua resiliéncia que permitiu a sobrevivéncia dos
seus filhos, companheiros e delas préprias. Ser capaz de vencer enormes
dificuldades, estabelecer vinculos de afeto, nutrir seu filho — ou o filho de
outra mulher morta no parto, vendida em separado ou incapacitada -, foram
tarefas realizadas com generosidade e persisténcia. (Dicionario da escravidao
e liberdade, 2018, p.340)

Ao nutrirem e protegerem as criancas, essas mulheres resistiam ndo apenas para si, mas
também para garantir a continuidade de suas culturas, valores e, de certa forma, a propria
possibilidade de um futuro. A sua persisténcia, portanto, ndo era apenas fisica, mas também
uma luta simbdlica contra o sistema escravista, que tentava desmantelar ndo s6 corpos, mas

também familias e comunidades.
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Essa perspectiva também conecta sua pesquisa as nocbes de identidade e memoria,
mostrando como a resisténcia dessas mulheres ajuda a moldar a memaria coletiva das lutas pela

liberdade e pelos direitos humanos.

1.3. Escravidao materializada

Soyinka* visitou as escavacdes conduzidas no Cais do Valongo, um dos mais
importantes pontos de desembarque de africanos nas Américas, e foi levado
ao laboratorio da pesquisa, onde conheceu parte do material recuperado nas
escavacoes. Ao ser colocado em contato com um conjunto de artefatos feitos
em piacava, muito comuns na amostra, disse que objetos similares sdo
utilizados ainda hoje no oeste da Africa como amuleto. Quando lembrado que
as pecas provenientes das escavacdes eram produzidas em uma fibra que
existe apenas em algumas regides brasileiras — e, portanto, eram
confeccionados em uma matéria-prima diversa —, foi direto: “eles
improvisavam”. (SOUZA, 2012, p. 05)

Em uma de suas entrevistas, Soyinka ao ser questionado sobre seus sentimentos ao visitar
o Cais do Valongo, disse que “a memoria traz o desafio de entender o proprio conceito de
memoria e 0 que € sagrado. O que é passado de geracdo em geracdo? Para mim isso inclui até
mesmo a agua, e tudo aquilo ainda ndo foi descoberto.” (TORRES, 2023).

A declaracdo de Soyinka nos oferece a oportunidade de pensar sobre cultura e memoria.
Se a cultura pode ser descrita como uma luta pela informacéo, a historia intelectual da
humanidade também pode ser considerada uma luta pela memoria. (FERREIRA, 2003, p. 78).
Memoria, esta, que estd nos objetos retirados pelos arquedlogos. Sdo mais de 400 mil pecas
retiradas do Sitio do Cais do Valongo, como figas, crucifixos, garras, buzios, cristais. Como
sdo descritos em um periddico do Iphan, “sdo amuletos de uma identidade em risco ¢ uma
negociacdo de reposicionamento social” (IPHAN, p. 08).

Uma identidade em risco, afrontada por uma violéncia sistematica, permeada por
conflitos e resisténcias. Em uma negociacdo covarde, sem direito de defesa, sem ter o outro
como outro, como humano. E, apesar de, mantiveram seus Unicos pertences, suas figas, seus
bazios. E nos faz refletir sobre a importancia desses registros para recontar essa historia sob a

perspectiva de homens e mulheres escravizados.

4 Wole Soyinka, dramaturgo nigeriano e ganhador do Prémio Nobel de Literatura.
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O conceito de memoria e 0 que € o sagrado, como questiona Soyinka, traz a memdria
como um dispositivo intrinseco a cultura. Se os estudos nos mostram que a cultura é
informacdo, transmissdo e memoria - como um mecanismo de organizacgao e conservacao das
afirmagdes no mundo - precisa ser cultivada, exercitada, mantida. E, ao organizar nossa
compreensdo do mundo na forma narrativa (caracteristica basica da religido), sabemos dessa
impermanéncia e da possibilidade desse esquecimento. A cultura seleciona sempre as
informacGes mais relevantes, agregando e descartando conforme 0 momento, 0 grupo, a pessoa

e inimeras outras variaveis que estabelece o que mantém, descarta ou soma:

A memoria é espaco, lugar, e a propria matéria construtiva de tudo que se cria.
Ela é o encontro da tradicdo com o presente e aquilo que se projeta ao futuro.
E ai ha a meméria acionada diante de nds, interativa e fundamental, no
estabelecimento da pactuacdo que torna possivel o reconhecimento de um
repertorio e do ato criador. (FERREIRA, 2003. p. 73-79)

Esse é um entendimento central nos conceitos de cultura, memoria e linguagem, e
dialoga com a importancia dos rituais e mitos: embora a busca da humanidade seja pelo ndo
esquecimento, pelo exercicio de uma narrativa historica, cultura e memdria se movem com o
tempo em adaptagdes e permanéncias. E sdo essas trocas culturais, com avangos e retrocessos
de informagdes durante a historia e seus processos de resisténcia e negociacdo, que avan¢amos
e elaboramos, continuamente, 0s procedimentos mais vantajosos e compativeis, reformulando
fundamentalmente as experiéncias da vida.

Toda essa memoria materializada foi descoberta por acaso. A partir de algumas obras
realizadas na area portuaria carioca, em funcéo das Olimpiadas de 2016, descobriram a cena de

tantos crimes.

O sitio é 0 sonho de qualquer arguedlogo, trazendo a luz, diariamente, pilhas
de objetos pessoais e rituais dos chamados “pretos novos”, cativos recém-
chegados da Africa: contas, buzios, cachimbos, brincos com a “meia-lua”
isldmica, micangas e até “pedras de assentamento de orixas”. Sacerdotes e
especialistas na cultura e religido africanas ajudam a reconhecer e catalogar
os achados. (HAAG, 2011)

Atualmente foram encontrados mais de 5 mil fragmentos arqueoldgicos e identificados
28 corpos, a maioria deles correspondentes a homens com idades entre 18 e 25 anos. Painéis,
fotos, ossadas, arcadas dentarias, artefatos do cotidiano e fragmentos diversos fazem parte dos

objetos expostos no memorial. Dentre os artefatos encontrados, ha também pontas de lanca,
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argolas, colares, contas de vidro, artefatos de barro (como cachimbos), porcelanas, conchas e
vestigios de fogueira.

Em 2017, seis meses ap0s as escavacfes no Cemitério dos Pretos Novos, 0s
pesquisadores encontraram a primeira ossada de uma mulher que morreu com
aproximadamente 20 anos, no inicio do século X1X. O corpo desta mulher, negra e escravizada,
se tornou um simbolo. As anlises iniciais da uUltima pesquisa arqueolégica no Porto do
Valongo, realizada em 2017, apontaram que um dos corpos encontrados no sitio arqueoldgico,
pertencia a uma jovem africana capturada e sequestrada para ser comercializada no mercado da

escraviddo, no Rio de Janeiro, mas ndo resistiu aos maus tratos.

A equipe de Arqueologia a batizou o achado de Bakhita (bem-aventurada, em
dialeto ndbio — Suddo). O nome foi dado em homenagem a padroeira dos
sequestrados e escravizados, Santa Josefina Bakhita, a primeira santa africana,
canonizada em 2000 pelo Papa Jodo Paulo Il. (TAVARES, JUNIOR &
PINTO, 2017, p. 01)°

O trabalho foi coordenado pelo arquedlogo Reinaldo Tavares, do Museu Nacional da

Universidade Federal do Rio de Janeiro.

Tavares explica que o fato de ser uma mulher é surpreendente, pois apenas
9% dos africanos escravizados trazidos para trabalharem no Brasil eram do
sexo feminino. Ele destaca que a posi¢cdo em que ela foi encontrada,
entrelacada a outros restos mortais, comprova a forma desumana com que 0s
africanos eram tratados. Os corpos eram empilhados e queimados sem
protecdo, cuidado ou respeito. “O individuo passa a contar a sua histéria. Nao
sd0 somente 0ss0S esparsos e quebrados, como até entdo haviamos
encontrado. Agora estamos encontrando os individuos. Isso é muito
importante, porque, pela primeira vez, estamos encontrando os africanos que
chegaram ao Rio de Janeiro”. (NITAHARA, 2017)

> A canonizacio de Josefina Bakhita pelo Papa Jodo Paulo 11 em 10 de outubro de 2000 destaca uma
figura emblematica de resisténcia e fé no contexto da historia de mulheres africanas escravizadas.
Nascida no Suddo em 1869, Bakhita foi sequestrada e vendida como escrava ainda crianga,
experimentando anos de extrema violéncia e desumanizacdo. Eventualmente, ela encontrou a liberdade
quando foi levada para a Italia, onde ingressou na Congregacdo das Irmas Canossianas, dedicando sua
vida ao servico religioso. (SOUZA, 1999)
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Imagem 03 - Bakhita, piméirb ésueleto completo encontrado no Cemi
Fonte: Instituto dos Pretos Novos

De acordo com informagdes do Iphan: “O achado de Bakhita é extremamente
importante por motivos cientificos e sociais. Apesar de fragil, o esqueleto pode revelar
condicdes de salde e stress fisico que essa jovem africana foi submetida em sua curta vida. Pela
primeira vez podera se dar voz a um Preto Novo, neste caso, a uma jovem preta nova e entender
melhor as condi¢fes degradantes que os cativos africanos foram submetidos no Brasil dos
séculos XVIII e XIX. Enfim, Bakhita podera ter parte da sua historia contada, através dela
mesma, gragas aos avangos da Ciéncia”®.

A descoberta de Bakhita reforca a importancia do Cemitério dos Pretos Novos como um
local de memoria e reflexdo sobre a escravidao e o trafico de africanos para o Brasil. O sitio
arqueoldgico é um testemunho sombrio das condi¢@es desumanas enfrentadas pelos africanos
que chegaram ao pais, e da violéncia sistematica que marcou o periodo escravista.

Durante as escavacbes no Cais do Valongo, também foram encontrados diversos
artefatos de ferro, que atestam a capacidade dos africanos na producdo metallrgica e a presenca
de objetos culturais que acompanharam os africanos na travessia. Esses achados incluem pontas
de lanca, argolas e colares, que eram usados tanto no cotidiano quanto em praticas culturais e
religiosas.

Esses artefatos de ferro sdo uma prova da sofisticacdo técnica de muitos dos povos

africanos, que ja tinham um conhecimento avangado de metalurgia antes da colonizagdo

& Informag@es retiradas do site do IPHAN (Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional):
portal.iphan.gov.br
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europeia. Diversas regides da Africa Ocidental, como o atual Benin, Nigéria e Gana, eram
reconhecidas por suas habilidades metallrgicas, e muitos dos africanos trazidos ao Brasil eram
experientes na producdo de ferramentas, armas e objetos de uso cerimonial.

A materializacéo da escraviddo no Valongo é simbdlica também no sentido de como o
local foi "esquecido” e encoberto por décadas. O cais foi deliberadamente ocultado quando o
local foi aterrado e transformado no Cais da Imperatriz em 1843, para a chegada de Teresa
Cristina, futura esposa de D. Pedro Il. Esse ato de encobrimento fisico reflete um esforgo
simbélico para "apagar" a memoria da escraviddo e reconfigurar a &rea como um local de
importéancia para a elite branca brasileira.

Suas ruinas e achados arqueoldgicos servem como um testemunho da brutalidade do
trafico de escravos, mas também como um chamado & memoria e a responsabilidade historica.
O reconhecimento do Valongo como um local de memdria é fundamental para a compreenséo
do passado escravista do Brasil e para a luta continua por justica e reparacéo.

Neste primeiro capitulo, destacamos o Cais do Valongo que se tornou uma das mais
fortes materializacdes do sistema de escravidao transatlantica no Brasil e nas Américas. Como
o principal ponto de desembarque de africanos escravizados no Novo Mundo, representa um
simbolo fisico e palpavel da brutalidade do trafico de escravos e do sofrimento que marcou a
historia de milhdes de africanos e seus descendentes

S&o muitos os estudos e pesquisas que vao surgir a partir de todo esse cenario de horror,
mas profundamente necessarios em um contexto de desinformacdo e negacdo da realidade,
exposto por uma parcela da sociedade. Ter a materializacdo da escraviddo é ndo poder deixar
de olhar os esqueletos e pensar a que foram submetidos. E entender os motivos de uma
sociedade escravocrata e racista ainda hoje. E o entendimento também da historia da violéncia
na sociedade brasileira, desde o descobrimento. A escraviddo no Brasil foi mais que um modelo
econémico: ela moldou condutas, comportamentos e definiu desigualdades.

Ao estudar este capitulo da histdria, fica evidente que a memdria desempenha um papel
fundamental na transmissdo de tradi¢des, conhecimentos e significados sagrados entre
geracOes. Ela vai além de um simples acimulo de informacdes: trata-se de uma construcéo
cultural que define e molda a identidade coletiva e individual.

Dentro deste contexto, percebemos a importancia do papel da religido como resgates de
identidades, tema que vamos abordar no proximo capitulo. A relevancia das irmandades
catdlicas, que além de fortalecer o catolicismo, fortaleceram também grupos de negros,

especialmente entre as mulheres negras que tinham papéis de lideranga.
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CAPITULO Il

RESSIGNIFICANDO E RECONSTRUINDO NARRATIVAS: O PAPEL DA
RELIGIAO COMO RESGATE DE IDENTIDADES

Por meio do triplo mecanismo de captura, esvaziamento e objetificacdo, o
escravo é fixado a forca num dispositivo que o impede de fazer livremente da
sua vida (e a partir da sua vida) uma obra verdadeira; algo que se mantenha
por si mesmo e que seja dotado de uma consisténcia. Na realidade, tudo o que
foi produzido pelo escravo Ihe foi subtraido — o produto de seu trabalho, seus
filhos, suas obras intelectuais.

(...) [os escravizados] pela via do gesto e da fala, tecem relacGes e um
universo de significacfes, inventam linguas, religiGes, dancas e rituais, e
criam uma “comunidade”. (...) Por sua mera existéncia, a comunidade dos
escravos ndo deixa de rasgar o véu da hipocrisia e da mentira que recobre as
sociedades escravagistas. (MBEMBE, 2018, pp. 94 — 95)

Os negros escravizados vieram ao Brasil como portadores de uma cultura material,
imaterial e tradicGes trazidas por meio daqueles que conseguiram resistir a violéncia da
escraviddo. O candomblé assume, neste contexto, uma significacdo politica forte e torna-se um
elemento estruturante da narrativa. Neste capitulo vamos destacar como a religido foi
fundamental para ressignificar e reconstruir narrativas.

As confrarias catdlicas no Brasil Colonial tiveram um papel social e religioso de grande
importancia, especialmente entre os grupos marginalizados da sociedade, como negros,
indigenas e mesticos. As irmandades, ou confrarias religiosas, eram organizac6es formadas em
torno de devocgbes a santos catdlicos, com objetivos religiosos, sociais e caritativos. Elas
ofereciam ndo s6 um espaco de apoio espiritual, mas também um lugar para a construcéo de
redes sociais e culturais.

O apogeu das confrarias catdlicas ocorreu entre 0s séculos XVI1I e XVII1I. Nesse periodo,
o catolicismo era a religido oficial do Estado, e as confrarias funcionavam como uma extensao
dessa estrutura religiosa. Elas estavam presentes nas principais cidades coloniais e
desempenhavam uma funcdo relevante nas celebragdes e festividades religiosas.

Muitas dessas irmandades eram compostas exclusivamente por negros, tanto livres
guanto escravizados. As confrarias de negros surgiram como uma resposta as tensdes sociais e
ao isolamento enfrentado pela populacdo negra, oferecendo uma forma de organizacdo e

sociabilidade dentro das rigidas hierarquias coloniais.



35

Essas irmandades permitiam que 0S negros se organizassem e celebrassem suas
devocoes religiosas, 0 que muitas vezes se entrelacava com tradi¢Ges africanas. Além do espaco
religioso, as confrarias eram um espacgo de construcdo de lagos de solidariedade, organizagéo
de redes de auxilio matuo, e também tinham um papel importante em garantir um enterro digno
para seus membros, algo de extrema importancia naquela sociedade.

As confrarias religiosas desempenharam um papel importante na vida das mulheres
negras durante o periodo colonial. Essas organizagdes, que inicialmente surgiram dentro da
Igreja Catolica como grupos de auxilio mutuo e devocdo religiosa, tornaram-se espacos de
sociabilidade e resisténcia para as populagdes negras, escravizadas e libertas.

A histéria das mulheres negras no Brasil Colonial e p6s-colonial é marcada por uma
trajetoria de resisténcia, protagonismo e luta pela liberdade, tanto para si quanto para suas
familias. O fortalecimento dessas mulheres, muitas vezes invisibilizado, pode ser observado em
diversos contextos, como nas irmandades religiosas, nas atividades econdmicas e no
enfrentamento direto a escraviddo, especialmente apos a Lei do Ventre Livre (1871).

A Irmandade da Boa Morte, fundada na Bahia no inicio do século XIX, é um dos
exemplos mais emblematicos do protagonismo das mulheres negras em espacos religiosos. Essa
irmandade, composta majoritariamente por mulheres negras, surgiu com o objetivo de garantir
um enterro digno para seus membros, em uma época em que a morte e os ritos funerarios
possuiam enorme importancia cultural e religiosa.

A lideranca dessas mulheres na Irmandade da Boa Morte destaca-se também pelo seu
papel na preservacdo e transmissao de praticas culturais afro-brasileiras, como o candomblé,
gque muitas vezes coexistiam com o catolicismo nas confrarias. Esse sincretismo religioso
permitia que as mulheres negras encontrassem um espaco sagrado de resisténcia cultural dentro
de uma sociedade colonial profundamente catolica e racista.

Outro aspecto fundamental no fortalecimento das mulheres negras foi o seu papel como
ganhadeiras, termo usado para descrever mulheres que realizavam atividades econdmicas
independentes, como vender alimentos, lavar roupas e outros servi¢os nas ruas das cidades.
Muitas dessas mulheres eram escravizadas, mas tinham permissao para "ganhar" dinheiro por
conta propria, 0 que as colocava em uma posicao relativamente mais autbnoma em comparagao
a outros escravizados que trabalhavam nas plantacdes.

Com a promulgacdo da Lei do Ventre Livre em 1871, que declarava livres os filhos
nascidos de mulheres escravizadas, iniciou-se uma nova fase de luta dessas mulheres. Embora

seus filhos fossem declarados livres, muitos ainda estavam sujeitos a permanecer sob a tutela
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dos senhores até atingirem a maioridade, o que fazia com que a busca pela alforria e liberdade
real se tornasse ainda mais urgente. (MACHADO, 2021):

Nos anos posteriores a Lei do Ventre Livre, assim, produzia-se uma reinvencao
da separacdo simbdlica entre mulheres negras e escravizadas, seu ventre e 0s
frutos do mesmo (...) Desligadas das fungdes maternas por discursos e politicas
sociais de racializacdo e exploracdo, seus corpos eram reduzidos, entdo, a
condicdo unidimensional de corpos trabalhadores (MACHADO, 2021. p. 34)

Tendo completado 150 anos da assinatura da lei, os estudos mostram que de fato a
publicacdo da lei ndo foi suficiente para solucionar os problemas das mulheres escravizadas.
Essas mulheres utilizaram seus ganhos e sua habilidade em negociar para comprar ndo apenas
sua propria liberdade, mas também a de seus filhos e familiares. A figura da ganhadeira escrava
tornou-se simbolo de luta e resisténcia, destacando-se no contexto urbano e contribuindo para
0 processo de desagregacdo do sistema escravista.

Além de seu protagonismo econémico e religioso, as mulheres negras tambem
conquistaram prestigio em espacos sagrados, especialmente dentro de religibes de matriz
africana como o candomblé. Mesmo sob o contexto de perseguicdo religiosa e racismo, elas
conseguiram manter vivas as tradicdes e as praticas ancestrais trazidas da Africa.

As maes-de-santo, lideres religiosas dessas tradi¢bes, ocupavam (e ainda ocupam)
papéis centrais em suas comunidades, exercendo autoridade espiritual, social e cultural. A
importancia desses espagos sagrados para a preservacdo da cultura africana e o fortalecimento
da identidade negra é inegavel, e as mulheres desempenharam papéis fundamentais como
guardids dessas tradicdes.

Para recontar essa parte da historia, entrevistamos o socidlogo Muniz Sodré e a Ekede’

Sinha, lya Ebge do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho (11é Axé Iya Nassd Oka).

2.1. Das irmandades aos terreiros, passando pela Revolta dos Malés

7 A Ekédi, ou Ekede, é aquela mulher que acompanha e “cuida” do orix4 enquanto este esta em terra. E a Ekédi
quem comanda e d& o tom do barracdo durante as festividades.
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As irmandades catdlicas de pretos e pardos foram criadas com o objetivo de expandir o
catolicismo no Brasil, através de festas e cerimdnias populares. Conforme Quintdo, “as
irmandades na Colbnia surgiram sob o regime do Padroado, no bojo de um catolicismo leigo,
social e familiar. A organizacdo institucional da Igreja se deu através de um processo lento.”
(QUINTAO, 2002, p. 57).8

Ainda segundo Quintdo (2002), as irmandades eram rigidamente organizadas e tinham
no compromisso, aprovado pela autoridade eclesiastica e de modo definitivo pelo monarca
portugués, seu principal ponto de funcionamento; se agrupavam etnicamente ou nao (angolanos
frequentemente se juntavam com crioulos; pardos, muito discriminados na sociedade colonial,
excluiam pretos de sua irmandade; brancos eram aceitos com reservas para ocupar alguns
cargos como escrivao/tesoureiro); as devocdes se constituiam num ponto aglutinador; os bens
das irmandades eram cuidados com zelo, criatividade e habilidade pelos irméos e irmas que as
compunham; as igrejas das irmandades, simbolos do prestigio e espaco de vivéncia social e
religiosa, eram fonte de muitos conflitos, seja com a Igreja na figura dos parocos, seja com o
Estado absolutista; as irmandades serviam como espacos de resisténcia, com seus membros
lutando para preservar seus (poucos) direitos, e também expandi-los, como ter o privilégio de
libertar/alforriar cativos pertencentes ao seu quadro, ou poderem enterrar 0S escravos.

A histéria das irmandades religiosas no Brasil colonial abre uma janela para a
compreensdo de identidades, aliancas, conflitos e tensdes que permeavam a sociedade
escravista. Estimulando a criacdo de devogOes préprias, essas instituicGes se espalharam por

diferentes cidades coloniais entre os séculos XVII e XVIII

Autoridades residentes na coldnia refor¢cavam a ideia de que o crescimento da
populagdo percebida como mestica, em particular, exigia a necessidade de
mecanismos de controle social mais efetivos, capazes de deter as aspiracdes
de ascensdo social de individuos frequentemente descritos como “viciosos”,
“soberbos”, ociosos” e desonrados. (...) uma das alternativas a ideia de
“impureza” pdde ser observada nas irmandades, instituigdes religiosas em
torno das quais os devotos catolicos se agregavam de forma mais ou menos
autébnoma. (VIANA, 2007, p. 224)

No periodo colonial, as irmandades se dividiam entre as camadas de pretos, brancos e

pardos. Cabe ressaltar a importancia das festas das irmandades, em uma sociedade em que as

8 VIANA, Larissa. O idioma da mesticagem. As irmandades dos pardos na América Portuguesa. Campinas: Ed.
da Unicamp, 2007;
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expressdes de exterioridade eram essenciais. Na pratica, além de fortalecer o catolicismo, as
irmandades fortaleceram também grupos de negros, sendo uma forma de organizacdo e

estratégia para serem inseridos na sociedade:

No Brasil colnia, assim como em outras regides das Américas, 0 momento
inicial utilizado pelos negros para sairem as ruas com seus canticos e dancgas
foram através das celebracfes catolicas, inclusive as procissfes que eram
acOes que os mesmos se utilizavam para reivindicarem sua inser¢do na
sociedade, cuja participagdo nas festas populares caracterizava um ato
simbolico. Falar da formagao das Irmandades é nos reportamos para o inicio
da chegada de muitos negros ao Brasil e aos poucos os mesmos foram
construindo um cotidiano que atendesse minimamente a historia de um povo.
(LIMA, 2019, p. 04)

Mas as irmandades, além desse fortalecimento social de grupos heterogéneos de negros,
causaram impacto, também, no empoderamento das mulheres negras. Essas organizacoes
religiosas e sociais criaram espacos onde as mulheres negras, que em muitos outros contextos
eram silenciadas e marginalizadas, podiam exercer lideranga, autonomia e protagonismo. Elas
permitiram que as mulheres negras, tanto escravizadas quanto livres, tivessem voz ativa e
ocupassem papéis de lideranca.

Elas desempenhavam fun¢fes administrativas e rituais importantes, organizavam festas
e celebracdes religiosas, e controlavam os recursos da irmandade, o que Ihes conferia um grau
de poder que ndo era comum para as mulheres, sobretudo negras, na sociedade colonial. Isso
foi especialmente importante em uma sociedade colonial profundamente patriarcal e racista.

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte foi formada apenas por mulheres negras,
0 que demonstra a capacidade de organizacdo dessas mulheres, mesmo sem o reconhecimento
social da autonomia feminina, cuja visibilidade foi sendo conquistada por elas a partir da

importancia que adquiriam na organizacao. Ainda em Lima, vemos a respeito dessa irmandade:

[As mulheres] tiveram visibilidade em suas praticas ao desenvolver a
organizacdo da Confraria de Nossa Senhora da Boa Morte. Todavia, as
dificuldades que esse segmento social enfrentou na sociedade, por estarem
inseridas em um ambiente considerado somente de agdes masculinas, uma vez
que as mesmas tinham muita importancia em suas agdes, no entanto, eram
invisiveis, e com a formacdo dessas Confrarias as mulheres passam a ter
visibilidade a partir da sua importancia na organizagdo. (LIMA, 2019, p. 10)
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Uma questdo interessante, que também vemos em Lima (2019), é quanto as exigéncias
religiosas (culturais) para a participacdo das mulheres negras na Irmandade de Nossa Senhora
da Boa Morte. S6 poderiam se tornar membras dessa confraria as mulheres que fossem “de

santo™, e que esse orixa fosse ligado & morte'®.

Outra pratica que estava na origem da Irmandade era que as irmas deveriam
ser pessoas de santo e consagradas a um Orixa relacionado a morte ou
nascimento. Como membro do grupo, sendo necessario entdo que ela esteja
apta, ou seja, tenha um relacionamento antigo como pessoa do santo, para lidar
com os aspectos mais fundamentais do Candomblé. (LIMA, 2019, p.10)

As irmandades também funcionavam como importantes redes de solidariedade e apoio
para as mulheres negras. Dentro dessas organizagdes, elas podiam contar umas com as outras
em momentos de necessidade, como em casos de doenga ou morte. Essas redes eram essenciais,
especialmente em uma sociedade onde as mulheres negras, muitas vezes sem familia biologica
proxima (devido ao trafico de escravos e a desagregacao familiar), encontravam nas irmandades
uma "familia espiritual” e um suporte emocional.

Através das confrarias, elas conseguiam criar lagos de solidariedade que ajudavam na
luta pela liberdade e dignidade, como o esforco para alforriar seus filhos e outros familiares,
algo que se tornou ainda mais urgente apos a Lei do Ventre Livre.

Embora as irmandades fossem, essencialmente, organizac@es religiosas, seu impacto na
vida material das mulheres negras também foi significativo. A administracdo dos recursos das
irmandades, a organizacao de festas e a arrecadacdo de fundos eram aspectos que permitiam as
mulheres negras desenvolver habilidades econémicas e organizacionais. Em muitas confrarias,
elas conseguiam acumular recursos que poderiam ser usados para garantir a compra de alforrias
ou melhorar as condi¢des de vida de seus membros.

O empoderamento das mulheres negras nas irmandades também se dava no nivel
simbdlico. Em uma sociedade que relegava as mulheres negras a posicdes de subalternidade,
sua visibilidade e lideranca em confrarias ofereciam uma alternativa ao lugar de marginalidade

a que eram normalmente destinadas. Elas se tornavam exemplos de forca e resisténcia dentro

® No Candomblé ou na Umbanda, uma “pessoa de santo” é aquela que passou por iniciagio (feitura de santo) no
culto dos orixas.

10 Em resumo, ha trés orixas nas religides de matrizes africanas que estdo relacionados a morte: Nan4, a orixa
progenitora da vida e da morte; Oya que deu a luz a um egum; e Omold, o orixa da cura da doenca.
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de suas comunidades, desempenhando papéis que iam muito além do que lhes era permitido
nas esferas domestica e laboral.

Dentro dessas irmandades, especialmente entre as mulheres negras que tinham papéis
de lideranca, muitas tradigcdes religiosas africanas eram preservadas em segredo, sob 0 manto
das préaticas catdlicas. Festividades catdlicas, como a de Nossa Senhora do Rosério,
incorporavam elementos africanos, e, nas reunides de confrarias, ritos e cultos afro-brasileiros
encontravam espago para sua continuidade.

Esse sincretismo religioso foi essencial para a sobrevivéncia e a transmissdo das
tradicbes africanas durante o periodo colonial, em que as religides africanas eram
criminalizadas e perseguidas. O catolicismo oficial servia como uma fachada para a prética de
rituais africanos, que muitas vezes aconteciam paralelamente as devocgOes catdlicas nas
irmandades.

O sincretismo religioso que permeava as irmandades negras abriu caminho para o
surgimento dos primeiros terreiros de candomblé no Brasil. As irmandades, ao permitirem a
preservacdo de aspectos culturais e religiosos africanos, serviram como um meio de resisténcia
e como incubadoras para o desenvolvimento de uma religiosidade afro-brasileira mais explicita,
que mais tarde se manifestaria nos terreiros.

Muitos dos primeiros terreiros de candomble, como o famoso 11é Axeé lya Nassd OKka,
conhecido como o Terreiro da Casa Branca, em Salvador, tém suas origens em redes sociais e
religiosas formadas em torno das irmandades. A Casa Branca, um dos mais antigos e
importantes terreiros do Brasil, foi fundado no inicio do século XIX por africanos nagds, muitos
dos quais eram membros de irmandades negras, e contava com a participacéo ativa de mulheres
negras, que haviam exercido lideranca nas confrarias.

Em dialogo com Lima (2019), esses primeiros terreiros e espacos de culto da religido
africana, na Bahia, tiveram de ser encobertos, porque eram proibidos, ja que neles aconteciam
reunides politicas e “manifestacdes de toda ordem”, geralmente a favor da abolicdo da

escravidao:

[...] as Irmds da Boa Morte fundaram o primeiro Candomblé da Bahia, o da
Barroquinha de nagdo Jejé; com a expansdo dessa Irmandade para o
Reconcavo esse terreiro também se expandiu para Cachoeira. [...] Assim, com
a formacéo da Irmandade da Boa Morte, registra-se também a criacdo de um
dos primeiros Terreiros de Candomblé do Brasil, ligado & Irmandade, por ter
sido criado pelas mulheres adeptas da Confraria de Nossa Senhora da Boa
Morte e por um homem adepto da Confraria de Senhor dos Martires. O lya
Omi Axé Ayra Intild em homenagem a Xang6, o culto acontecia huma casa
ao fundo da igreja da Barroguinha que abrigava reunides politicas e
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manifestacfes de toda ordem. A partir de 1920, estes terreiros deram origem
a mais outros dois: 11& Axé Opd Afonja, em S&o Gongalo do Retiro e o 11é lya
Omi lya Massé, na federagdo, conhecida como terreiro de Gantois. (LIMA,
2019, pp. 10-11)

O terreiro lyd Omi Axé Ayré Intilé a época era conhecido como Candomblé da
Barroquinha — por ter funcionado, como visto, nos arredores da igreja da Barroquinha, em
pleno Centro Histdrico de Salvador. Pela perseguicdo sofrida, acabou tendo os assentamentos
de seus orixas — Ayréa Intilé (aqui no Brasil conhecido como Xangd) e Oxdssi — transferidos
para a comunidade da Casa Branca'! do Engenho Velho, no terreiro que passou a ser conhecido
por seu nome ioruba Ilé lya Nass6 Oka, cujo significado € Casa de Mae Nass6 (SILVEIRA,
2006; VERGER, 1997). Esse nome demonstra a importancia de Mé&e Nass6 (lya Naso, em
iorubd) em sua fundagéo, em 1830.

A data da fundagao remonta, mais ou menos, a 1830, de acordo com célculos
feitos por mim. Fundaram o atual Engenho Velho trés negras da Costa de
guem se conhece apenas o home africano lyd Deta, lya Kala e lya Naso. Ha
guem diga que a primeira destas foi quem lhe plantou o axé, mas esta
precedéncia ndo parece provavel, pois ainda hoje o Engenho Velho se chama
lle lyad Naso. (BENISTE, 2019, p.302).

Essa transferéncia para o Engenho Velho, entre 1860 e 1870, ndo se sabe ao certo, fez
parte da busca por espacos, dentro da cidade, que aceitassem seus ritos e cultos, como descreve

Carneiro:

O culto organizado ndo podia, sob a escravidao, florescer no quadrado rural —
ou seja, a fazenda ou a cata [*%]. Para manté-lo, o negro precisava de dinheiro
e de liberdade. [...] com efeito, na primeira metade do século XVIII, o negro
urbano, ja com dinheiro, mas ainda sem liberdade, funda, sob a orienta¢éo dos
seus senhores, as Irmandades do Rosario e de S&o Benedito [...] a fundagéo do
candomblé do Engenho Velho, na Bahia, provavelmente em 1830, marca o
inicio de uma nova fase na existéncia do culto organizado de origem africana.
(CARNEIRO, 2008, p. 11)

1 Comunidade situada no bairro do Engenho Velho da Federacdo, ao sul de Salvador, longe do Centro
Historico (onde se localiza a Barroquinha). O Engenho Velho é considerado, até hoje, o bairro de maior
resisténcia negra do municipio, com pelo menos 19 terreiros de candombleé.

12 Cata, ou garimpo.
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Como visto anteriormente, o 11é Axé lya Nass6 Oké& teve como origem a lideranca de
trés mulheres africanas, lya Deta, lya Akala e lya Nassd, o que demonstra a importancia da
presenca e da lideranca femininas desde a origem da religiosidade afro-brasileira. Entretanto,
devemos ter em mente que esses titulos foram atribuidos as fundadoras do candomblé, ou seja,
ndo se trata dos nomes dessas mulheres. Segundo Lima:

la Nass6 ndo € um nome proéprio ioruba, antes um titulo, um oié, que se atribui
as pessoas para determinar ou modificar o seu status na estratificacdo social
do grupo a que pertencem. No caso, 1a Nassé é um titulo altamente honorifico,
privativo da corte do Alafin de Oid, isto é, Rei de todos os iorubas. O titulo
corresponde a fungbes religiosas e da maior significagdo na cultura dos
iorubas. E a Ya Nassd quem, em Oid, a capital da nacéo politica dos iorubas,
encarrega-se do culto de Xang®, a principal divindade dos iorubas e o Orixa
pessoal do rei. Cabe a 14 Nass6 cuidar do santudrio privado de Alafin; realizar
todas as cerimbnias propiciatérias do culto, os sacrificios, as oferendas,
"zelar", enfim, pelo santo do rei.” (LIMA, 2003, p. 32)

Iya Nass0, por exemplo, fundadora do candomblé da Casa Branca, foi uma mulher negra
africana (do reino ioruba de Oyo, na Costa da Africa) que tinha expressivo papel no culto a
Xang06/Ayra Intilé. Foi escravizada e trazida ao Brasil, onde ficou conhecida legalmente como
Francisca da Silva. Foi liberta poucos anos antes da Proclamacéo da Independéncia do Brasil,
e até 1822 morava proximo a Barroquinha. Francisca mudou-se para o bairro do Pelourinho, e
realizava cultos para Xang6 em sua casa.

Com a Revolta dos Malés (que veremos mais adiante), dois de seus filhos biologicos
(nascidos na Africa) foram acusados de participar da rebelido, logo, foram presos e condenados.
Francisca defendeu a inocéncia deles, apelando para que a Corte comutasse a sentenca de prisdo
para a pena de deportacdo a Africa, para onde, efetivamente, voltaram juntos (Francisca, seu
marido, também liberto, os filhos e Marcelina da Silva, também uma nag6 liberta). Marcelina
havia sido escrava de Francisca da Silva, ja no Brasil, para onde voltou sozinha por volta de
1839/40, sucedendo a Francisca da Silva na lideranca do Terreiro da Casa Branca, ou seja,
tornando-se a segunda lalorixa (Méae de Santo, sacerdotisa) da Casa Branca — lya Nass6 sendo
a primeira. (PARES; CASTILLO, 2015).

Em entrevista com a Ekede Sinha, lyd Ebge, do Terreiro da Casa Branca, em

20/02/2020, ela conta como foi a fundagéo do terreiro:

Segundo a historia, a gente chega aqui por volta de 1830. E chega para a
Barroguinha, que € a Confraria, que na verdade os escravizados vém de alguns


https://pt.wikipedia.org/wiki/I%C3%A1_Nass%C3%B4
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lugares da Nigéria, mas segundo a histdria, o Candomblé da Casa Branca
comeca nos fundos da igreja da Barroquinha, por volta de 1830. Ya Nass0,
que segundo a historia também néo era o nome dela, o nome dela era Francisca
da Silva. E junto com Ya Kala e Ya Deta formam o terreiro de candomblé, na
Barroquinha. (...) Por volta 1839/40, Marcelina volta para o Brasil j& sem Ya
Nassd, que continua |4 (eles voltam para o Benin). E traz o Candomblé da
Barroquinha para ca. Entdo aqui comeca com Marcelina, Oba Tossi™®, por
volta de 1840. E estamos aqui até hoje. (Trecho da entrevista com Ekede
Sinha)

A Yalorixa Marcelina (Ob& Tossi) esteve a frente da Casa Branca até o seu falecimento,
em 1885. De acordo com o depoimento de Ekede Sinha, ao procurar um terreno em Salvador
para abrigar o espago sagrado, “Marcelina faz uma promessa, que se ela conseguisse um terreno
que gostasse, ofereceria as terras para Oxossi e a Casa seria oferecida para Xangb. A Casa foi
dedicada também para “Oxum, a grande Mae, que € a primeira mulher que desce do pantedo
dos Orixas e que faz uma revolugdo quando os homens tiram ela de dentro e transforma tudo**”.
A Casa Branca tem quatro pilares, segurando a coroa, Oxossi, Xangd, Oxum e Oxala, que é o
grande Pai, em homenagem a Obatala.

Analisando as palavras de Ekede Sinha, destacar o Orixa Oxum, consagrando o espaco
sagrado para esta forca feminina tem um significado. No Candomblé, o jogo de bdzios pode ser
utilizado tanto por homens quanto por mulheres, e de fato, ha a crenca de que foi Oxum, a Orixa
das aguas doces, da fertilidade e da beleza, quem inventou o jogo de buzios. Essa narrativa
sobre Oxum como a criadora do jogo de buzios reforca o papel central e simbolico das mulheres
dentro da religiosidade afro-brasileira, especialmente no Candomblé. E essa seria uma das
razdes de o jogo de buzios ter-se firmado no Brasil como pratica divinatoria, em detrimento ao
If4 e Opelé, os jogos para consulta por exceléncia, na Africa, e somente por homens (BENISTE,
p. 316).

O fato de Oxum ser associada ao jogo de buzios e de esse jogo ser amplamente praticado
por mulheres no Candomblé reafirma a importancia do protagonismo feminino na preservagédo
e na transmissdao do conhecimento espiritual e cultural no Brasil. Isso reforca a ideia de que as
mulheres, desde os primordios do Candomblé, desempenham papéis de lideranca espiritual e
social.

Dentro de um contexto historico, a centralidade das mulheres no Candomblé foi uma

adaptacédo ao contexto brasileiro, em que as mulheres negras tinham mais liberdade relativa em

13 Oba Tossi era 0 nome pelo qual Marcelina da Silva era conhecida e foi consagrada como Yalorixa

14 palavras da Ekede Sinha
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comparagdo com os homens, especialmente no espaco urbano, como no caso das ganhadeiras.
Elas também assumiam responsabilidades religiosas e sociais, o que lhes permitiu ndo apenas

participar, mas também liderar as préticas divinatorias e rituais.

2.1.1 Importéncia da Revolta dos Malés

Como vimos até aqui, as irmandades de negros foram fundamentais na luta pela
emancipacdo dos escravizados. Uma dessas lutas, imediatamente relacionada as irmandades,
foi 0 movimento que se tornou conhecido como “A Revolta dos Malés”. Os chamados malés
eram africanos de religido muculmana, da cultura ioruba, conhecidos genericamente como
nagds’®. Malé é uma palavra originada do iorub4 “imalé”, que significa mugulmano.

O numero de escravos negros, que desempenhavam diversas fungdes trabalhando na
cidade de Salvador/BA, era muito grande, sendo Salvador, por isso, comparada a uma “capital
africana” (BRITO, 2023). E dessa massa urbana de trabalhadores negros (escravos ou libertos),

que saird a agitacdo politica que acabara levando a Revolta dos Malés. Vejamos:

Havia entre eles lavradores, remadores, domésticos, pedreiros, sapateiros,
alfaiates, ferreiros, armeiros, barbeiros, vendedores ambulantes, carregadores
de cadeira, entre outras atividades. A grande maioria dos rebeldes se
empregava em ocupacdes tipicamente urbanas. Foram pouquissimos o0s
ocupados na lavoura, por exemplo. Um ou outro tinha vindo do Recdncavo
para participar do levante em Salvador. (REIS, s.d., p. 05)

De acordo com Jeanne Abi-Ramia:

Fontes indicam que, naquela época, a capital da provincia da Bahia possuia
em torno de 65 mil habitantes, dos quais aproximadamente 40% eram cativos.
Por outro lado, a maioria ndo escrava era composta por africanos e seus
descendentes (pardos e mulatos). Considera o historiador Jodo José Reis que,
somando “os negros e mesticos escravos e livres, os afrodescendentes
representavam 78% da populacdo. Os brancos ndo passavam de 22%. Entre
0s escravos, a grande maioria (63%) era nascida na Africa, chegando a 80%
na regido dos engenhos de agucar localizados no Reconcavo”. (ABI-RAMIA,
2016, n.p.)

Além disso, o islamismo cresceu muito na Bahia devido ao ambiente urbano, como

vemos em Reis:

15 0s chamados genericamente de nagds (no Brasil) eram originérios de varias etnias de um dos maiores grupos
étnico-linguisticos da Costa da Africa, o loruba (do qual faziam parte os jejes e 0s haussas, entre outros).
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A relativa independéncia dos cativos de Salvador, a presenca de um segmento
numeroso de libertos e a interagdo entre os dois grupos ajudaram a criar uma
rede de convivio, proselitismo, recrutamento e mobilizacdo. A essa rede
rebelde os documentos da devassa se referem como “sociedade malé”. Fossem
escravizados ou libertos, muitos malés sabiam ler e escrever o arabe, e
repassavam seus conhecimentos para os iniciantes. Os que trabalhavam no
ganho reuniam-se nas esquinas, ruas, no cais do porto para oferecer seus
servicos e enquanto esperavam fregueses ocupavam-se com religido e
rebelido. (REIS, s.d., n.p.)

Foi em 24 de janeiro de 1835, na cidade de Salvador, que eclodiu a Revolta dos Malés,
realizada por escravizados que queriam o fim da escravidao e a liberdade religiosa, de modo a
por fim a imposicdo do catolicismo, alem de fundar uma republica islamica no nordeste
brasileiro.

O inicio da Revolta se deu quando um primeiro grupo de revoltosos, em torno de 60
homens, foram até a prisdo, que ficava no subsolo da Camara Municipal de Salvador, paratentar
libertar um dos principais lideres dos malés, Pacifico Licutan; o intento ndo foi conseguido,
devido a reagdo dos carcereiros e da guarda do palacio do governo (que funcionava bem
proximo dali). Entdo, o grupo saiu marchando pelas ruas de Salvador/BA gritando “Viva nago,
morra branco” (ABI-RAMIA, 2016, n.p.), convocando 0s demais escravos a se rebelarem
contra a escravidado, assim, formaram um grupo de mais ou menos 600 escravos nagos rebelados
(principalmente da etnia haussa’®) (BRITO, 2023).

A Revolta, que havia se espalhado por vérias regibes da cidade, com confrontos
violentos entre os revoltosos e as forcas policiais, durou menos de um dia, visto que foi
reprimida severamente. Os malés foram vencidos, com 70 rebeldes mortos nos confrontos, 200
prisioneiros que foram torturados de forma barbara e levados aos tribunais, sendo que 12 deles
foram condenados a morte e quatro, desses 12, foram efetivamente mortos, por fuzilamento. As
condenacdes foram variadas, como pena de morte, trabalhos forcados e acoites para a Africa.
Os degredados foram, em nimero aproximado, de 500, entre eles Francisca da Silva (1ya Nasso)
e sua familia, como visto anteriormente (BRITO, 2023; REIS, s.d.).

Vejamos, em Reis, 0s tipos de sentenca contra os revoltosos malés, enfatizando as

injusticas e perseguicdo sofridas pelos malés rebelados, o que mostra a resisténcia negra e o

16 Os hausséas (também grafados como haucas ou halisas) s&o um povo do Sahel (norte da Africa)
ocidental; os haussas se encontram, principalmente, no norte da Nigéria e no sudeste do Niger.
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medo que essa resisténcia e rebelido provocavam nos brancos, para agirem de forma téo

violenta contra os malés.

Os malés receberam diversos tipos de sentenca. Foram elas: prisdo simples,
prisdo com trabalho, acoite, morte e deportacéo para a Africa. Esta tltima pena
foi atribuida a muitos libertos presos como suspeitos, mas contra 0s quais
nenhuma prova definitiva foi encontrada. Mesmo assim, apesar de absolvidos,
foram expulsos do pais. A pena de agoites variava de 300 até 1.200 chicotadas,
que foram distribuidas ao longo de varios dias. O idoso Pacifico Licutan foi
sentenciado a 1.200 chibatadas. Sabe-se de pelo menos um condenado que
morreu em decorréncia desta pena de tortura, o escravo nag6 Narciso. A pena
de morte foi imposta, inicialmente, a 16 acusados, mas posteriormente 12
deles conseguiram sua comutacdo. Quatro foram no final executados. Eram
eles, o liberto Jorge da Cruz Barbosa, cujo nome ioruba era Ajahi, carregador
de cal; Pedro, nag0, carregador de cadeira, escravo de um negociante inglés;
Goncalo e Joaquim, ambos escravos nag6s. Todos quatro foram executados
por um pelotdo de fuzilamento no Campo da Pélvora, no dia 14 de maio de
1835. E assim se findava um dos episddios mais empolgantes da resisténcia
escrava no Brasil. (REIS, p.10)

O sociblogo e jornalista Muniz Sodré (2002) também nos mostra que, desde meados do
século XIX, na trilha das repercussdes da Revolta dos Malés, criou-se, na maior parte do pais,
um grande medo ou uma suspeicdo racial contra os africanos libertos. Imaginavam-se perigos,
temiam-se as diferencas culturais, como se evidencia nas declara¢es de um chefe de Policia a

propdsito dos libertos:

Possuindo uma linguagem, costumes e até religido diferente do brasileiro, ¢,
pelo ultimo acontecimento, declarando-se tdo inimigos da nossa existéncia
politica, eles ndo podem jamais ser considerados cidaddos brasileiros para
gozar das garantias afiancadas pela Constituicdo, antes devendo-se reputar
estrangeiros de NagBes com que o Brasil ndo se acha ligado, por alguém
tratado, podem sem injustica serem expulsos, quando suspeitos ou perigosos.
(SODRE, 2002, p. 67)

Portanto, percebe-se que a Revolta dos Malés trouxe consequéncias, como a intensa
repressdo contra os negros de Salvador, inclusive os libertos (quase 1000 libertos, de uma
populacdo de 5 mil que residia em Salvador, foram obrigados a voltar para a Africa). Também
serviu para “demonstrar as autoridades e as elites o potencial de contestacéo e rebelido que
envolvia a manutencdo do regime escravocrata” (PESSANHA, 2015, n.p.).

Por fim, podemos ressaltar que a Revolta tinha um propoésito politico. Na obra Rebelido
escrava no Brasil: a historia do levante dos Malés (1835), o autor Jodo José Reis destaca alguns

aspectos da sociedade baiana, onde a rebelido dos malés aconteceria:
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A Bahia estava marcada por profundas desigualdades sociais, agravadas pela
rapida expansdo da populacéo pobre livre e escrava. A recessao econdémica
dos anos vinte e trinta e 0 processo turbulento de descolonizacdo e formacao
do Estado nacional convergiriam para romper a relativa apatia politica que
caracterizara a sociedade colonial baiana. (REIS, 1986, p.36)

A Revolta dos Malés é conhecida por ser a maior revolta de escravos no pais. E essa
historia esta ligada a organizacdo dos negros, a luta por direitos, a formagdo do 1€ Axé lya
Nassd Oka e reforca também os espacos sagrados como lugares miticos e politicos. Embora as
mulheres estivessem fora dos rituais no mundo islamico®’, a historia esteve intimamente ligada as
irmandades que, por sua vez, deram origem ao primeiro terreiro de Candomblé da nacdo Keto.

A relacdo de lya Nasso e sua familia com a Revolta dos Malés, é registrada por varios
autores e confirmada por Ekede Sinha, em entrevista. Por volta de 1837, voltou a Africa para
defender seus filhos envolvidos na Revolta dos Malés, e ndo voltou ao Brasil. Sua filha
espiritual, Marcelina da Silva, é que se torna a primeira Yalorixa, da década de 1840. Nas

palavras de Ekede Sinha:

Depois da Revolta dos Malés, por volta de 1837, Ya Nassd, por ela ter dois
filhos e eles, segundo a histéria, foram envolvidos na Revolta dos Malés, ela
é obrigada a voltar para a Africa. Ela se predispde a voltar para a Africa para
defender os filhos dela. E ai volta a familia toda para a Africa, inclusive com
uma filha de santo que era Marcelina, que segundo a histéria, era escrava e
filha de santo. (ENTREVISTA 2020)

Cabe ressaltar que a religiosidade teve fundamental importancia para o fortalecimento
dos negros, tanto no sentido de fortalecimento da sua identidade quanto no sentido da
mobilizacdo para as lutas e a resisténcia.

Hé& um aspecto importante em relacédo aos Malés. Os muculmanos africanos que viveram
no Brasil durante o periodo escravocrata, especialmente na Bahia, eram um grupo com
caracteristicas diferenciadas em comparacdo a outros africanos, como 0s iorubds néo

islamizados. Um dos aspectos que os distinguia era a alfabetizacdo e o dominio da escrita, em

A posigdo de inferioridade feminina esta revelada na doutrina do Alcordo: “’Os homens tém sobre elas uma
preeminéncia’ (3:228). Ou entdo: ‘Os homens tém autoridade sobre as mulheres porque Alé fez uns superiores aos
outros e porque eles gastam sua fortuna para sustenta-las. As boas mulheres sdo obedientes’ (4:34).” (Reis, 1986.
p.130)
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funcéo de sua necessidade de ler e estudar o Alcoréo. Isso lhes conferia um grau de letramento
que ndo era comum entre outros grupos africanos escravizados.

Como muculmanos, os Malés precisavam aprender a ler o arabe, ja que a leitura do
Alcordo era parte central de sua prética religiosa. Esse letramento proporcionava a eles um
diferencial importante, tanto em termos de comunicacdo quanto de organizacao.
Diferentemente da maioria dos outros africanos escravizados, que, em sua maioria, eram
iletrados por causa da marginalizacdo imposta pela escravidao, os Malés conseguiam escrever
suas ideias e articular suas demandas, o0 que se revelou particularmente relevante durante a
Revolta dos Malés em 1835.

Portanto, a Revolta dos Malés, que ocorreu em Salvador, foi uma insurreigdo organizada
por africanos mugulmanos contra o regime escravista e a opressao religiosa que enfrentavam.
Contudo, a luta dos Malés néo se limitava a questdo da liberdade dos africanos em geral, mas
envolvia também uma divisdo ideoldgica clara entre os grupos que eles consideravam "dignos"
de serem libertados e aqueles que deveriam ser eliminados.

Sua revolta foi baseada ndo apenas em uma luta contra a escravidao, mas tambem em
um projeto de libertagéo religiosa, que buscava favorecer os mugulmanos e eliminar aqueles
gue consideravam opositores, seja pela diferenca religiosa ou cultural. 1sso demonstra como a
religiosidade, a alfabetizacdo e o sentimento de pertencimento a uma elite intelectual e espiritual
influenciaram profundamente a luta dos Malés, diferenciando-os de outros grupos africanos no
Brasil.

Embora a Revolta dos Malés esteja ligada a formacéo do primeiro terreiro de candomblé
(Ketu) do Brasil, trouxe a tona questdes sobre a diversidade religiosa entre os africanos.
Enguanto os Malés lutavam por uma sociedade islamica, os praticantes do candomblé, lutavam
pela preservacdo de suas tradicdes africanas, centradas no culto aos Orixas. Esses dois grupos,
embora compartilhassem a mesma origem africana, tinham visbes diferentes de liberdade e

espiritualidade.

2.2. Ganhadeiras-escravas ou forras

A Lei do Ventre Livre, promulgada em 1871, determinava que os filhos de mulheres
escravizadas nascidos a partir daquela data seriam considerados livres. No entanto, a lei tinha
uma serie de limitacGes, uma vez que esses filhos continuavam sob a tutela dos senhores de

suas maes até os 21 anos de idade. Essa situacdo criou um desafio adicional para as mulheres
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negras, que viam na alforria a unica forma real de garantir a liberdade imediata de seus filhos
(MACHADO, 2021).

As escravas de ganho e mulheres forras passaram a intensificar suas atividades
econdmicas apds a promulgacdo da lei, tentando acumular recursos para comprar a liberdade
de seus filhos antes que estes alcancassem a maioridade. Esse esforgco muitas vezes envolvia
grandes sacrificios, pois as mulheres tinham que conciliar o trabalho &rduo com a busca por
oportunidades de negociacdo com os senhores de escravos.

Durante séculos, as mulheres negras resistiram, lutaram e protagonizaram movimentos

de resisténcia na luta por sobrevivéncia.

[...] em 1857 as mulheres negras ainda eram escravizadas. Estavam nas
lavouras, na casa grande, nas senzalas, nas ruas, produzindo sem descanso
devido, sem beneficios, sem alimentacdo adequada. As mulheres negras
escravizadas - ou mesmo as libertas - resistiam um dia de cada vez. [...]
organizavam e lutavam de diferentes formas, por seus direitos, como
escravizadas. E mesmo quando ndo tinham o reconhecimento e status de
cidadds, imprimiram estratégias exemplares de reinvencao de si. Participaram
de movimentos que nasceram da sobrevivéncia dos tumbeiros, ou da propria
terra de Vera Cruz. (MIRANDA; SILVA, 2019, p. 103)

Bernardo (2003 p. 40) ressalta que varios estudos mostram a presenca das mulheres
negras, conhecidas em alguns Estados como "mulheres de tabuleiro”. Verger destaca essas

mulheres em Salvador.

Pierre Verger, ao comparar a rede africana das feiras com as que ocorreram
nas Américas diz: (...) agui houve a sua supressao, mas existem feiras locais
(diurnas) e os "tabuleiros" das vendedoras isoladas (diurna e noturna). A
baiana de turbante, camisa rendada, saias de algoddo colorido sobreposta e
pano-da-Costa, numa adaptacdo de vestimenta africana (ou melhor, das
africanas mugulmanas) a um novo meio e novos "patterns” de vestuério, vai,
com o tabuleiro sobre a cabega, coberto, como em terra Nag6, por ser um pano
que protege do sol e das moscas. Vai e se instala num canto da feira local, ou
numa calcada, no ponto que lhe pertence de costume; ela senta num
banguinho, pbe ordem no tabuleiro e vende, aos apreciadores da comida
africana, os acagas, acarajés (...) Em alguns pontos da cidade, & noite, na luz
vacilante dos lampides, um grupo de baianas vende suas comidas ou pequenos
objetos de perfumaria, recriando do outro lado do Atléantico a "feira noturna”
dos vilarejos iorubas. (VERGER, 1992, p. 155)
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As escravas de ganho eram mulheres escravizadas que recebiam permissdo de seus
senhores para trabalhar fora das propriedades, gerando renda ao realizar atividades econdmicas
autdbnomas nas cidades. Elas eram, em grande parte, responsaveis por servicos domesticos como
lavar roupas, cozinhar, costurar e vender alimentos ou produtos nas ruas. Embora fossem
obrigadas a entregar parte dos lucros aos seus senhores, as escravas de ganho podiam, em alguns
casos, guardar parte do que ganhavam para tentar comprar sua propria liberdade ou a de seus
filhos.

A atuacdo das escravas de ganho era marcada por uma relativa mobilidade nas cidades,
0 que Ihes permitia criar redes de contato e solidariedade com outras mulheres e trabalhadores.
Esse trabalho externo também possibilitava uma certa autonomia financeira, ainda que limitada,
e aumentava suas chances de conseguir recursos para negociar a alforria. Alémdisso, a presenca
constante dessas mulheres no ambiente urbano fazia com que elas fossem mediadoras entre a
comunidade negra e a sociedade colonial, circulando informacGes e fortalecendo lacos
comunitarios.

Apesar de serem escravizadas, essas mulheres encontravam nas atividades de ganho
uma forma de resisténcia silenciosa ao sistema escravista, utilizando o trabalho para criar
oportunidades de autonomia dentro de uma estrutura de opressao.

Ja as mulheres forras eram ex-escravas que haviam conquistado sua liberdade, seja por
meio da compra da alforria, por concessao de seus senhores ou por outros meios legais. Essas
mulheres, muitas vezes, continuavam a trabalhar nas mesmas atividades que realizavam quando
escravizadas, como vendas ou servicos domesticos, mas agora com a vantagem de que seus
lucros ndo precisavam ser divididos com os senhores.

No entanto, sua liberdade ndo era plena, ja que, mesmo forras, elas permaneciam
inseridas em uma sociedade que discriminava e marginalizava 0s negros e ex-escravos. Ainda
assim, as mulheres forras assumiam um papel de lideranca econémica e social em suas
comunidades, muitas vezes utilizando seus recursos para ajudar a libertar seus parentes ainda
escravizados, especialmente seus filhos.

Com a promulgacdo da Lei do Ventre Livre em 1871, que determinava que os filhos
nascidos de mulheres escravizadas seriam livres, as mulheres forras intensificaram seus
esforcos para garantir a liberdade de seus filhos e de outros parentes, muitas vezes atuando
como intermediérias nas negocia¢fes de alforria. Além disso, essas mulheres ajudavam a
manter vivas as tradic@es culturais e espirituais africanas, servindo como figuras de referéncia

e lideranca em suas comunidades.
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Os estudos de Marilia Ariza (2018) destacam historias de mulheres negras e incansaveis
lutas pela alforria de seus filhos, com jornadas excessivas para pagar a “liberdade”, com
senhores abusivos, pagamentos infimos e promessas ndo cumpridas. Nesta historia, percebemos
um namero maior de mulheres libertas, que tiveram de desenvolver estratégias para avancgar na

sobrevivéncia.

De fato, diversos estudos sobre alforria tém, ha algum tempo, indicado a
prevaléncia de mulheres entre os cativos beneficiados por manumissdes,
fossem elas conquistadas em ajustes incondicionais, que cumpriam o papel
simbdlico de atestar a benevoléncia senhorial, ou condicionais, associados a
prestacdo de servicos ou a indenizacBes monetizadas. Néo obstante, certo
olhar historiografico que identifica a manumissdo de mulheres escravizadas e
seus filhos a arranjos de natureza intimo-sexual entre cativas e senhores,
reconhecidamente legatario de narrativas sobre a lubricidade da mulher negra
e da mesticagem brasileira, mostra-se ativo ainda nos dias de hoje,
desdenhando a importancia da capacidade de trabalho e de improviso de
modos de vida entre cativas e libertas. (ARIZA, 2018, p. 153)

Ainda de acordo com Alzira (2018), a lideranca de mulheres negras pela conquista da
alforria de seus filhos, foi marcada por muito sofrimento e poucas vitGrias, mas marcou e
perpetuou uma figura de lideranca no pais. Na época, muitas eram conhecidas como “escravas
de ganho” ou “mulheres forras” e, com a autorizagao de seus senhores, circulavam comprando
e vendendo mercadorias.

Tanto as escravas de ganho quanto as mulheres forras desempenharam papéis centrais
na economia urbana do Brasil colonial e, mais importante, na luta pela liberdade. Elas foram
responsaveis por criar alternativas de subsisténcia e resisténcia dentro de uma sociedade que
limitava severamente seus direitos e liberdades. O esforco de muitas dessas mulheres para
libertar seus filhos e familiares fez delas figuras de destaque na resisténcia ao sistema escravista.

Essas mulheres, por meio de suas atividades econdmicas e estratégias de resisténcia,
deixaram um legado de forca e lideranca que influenciou o desenvolvimento das comunidades
negras no Brasil. Elas representam um exemplo de como, mesmo nas condi¢cdes mais adversas,
as mulheres negras conseguiram encontrar formas de resistir e lutar por uma vida melhor,

abrindo caminho para as futuras geracgdes.

2.2.1. O poder das Yalorixas em estruturas palacianas
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Para o socidlogo Muniz Sodré, em entrevista realizada em 17/11/2019, na Bahia no
século XVIII, a crise das fazendas esporédicas da agricultura, permitiu que os negros da cidade

criassem um espago econémico intermediario de prestacdo de servicos:

Essa classe média que surgiu na Bahia tinha autonomia, tanto que os
descendentes de Malés, muculmanos, que eram nagds, moravam na Lapinha,
subindo o Pelourinho, essa pequena classe média era culta, médicos,
professores de piano, professores de mateméatica. (SODRE, 2019)

Durante a entrevista Sodré questiona:

Como vocé transita em uma sociedade onde 0 racismo e a segrega¢ao sdo a
regra, o que domina? Os terreiros aglutinam interesses profissionais, para
pessoas que tinham alfaiataria, marcenaria, portanto negro com posses,
principalmente nas grandes casas eram negros que tinham posses. Aninha*, no
Opd Afonja tinha duas casas no comércio, falava inglés e participa do
Congresso Afrobrasileiro, em Recife. (SODRE, 2019)

Ao citar a Yalorixa do terreiro 116 Axé Opd Afonja, em Salvador, Sodré faz uma
referéncia a Yalorixa Aninha e ao Ilé que faz parte ocupando o cargo de Oba de Xango,
confirmado pela Yalorixa Stella de Oxossi, que esteve na lideranca do terreiro entre 1976 e
2018, substituida, apos sua morte, por Mae Ana de Xang6 em 2019.

O autor cita a participacdo de Mae Aninha em um Congresso Afro-brasileiro realizado
nos anos de 1930. Na época, dois encontros marcaram o debate sobre as relagdes raciais no
Brasil: os Congressos Afro-Brasileiros, ambos ocorridos em estados do Nordeste do Brasil, o
primeiro na cidade de Recife, capital de Pernambuco, em 1934, e o segundo em Salvador,
capital da Bahia, em 1937.

Sodreé (2002) lembra que:

“[...] a participagdo de dirigentes de terreiros tradicionais nos Congressos afro-
brasileiros, realizados em Recife e em Salvador, na década de 1930, como a
participacdo de Aninha no Il Congresso afro-brasileiro, em Salvador de 1936,
com uma comunicagao sobre culinaria baiana: N&o é de se espantar, portanto,
gue uma lider de comunidade negra pudesse atuar no contexto nacional-
brasileiro com uma consciéncia politica-intelectualista, isto é, com uma
consciéncia organizadora da diferenca étnica e com efeitos préticos sobre a
estrutura do terreiro”. (SODRE, 2002. p. 68)
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Nascida em 1869, Mé&e Aninha foi iniciada no candomblé no final do século XIX, por
Mae Marcelina, uma das lideres do terreiro da Casa Branca do Engenho. Em 1910, Mé&e Aninha
fundou o 11é Axé Opd Afonja. Durante grande parte de sua vida, Mée Aninha enfrentou o
preconceito e a perseguicdo que recaiam sobre os praticantes de candomblé. A religido era
criminalizada e, muitas vezes, considerada uma supersticdo primitiva pelas autoridades
coloniais e p6s-coloniais. No entanto, Mae Aninha foi uma das principais responsaveis pela
legitimacdo do candomblé no Brasil. Ela usou sua influéncia para dialogar com autoridades
politicas e intelectuais da época, buscando o reconhecimento e o respeito para o candomblé.

Mulheres negras se tornam liderancas em terreiros de candombleé tradicionais e
matriarcais, em Salvador. Ele acredita que esses espacos religiosos sdo tradicionalmente

elitistas, com a mesma estrutura dos Palacios de Qi6*8.

Elite de negros no Brasil. Acho que sim. Terreiro ndo é uma coisa popular.
N&o se pode enquadrar o terreiro como cultura popular brasileira, e alguns
autores alegam que era uma cultura que ndo gerava sentido. Eu acho que gera
muito sentido, sempre gerou muito sentido. E muito dificil definir o que é o
popular. Os terreiros talvez sejam instituicGes mais estaveis e duradouras (...)
0S costumes e institui¢des afros ...tudo isso é derivacdo do terreiro, mesmo
guando ndo se pertence ao culto. O culto sempre foi reduzido. Um candomblé,
um terreiro, ndo comporta uma multiddo, a ndo serem um dia de festa. Um
barracdo pode entrar quem quiser e assistir muita gente, mas a dindmica das
casas nédo é de multiddo. Essa marca elitista ndo é uma marca discriminatoria,
é 0 nucleo organizador, pequeno. Que € a mesma estrutura dos Palacios de
i, estrutura do terreiro é estrutura palaciana. (SODRE, 2019)

Stuart Hall (1984), ao analisar o conceito de "cultura popular"”, argumenta que ela néo é
fixa, estatica ou autbnoma, mas sim um campo dindmico em constante transformacdo, moldado
pelas lutas entre o "bloco de poder” (as classes dominantes) e as "forcas populares™ (as camadas
mais marginalizadas). Para Hall, a cultura popular ndo pode ser vista como uma entidade pura
ou isolada das relac6es de poder, pois ela é continuamente negociada, disputada e redefinida.

Hall reflete que a cultura popular é o resultado de um processo de apropriacdo e
resisténcia. As forcas populares produzem expressdes culturais que muitas vezes emergem da

vida cotidiana, da experiéncia comum e da resisténcia a dominacdo. No entanto, essas

18 O Império de 0i6 foi um império da Africa Ocidental localizado no que é hoje o sudoeste da Nigéria e o
sudeste do Benim. Segundo a mitologia, Xangd teria sido o quarto rei da cidade de Oi6, que foi 0 mais poderoso
dos impérios iorubas. Depois de sua morte, Xangd foi divinizado, como era comum acontecer com 0s grandes
reis e herois daquele tempo e lugar, e seu culto passou a ser 0 mais importante da sua cidade, a ponto de o rei de
0i06, a partir dai, ser o seu primeiro sacerdote. (PRANDI, 2010)
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expressoes sdo frequentemente cooptadas ou apropriadas pelas elites dominantes, que tentam
moldar ou neutralizar seu significado para manté-las sob controle. Isso cria um ciclo constante
de resisténcia e assimilacéo, no qual os significados da cultura popular estdo sempre em disputa

e mudanga.

O termo “popular” € polissémico, ou seja, carrega varios sentidos e
significados. De acordo com seu significado recorrente, uma cultura é
“popular” porque as massas, o “povo”, a valoriza bastante, comprando, lendo,
escutando e consumindo. Esta seria uma definicdo comercial ou de
“mercado”, sendo frequentemente associada a alienacdo, expropriacdo e
rebaixamento da cultura do povo. Contrapondo-se a ela, alguns tedricos
“radicais” preconizam uma “cultura popular” alternativa, desalienada, integra,
auténtica, que ndo ficaria a mercé dos interesses comerciais e a
homogeneizagéo cultural (HALL, 1984, p.93-110)

Essa visdo dialética de Hall sublinha que a cultura popular ndo pode ser tratada como
uma forma cultural inferior ou separada das dindmicas de poder politico e econdmico. Ao
contrario, ela é central na formacéo das identidades e nas lutas sociais, uma vez que reflete tanto
as imposicdes da classe dominante quanto as formas de resisténcia das classes populares. Para
ele, a cultura popular € profundamente influenciada por essas tensbes e conflitos, e seus
significados sdo continuamente transformados ao longo do tempo.

No contexto brasileiro, a cultura dos terreiros, por exemplo, pode ser vista como um
exemplo dessa luta dindmica descrita por Hall. Praticas religiosas e culturais afro-brasileiras,
como as desenvolvidas nos terreiros, foram historicamente marginalizadas e criminalizadas
pelas elites dominantes. No entanto, essas praticas sobreviveram e evoluiram como formas de
resisténcia cultural, mantendo sua relevancia e sentido para as comunidades que as praticam.
Ao longo do tempo, aspectos dessa cultura foram apropriados ou "folclorizados”, mas também
continuaram a ser espacos de luta, identidade e poder para os negros no Brasil.

A abordagem de Stuart Hall complementa a sua andlise ao sugerir que a cultura popular
€ um processo em constante mudanca, em que o “"popular" e o "elitista" estdo sempre
interagindo e se reconfigurando. Isso ajuda a entender por que é dificil definir rigidamente o
que é "popular" e como essas formas culturais, mesmo que subordinadas, tém o poder de
transformar a sociedade e reescrever seus préprios significados, especialmente em contextos de

opressao e resisténcia como o da diaspora africana no Brasil.
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O termo “popular” € polissémico, ou seja, carrega varios sentidos e
significados. De acordo com seu significado recorrente, uma cultura é
“popular” porque as massas, o “povo”, a valoriza bastante, comprando, lendo,
escutando e consumindo. Esta seria uma definicdo comercial ou de
“mercado”, sendo frequentemente associada a alienacdo, expropriacdo e
rebaixamento da cultura do povo. Contrapondo-se a ela, alguns teoricos
“radicais” preconizam uma “cultura popular” alternativa, desalienada, integra,
auténtica, que ndo ficaria a mercé dos interesses comerciais e a
homogeneizagéo cultural (HALL, 1984, p.93-110)

No Brasil, Hall publicou o livro de coletanea Da diaspora: identidades e mediagdes
culturais, em 2003, onde destaca que “a contradigdo principal, que polariza o dominio da
cultura, ndo se encontra no embate classe versus classe, mas sim no povo versus o bloco do
poder. Nesse aspecto, a cultura popular € um campo de disputa, um dos locais de engajamento
da luta a favor ou contra a “cultura dos poderosos” (HALL, 2003, p. 262).

O fortalecimento dos terreiros, como espac¢os de lutas, também e compartilhado por
Sodré, ao afirmar que “é preciso entender o terreiro em uma perspectiva politica, ndo politica
partidaria, mas politica agregativa, interculturalidade e essa interculturalidade pra mim é
politica, analdgica e politica” (SODRE, 2019).

Os terreiros de candomblé sempre foram mais do que simples espacos de culto religioso.
Desde sua origem, eles funcionaram como reflgios para a preservagdo das tradicdes culturais
africanas no Brasil colonial e pds-colonial, em um contexto de repressdo cultural e religiosa.
Durante séculos, a pratica do candomblé foi criminalizada, e seus adeptos eram perseguidos
pelas autoridades, sendo acusados de bruxaria ou praticas pagads. Os terreiros, portanto,
tornaram-se locais de resisténcia cultural e politica, onde a religiosidade de matriz africana
podia ser praticada em segredo e mantida viva, apesar da violéncia do Estado.

Em muitas ocasifes, o0s terreiros também funcionaram como espa¢os de organizacao
politica para questdes aléem da religiosidade, como a luta pela liberdade durante o periodo
escravista, a busca por direitos durante a abolicdo e, posteriormente, a defesa de direitos civis
e humanos para as populacdes negras e afrodescendentes. As liderancas religiosas
frequentemente desempenharam um papel duplo como lideres espirituais e ativistas politicos,
lutando contra a discriminacdo racial e a marginalizacdo social.

Liderancas como Mé&e Aninha Opd Afonja demonstraram a importancia do terreiro
como um espaco de afirmacdo identitaria e de resisténcia as tentativas de assimilagdo forcada
ou erradicacdo das tradi¢Oes africanas. Ao manterem vivas as praticas religiosas e culturais, 0s

terreiros desafiaram a hegemonia cultural imposta pela sociedade colonial e cristé.
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2.3. Patriménio financeiro e simbdlico

A jornalista e Cientista da Religido Claudia Regina Alexandre (2021), em sua tese de
doutorado Exu Feminino e o matriarcado nag6: Indagacdes sobre o principio feminino de Exu
na tradicdo dos candomblés yoruba-nagé e a emancipagdo das “Exu de Saia”, destaca que a
historia de Marcelina Obatossi foi investigada recentemente pelos pesquisadores Lisa Earl
Castillo e Luis Nicolau Parés, ao publicarem o artigo Marcelina da Silva e seu mundo: novos
dados para uma historiografia do candomblé ketu (2007), “trazendo novas evidéncias sobre a
atuacdo da dupla de sacerdotisas (Obatossi e lya Nass0) a partir do levantamento de arquivos
documentais, que incluem inventarios post mortem, escrituras de imoveis, cartas de alforria,

processos judiciais, ocorréncias policiais e registros de batismo, casamento e 6bito”.

destaca-se a atuacdo das alforriadas e libertas ligadas aos candomblés, que
ficaram conhecidas como “mulheres do partido alto”: tratava-se de
comerciantes que acumularam riquezas e mantinham relacdo com a Igreja
Catolica, principalmente ao se tornarem madrinhas de batismo de filhos e
filhas de negros. Esse foi o0 caso das africanas lya Nass6 Oka e Marcelina da
Silva (Obatossi), sacerdotisas de Xangd, respectivamente, a fundadora e a sua
sucessora no terreiro 11€ Axé lya Nassd Oké (Casa Branca do Engenho Velho),
considerado o mais antigo terreiro a funcionar regularmente no Brasil e cujas
raizes remontam o lendario terreiro da Barroquinha. (ALEXANDRE, 2021, p.
172)

No estudo de Parés e Castilho, a Yalorixa da Casa Branca, diversas pesquisas apontam
Obé Tossi como uma mulher que “desenvolveu seu agucado espirito comercial, para ndo dizer

capitalista, investindo seu dinheiro sempre de forma lucrativa”.

Se Marcelina trouxe bens da Africa, um capital inicial para seus
investimentos, ndo sabemos, mas o certo € que passou a ter um poder
aquisitivo consideravel, o que é sinalizado pela rapidez com que acumulou
propriedades. Do mesmo modo que seus ex-senhores, Francisca da Silva e
José Pedro Autran, os primeiros bens da liberta Marcelina, foram escravos.
Ao longo da sua vida, ela se tornou proprietaria de pelo menos outros 14
cativos, além dos quatro j& mencionados, somando um total del8. Na sua
grande maioria, eram mulheres nagds e seus filhos crioulos. A preferéncia
de Marcelina por escravos do seu préprio género corresponde, conforme
sugerem os estudos sobre o tema, a uma tendéncia comum entre mulheres
libertas. (PARES & CASTILHO, 2007, p. 126)
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O patrimdnio de Marcelina se multiplicava pela sabedoria de suas a¢fes. Com a

consciéncia que o poder econdmico representava poder social e politico.

Marcelina parece ter seguido um padrdo comum entre os libertos daquela
época, 0s quais, inicialmente, compravam escravos de ganho e, com o lucro
destes, investiam depois em imdveis, que, por sua vez, geravam renda com 0s
aluguéis. Se, como vimos, nas décadas de 1840e 1850 Marcelina investiu
principalmente em escravos, a partir do fim da década de 1850 ela passou a
acumular propriedades imobiliarias. 1sso pode ser explicado também pela alta
do preco dos escravos apds o fim do trafico atlantico. (PARES & CASTILHO,
2007, p. 130)

Pelas pesquisas recentes, Oba Tossi nasceu no século XIX na Costa da Mina, na Africa.
Identificada como ganhadeira, chegou no Brasil na década de 1820 e teve duas filhas: Maria
Madalena da Silva, que nasceu escrava, mas foi alforriada em 14 de fevereiro de 1837, aos sete
anos e Isabel, que foi batizada em 2 de junho de 1832 na Igreja de Santa Ana, na Bahia.
Marcelina teria sido escrava de Francisca da Silva, que possivelmente pode ser identificada com

14 Nasso.

A propriedade de escravos por parte de libertos era bastante frequente na
Bahia oitocentista e ndo deveria surpreender-nos muito. A instituicdo da
escraviddo era parte constitutiva da estrutura social baiana. O cidaddo
abastado investia seu capital em escravos, da mesma forma que o investia em
propriedades imdveis, e os libertos que tinham o poder aquisitivo necessario
também o faziam. (PARES & CASTILHO, 2007, p. 115)

Como foi dito, algumas versdes da tradi¢do oral contam que Iya Nassod “voltou a Africa
em companhia de Marcelina e 14 faleceu. Marcelina regressou entdo com a ‘heranca’ (de bens
e de cargos) e assumiu a lideranga do Engenho Velho” (PARES & CASTILHO, 2007, p. 124), e
esteve a frente da década de 1840 até sua morte, em 1885.

Mae Marcelina, como uma das grandes lideres espirituais do candomblé e responsavel
pelo Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, compreendia que o poder econdémico estava
diretamente relacionado ao poder social e politico. Sua sabedoria e capacidade de multiplicar
seu patriménio demonstravam ndo apenas uma aptidao para administrar os bens materiais e
humanos que tinha sob seu controle, mas também a percepcao estratégica de que, ao consolidar
recursos, poderia fortalecer sua posicdo e a de sua comunidade em um contexto de opresséo

racial e social.
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A multiplicagao do patrimonio de Mae Marcelina ndo envolvia apenas a gestdo material,
mas estava profundamente enraizada em sua sabedoria enquanto lider espiritual e comunitaria.
Ela utilizava os recursos do terreiro, incluindo o trabalho de escravizados e outros membros,
para expandir a influéncia do candomblé, garantindo a preservacgdo das tradi¢cdes africanas. Ao
fazer isso, ela se posicionava como uma figura de poder ndo s6 dentro do mundo religioso, mas
também em termos sociais e politicos.

A consciéncia do poder econdomico de Mde Marcelina permitiu que ela navegasse as
complexas dindmicas sociais da Bahia colonial e pos-colonial. Ela sabia que, em uma sociedade
marcada pelo racismo e pela escraviddo, o controle de recursos poderia oferecer alguma
protecdo e garantir a sobrevivéncia das tradi¢des culturais e religiosas que estavam sob ameaca
constante.

A Yalorixa Marcelina foi um dos pilares da tradi¢do oral da cultura afrobrasileira, com

uma troca rica e importante na preservagdo do patrimonio simbélico entre Brasil e a Africa.

O patriménio simbdlico do negro brasileiro (a memaria cultural da Africa)
afirmou-se aqui como territério politico-mitico-religioso, para sua
transmissdo e preservacdo. Perdida a antiga dimensdo do poder guerreiro,
ficou para os membros de uma civilizacdo desprovida de territério fisico a
possibilidade de se “reterritorializar” na didspora através de um patrimonio
simbdlico consubstanciado no saber vinculado a culto de muito deuses, a
institucionalizacdo das festas, das dramatizacBes dangadas e das formas
musicais. E 0 egbé, a comunidade liturgica, o terreiro, que aparece na primeira
metade do século XIX. (SODRE, 2019, p.52)

Sodré destaca que a primeira concretizacdo historica dessa matriz € o candomblé da
Casa Branca ou do Engenho Velho, o Axé I1é lya Nassd Oka.

Na condensacéo do terreiro, transpde-se muito da concepgao espacial contida
na cosmovisdo nagd. Ali se acham presentes as representagdes dos grandes
espacos em que se assenta a existéncia: o orum (o invisivel, o além), e 0 ayé
(mundo visivel). Visivel e invisivel s&o como duas metades de uma cabaca,
antes unidas, depois separadas. Orum e Aye, embora diferentes,
interpenetram-se, coexistem. (SODRE, 2019, p. 53)
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O lugar sagrado também ¢ interpretado por Eliade. Segundo o autor, “a geografia mitica,
0 espacgo sagrado representa a espago real por exceléncia, pois o mito € real para 0 mundo
arcaico, sendo a revelagdo da auténtica realidade: do sagrado” (ELIADE, 1952, pp. 50 — 52).

O espaco sagrado, conforme essa compreensdo, € um espaco de realidade ultima e
fundamental. Ele é visto como real porque é onde o sagrado se revela e se torna acessivel ao
mundo humano, dando sentido e ordem a vida e a existéncia. Essa visdo ressalta a importancia
do mito como uma revelacdo da realidade, que vai além do espaco fisico e ordinério,
transportando aqueles que o vivenciam para um contato direto com o divino e o transcendente.

No contexto das tradi¢fes afro-brasileiras, como o candomblé, os terreiros sdo espacos
sagrados que se conectam a uma geografia mitica africana, onde os mitos dos orixas e seus
feitos sdo recriados e revividos ritualmente. Para os adeptos, o terreiro € um local de realidade
espiritual, onde o mundo divino se cruza com o mundo humano, e 0 mito é constantemente
atualizado através dos rituais e celebrages.

Em didlogo com Eliade, Sodré ressalta:

E o terreiro é uma espécie de agora grega, um ponto de concentracdo e ao
mesmo tempo um ponto de irradiacdo das forcas. Porque ndo é simplesmente
historico, é a0 mesmo tempo mitico, € da forca dos Orixas, forca das crencas
para a sociedade global. O terreiro é uma Africa, ¢ uma metafora espacial. E
uma Africa metaforizada. (ENTREVISTA, 2019)

Na Grécia Antiga, a agora era o centro da vida publica, onde as pessoas se reuniam para
discutir politica, filosofia e questdes sociais. Além de ser um espac¢o de dialogo e tomada de
decisdes, a agora também era um lugar de construcao de identidade coletiva e onde as normas
e valores da sociedade eram reafirmados. Da mesma forma, o terreiro de candomblé pode ser
visto como uma espécie de agora, um espaco central para a vida religiosa, social e politica da
comunidade afro-brasileira. Assim como a agora grega, ele € um local onde se compartilham
saberes, e onde se organiza a vida comunitéria e a luta por direitos.

Neste capitulo, destacamos em que contexto historico formou-se um grupo de
mulheres negras, com poder econdmico, que se tornaram lideres religiosas. No proximo
capitulo, vamos entender a importancia dos mitos e rituais na construcao de narrativas dentro

do candomblé e
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CAPITULO Il

O FEMININO NO CANDOMBLE: O AXE COMO ENERGIA VITAL

No candomblé, os mitos sdo chamados itds e representam a origem da construcdo do
mundo, as caracteristicas dos Orixas e a criacdo do ser humano. S8o herancas ancestrais que
nos contam historias de guerras, lutas, nascimentos, mortes, historias de reis e rainhas. E por
esses itds que todos — desde os iniciantes (Abids) até os irmdos mais velhos (Ebomis) —
aprendem sobre a religido, em uma tradicdo oral. E, por esse motivo, o capitulo comeca e
termina com dois itds ligados aos Orixas femininos, Nand e Yemanja.

Alem disso, o papel dos mitos e rituais se torna essencial, na cultura, para a construgao
de narrativas. Nesse sentido, a manutengdo da memoria vira antidoto contra o esquecimento.
Faremos um importante registro, discutindo nocbes de poder e tradicdo, elementos
fundamentais no campo da religi&o.

Na historia brasileira, as mulheres negras assumem o protagonismo ao se organizarem
em grupos catdlicos, a partir das Irmandades, criadas dos seculos XVII ao XIX, e se fortalecem
em meio a violéncia e o preconceito. A formacdo do primeiro terreiro de candomblé, em
Salvador, o 11é Axé lya Nassd Oka, € uma costura histérica da luta de trés princesas vindas de
Oyo0 e Ketu, escravizadas no Brasil, que se unem e fundam o Candomblé da Barroquinha que,
segundo historiadores, tem mais de 300 anos. Uma historia que une reinados, sabedorias, forca,

maternidade e luta (muita luta) pela sobrevivéncia.

3.1 Yabas na construcéo da vida

Existe um itd na cultura ioruba que descreve a criagdo do mundo e dos seres humanos —
por Odudwa, Oxala e Nand. Em entrevista com a Ebomi Cici de Oxala, em 08/06/2022, ela

conta:

Olodumaré tem o saco da criacdo e chama Obatala, que € o mais velho, [Ihe
entrega o saco], e diz:
— O Senhor vai criar o mundo.
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N&o existe nada, somente o Céu (Orum). Entdo, ele pega o saco da criacéo,
mas esquece de fazer uma oferenda as energias que ja existem®®. O tempo esta
passando e ele, muito lento, sente sede, pega uma nuvem e pousa sobre ela e
cria a primeira arvore, a palmeira. Pega a ponta do seu cajado e enfia no
coracao da arvore (entre o tronco e as palmas); ele fura e ela da o vinho de
palma, [Obatald] toma o vinho e dorme. Exu, que estava pairando, pega o saco
da criagdo e leva junto a Olodumaré e diz:

— O Senhor deu o saco da criagdo para Oxala® ele esta dormindo.

A primeira mulher [de] que se tem noticia é o Orixa Nana. Porque o mundo
esté criado e ndo tem ninguém, Oxal& dorme e s6 acorda quando Odudwa cria
o mundo. Ele fica envergonhado. Quando ele volta, sete dias depois, esté tudo
criado. Ele procura o saco da criagdo e ndo encontra. Odudwa o acolhe e o
conduz a Olodumaré e Ifa, que dizem:

— Meu Pai, 0 Senhor ndo conseguiu criar o mundo, entdo desca e crie o ser
humano.

Ele diz:

— Eu s0 voltarei se eu conseguir criar o ser humano.

Ele desce e vé todas as coisas, a terra, os animais, as aves... € comeca a tentar
a usar tudo para criar o humano: se usa o fogo, 0 humano se consome; se usa
nuvem, areia, também se consome; se usa ferro, fica rigido; se usa pedra,
também. Ele senta embaixo do pé de Iroko?, olha para o céu e diz:

— Jamais poderei voltar porque ndo consegui criar o ser humano. Ele chora e
a agua estremece. E vé sair uma mulher do chéo, e ele diz:

— Pensei que ndo houvesse vida ai. Quem é vocé?

— Nao sei, fui criada pela natureza, diz Nana.

Ele fica olhando pra ela e vé sabedoria, e desabafa:

— Fui enviado para criar o ser humano, mas ndo consegui.

— Sera que ndo posso te ajudar?

— Eu ja tentei tudo...

— Sera que posso te ajudar? Ela mergulha e vem com a méo cheia de barro,
argila e terra. E ele comecou a observar como ela fazia, com rapidez, com
consciéncia e calma... Ele observa e pega um punhado de cada um daqueles
minerais... como ela forma... e faz a cabeca e comeca a cantar:

Ajala mo ori mo ori mo yo ala fori kon

E ago fi ri mi (fi ori mi)22

(Eu te dou paz, eu te dou calma, eu te dou tranquilidade, vocé pensa com o
coragao, 0 coragao escuta vocé, a cabega, um é conectado com o outro.)

— Quem é vocé?

— Ja disse, fui criada com o mundo.

— Entdo te chamarei de Na (Rainha).

19 O itd destaca que Oxala, em razdo de seu carater altivo, se recusou a fazer alguns sacrificios e oferendas a Exu,
antes de iniciar sua viagem para criar o mundo. No candomblé, a tradicdo diz que Exu € o primeiro a comer, e a
receber todas as oferendas.

20 Obatald, na cultura iorubd, também é chamado de Oxala.
21 Iroko, um dos orixas mais antigos, ao lado de Nand, é o orixa do tempo (tanto como duracéo de fatos quanto
relativo ao clima); é o guardido da ancestralidade e dos antepassados; também representa a forca das variagdes

meteoroldgicas.

22No livro Cantando para os Orixas, de Altair Oliveira; a tradugio também pode ser feita da seguinte forma: Ajala
fez meu ori (minha cabega), minha cabega, me germinou e fez crescer, Ala que segura e mantém a minha cabeca.



62

Cici destaca, durante a conversa: "Onde estdo essas mulheres? No inicio das coisas.

Sem elas, nada acontece”. Entdo, continua:

Oxala ndo conhece a morte. Ele sopra a vida, o Axé. Tudo se cria a partir dai,
é 0 casamento mitico de Oxald com Nana. Quando ele sobe para o Aié (Céu),
com as trés criancas (branca, negra e amarela), ele apresenta a Olodumaré e
Orunmild, as criangas se abaixam, levantam as médos. Olodumaré vem na mao
direita e diz: aqui esta o bem e o mal (fecha a mao), Ifa vai na méo esquerda
e diz: aqui estd o bem que transforma o mal, aqui esta 0 mal que transforma o
bem. A transformagdo do bem e do mal. Ali estava criado o ser humano.
Olodumaré, entdo, pergunta a Oxala:

— O que vocé quer de recompensa?

— Quando eu precisar do que botei, eu quero ter licenca de retirar.

— E a senhora? — pergunta a Nana.

— Quando ele tirar o que botou, quero que fique.

Ebomi Cici reforca:

Ele ndo sabe, quando ele pega o que precisa, ele ndo sabe pra onde vai, 0 que
retirou. O segredo da vida e da morte ele ndo sabe, tudo vocé descobre através
das cantigas e itds. Ela [Nand] é a mae do ser humano, a primeira mulher, mae
primordial, a mulher do trabalho. O que ela cria? O que ela tem? Um pildo,
porém, carrega um ibiri%; cada talho representa o espirito da pessoa, que
quando separa do corpo, ela que leva a Oxala. Ele ndo sabe, ela que sabe.

Todo o conhecimento de Ebomi Cici, filha de Oxala, foi adquirido ao longo de seus 84
anos. Nasceu em 2 de novembro de 1939, na cidade do Rio de Janeiro, e vai para a Bahia, se
iniciar no candomblé no ano de 1972, no Terreiro de Candomblé 11é Axé Op6 Aganju, liderado
pelo Babalorixa Balbino Daniel de Paula, conhecido como Obarayi. Durante mais de 30 anos
morou no Terreiro de Pai Balbino de Xangd, aprendeu sobre os Orixas e conheceu o
pesquisador e fotografo Pierre Verger. Morou e vive até hoje na Fundacéo Pierre Verger, em
Salvador. Durante sua convivéncia com Verger, aprendeu, estudou e o auxiliou no cadastro e

identificacdo de fotos e documentos do fotdgrafo.

Trabalhei em 11 mil fotos com ele, fazendo legendas. VVocé me pergunta como
é que vocé conseguiu, em cinco anos, fazer 11 mil legendas? Meu pai Fatumbi,
para mim, era uma pessoa que o gque ele pudesse fazer para preservar a minha
cultura, a cultura afro-brasileira, ele ndo media sacrificio. Tanto é, que aqui na
frente, na hora que vocé entra [na Fundacdo Pierre Verger] tem aqui um texto
onde se fala da responsabilidade do espa¢o cultural. Vocé ndo vai pregar a
religido afro-brasileira, mas vocé vai levantar a autoestima do negro. E isso

23 |hiri, cetro que Nand carrega em sua mao, inerente a representacdo deste Orix4, representa longevidade.
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meu pai Fatumbi, em suas fotos, vocé vé muito bem isso. Ele era uma pessoa
que ajudava muito e uma das formas de preservar, além das fotos que vocé
conhece: as fotos se dividem em dancga, musica, trabalho e religiosidade [...]
Eu fiquei cinco anos com ele ali. As vezes ele trabalhava pela manha na parte
administrativa; almocava; a tarde ele pedia para eu dormir, depois ele tocava
um sinal, acordava. Eu trabalhava de trés, quatro horas, até 19h, ele jantava e
dormia. Quando dava trés horas da manhd ele acordava, batia a bengala no
chéo e dizia: Vamos trabalhar? Trabalhdvamos até o dia clarear. Quando dava
5h acabava. Sempre aquela simplicidade. Através dessas fotos eu pude
aprender. (ENTREVISTA, 2016).

Pelo seu conhecimento, a Universidade Federal da Bahia (UFBA) concedeu, no dia 12
de julho de 2023, o titulo de Doutor Honoris Causa & griot?* (ou gri6) octogenaria Nancy de
Souza e Silva, conhecida como Vovo Cici de Oxala, Ebomi do Terreiro de Candomblé baiano
[1&6 Axé Op6 Aganju.

Os itds sdo contados em todos os terreiros, pela transmisséo oral. Em seu livro Carogo
de Dendé: a sabedoria dos terreiros, Mae Beata de Yemonja descreve a importancia dessa troca

de experiéncia:

A vivéncia no dia a dia das comunidades de candomblé envolve o constante
contar de historias, a transmissao de ensinamentos aos mais novos por meio
das historias contadas pelos mais velhos. A esse contar dos itds, 0s mitos
sagrados do candomblé, mistura-se a troca de histérias de vida dos filhos-de-
santo, recriando, em cada troca de narrativas, a intimidade de convivéncia do
"povo de santo". [...] vozes que cantam os cantos dos Orixas e que contam
contos do candomblé. Os cantos afro-brasileiros emergem assim do cotidiano
dos filhos-de-santo e fora dos terreiros, a memoria socio-historica dessas
comunidades com os ensinamentos sagrados do candomblé. (YEMONJA,
2008, p.13)

Importante destacar a relevancia da memdria para a manutencao da tradicao religiosa:

De certa forma, essas historias, enquanto mediadoras da memoéria
sociorreligiosa dos terreiros, sdo parte integral do axé, a forca vital, sequndo
a concepcao religioso afro-brasileira. Assim como o axé é criado e mantido
também pela interacdo cotidiana nas comunidades religiosas, a forga e o
significado destas histdrias se renovam por meio da sua presenca no dia a dia
do "povo de santo”. (YEMONJA, 2008, p.13-14)

2 Griot, pessoa que, na Africa, preserva e conta as histérias, mitos, cangdes, enfim, transmite o conhecimento de
um povo as geragdes futuras.
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E em cada comunidade, em cada terreiro, de acordo com sua origem, sua historia e
referéncias histdricas, que os itds sdo transmitidos dos irmaos mais velhos para 0s mais novos.
E dessa forma que a tradicdo (a repeticao) vira conhecimento e memoria. Quando perguntamos
a Ekede Sinha (entrevista em 20/02/2020) sobre a tradicdo de cada terreiro, ela explicou que
tudo que ¢ tradi¢do, tudo que é repetido a cada geracdo em cada 1€ (Casa) de Candomblé, “vira
Axé (energia vital), faz parte da preservacgao dos valores e rituais de cada comunidade”. Embora
os livros, atualmente, tragam os itds e ensinem muitos rituais da religido, é pelo ensinamento
oral de cada ilé que se aprende, na prética, 0 que cada um precisa entender, 0 que cada etapa
permite conhecer. O que estamos estudando é, sobretudo, a importancia da linguagem e os

valores culturais que fazem parte desta transmisséo.

3.2. Ités, mitos e cantigas ancestrais

O papel dos mitos e rituais se torna essencial na cultura para a construcdo de narrativas.
E nesse labirinto de associacdes, simbolismos, cantos enigmaticos e complexos, baseados em
historias, que se fundamenta a cultura. Eliade (1972) ressalta a importancia dos mitos em

fornecer modelos para a conduta humana, conferindo significacéo e valor a existéncia:

Compreendé-las equivale a reconhecé-las como fendmenos humanos,
fendmenos de cultura, criacdo do espirito — e ndo como irrupcao patoldgica de
instinto, bestialidade ou infantilidade. Nao ha outra alternativa: ou nos
esforcamos por negar, minimizar ou esquecer tais excessos, considerando-os
casos isolados de "selvageria”, destinados ao total desaparecimento [...] ou
fazemos o necessario esforco para compreender os antecedentes miticos que
explicam e justificam tais excessos, conferindo-lhes um valor religioso.
(ELIADE, 1972, p. 07)

Ao compreender o mito, compreendemos a existéncia humana. Essa capacidade
simbdlica é uma caracteristica da nossa espécie: 0 uso da linguagem tem uma longa historia na
vida do individuo, que, desde a infancia, adquire a memaria de processos de formacédo de frases,
segundo regras e limites impostos pela sintaxe e pela semantica. Assim, esse tipo de memoria
une-se ao uso da linguagem para a expressao de eventos em seus contextos. Essa predisposicéo
para a construgdo de identidades e de expressGes por meio de narrativas € uma caracteristica
central e organizadora da religido e da cultura (NOGUEIRA, 2014, p. 211-241).
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Se a nossa capacidade simbdlica nos permitiu organizar complexas narrativas, vamos
partir desse ponto inicial para trabalhar o conceito de mito. S&o as experiéncias religiosas e
culturais que nos auxiliam na compreensao e apreensdo emocional do mundo. E essas relagdes
sdo mediadas por simbolos e emogdes complexas.

Ainda abordando o conceito de mito por Eliade (1992), quando se conta uma histéria

sagrada, conta-se uma historia real:

O mito conta uma histéria sagrada, quer dizer, um acontecimento primordial
que teve lugar no comecgo do tempo. Mas contar uma histéria sagrada equivale
a revelar um mistério, pois as personagens do mito ndo sdo seres humanos:
sdo deuses ou herdis civilizadores. Por esta razdo constituem mistérios: o
homem néo poderia conhecé-los se ndo lhe fossem revelados. O mito €, pois,
a histéria do que se passou in illo tempore, a narracdo daquilo que os deuses
ou os Seres divinos fizeram no comego do Tempo. “Dizer” um mito ¢
proclamar o que se passou ab origine. [...] O mito proclama a apari¢do de uma
nova “situagdo” cosmica ou de um acontecimento primordial. Portanto, é
sempre a narragdo de uma “criacdo”: conta se como qualquer coisa foi
efetuada, comecou a ser. E por isso que o mito é solidario da ontologia: s6 fala
das realidades, do que aconteceu realmente, do que se manifestou plenamente.
E evidente que se trata de realidades sagradas, pois o sagrado € o real por
exceléncia. (Eliade, 1992, p.50)

Os mitos nos revelam experiéncias, modelos de mundo, ideias e projecGes. Nesse
sentido, toda a complexidade da linguagem dos ritos e mitos se torna um desafio ao estudar
cultura e ao tentar traduzi-los em narrativas, que estdo sempre em transformacao, bem como
s8o reescritas permanentemente, e podem ser analisadas a partir de diferentes olhares e saberes.

Por esse Vviés, destacar o mito como um determinado "tipo de consciéncia™ é uma forma
de preservar uma memoria coletiva. E é nessa memdria coletiva que podemos organizar as
experiéncias de uma cultura. Ou seja, a cultura se torna uma "memoria longeva de uma
comunidade"” (FERREIRA, 2003, p.78-80).

Nas culturas ndo ocidentais, culturas de tradi¢do oral, como as tradi¢des africanas, por
exemplo, 0s mitos e rituais tém um significado primordial para a comunidade. A palavra falada
empossa valor moral fundamental, de carater sagrado, vinculado a sua origem divina e as forcas
ocultas nela depositadas. A palavra significa religido, conhecimento e iniciacdo a arte, a historia

e, a0 mesmo tempo, divertimento e recreacao:

A palavra ndo é s6é um poder criador, mas a dupla funcdo de conservar e
destruir. Por essa razdo a fala é o grande agente da magia africana. Todas as
tradigdes africanas tém uma visdo religiosa do mundo. O universo visivel é
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concebido e sentido como um sinal, a concretizacdo ou o envoltério de um
universo invisivel e vivo, constituidos de forgas em continuo movimento. No
interior dessa vasta unidade cdsmica, tudo se liga, tudo €é solidario, e o
comportamento do homem em relagcdo a si mesmo e ao mundo que o cerca
serd uma regulamentacao ritual muito precisa cuja forma pode variar segundo
as etnias ou regides. A violacdo das leis sagradas causaria uma perturbacdo no
equilibrio das forcas. (HAMPATE BA, 1982, p.169-170)

Ao estudarmos, por exemplo, os grids dos povos do oeste da Africa, que ha séculos
preservam e transmitem as historias de acordo com sua tradicdo — ou seja, em forma de poemas
ou cangdes —, vemos que esses contadores de historias, sabios e respeitados nas comunidades
onde vivem, usam a palavra conjuntamente com seus instrumentos musicais ao narrar suas
historias. Esses portadores de saberes conduzem, para 0s mais novos, o conhecimento oral pela
transmisséo da cultura.

E importante lembrar que transmissdo nunca é s oral, como diz Antonacci, ela é um
prolongamento das “palavras e dos gestos, em toque de tambores ou em sopro e friccoes de
instrumentos sonoros, além dos corpos africanos e afro diaspéricos que vém sendo moldados,
educados e formados por necessidades e perspectivas culturais” (ANTONACCI, 2016, p. 141).

Logo, para a manutencdo e prolongamento de uma cultura, ¢ fundamental para a
transmissao destes saberes. Com o passar do tempo e com as mudancgas que se processaram nas
sociedades africanas, as maneiras de contar as historias, e mesmo alguns de seus episodios,
foram sendo alterados, de forma a adaptar as narrativas tradicionais ao mundo contemporaneo.
Essa, é uma grande preocupacéo: a do seu esquecimento.

Com as transformacdes, a religido e a cultura se tornaram mais discursivas, menos
ritualisticas. Hatzfeld (1993) vai trabalhar o ritual como uma das formas mais antigas de

expressdo humana. Festas, rituais e cerimonias sdo testemunhas da atividade simbdlica humana.

Ritual é uma atividade social, coletiva, com seus valores e crencas. Mesmo 0s
rituais que somos o0s Unicos autores tém algo de social. Sdo atividades
simbolicas coletivas. Os rituais constituem a resposta coletiva do grupo a
situagBes conhecidas e denominadas através do ritual. (HATZFELD, 1993,
p.126)

E qual a relacdo do ritual com a memoria? Ritual ndo € sé gesto expressivo, mas também
comunicagdo e espera a resposta de outro. A invencdo do simbolo e a invencdo do que é
simbolizado sdo simultaneas (Hatzfeld, 1993). Além disso, é na troca que esta a memoria. O

ritual religioso também representa “textos de cultura”, de acordo com Parés:
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[...] o ritual religioso constitui uma forma de “memoria pratica” que se lembra
do passado ndo através das palavras, mas dos corpos e dos comportamentos.
Nesta perspectiva, um ritual pode ser lido como um discurso que inscreve e
revela facetas fundamentais da ordem social, como as suas contradi¢bes e
tensdes internas. Isso ndo significa dizer que o ritual € um simples espelho da
realidade histérica e social, mas a maneira diferenciada através da qual o ritual
absorve e transforma elementos concretos dessa realidade pode nos ajudar a
compreender a forma como uma cultura produz significados. (PARES, 20186,
p. 41)

Sdo esses significados, citados por Parés, que mantém a cultura. Dentro da semidtica, o
pensamento simbolico de carater religioso é dotado da capacidade de criar novas conexdes em
redes virtuais de sentido, sempre ilimitadas, que abrem espacgo para um mundo simbolicamente
habitavel para o ser humano.

O que nos diferencia de outra espéecie é a nossa complexa capacidade de simbolizagéo.
Ao longo da historia humana, ficamos cada vez mais dependentes do conhecimento para manter
a sobrevivéncia. E, como ja citado anteriormente, o repertorio da experiéncia esta na troca, na
memoria. A narrativa é considerada uma das formas mais importantes de conhecimento, uma
vez que organizamos e damos sentido a memdria, tendo como caracteristicas o raciocinio, a
identidade e a cultura. A linguagem também tem um papel fundamental na criacdo e
armazenamento dessa memoria. Por isso, é essencial trabalhar o conceito de cultura como
memoria coletiva ndo hereditaria, mas construida, criadora de seu proprio modelo de sua

existéncia e continuidade.

3.3. Candomblé: “pede-se aos cavalheiros 0 maximo respeito”

Desde a sua fundacdo, o 116 Axé lyad Nassd € um Ilé (Casa) matriarcal, com suas
sucessoras mulheres a frente, ocupando cargos de lideranca. Nos principais terreiros de
candomblé, de tradicdo Ketu, em Salvador, como o Opo Afonja ou o terreiro do Gantois (lya
Omin Axé lyad Mass€) também se segue 0 matriarcado. Somente as mulheres sdo escolhidas
para 0 cargo maior, de zeladoria, como ialorixas. Ekede Sinha destaca, em entrevista no dia
24/03/2024: “Acredito que o candomblé seja matriarcal porque a esséncia é a maternidade. E a

mulher que d& continuidade, é a mulher que gera, € a mulher que arruma, que cuida...”.
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Quanto aos homens, na tradicdo do I1é 1ya Nasso, eles recebem o cargo de Oga (em que
sdo designadas as fun¢bes masculinas) e podem tocar atabaques, cantar ou ser responsaveis pelo

sacrificio dos animais. Mas ndo entram em transe.

Sobre essa questdo de iniciacdo masculina, o0 Candomblé do Engenho Velho
se manteve firme até os dias atuais com homens iniciados somente na
categoria de oga. E mais, em 1938, Ruth Landes (antrop6loga americana), em
uma visita ao Candomblé, viu reprovacdo de todos diante da manifestacdo
inesperada de uma divindade em um visitante da casa de Procépio. Uma
semana mais tarde, ao voltar ao local, anotou os dizeres de um aviso colocado
no saldo central: “Por meio deste, pede-se aos cavalheiros 0 maximo respeito.
Os homens séo proibidos de dancar entre as mulheres que celebram os ritos
deste templo.” (BENISTE, 2020, p.315)

Com o fortalecimento das mulheres negras livres e libertas, houve a formacéo de lideres

religiosas, € os terreiros se tornaram espacos com motivagdes “a0 mesmo tempo miticas e

politicas” (SODRE, 2002, p. 66).

Veja-se o caso do quilombo: ndo foi apenas o grande espaco de resisténcia
guerreira. Ao longo da vida brasileira, os quilombos representavam recursos
radicais de sobrevivéncia grupal, com uma forma comunal de vida e modos
proprios de organizacdo. [...] foi precisamente na regido de Sdo Gongcalo do
Retiro onde se achavam sepultados muitos quilombolas (lugar de axé,
portanto), que se instalou o terreiro do Axé Op6 Afonja, que tem Xang6 (Orixa
politico e guerreiro) como patrono. (SODRE, 2002, p. 66)

Sodré destaca que o Opd Afonja tem uma organizacdo modelar, com destaque para a
lalorixa Mae Aninha, fundadora do terreiro: “o entendimento da posi¢ao politica dos terreiros
passa pela compreensdo do que existe de liderangca comunitaria e de politica patrimonialista
cultural no trajeto da aialorixa Aninha” (SODRE, 2002, p. 66).

Sendo assim, a formacéo politica e social de Mae Aninha tornou-se uma referéncia ndo
somente na Bahia, mas no pais. No Il Congresso Afro-Brasileiro, em 1936, a lalorixa participou
com uma comunicacdo sobre culinaria baiana e, nesse contexto, sua presenca e atuacdo no

contexto nacional, como lider comunitaria negra, impressionava a todos. Ainda Sodré:

O problema do negro pés-abolicdo é espacgo, é terra. A questdo da terra é
questdo nacional. Como vocé transita espacialmente em uma sociedade onde
0 racismo e a segregacdo € a regra, € o que domina? O terreiro aglutina
interesses profissionais, reunido ou associacdo para pessoas que tinham
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alfaiataria, marcenaria, portanto negro com posses. Principalmente nas
grandes casas eram negros que tinham posses. Aninha, no Opé Afonja tinha
duas casas no comeércio, falava inglés, participou do Congresso Afro-
Brasileiro em Recife. E o terreiro é uma espécie de dgora grega, um ponto de
concentracdo e ao mesmo tempo um ponto de irradiacdo das forcas. Porque
nao é simplesmente historico, ¢ ao mesmo tempo mitico, é da forca dos Orixas,
das forcas das crencas para a sociedade global. O terreiro é uma Africa, é uma
metafora espacial. E uma Africa metaforizada. E uma reterritorializacdo da
Africa no espaco dominado por Portugal, pelo Estado Portugués.
(ENTREVISTA, 2019)

A reconstrugdo dos reinados africanos em solo brasileiro abre uma discussdo sobre o
recorte de género na sociedade africana.

Nesse sentido, o livro The Invention of Women, resultado da tese de doutorado da
pesquisadora nigeriana Oyeronké Oyéwumi, é uma contribuicdo fundamental para pensar 0s
feminismos nas teorias decoloniais, uma vez que a autora questiona se 0 género é uma categoria
de organizacdo colonial. Oyéwumi destaca que o género ndo ganhou importancia nos estudos
iorubas como um artefato da propria cultura, e sim porque, na sociedade ioruba, passada e
presente, ao ser traduzida para o inglés, teve de se adaptar para caber no padrdo ocidental de
separacdo do corpo e alma.

Além da questdo do recorte de género na sociedade, a reconstrugdo dos reinados
africanos em solo brasileiro, nas estruturas dos terreiros, também abre uma discusséo sobre 0s
recortes de classe e de raca na dominacéo capitalista. O peruano Anibal Quijano (2005) trata da
questdo racial e de classe, enquanto a fildsofa Maria Lugones (s.d.) discute os recortes de classe
e género, para além, somente, do racial.

Quijano (2005) destaca a colonialidade do poder como uma estrutura de dominacao e
organizacdo das sociedades em um sistema de dominagdo capitalista. Para o autor, a
colonialidade € uma estrutura de organizacdo social, no presente, que nos reporta ao processo
de colonizagdo dos paises do sul global; e que desenvolve um pensamento de hierarquizacao
dos individuos — uma producéo do pensamento europeu surgida no século XVII. Segundo esse
pensamento, 0s povos dominados (subjugados) estariam em uma escala evolutiva abaixo da do
europeu, estando o civilizado e o primitivo em oposi¢éo, de modo que o civilizado seria superior

ao primitivo; e este — primitivo — deveria interiorizar sua propria inferioridade.

A modernidade e a racionalidade foram imaginadas como experiéncias e
produtos exclusivamente europeus. Desse ponto de vista, as relacdes
intersubjetivas e culturais entre a Europa, ou, melhor dizendo, a Europa
Ocidental, e o restante do mundo, foram codificadas hum jogo inteiro de novas
categorias: Oriente - Ocidente, primitivo - civilizado, magico/mitico -
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cientifico, irracional - racional, tradicional - moderno. Em suma, Europa e
ndo-Europa. Mesmo assim, a Unica categoria com a devida honra de ser
reconhecida como o Outro da Europa ou “Ocidente”, foi “Oriente”. Nao os
“indios” da América, tampouco os “negros” da Africa. Estes eram
simplesmente “primitivos”. (QUIJANO, 2005, p.122)

J& Lugones (s.d.) critica a abordagem de Quijano (2005) em duas frentes: ao dizer que
colonialidade ndo se refere apenas a classificacdo racial, mas também a construcédo de género e

sexo; e ao considerar a compreensdo de Quijano patriarcal e heteronormativa.

Quijano entende que o poder esta estruturado em relagdes de dominacéo,
exploragdo e conflito entre atores sociais que disputam o controle dos “quatro
ambitos basicos da vida humana: sexo, trabalho, autoridade coletiva e
subjetividade/intersubjetividade, seus recursos e seus produtos”. O poder
capitalista, eurocéntrico e global estd organizado, precisamente, sobre dois
eixos: a colonialidade do poder e a modernidade. [...] O olhar de Quijano
pressupde uma compreensdo patriarcal e heterossexual das disputas pelo
controle do sexo, seus recursos e produtos. Ele aceita o entendimento
capitalista, eurocéntrico e global sobre o género. Seu quadro de analise —
capitalista, eurocéntrico e global — mantém velado o entendimento de que as
mulheres colonizadas, ndo brancas, foram subordinadas e destituidas de
poder. Conseguimos perceber como € opressor o carater heterossexual e
patriarcal das relacdes sociais quando desmistificamos as pressuposicdes de
tal quadro analitico. (LUGONES, s.d., p. 07)

Oyéwumi destaca, em sua obra, que as realidades ndo sdo iguais; e que, por isso, devem
ser respeitadas. Além disso, alerta como um erro de traducdo (durante séculos) pode modificar

todo um contexto historico e gerar 0 apagamento do conhecimento dos povos originarios.

Como explica Olajubu: “Todas as principais formas da poesia iorubd se
baseiam em uma fonte comum de nomes laudatorios, proveérbios e ditados
sdbios; eles empregam o mesmo padrdo de linguagem poética”. A maioria dos
géneros verbais iorubas se baseia nos orikis, classificados como um género
por si s6. Mas as pessoas dedicadas a pesquisa também notaram a dificuldade
de distinguir o oriki de outros géneros, devido & sua onipresenca. Barber
chama o oriki de “discurso mestre” devido as suas “expressdes multiplas [...]
na vida cotidiana”; outros géneros verbais sdo compostos principalmente por
ele. (Oyéwumi, 2021, p. 273-274)

Oyéwumi ressalta que erros de traducdo, quando conceitos e realidades culturais
africanas foram interpretados a partir de uma Otica eurocéntrica, acabaram por distorcer o

conhecimento sobre as sociedades africanas. Essas distor¢cdes ndo sdo meramente linguisticas,
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mas representam uma forma de imposicao cultural, onde o conhecimento ocidental se coloca
como padréo, diminuindo os saberes originarios a uma posi¢éo secundaria ou invalida.

Esse processo, que a autora chama de "erro epistemoldgico”, resultou na colonizacéo do
saber, em que a historia, a cultura e a filosofia dos povos africanos foram sistematicamente
reinterpretadas ou esquecidas, de acordo com os moldes ocidentais. Na sociedade iorubd, ela
explica que a estrutura social era organizada com base em idade e status familiar, e ndo em
género, como na tradi¢do ocidental. Ao impor um entendimento ocidentalizado de género, a
visao original de hierarquias sociais e papéis de poder foi corrompida.

Esse processo, que Oyéwumi chama de "erro epistemologico", resultou na colonizagéo
do saber, em que a histdria, a cultura e a filosofia dos povos africanos foram sistematicamente
reinterpretadas. Na sociedade ioruba, Oyéwumi explica que a estrutura social era organizada
com base em idade e status familiar, e ndo em género, como na tradi¢éo ocidental. Ao impor
um entendimento ocidentalizado de género, a visao original de hierarquias sociais e papéis de
poder foi corrompida.

Ao analisar a obra de Oyewami (1997), Alexandre (2021, p. 128) destaca que o termo
“cosmovisao” ¢ a “expressao do primado da visdao sobre os demais sentidos na maneira como
o0 Ocidente organiza sua logica cultural. Essa matriz de organizacdo das logicas culturais ndo
estava presente nas sociedades ioruba pré-coloniais” (Oyewudmi, 2002, p. 3). Cosmopercepgado
marca uma distin¢do, ao descrever 0s povos ioruba, em relacdo a producéo do conhecimento e
a percepcao da realidade. Trata-se de uma maneira mais inclusiva de descrever outras culturas
que podem privilegiar sentidos, que ndo sejam o visual, ou uma combinagdo de sentidos. “Se a
visdo é uma metafora, por que um povo guiado por outros sentidos deve necessariamente segui-
la, em vez de cunhar outra palavra que dé conta de forma mais inclusiva de seu préprio
conhecimento e herangas historicas?” (ROCHA, 2019, p. 31).

Assim, o sistema colonial alterou em Africa a percepcéo do significado de iya
(mae) ou iya mi (a grande mae). Para as sociedades africanas yorub4, as iyas
sdo a representacdo da forca primordial, diferente do que representam as mées
em sociedades ocidentais, nas quais a mulher esteve por muito tempo
exclusivamente subordinada e confinada a maternidade. A iya apenas como
uma méae nado cabe no entendimento africano, porque ela é considerada uma
instituicdo social e religiosa, sem nenhuma conotacdo de género, ou seja,
distante das categorias homem e mulher, hierarquicamente organizadas e
binariamente opostas. (ALEXANDRE, 2021, p. 133).
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3.4. Yemanjé corta a lingua de Ox0ssi

Ebomi Cici, em sua entrevista, recorda a segunda mulher do pantedo, a Mée dos Orixas,
Yemanja:

Yemanja é a primeira esposa de Orumila. De Orumila ela pariu Adje, Orunga.
E o simbolo da mulher forte. O ultimo rei que quis domina-la foi Olokum. Ele
vai fazer uma torre para prendé-la, mas quando ele vai alcanca-la, ela tem no
pescoco um amuleto que Olokum da a ela, quando estivesse em perigo, que
ela tirasse e quebrasse em qualquer lugar. Ela quebra, vem a &gua entre as
duas montanhas. Ele fica entre as duas montanhas, ela transpassa em forma de
mar em forma de agua.

Outro itd descreve como ela corta a lingua de Oxossi, descreve Cici:

Tem um Ox0ssi muito bonito, gostava muito de beber vinho de palma.
Yemanja morava com ele, mas ele nunca poderia falar dos seios dela. Um dia
ele bebeu, ela veio andando e ele disse: 14 vem essa mulher com seus seios
bamboleando brigar comigo. Todas as mulheres usam faca, menos Nana. Ela
[Yemanjd] tirou e cortou a lingua dele, puxou para dentro do rio. Ele passou a
viver dentro dela, mas ele ndo fala, ela que interpreta as coisas que ele quer.

Cici finaliza: “A for¢a da mulher esta toda na parte social, ela organiza todas as coisas.

Nao ele; no maximo, ele pode ajudar a suprir.”

Neste capitulo, percebemos a influéncia dos mitos femininos e a lideranca feminina
dentro dos terreiros. No capitulo final, vamos destacar as perseguicdes sofridas, nas Gltimas
décadas, contra os adeptos das religides de matriz africana. Compreender essa violéncia é
essencial para a construcdo de politicas publicas e estratégias de resisténcia que visem combater
as formas de opressdo herdadas da escraviddao, promovendo uma sociedade mais justa e

igualitaria.
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CAPITULO IV

CANDOMBLE: DA GRANDE MAE AOS DESAFIOS DA RELIGIAO

Aprofundar os estudos sobre a violéncia que se originou na escraviddo no Brasil implica
examinar como 0s elementos de raga, classe e género se entrelacam para perpetuar a
marginalizacdo e opressdo de segmentos sociais historicamente subalternizados, especialmente
negros, indigenas e mulheres. A escraviddo no Brasil, que durou mais de 300 anos, deixou
profundas cicatrizes que ainda moldam as desigualdades e formas de violéncia estrutural no
pais. Compreender essa violéncia é essencial para a construcdo de politicas publicas e
estratégias de resisténcia que visem combater as formas de opressdo herdadas da escravidao,
promovendo uma sociedade mais justa e igualitaria

No capitulo final, vamos abordar um pouco da trajetéria juridica que permeou a
liberdade de culto no pais. As religides de matriz africana, como o Candomblé e a Umbanda,
sempre enfrentaram perseguicoes, desde o periodo colonial até a era republicana. Durante 0
periodo da escraviddo, préaticas espirituais africanas eram demonizadas e proibidas pelos
colonizadores, que associavam essas religibes ao "primitivismo™ e ao "mal”. Mesmo apos a
abolicdo, essas tradicdes continuaram a ser marginalizadas e criminalizadas.

Um caso emblematico que ilustra os séculos de encobrimento, violéncia e desrespeito
com a cultura negra foi a apreensdo de mais de 500 objetos sagrados no Rio de Janeiro, entre
0s anos de 1889 e 1945, com base em artigos do Cddigo Penal de 1890 e, posteriormente, de
1942. O acervo ficou mais de 100 anos nas maos da policia e fez parte da colecdo do Museu da
Policia Civil do Estado do Rio de Janeiro, no prédio que ja foi sede do Departamento de Ordem
Politica e Social (Dops), centro de tortura e repressdo durante a ditadura militar. Apos
mobilizacdo de diversos setores da sociedade, foi reintegrado somente em 2020 e entregue ao
Museu da Republica, também localizado no Rio de Janeiro.

Este capitulo tem como objetivo evidenciar a violéncia e perseguicao das religides de
matriz africana, que mudam de forma a cada periodo da histéria, mas permanecem as retoricas
com énfase em batalhas espirituais e a demonizacdo das praticas religiosas africanas.

Na atualidade, a perseguicdo as religides de matriz africana por parte de grupos
neopentecostais no Brasil € um fendmeno que tem se intensificado nas Gltimas décadas,
refletindo uma combinacdo de intolerancia religiosa, racismo e disputas por poder cultural e

politico. Essa hostilidade, marcada por ataques fisicos e simbolicos contra terreiros de
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Candomblé, Umbanda e outras tradi¢Ges afro-brasileiras, revela uma tentativa de deslegitimar
e destruir essas religides.

Além disso, hd uma violéncia simbdlica persistente. Neopentecostais promovem a
remocdo de simbolos religiosos afro-brasileiros dos espacos publicos e demonizam essas
praticas em suas midias. Isso se manifesta em representacfes de rituais de Candomblé e
Umbanda como malignos e perigosos, perpetuando o racismo religioso. Além disso, ha
campanhas para a "conversdo" de praticantes das religides afro-brasileiras, vistas como formas
de "salvacdo" de suas almas, o que desrespeita profundamente a autonomia e a dignidade dessas
tradicdes.

Para combater esses ataques, liderancas (principalmente femininas) de Candomblé e
Umbanda tém promovido dialogos inter-religiosos, fortalecendo aliangas com outras tradigcdes
religiosas e setores da sociedade comprometidos com a tolerancia e a paz. A luta por respeito e
reconhecimento das religides afro-brasileiras também esté inserida em uma luta mais ampla

contra o racismo.

4.1. Criminalizacéo do espiritismo, a magia e seus sortilégios

As religides de matriz africana foram perseguidas durante séculos. Os Cddigos Penais
de 1890 e 1940 puniram e criminalizaram principalmente a umbanda e o candomblé, gerando
uma série de atitudes violentas nos terreiros do Brasil.

O primeiro Codigo Penal republicano, de 11 de outubro de 1890, continha 0s seguintes
preceitos: fixava a responsabilidade penal em 9 anos (art. 27, § 1°); punia o crime de
capoeiragem (art. 402); punia o crime de curandeirismo (art. 158); punia o crime de espiritismo
(art. 157); punia o crime de mendicancia (art. 391) e punia o crime de vadiagem (art. 399). A
Constituicdo de 1891 definiu que o estado brasileiro € laico e garante a liberdade de religido,

mas a repressao usava artigos do Caodigo Penal para confiscar os objetos e prender os religiosos.

Trés registros se impdem neste ponto: a criminalizacdo da capoeira, do
curandeirismo e do espiritismo, uma vez mais certifica o destaque legalmente
conferido a dominagdo cultural, a imposicao da cultura e dos valores europeus
como estratégia para a dominacdo politica e a exploragdo econdmica.
(Entrevista com Hédio Silva em 18/03/2018)
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O professor Doutor Eduardo Possidonio, em sua tese Caminhos do sagrado: Ritos
centro-africanos e a construcdo da religiosidade afro-brasileira no Rio de Janeiro do
oitocentos, explica de que forma a legislacdo anterior ao primeiro Cddigo penal perseguia 0s

lideres religiosos:

(...) o estelionato era tipificado no Cédigo Criminal do Império de 1830, em
substituicdo a burla das Ordenaces Filipinas. Em seu art. 264, 84°, o Codigo
estipulava gue o crime de estelionato era “Em geral, todo e qualquer artificio
fraudulento pelo qual se obtenha de outrem toda sua fortuna ou parte d’ella,
ou quaesquer titulos”. (POSSIDONIO, 2020, p.85)

PassidOnio ressalta que a ideia de pensar a atuacdo de uma lideranca religiosa associada
ao “artificio fraudulento” se aproxima do termo casas de dar fortuna, termo que remetia “a
sorte facil que supunham ser oferecida pelas maos das liderangas religiosas, e, principalmente,
aos mais variados motivos que levavam fiéis, doentes, curiosos, necessitados, entre outros, para
esses cultos” (POSSIDONIO, 2020, p.85-86).

Em dialogo com Passidonio, o antropologo Vilson Junior, em seu livro: Corujebd:
Candomblé e Policia de Costumes (1938-1976), também regista a perseguicdo aos candomblés
e 0 controle exercido sobre as manifestacdes de origem africana na cidade de Salvador através

da Delegacia de Jogos e Costumes entre 0s anos de 1938 e 1976.

A Delegacia de Jogos e Costumes foi criada sob a vigéncia do Estado Novo,
ou, como prefere Uzéda (2006), foi concebida no “espirito” da Era Vargas que
representou o rompimento do modelo agrario exportador e buscou estabelecer
uma modernidade econémica, politica e cultural (JUNIOR, 2018, p. 13)

A criacdo dessa delegacia reflete a preocupacdo com a "moralizacdo™ da sociedade,
alinhada ao projeto de modernizacdo de Vargas, que envolvia ndo s6 o desenvolvimento
econdmico, mas também a “modernizacdo” dos costumes e praticas populares vistas como
degeneradas ou atrasadas. Esse controle sobre o comportamento publico e privado também
pode ser interpretado como parte de uma estratégia de vigilancia do Estado sobre a populagéo,

caracteristica do autoritarismo do Estado Novo.

Muitos objetos apreendidos seguiam, ndo para o dep6sito de valores, mas para
o Instituto Geogréfico e Histérico da Bahia (IGHB) ou ainda para as maos de
médicos. N&do podemos esquecer que Raimundo Nina Rodrigues no inicio do
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século XX organizou uma colecao de objetos ligados a antropologia criminal,
dando origem ao Museu Criminal do Estado. (JUNIOR, 2018 p. 20)

Nina Rodrigues, um dos pioneiros dos estudos antropoldgicos no Brasil, no inicio do
século XX, especialmente no campo da antropologia criminal. Ele foi uma figura central na
criacdo de um pensamento sobre criminologia que associava caracteristicas bioldgicas e raciais
ao comportamento criminoso, refletindo as teorias cientificistas e racistas da época.

Como parte de suas pesquisas, Nina Rodrigues organizou uma colecdo de objetos e
materiais relacionados a criminalidade e aos comportamentos considerados desviantes,
especialmente entre as populacdes negras e indigenas. Essa colecdo foi um dos elementos
fundadores do Museu Criminal do Estado, também conhecido como Museu Nina Rodrigues,
ligado a Faculdade de Medicina da Bahia. O museu tinha como objetivo preservar e expor
objetos que ilustravam o que se considerava na época "tipos criminais” e tragos de
comportamentos desviantes.

Nina Rodrigues se alinhava ao pensamento criminologico europeu de figuras como
Cesare Lombroso, um criminologista italiano que defendia a ideia de que o crime era um
comportamento inato e que certos individuos, devido a caracteristicas bioldgicas, estavam
predispostos ao crime. Esse tipo de pensamento racista e determinista influenciou fortemente
as investigacGes de Nina Rodrigues, que buscava associar as praticas religiosas de origem
africana e indigena a comportamentos considerados criminosos ou subversivos.

Esses objetos eram frequentemente associados as praticas de "feiticaria™ e as tradicles
religiosas afro-brasileiras, que foram criminalizadas ao longo do século XX. Como resultado,
0 Museu Criminal do Estado ndo apenas documentava o "crime", mas também perpetuava um
discurso de controle social e racial sobre as popula¢ées marginalizadas.

Em 1940, décadas depois do primeiro Cddigo Penal, foi aprovado o Codigo Penal

vigente, que manteve os delitos de charlatanismo (art. 283) e curandeirismo (art. 284).

Pesquisando julgamentos de charlatanismo e curandeirismo no Brasil, desde
oinicio do século passado, Ana Lucia Pastore Schirtzmeyr observa a frequente
associagdo entre tais delitos e préticas religiosas de origem africana, vistas
como barbaras e primitivas. (SCHRITZMEYR, 1997, p. 45)

O artigo 283 do Codigo Penal define o charlatanismo como a prética de “inculcar ou
anunciar cura por meio secreto ou infalivel”. O charlatanismo ¢ tipificado como crime, punivel

com prisdo e multa. Esse artigo visava, principalmente, combater praticas que prometessem



7

curas milagrosas ou que se baseassem em métodos nao reconhecidos pela medicina oficial. No
entanto, sua redacdo foi frequentemente usada para reprimir préticas religiosas e espirituais,
especialmente aquelas que envolviam curas ou rituais de origem africana e indigena.

J& o artigo 284 trata especificamente do curandeirismo, definindo-o como o ato de
exercer curas por meio de prescri¢do de substancias, sem ter formacdo médica; praticar atos de
medicina ou terapia sem habilitacdo e fazer diagnosticos ou tratamentos de doengas de maneira
ndo reconhecida pela medicina oficial.

As penas para o curandeirismo incluem prisdo simples e multa, e este artigo foi
historicamente utilizado para perseguir curandeiros populares, lideres religiosos de candomblé
e umbanda, e outras figuras que utilizavam plantas medicinais, rituais e métodos alternativos
para tratar doencas e aflicdes fisicas ou espirituais. Embora o curandeirismo ndo tenha sido
originalmente pensado para criminalizar as praticas religiosas, acabou servindo como uma
ferramenta de represséo contra as religides afro-brasileiras e as formas tradicionais de cura.

A promulgagédo do Codigo Penal de 1940 e a manutengdo desses artigos refletiram o
preconceito institucionalizado contra as tradi¢fes afro-brasileiras, que eram vistas como
primitivas, supersticiosas ou fraudulentas pelas elites dominantes e pelo Estado. Tanto o
charlatanismo quanto o curandeirismo foram usados como bases legais para a criminalizacdo
das praticas de cura espiritual associadas ao candomblé, umbanda e outras tradicGes
afrodescendentes, mesmo que essas praticas fizessem parte das crencas religiosas e culturais
das comunidades.

Lideres religiosos, que ofereciam assisténcia espiritual e curativa as suas comunidades,
frequentemente enfrentavam perseguicdo e invasdes policiais em seus terreiros, com as
autoridades alegando a préatica de curandeirismo ou charlatanismo. Esse contexto contribuiu
para uma longa historia de resisténcia e luta por reconhecimento das praticas religiosas afro-

brasileiras como legitimas.

4.2. Em todo o pais: objetos sagrados foram apreendidos durante os cultos

O candomblé, como sugere Julio Braga, representava uma “[...] s6lida estrutura de
sustentagdo sociocultural que ndo se limitou simplesmente a apoiar o sistema de crencas que
lhe ¢ caracteristico” (BRAGA, 1995, p. 20). Em outras palavras, os candomblés, cada um a sua
maneira, eram capazes de sugerir “novas ordens sociais”, modelos proprios de sociedades que

se contrapunham a nova ordem sugerida; instituir comportamentos e maneiras tradicionais de
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organizacgdes social; conservavam habitos antigos referentes ao ordenamento do espago; nogdes
de higiene, tratamento de doengas, etc. Assim, as formas antigas de moradias, o “barulho”
provocado pelos atabaques, agogds, cuicas, ganzas, violas e outros instrumentos que
incomodavam o sossego publico, o tempo de reclusdo exigido para a iniciacdo, resistiam aos
novos valores culturais (JUNIOR, 2018, p. 13).

O "barulho" provocado pelos atabaques, agogds, cuicas, ganzas, violas e outros
instrumentos caracteristicos das tradi¢es afro-brasileiras foi, historicamente, alvo de repressdo
e controle por parte das autoridades e da sociedade branca hegemdnica. Esses sons, que fazem
parte das manifestagdes culturais e religiosas africanas no Brasil, como o Candomblé, a
Capoeira e 0 Samba, eram vistos como uma ameaca a ordem e ao "sossego publico" no contexto
de uma sociedade que buscava se afastar de suas raizes africanas e promover uma modernidade
associada aos valores europeus.

Um dos marcos dessa violéncia aconteceu no Rio de Janeiro. Cerca de 534 objetos
sagrados de diversos terreiros no Rio de Janeiro foram apreendidos entre 1889 e 1945.

A violéncia ndo se configurou somente na retirada desses objetos de seus templos
sagrados, eles foram expostos publicamente na sede da Policia Civil, no Rio de Janeiro, entre
0s anos de 1940 e 1989, e intitulados como Museu da Magia Negra. A sequéncia da violéncia
se manteve, com a retirada de objetos sagrados fora do seu contexto religioso, expostos sem
identificacdo ou origem, sendo visualizados como troféus e registrados como um crime a ser
combatido. A exposicdo so foi encerrada apds um incéndio em que 37 objetos se perderam.
Depois deste episddio, 0s objetos passaram a ficar trancados em armarios e caixas de papelao.

Como conta o professor doutor Eduardo Possidonio, que pesquisa historica do Acervo:

A maioria do acervo estava em caixas no museu da policia. E, apds inlimeras
visitacdes que o Iphan fez e as Ultimas acompanhadas de liderancas religiosas
e grupos formados de deputados, no comité que integrava o liberte o Nosso
Sagrado, o Iphan encontrou esses objetos em casas de papeldo, uns
danificados pelo tempo, outros com traga... (POSSIDONIO, 2024)

Importante destacar que a colecdo intitulada Magia Negra foi tombada pelo Iphan, em
1938 e inscrito no Livro do Tombo Arqueoldgico, Etnogréafico e paisagistico. Dos 523 objetos,

126 foram tombados.

“Pertence ao Museu da Policia Civil uma importantissima cole¢éo constituida
por objetos de cultos afro-brasileiros, recolhidos pela policia no inicio do século
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XX, por forga da legislagdo vigente na época e especialmente do art. 157 da lei
penal que reprimia “o espiritismo, a magia e seus sortilégios”.

A colecdo tombada é composta por objetos e pecas de magia afro-brasileira,
apreendidos no antigo Distrito Federal pela atuacdo da policia, desde a década
de 1920, no combato ao baixo espiritismo, o charlatanismo, a pratica de
medicina ilegal e a pratica de sortilégios e etc., delitos previstos na Lei Penal
vigente & época.

Torna-se importante lembrar que o tombamento do “Acervo do Museu da
Magia Negra” acontece em 1938 (o SPHAN, atual Iphan, foi criado em 1937,
portanto, tratamos de um dos primeiros tombamentos), inaugurando o Livro de
Tombo Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico. A protecdo de um acervo
ligado a praticas religiosas, num periodo em que a atuacdo no campo do
patrimonio privilegiava a protegdo de manifestacGes de heranga luso-brasileira
é, portanto, de extrema relevancia. Segundo alguns autores, sua efetivacdo é
atribuida a atuacdo e discurso de figuras como Mario de Andrade, Heloisa
Alberto Torres e outros, que defendiam abertamente uma atuacdo de
acautelamento e protecdo para além dos limites entdo tradicionais para o 6rgdo
oficial de preservacdo, muitas vezes fazendo referéncia expressa ao acervo
material de manifestacGes de origem afro-brasileira.

Essa colecdo permaneceu exposta no Museu da Policia Civil do Rio de Janeiro
até 1999, quando da mudanca da sede para o prédio histérico da Rua da
Relagéo, 40, onde, segundo a direcdo do Museu, se prepara para nova exposicdo
permanente.” (Portal do Patriménio aplicativo do Iphan-RJ)

N&o temos como mensurar todas as consequéncias desse crime. A retirada dos objetos
sagrados, além de enorme sofrimento, também foi responsavel pelo fechamento de muitas casas
de umbanda e candomblé na época, com prisdes e exposicdo de imagens publicas, nos jornais

e publicacdes da época.

A retira dos objetos aconteciam o momento do culto, € bom frisar isso. N&do
tinha invasdo em terreiro fechado no século XIX, comeco do XX, nunca
peguei a policia invadindo um terreiro sem uma cerimdnia estar acontecendo.
O que aumenta o grau da violéncia. Depois disso, muitos pais € mées de santo
eram obrigados a retirar esses objetos (durante o culto) e levar (alguns na
cabeca) até a policia. (POSSIDONIO, 2024)

De acordo com o relato do pesquisador, em 1912, a policia no Rio de Janeiro funda a escola
da policia, com o objetivo de formar novos policiais. O museu entdo é usado como um museu escola,
do crime, para o policial compreender o que ele ia encontrar no combate a criminalidade na cidade. Ou
seja, a delegacia que combatia a religiGes de matriz afro-brasileira era a primeira delegacia de toxicos,
entorpecentes e mistificagfes. “Nesse museu tinha de bandeira nazista, sapatinho nazista a droga, arma,
baralho de jogo, material de cassino e objetos retirados de casas de umbanda e candomblé no Rio de
Janeiro”.

As grandes transformacdes no pais, de Império para Republica, incluem mudancas de

costumes e uma tentativa de aniquilamento dos espacos sagrados de origem africana.
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Uma guerra desigual. Quando vira para a Republica as persegui¢es aumentam
no Brasil inteiro, em uma tentativa de aniquilacio dessas casas. E isso inclui o
racismo, racismo cientifico, as teorias evolucionistas estdo fervilhando nesse
contexto, darwinismo social sendo usado a todo instante. Renato Khel na
sociedade higienista, Lobato publicando para as criangas, em uma tentativa
higienista. O oficio de cura incomodava. (POSSIDONIO, 2024)

O oficio da cura citado por Possidonio € uma luta travada entre a medicina tradicional
com o curandeirismo. Para resolver esse embate, a violéncia foi a forca da lei foram utilizadas

para reprimir e fechar os espacos sagrados de matriz africana.

4.3. Baixo espiritismo

Um dos relatos descritos na apreensao dos objetos sagrados pela policia carioca é
narrado pelo jornal O Globo, em matéria intitulada “Depois de 130 anos apreendidas, pecas

de religibes afro-brasileiras chegam ao Museu da Republica”, em 21/09/2020.

Luzia Cardozo rezava em frente a um oratério para tratar de duas
criancas quando policiais chegaram. Junto com ela estava uma peca de
ferro e cerdmica que representava o ""caboclo Lalu". Uma peca de ferro
e ceramica que representa uma cabeca do "caboclo Lalu" foi
apreendida com uma mulher chamada Luzia Cardoso, presa em 1934.
A peca chegou a ser periciada pela policia da época que
concluiu "positivamente” que a maie de santo exercia a pratica de
“baixo espiritismo”. Ela ficou presa até pagar a fianca. Um ano depois,
foi absolvida, mas teve que negar que estivesse praticando qualquer
religido no momento em que foi presa.
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Imagem 04 - Colecdo Nosso Sagrado - Museu da Republica / Ibram / MinC

Arthur Valle, doutor em Artes Visuais pela Universidade Federal do Rio de Janeiro
(UFRJ), e Professor Adjunto do Departamento de Artes da Universidade Federal Rural do Rio
de Janeiro (UFRRJ), em seu estudo intitulado “ReligiGes afrobrasileiras e repressao policial
nas primeiras décadas do século XX: testemunhos no acervo do Museu da Policia Civil do

Estado do Rio de Janeiro”, faz uma pesquisa sobre o objeto sagrado.

De acordo com o estudo de Valle, no dia 22 agosto de 1935, depois de analisados 0s

documentos do processo, 0 Juiz Homero Brasiliense Soares de Pinho emitiu sua sentenca.

Ele constatou ndo haver elementos que indicassem o delito previsto no Art.
157, asseverando que [se a acusada] pratica o espiritismo, ndo o faz de maneira
fraudulenta, e, pois, como adepta da doutrina espirita, vista sob o aspecto
religioso nos termos da jurisprudéncia pacifica dos nossos tribunais fundada
na liberdade de crencas assegurada, pelos principios constitucionais que nos
regem, ndo [era] possivel a imposi¢cdo de uma pena a acusada pelo simples
fato de ter sido encontrada “profundamente concentrada diante de um oratorio,
rezando.” (Ibidem, 1934-1935, f° 86 v°) O Juiz decidiu, portanto, pela
improcedéncia da denlncia e absolveu Luzia Cardoso, cancelando a nota de
culpa da acusacdo. (VALLE, 2020, p. 163)

Dos 523 objetos em poder da policia civil, apenas 30 tiveram sua origem identificada.
Muitos espagos sagrados fecharam ao longo do tempo. A histéria de Luzia Cardozo é uma das

poucas que comprovam procedéncia dos objetos sagrados aprendidos e faz parte de uma longa
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pesquisa realizada por diversas instituicdes. Possidonio, em entrevista, esclarece que parte da
historia estd sendo pesquisada a partir de inquéritos policiais, matérias de jornais e revistas e
registros em arquivos historicos: “Hoje temos 30 Objetos que conseguimos identificar a
procedéncia, a lideranca religiosa ou o escultor daquela imagem” (POSSIDONIO, 2024). A
reconstrucdo dessas historias faz parte da reconstrucdo histdrica essencial para a preservacdo
da cultura e memoria.

Durante décadas, diversos setores da sociedade se mobilizaram para resgatar esses
objetos sagrados e foi criado o movimento “Liberte Nosso Sagrado”. A campanha levou a
esfera publica debates sobre a propriedade, o destino, os estatutos e significados da colecéo.
Com integrantes da OAB-RJ, Defensoria Publica e de mais de diversas casas religiosas do Rio.
Liderancas do candomble e da umbanda lutavam pela liberacdo das pecas desde a década de

1970, mas s6 em 2017 houve avango no processo.

A mobilizacdo para a devolugdo dos objetos que estavam no Museus Estéacio
de Lima, em poder da Secretaria de Seguranca Publica, teve inicio em 1997.
Era “inaceitavel” que todo aquele material permanecesse num local indevido,
juntamente com “[...] a exposi¢d0 primitiva de aberragdes, armas de crime,
cabecas e testiculos de cangaceiros degolados etc.”. (SERRA, 2005, p. 174).

Ocorre que nas dependéncias da PM do Estado, as pecas eram mantidas em
flagrante descaso, conforme atestava a imprensa na época: “[...] nada constava
sobre a forma como os objetos de culto do candomblé foram parar ai. Nao ha
documentos indicativos da procedéncia das pecas, ndo ha referéncia de sua
origem”. (SERRA, 2011, p. 4)

Na avaliacdo do Iphan, a maior parte delas apresenta estado de conservacao regular (373
objetos) ou ruim (148) e nenhum deles tinha referéncia ou descricdo. Em matéria do site de
noticias UOL.:

Uma emenda aprovada na Camara dos Deputados destinou R$ 200 mil ao
processo de higienizagdo das pecas pelo Iphan e outros cuidados para
preservacdo. O acordo entre a Policia Civil e 0 Museu da Republica prevé que
equipes técnicas e liderancas religiosas facam a gestéo do acervo. Os bens ndo
foram devolvidos a seus antigos donos, porque muitos dos terreiros que
abrigavam os cultos desapareceram justamente em decorréncia das apreensdes
do comego do século 20. (GUIMARAES, 2020)

Somente em 2023, o Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional (Iphan)

formalizou a mudanca de nomenclatura do bem antes denominado “Museu da Magia Negra”
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para “Acervo Nosso Sagrado”. E durante décadas de luta pelo reconhecimento da importancia
desses objetos sagrados, ha um momento que se tornou um marco para 0 movimento “Liberte
0 Nosso Sagrado”, que foi a chegada do caminhd com as 77 caixas que comportavam 0s
objetos ao Museu da Republica, no dia 21/09/2020.

(...) foi recebido com cantigas por pais e mées de santo da umbanda e do
candomblé. Pouco antes de as pecas chegarem, os sacerdotes e sacerdotisas
fizeram uma cerimdnia agradecendo a conquista a Exu e Oxalad. Quando os
pesquisadores comecaram a abrir as 77 caixas com os objetos, a ialorixa Mae
Meninazinha de Oxum, principal lideranca e pioneira do movimento “Liberte
nosso sagrado”, olhou para a peca e desabafou. "E crime ser do candomblé?
E crime cultuar os orixas? E uma vitdria das religides afro-brasileiras. E um
dia de grande emocdo, um momento (inico onde temos em nossas Maos o que
€ nosso. As pessoas vao ter acesso para conhecer a histéria do nosso sagrado.
Desejamos que (esse acervo) fique em um lugar onde as pessoas visitem e
conhecam", afirmou Mée Meninazinha, que doou um abebé (leque) e um fio
de conta, ambos de Oxum, para 0 acervo.

De acordo com entrevista na BBC, Mae Meninazinha, quando era crianga, cujo nome
de batismo é Maria do Nascimento, lembra das mulheres mais velhas que povoavam sua
infancia em Ramos, na zona norte do Rio, e falavam com méagoa sobre "as nossas coisas que

estdo nas maos da policia".

Elas falavam muito sentidas. Eu percebia que elas se sentiam impotentes"”, diz
a versdo de 82 anos daquela menina - que se tornou a iyalorixd Mae
Meninazinha de Oxum, respeitada mae de santo do candomblé no Rio de
Janeiro, a frente do terreiro 11é Omolu e Oxum, em S&do Jodo de Meriti,
municipio na regido metropolitana do Rio. "Eu cresci ouvindo isso. Chegou
uma época em que me senti responsavel por fazer alguma coisa, ja que elas
ndo puderam fazer. (CARNEIRO, 2019)

A preparacdo desses objetos esta em andamento no Museu da Republica, em data ainda
ndo definida. E ha um cuidado até mesmo no restauro dessas pecas, para nao retirar as marcas
da violéncia da Policia Civil realizadas durante a coleta e a guarda. A preocupacao e o zelo sdo
como essa historia, apos tanta violéncia, sera recontada. E, antes mesmo da exposicao, ja esta

mobilizando e formando novas narrativas.

O fato de o objeto estar quebrado faz parte de uma narrativa histérica, para a
construcdo de uma narrativa antirracista, para trabalhos académicos. Em um



84

ano, atendemos quase mil professores de escolas publicas e privadas no
projeto do setor educativo no acervo Nosso Sagrado. (POSSIDONIO, 2024)

Coincidéncia (ou ndo), as pecas restauradas vao ficar expostas no segundo andar do
Palécio da Republica ao lado do quarto de Getdlio Vargas, local onde ha 70 anos aconteceu o
dramatico desfecho da crise politica de 1954, que culminou com o suicidio do presidente. A

historia novamente se encontra.

4.4. Candomblé é resisténcia

O Ilé Axé lya Nass6 Oka foi fundado em 1830 e tombado em 1986. Sua fundagéo é
registrada por volta de 1798, com origem na Barroquinha, sendo transferida nos anos de 1840
para o Engenho Velho da Federacéo. Isso significa que, em 2024, completa 226 anos.

Ao longo desses séculos, o terreiro da Casa Branca, como outros terreiros, desenvolveu
estratégias de resisténcia para continuar a realizar suas praticas, com a criagdo de uma rede de
solidariedade entre terreiros e comunidades religiosas. Essa rede ajudou a fortalecer a coesédo
entre os praticantes, fornecendo apoio mutuo em momentos de necessidade e resisténcia. Essa
articulacdo politica foi uma forma de garantir a continuidade dos rituais e a protecdo dos
praticantes.

Podemos destacar a insercdo no debate politico e intelectual: durante o século XX, o
terreiro da Casa Branca e seus lideres participaram ativamente dos debates sobre a valorizacéao
da cultura afro-brasileira. Intelectuais, como Gilberto Freyre e Jorge Amado, ajudaram a trazer
visibilidade para o Candomblé, e foram parte da luta por reconhecimento publico e legalizacédo
do Candomblé como uma religido legitima no Brasil. Isso incluiu esfor¢os para combater a
intolerancia religiosa e a criminalizacao dos rituais.

Uma das maiores vitdrias politicas do Candomblé, incluindo a Casa Branca, foi o
reconhecimento formal de seus terreiros como patriménio cultural e histérico. Em 1986, o
terreiro da Casa Branca foi tombado pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(IPHAN), o que reforcou sua importancia como um espaco de preservacdo das tradicdes
religiosas afro-brasileiras. Esse tombamento protegeu o terreiro de ameacas de especulacédo
imobiliéria e de acBes que poderiam comprometer o local, garantindo a continuidade de suas
atividades religiosas.

O artigo do antropologo Gilberto Velho, “Patrimonio, Negociagdo ¢ Conflito”, nos da a

dimens&o desses conflitos e na luta pelo reconhecimento desses espagos sagrados. O autor foi
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membro do Conselho do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional, e o relator, em 1984, do

tombamento da Casa Branca:

Era a primeira vez que a tradi¢do afro-brasileira obtinha o reconhecimento
oficial do Estado Nacional. Creio que rememorar alguns episodios ligados a
essa iniciativa pode ajudar a refletir sobre a dindmica e as transformagdes do
patrimonio cultural (VELHO, 2006)

O debate em torno do tombamento de espagos como o terreiro da Casa Branca reflete
uma tenséo entre diferentes visdes sobre o que deve ser considerado patrimonio cultural e
historico no Brasil. Até entdo, 0 tombamento vinha sendo aplicado principalmente a edificaces
religiosas, militares e civis da tradicdo luso-brasileira, que eram valorizadas por sua
monumentalidade ou por seu valor artistico e arquitetdnico. Esse padrdo refletia uma viséo
eurocéntrica de patrimonio, que dava destaque as construcdes fisicas como elementos dignos
de preservacdo, enquanto outros tipos de patriménio, como o cultural e o imaterial, eram muitas
vezes negligenciados.

Quando o Conselho, responsavel pelo processo de tombamento, foi convocado para
avaliar o caso do terreiro da Casa Branca, muitos de seus membros demonstraram resisténcia a
ideia de tombar um pedaco de terra desprovido de grandes construgdes. Esse grupo considerava
gue 0 espaco, por ndo possuir construgdes grandiosas ou monumentais, ndo deveria receber o
“status” de patrimdnio protegido.

Gilberto Velho destaca que varios de seus membros consideravam “desproposital e
equivocado tombar um pedaco de terra desprovido de construcfes que justificassem, por sua
monumentalidade ou valor artistico, tal iniciativa. Cabe lembrar que, até aquele periodo, o
estatuto do tombamento vinha sendo aplicado, basicamente, a edificacdes religiosas, militares
e civis da tradi¢do luso-brasileira” (VELHO, 2006, p. 237).

(...) tinham suas conviccdes honestas e arraigadas, produto de décadas de
préaticas voltadas para um outro tipo de politica de patrimdnio. Argumentou-
se também que ndo era possivel tombar uma religido. (VELHO, 2006, p. 239)

Durante muito tempo, o conceito de patrimdnio no Brasil esteve atrelado a preservacao
de construcdes fisicas associadas & colonizagdo portuguesa, como igrejas, fortes e edificios
historicos. Para muitos conselheiros, o critério principal para o tombamento era a
monumentalidade ou o valor artistico de uma edificacdo. A auséncia dessas caracteristicas no

caso do terreiro da Casa Branca levou a resisténcia contra o reconhecimento de sua importancia.
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O debate revela uma subvaloriza¢do do patriménio imaterial e das tradigdes culturais
ndo ocidentais, como as religides de matriz africana. Para esses conselheiros, o tombamento de
um local sem construces imponentes parecia despropositado. Isso reflete a dificuldade, na
época, de se reconhecer como patrimbnio elementos que estdo ligados a memdria, a
espiritualidade e a cultura imaterial, como os rituais religiosos, o culto aos orixas e o papel

historico dos terreiros de Candomblé:

Valorizei a importancia da contribuicdo das tradicdes afro-brasileiras para o
Brasil como um todo. Chamei a atencéo, particularmente, para a dimensao das
crencas religiosas dessas tradicGes que, inclusive, extrapolavam as suas
fronteiras formais. Defini cultura como um fenémeno abrangente que inclui
todas as manifestacBes materiais e imateriais, expressas em crencas, valores,
visfes de mundo existentes em uma sociedade. Afirmei "que no momento em
gue existe uma preocupacdo em reconhecer a importancia das manifestacdes
culturais das camadas populares, ha que se reconhecer o candomblé como um
sistema religioso fundamental a constituicdo da identidade de significativas
parcelas da sociedade brasileira". (VELHO, 2006, p. 238)

Para o autor, conclui que “hoje € impossivel negar que, com maior ou menor
consciéncia, estava em discussdo a prépria identidade da nagéo brasileira. A rapida passagem
do Cardeal Primaz na histérica reunido nao disfarcava que os setores mais conservadores do
catolicismo baiano e, mesmo nacional, viam com maus olhos a valorizacdo dos cultos afro-
brasileiros” (VELHO, 2006, p. 240).

O tombamento do terreiro da Casa Branca sinalizou uma mudanga importante no
conceito de patriménio no Brasil, ampliando-o para incluir espagos de importancia cultural e
religiosa, independentemente de sua monumentalidade fisica. Esse movimento de ampliacéo
do conceito foi essencial para o reconhecimento de praticas culturais afro-brasileiras como parte
integrante da histdria e da identidade nacional.

O terreiro da Casa Branca exemplifica a resiliéncia e a estratégia politica dos praticantes
do Candomblé ao longo dos séculos, enfrentando desafios como a criminalizacdo, a intolerancia
religiosa e o racismo. O terreiro sobreviveu e floresceu por meio de articulacdes politicas,
resisténcia cultural e aliancas estratégicas, ndo apenas preservando suas tradicdes, mas também
desempenhando um papel importante no cenario sociopolitico do Brasil.

Hoje, a Casa Branca permanece como um simbolo de resisténcia, identidade cultural e
heranga religiosa, um espaco sagrado que mantém vivas as memarias e as tradi¢oes africanas
que foram trazidas ao Brasil pelos escravizados e que continuam a moldar a espiritualidade e a

cultura do pais.
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Por fim, neste capitulo final destacamos que a trajetdria das religides de matriz africana
no Brasil esté cercada de violéncia. Um caso emblematico, que representa a perseguicao sofrida
nos ultimos séculos, ¢ a colegdo intitulada “cole¢do magia negra”, apreendida no Rio de Janeiro,
em diversos terreiros de umbanda e candomblé entre 1889 e 1945 e apreendido por mais de 100
anos. Recentemente, o acervo sagrado, apds pressao de grupos religiosos e o poder publico,
passou a estar sob a guarda do Museu da Republica, no Rio de Janeiro.

Embora a liberdade religiosa esteja formalmente garantida pela Constituicdo de 1988,
as religides de matriz africana, como o candomblé, continuam enfrentando desafios
significativos, como intolerancia religiosa, racismo e a desvalorizacdo de suas préaticas e
tradicdes.

O questionamento sobre as consequéncias da escraviddo, apos séculos de luta e
enfrentamento, traz a tona reflexdes profundas sobre o impacto continuo desse sistema opressor
na sociedade brasileira, tanto em termos sociais quanto religiosos. Embora a escravidao
oficialmente tenha terminado em 1888, seu legado permanece profundamente enraizado,
manifestando-se em varias formas de desigualdade, racismo e exclusdo social, além de
influenciar diretamente a preservacao e a luta pela manutencao das religiées de matriz africana,

como o Candomblé.
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CONCLUSAO

A formac&o da cultura brasileira, a partir da diaspora africana, representa um patrimdnio
cultural inestimavel que envolve a preservagdo e transmissdo de conhecimentos ancestrais e a
compreensdo de valores sociais, politicos e religiosos profundamente enraizados nas tradicoes
africanas trazidas para o Brasil. Esse processo de formacdo cultural ndo se deu de forma
homogénea, mas sim como um movimento de resisténcia e adaptacdo, onde as tradicdes
africanas foram preservadas e ressignificadas no contexto da escravidao e da opresséo colonial.

Dentro deste contexto, é fundamental o estudo da diaspora na busca por compreender
suas narrativas de perda e exilio. Gilroy (2012) abordou o tema com a obra O Atlantico Negro.
Historias de deslocamentos e identidades caracterizam essa formagdo que o autor chama de
“atlantico negro”: um conjunto cultural irredutivelmente moderno, excéntrico, instavel e
assimetrico, que escapa a logica estreita das simplificacOes étnicas. Para o autor, a diaspora
rompe com o poder do territorio para determinar a identidade.

Para o escritor caribenho Walcott (2011), ao tratar de identidade e as trocas culturais,
associadas a diaspora negra, € importante ressaltar que os deslocamentos decorrentes da vinda
forcada de africanos promoveram reconfiguracdes espaciais, temporais e culturais, e sobre esse
aspecto, Walcott, na obra Omeros, ao narrar sob a forma de um poema épico, nos faz pensar de
que forma também se da a busca por essa identidade no ambiente do colonizador: “tudo estava
esquecido. Vocé também. O mar surdo trocou todos 0os nomes que vocé deu a nds; arvores,
homens, ansiamos por um som que esta faltando” (WALCOTT, 1991, p. 207).

O trabalho foi iniciado pelo estudo de um complexo sistema escravista no Brasil, que
conduziu e contribuiu para a formacao de religides de matriz africana que ndo sdo apenas uma
pratica espiritual, mas também uma heranca cultural e uma forma de resisténcia a opressao.

Ao aprofundar nas recentes descobertas e estudos no Cais do Valongo, localizado no
Rio de Janeiro, um dos locais mais emblematicos da historia da escraviddo nas Américas, tem-
se a dimensdo da tragédia humana (na vida e na morte) de milhGes de escravizados. Os
fragmentos arqueoldgicos, com identificacdo dos corpos, ossadas, artefatos do cotidiano e
fragmentos diversos fazem parte dos objetos expostos no memorial construido na casa de uma
mulher que se negou a normalizar uma das maiores tragédias da historia.

Dentre os artefatos encontrados, ha pontas de lanca, argolas, colares, contas de vidro,
artefatos de barro (como cachimbos), porcelanas e conchas, o que nos da também pistas da
religiosidade pertencente a esses homens e mulheres. Como destacou 0 antrop6logo Milton

Guran, em entrevista: “O Valongo ndo simboliza s6 a parte material, imediata, o porto de
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desembarque, mas toda a tragédia do trafico no Atlantico, esse crime contra a humanidade”
(CARTA CAPITAL, 2017).

O estudo também aborda a importancia do processo de decolonizagdo do conhecimento,
que envolve a incorporagédo e o reconhecimento das experiéncias dos povos e das formulagoes
de grupos tradicionalmente marginalizados, que oferecem perspectivas valiosas e complexas
sobre o0 mundo.

Ao longo da histéria, observamos que as irmandades catdlicas, criadas a partir do século
XVII, fortaleceram e auxiliaram na organizacdo dos negros e na luta para preservar direitos,
alforriar escravos, enterrar seus mortos, e, principalmente, se tornaram uma forma de garantir
maior auxilio, reconhecimento e (minima) participacdo na sociedade.

As manifestagbes do sagrado — em mitos, rituais e simbolos — sO podem ser
compreendidas em sua totalidade quando observadas em sua realidade, na maneira como s&o
vividas, interpretadas e praticadas pelas pessoas dentro de suas culturas e sociedades. Essa
abordagem critica e contextualizada é fundamental para entender a religido ndo como um
fendmeno isolado ou abstrato, mas como uma parte integral e dindmica da experiéncia humana,
profundamente entrelacada com o tempo e a cultura.

Neste estudo, ao abordar o surgimento dos primeiros terreiros de Candomblé no Brasil,
percebemos que o protagonismo da mulher ndo pode, somente, ser explicado pelo sagrado e
sim por um contexto histérico. Como ressalta Eliade em sua obra, o estudo da religido nédo
pode ser somente abstrato, é preciso estudar o contexto social e historico. Nao é o sagrado em
si, mas a busca de um objeto tedrico s6 pode ser entendida a partir de uma realidade concreta.

As mulheres negras, efetivamente excluidas de todas as estruturas coloniais, tiveram a
oportunidade de se aliar em grupos e aumentar seus patriménios. Ao se tornarem chefes de seus
terreiros de Candomblé, uniram seu conhecimento com poder econdémico.

A centralidade das mulheres negras no Candomblé é uma consequéncia direta da
adaptacdo ao contexto brasileiro, onde, especialmente no espaco urbano, elas conseguiram
ocupar uma posicdo de maior autonomia em comparacdo aos homens negros. A partir de suas
atividades como ganhadeiras e lideres comunitarias, essas mulheres tornaram-se figuras
centrais na preservacao das tradices africanas, desempenhando um papel vital como lideres
espirituais e sociais dentro dos terreiros.

A forte presenca feminina no Candomblé reflete uma adaptacao das tradi¢oes religiosas
africanas ao contexto brasileiro, onde a resisténcia cultural e espiritual a opressdo colonial e
escravocrata se manifestou de forma muito particular, com as mulheres negras ocupando uma

posicdo de destaque. Nos terreiros, elas ndo apenas eram responsaveis pela preservacdo dos
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ritos religiosos, mas também pela lideranca social das comunidades afrodescendentes, agindo
como figuras de sabedoria e mediadoras dos conflitos e desafios enfrentados pelos fiéis.

A perseguicdo religiosa das religides de matriz africana permeia a histéria. Um dos
exemplos que se tornou simbolo de luta foi a campanha Liberte Nosso Sagrado, que trouxe a
tona o racismo religioso, ap6s mais de 500 pecas serem apreendidas e levadas para a escola da
policia no Rio de Janeiro, durante mais de um século. A devolugdo dos itens confiscados
ocorreu ap6s mobilizacdo de diversos setores da sociedade pelo reconhecimento da sacralidade
desses objetos e da necessidade de descolonizar o espago publico, garantindo que as religides
afro-brasileiras sejam tratadas com dignidade e respeito.

Resultado de décadas de luta, a devolucdo dos objetos sagrados foi um passo importante
para a reparacdo histérica, uma vez que reconhece a violéncia cultural e espiritual cometida
contra as comunidades afrodescendentes e suas tradicdes religiosas no Brasil. Além disso, o
processo ajudou a reforcar a necessidade de politicas puablicas que garantam o respeito e a

protecdo dos terreiros e de seus simbolos sagrados.
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	A Delegacia de Jogos e Costumes foi criada sob a vigência do Estado Novo, ou, como prefere Uzêda (2006), foi concebida no “espírito” da Era Vargas que representou o rompimento do modelo agrário exportador e buscou estabelecer uma modernidade econômica...
	Um dos relatos descritos na apreensão dos objetos sagrados pela polícia carioca é narrado pelo jornal O Globo, em matéria intitulada “Depois de 130 anos apreendidas, peças de religiões afro-brasileiras chegam ao Museu da República”, em 21/09/2020.

