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RESUMO

A presente dissertacdo tem como pretensdo narrar parte da trajetéria de vida de Agripina Soares
de Sousa — Mae Agripina, sacerdotisa do Candomblé da nacdo Ketu, no Ilé Axé Opd Afonjd do
Rio de Janeiro. O seguinte trabalho pretende abordar como se deu a atuagdo desta mulher negra,
que foi baiana de tabuleiro na cidade do Rio de Janeiro, sua contribui¢do para o estabelecimento
da religiosidade afro-baiana naquele territério, além de relacionar a agéncia de Mae Agripina a
cosmovisdo negro-africana nagd. Com foco na Memoria e na Ancestralidade produzidas pelo
terreiro, analisa-se entrevistas concedidas pelos integrantes da casa de santo, documentos
iconograficos que neste espaco foram produzidos, tendo como base epistemolégica uma
bibliografia afro-referenciada. Destaca-se o contexto historico, sécio cultural e religioso onde a
mesma se insere, a partir das experi€ncias narradas sobre a matriarca e desta forma obedece ao
recorte temporal compreendido entre os anos de 1930 até meados dos anos 1960, periodo em que
ela mobiliza recursos para edificar o terreiro e conduzi-lo, atuando como lider religiosa daquela
comunidade.

Palavras-chave: Mulher negra, Candomblé, Memoria, Ancestralidade.



ABSTRACT

The present dissertation intends to narrate part of the life trajectory of Agripina Soares de Sousa —
Maie Agripina, Candomblé priestess of the Ketu nation, at [Ié Axé Opd Afonja in Rio de Janeiro.
The following work intends to approach how this black woman acted, who was a board baiana in
the city of Rio de Janeiro, her contribution to the establishment of Afro-Bahian religiosity in that
territory, in addition to relating the agency of Mae Agripina to the black cosmovision -African
Nago. Focusing on Memory and Ancestry produced by the terreiro, interviews granted by the
members of the casa de santo are analyzed, iconographic documents that were produced in this
space, based on an Afro-referenced bibliography. The historical, socio-cultural and religious
context in which it is inserted is highlighted, based on the experiences narrated about the
matriarch and thus obeys the time frame between the 1930s and the mid-1960s, a period in which
she mobilizes resources. to build the terreiro and lead it, acting as the religious leader of that

community.

Keywords: Black woman, Candomblé, Memory, Ancestry.
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INTRODUCAO

“Va em busca do seu povo.
Ame-o. Aprenda com ele.
Comece com aquilo que ele sabe. Construa sobre aquilo que ele tem.”

Kwame N krumah !

O provérbio ditado pelo ativista e filésofo ganense Kwame N’krumah (1957) € a sintese
do processo de desenvolvimento para a pesquisa desta dissertacdo. Digo isto, porque fui ao
encontro da familia de santo da qual descendo, uma familia de lagos ndo consanguineos, com a
qual convivi, conheci e aprendi. Desenvolvi junto deles, sobretudo, uma memoria que foi
ativada a partir das experiéncias narradas. Uma memoria relacionada ao que € sentido e que
nao foi por mim vivido. No entanto, ao ouvir cada pessoa pude - tal memoria - identificar de

vdrias outras formas, com a participacao de outros atores e em outros corpos la no terreiro. E,

assim, uma lembranca que se d4 pelo afeto.

Entdo, para dar forma a esta construcdo de memdria elaborada considerando o sistema
cultural e civilizatério iorubd/nagé” e que esta presente no cotidiano do terreiro de candomblé
€ que pretendo narrar a trajetoria de Agripina Soares de Souza, Obd Deyi® a Mie Agripina ou
V6 Agripina, uma mulher negra, uma baiana de Santo Amaro da Purificacdo, quituteira de
tabuleiro, que liderou uma comunidade de santo no Rio de Janeiro, no periodo compreendido

entre o final da Primeira Republica até o meado dos anos de 1960.

Assim, meu objetivo nesta dissertacdo ¢ acompanhar a trajetéria de Mae Agripina como
meio de refletir sobre o candomblé e o papel das mulheres no processo de consolidacdo desta
religido na cidade. Neste sentido, a partir de memorias partilhadas entre integrantes do I1€ Axé
Opd Afonj4, tive a intensdo de correlacionar a trajetéria da mae Agripina com o contexto
histérico, social e econdmico do periodo. Procurei investigar se hd relagdo entre os

processos do fazer

! Intelectual, filésofo, ativista pan-africano, que lutou de forma pioneira pela independéncia de Gana, pais em que
se tornou primeiro ministro.

? Ultimo grupo étnico de escravizados sequestrados para o Brasil, chegam em grande nimero no século XIX,
origindrios do atual Benim e Nigéria e que aportaram em Salvador/BA. Também designa o sistema linguistico
deste grupo.

? Nome ritualistico conferido a sacerdotisa de orix4 quando iniciada, também chamado de Orunk.



cotidiano e comunitdrio no terreiro, com a constru¢cdo de uma identidade afro-brasileira;
também entender se houve e como se deu a formulacdo de uma cultura hibrida para os
descendentes de matrizes africanas. Outro aspecto que faz parte da minha investigacdo, é
saber de que forma a memdria e a oralidade se constituem como agéncias produtoras de
saberes na casa de santo. Pretendo analisar a trajetéria de Mae Agripina sob a luz de
bibliografia decolonial, uma vez que opto por uma abordagem afro-perspectivada como
referéncia para desenvolver este tema. Testei esses aportes para me ajudar a refletir sobre a
constru¢do de uma narrativa, desencadeada pela oralidade que € propria do contexto do

terreiro, tendo como bases a memaoria e a ancestralidade.

Destaco o processo protagonizado por esta Iyalorixd®, visto que ela ndo pertencia ao
grupo de prestigio e socialmente aceito. Foi desprovida de educacdo formal, mantinha a si aos
seus com a venda de acarajés e cocada na Praca Saens Pefia, Zona Norte da cidade do Rio de
Janeiro. V6 Agripina e tantos outros negros e negras baianos chegam ao Rio de Janeiro ainda
nos primeiros anos da década de 1930, em busca de melhores condi¢des de vida, de
oportunidadese ascensdo social. Entre as mulheres, algumas eram lavadeiras, engomadeiras,
domésticas, cozinheiras, quituteiras de tabuleiro, assim como V6 Agripina. Boa parte das
atividades realizadas por elas, segundo LODY (2006) estavam relacionadas ao cumprimento
das obrigacdes rituais com os orixds. As baianas vinham de Salvador/BA, com o esteredtipo
de terem suas atividades associadas ao atraso e a falta de higiene. O trabalho que
desenvolviam na rua, muito se intensificou no século XIX e ficou conhecido como o Sistema

de Ganho’.

No ganho de rua, através do pequeno comércio, a mulher negra livre ou liberta,
alforriada, e muitas escravizadas, obtiveram lugar de destaque no trabalho urbano. Nesta
condi¢do trabalhista, muitas eram colocadas neste mercado por seus proprietirios ou se
adequavam a rua a fim de lutar para garantir seu sustento e de seus filhos. Nesse cendrio,
aparecem as tias da Costa, vendedeiras, mulheres negras africanas, muito respeitadas e

vinculadas a religido do Candomblé.

* Mie/zeladora de santo. Posto maximo exercido por uma sacerdotisa numa comunidade religiosa de origem nago.
> Modalidade conferida ao trabalho desempenhado pelo escravo de ganho. No ganho, os escravizados vendiam
alimentos nas ruas, prestavam servigo de transporte ou especializado, como de pedreiro, marceneiro e alfaiate,
entregando ao seu senhor o dinheiro que ganhava.



A atividade realizada pelas ganhadeiras era importante, pois elas contribuiam na
distribuicdo de bens essenciais ao cotidiano dos centros urbanos. Apesar disso, eram alvo da

preocupacao constante das autoridades, uma vez que

faziam o trabalho de maneira itinerante ou fixavam-se em pontos estratégicos da
cidade, servindo de elementos de integracdo entre uma populacdo considerada
perigosa para as elites. Este fator politico, somado ao esfor¢o do Estado para organizar
e controlar a vida urbana no século XIX, levaria a muitos embates entre ganhadeiras
e autoridades policiais. (SOARES, 1996, p. 65)

Lody (2006) nos explica que o “ganho” com as comidas, nos grandes centros urbanos,
marcava uma atividade econdomica de mulheres negras. Segundo o autor, essa atividade as

proporcionava certa autonomia para cumprir os ciclos de festas e obrigacdes dos terreiros:

O ganho financiava o religioso, garantia os compromissos individuais para com o
orixd, o vodum, o inquice, o santo. Os conhecimentos do artesanato culindrio unem-
se ao artesanato da costura, do bordado, do enfiamento de fios-de-contas, trabalhos
com buzios, palha-da-Costa e outros materiais integrados ao imagindrio dos terreiros
[...] (LODY, 2006, p. 49)

E € a partir desta condi¢do, que V6 Agripina da continuidade a constru¢dao de uma das
mais tradicionais casas de santo da cidade, o 1lé Axé Opd Afonjd. Assim como as ganhadeiras,
foi através dessa atividade que minha bisavé Agripina exerceu sua cidadania quando passa a
morar no Rio de Janeiro. Abastecia a si e sua gente. Ajudava a custear o aluguel das casas em
que residiu com Mae Aninha — fundadora do Axé Opd Afonja em Salvador e mée de santo de
V6 Agripina.Foi Mde Aninha, quem a iniciou no culto. Dessa forma, criou uma rede de
solidariedade e cuidado entre aqueles amigos da religido, conterraneos baianos que aqui
chegavam, clientes de seu tabuleirode acarajé e cocada e pessoas que se dispunham a ajuda-la

a concretizar a tarefa de construcaodo terreiro.

Através de histdrias orais e documentos iconograficos considero ser possivel percorrer
um caminho da memdria que funda e atualiza os principios de elaboracdo da comunidade de
terreiro. Perceber como aqueles sujeitos construiram o modo de vida da comunidade de santo
em meio a uma outra logica social que lhes era imposta por uma sociedade pautada pelo modus
operandi capitalista e republicano. Ainda que seus feitos, suas culturas, sua religiosidade
tenham sido objetos da ciéncia (antropoldgica, sociolégica, psiquidtrica e psicanalitica), a

palavra lhes foi negada. Em “Pensar Nag6” Muniz Sodré observa: “Como vdrias outras formas



de conhecimento submetidas ao colonialismo ocidental, o saber ético e cosmoldgico dos
africanos sempre experimentou o siléncio imposto pela linguagem hegemonica.” (SODRE,

2017, p. 13).

Metodoldgica e ideologicamente, este texto serd habitado por miltiplas vozes, o que me
faz pensar na coletividade do terreiro como forma de existir no mundo: multiplo, plural e
diverso. Observo esses aspectos a partir dos interlocutores que junto comigo contardo essas
memorias. Um deles é o ogan6 Joao Batista dos Santos, Tobi Obd’ - homem iniciado para o
orixd Ox0ssi que tinha o posto confirmado por Xangé Aganju de V6 Agripina. Ele fora um
filho de santo muito presente e fiel a casa, chegou a Coelho da Rocha, bairro de Sdo Jodo de
Meriti, municipio do Estado do Rio de Janeiro,em meados dos anos de 1950. Por décadas,
Tobi Obd manteve uma participacdo ativa naquele terreiro. Homem de boa memoria deixou
alguns registros de sua passagem por l4. Suas entrevistas estdo permeadas de muitas

lembrangas acerca da matriarca e da roga de santo

E importante ratificar, que um dos dogmas mais importante entre algumas culturas de
matriz africana estabelecidas no Brasil € a sacralidade da Palavra. Para os iorubds/nago a
Palavra € uma verdade absoluta. Assim, é de extrema importancia o status que se confere a
palavra em todos os momentos da vida de uma pessoa. Acredita-se que uma vez que o Ser esteja
animado, até mesmo seu choro, estd impregnado pelo emi. Emi € o ar sagrado que nos é
concedido por Oxald ao nascermos. Este € o hdlito divino, o sopro da vida. Nesse sentido,
proferir a Palavra em qualquer circunstancia, € um ato sagrado. Vale também registrar que a
metodologia que se usa para se ensinar em terreiro, € a oralidade. A oralidade junto aos atos de
olhar, observar, aprender e transmitir constituem o método, a episteme ritual. Aprende-se para
ensinar aos menos experientes. O ato de ensinar legitima a maioridade dentro da comunidade.
Trata-se do saber vivido que ndo se opde ao saber intelectual. Ensina-se, desse modo, pelo
protagonismo de emi - o sopro do encantamento da palavra e do outro. Aqui a narrativa serd
aporte para uma escrita que registrard o que € falado, fotografado, para os gestos, at€é mesmo
para o que ¢ silenciado, € matéria de meu aprender-transmitir na dissertacdo, € fio condutor e

método ao mesmo tempo.

A vista disso, abordo também a continuidade da tradicdo, da redistribui¢io da forca da

espiritualidade gerada pela entrega de saberes necessdrios a condi¢do de ser e conviver na

® Titulo honorifico concedido aos homens da comunidade. Pai na comunidade.
’ Tobi Ob4 — Nome conferido ritualisticamente ao Ogan Jodo Batista dos Santos, por Xang6 Aganju, orixa para o
qual fora iniciada Mae Agripina, matriarca do llé Axé Op6 Afonja do RJ.



comunidade. Assim, encravado no seio deste espaco estd o pensamento africano recriado na
didspora, ligando todos os fendmenos, todos os eventos sempre no presente costurado pela
memoria ancestral. Trata-se da memoria cultural que atualiza a existéncia da comunidade, além
de preservar individualidades. Memodria capaz de emancipar o individuo, restabelecendo
vinculos entre a comunidade e o mundo ancestral. Memoria e a Narrativa sdo elementos

fundantes dessa pesquisa.

As narrativas que s@o elaboradas no e pelo terreiro podem contar as histérias de um
passado que serve para dar sentido ao presente e ressignificar o futuro da comunidade, em
alguma medida. No entanto, como poderiam estas Memorias Herdadas, como conceitua
Michael Pollak (1992), ganharem as vozes de negras e negros que as produziram? Que

epistemologia daria conta de narrar o afeto que se faz presente no teor dessas historias?

Para Foucault (1976) discurso € um mecanismo de regulacdo, uma forma de dominacao
que acaba por legitimar aquele que pode falar, uma normatizagdo civilizatéria para aqueles que
serdo excluidos, corpos anormais que a biopolitica ndo dard conta para garantir a vida. Nesse
sentido, proponho uma narrativa que rompa com a légica colonialista, que possa trazer o
negro como sujeito de sua propria histéria, como protagonista e detentor da palavra. Quando
se parteda perspectiva de que falar € sindbnimo de poder, nem todos estardo contemplados,
decerto. Ao limitarmos esta a¢do ao negro brasileiro, fica incontestdvel que a negativa serd a
resposta possivel. Entdo, quem pode falar? Os sujeitos que contardo esta historia ndo
puderam. E quem eram eles? Mulheres e homens negros, praticantes de Candomblé,

subalternizados pelosresquicios de um colonialismo que configurava aquela sociedade.

O poder de enunciagdo, do discurso quase sempre lhes foi negado. Por isso estiveram a
margem do processo de reconfiguracdo da sociedade brasileira, quando da transicdo da
economia escravista para insercdo no modelo capitalista, baseada no contexto urbano, em
fun¢do da aboli¢ao inconclusa. Nesse cendrio, aqueles sujeitos se reinventam, se deslocam e
estabelecem entre eles uma nova gramatica de existéncia (SODRE-2017). Em “Memorias da
Plantag¢ao”, Grada Kilomba (2018) vai dizer que desse modo desafiamos “(...) a autoridade
colonial do centro e os discursos hegemodnicos dentro dele. Assim a margem é um local que
nutre nossa capacidade de resistir a opressdo, de transformar e de imaginar mundos alternativos

e novos discursos.” (KILOMBA, 2018, p. 68).

Entendendo que hd muitas possibilidades de se narrar uma histdria, vislumbrar uma

escrita que privilegie o protagonismo dos sujeitos apagados pelos discursos produzidos pela



hegemonia social, que foram historicamente impedidos de pertencer, pode ser um caminho
desenvolvido no decurso da escrita desta dissertacdo. Ganhar voz neste contexto, € sindnimo
de liberdade. Sendo assim, vou testar a utilizacdo de uma epistemologia que inclua o pessoal e
o subjetivo, “o vivido e o sentido”, como parte do discurso académico, pois, esses sujeitos falam
de um lugar e um tempo especificos, de realidades especificas. Nao hd neutralidade neste
campo. A escrita ocupa um lugar de poder e a teoria que lhe traz suporte estard posicionada de
algum lugar e sempre serd escrita por alguém. A rememoracdo pode ser mais uma importante
ferramenta utilizada nas construgdes narrativas que se pretendem constitutivas das histérias
orais individuais tanto das coletivas. O caso de V6 Agripina é um exemplo, dentre outros,
daqueles que ndo tiveram direito ao passado, entdo através dos registros das memorias dos
filhos e netos, da revisitacdo a fotos dos membros do terreiro, dos documentos que informam
sobre as reunides da comunidade, missivas que informavam sobre procedimentos a serem
utilizados em ocasides dos rituais especificos dos orixds e também indicavam que o envio de
provimentos materiais a fim de contribui¢cdo com o culto, busco compreender 0os mecanismos
que foram usados para que aqueles sujeitos pudessem existir enquanto presente, garantissem o
futuro e ndo tivessem silenciado o seu passado. Nessa perspectiva, narrar 0 processo
protagonizado pela Iyalorixd, pode contribuir para pensar na forma como aqueles sujeitos
estabeleceram um modo de vida préprio, a partir de uma outra visdo de mundo, resistindo a

16gica colonialista.

Eu na relagdo com o campo pesquisado

Sou oriunda de uma familia que foi essencialmente regida pela figura feminina. De ambos
os lados, tanto paterno quanto materno, foram as mulheres negras que sempre se fizeram lideranca
e até mesmo provedoras da minha existéncia. Sou mae solo e de mulher. Desde muito pequena
percebia que as referéncias religiosas de minha mae e de praticamente toda sua familia estavam
relacionadas a Umbanda. Desde entdo também notava que aquelas praticas ndo eram bem vistas
pela sociedade. Era um vizinho que criticava, um parente que falava mal, por fim me constitui
adulta influenciada por essas percepcdes preconceituosas e como resultado disso, afastei-me de
tudo que fizesse alusdo as religides de matriz africana.

No decurso da vida conheci outras religides e por muito tempo as pratiquei. Mas foi

quando eu procurava respostas que solucionassem a enfermidade que minha filha havia
desenvolvido ainda na infancia que acendeu uma luz. Essa luz foi um amigo que me fez o

convite para irmos a um xiré (festa) no I1€ Axé Aganju Ixold em celebracao a Omolu, divindade
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do pantedo africano que representa a cura, também chamado entre os candomblecistas de grande
médico. Desde entdo, 14 se vao 15 anos. Assim como numa viagem com passagem sO de ida, é
que ingressei no candomblé. Fui iniciada para o orixd Nanad (deusa que rege os mananciais,
pantanos, senhora da justica) e minha filha-irm@ Leticia para Obd (divindade feminina
responsavel pela guerra). Nesta comunidade comecei a me interessar pelas historias daquelas
senhoras que compunham aquela familia de axé, em sua maioria mulheres negras, velhas no
santo, que trabalhavam como cozinheiras, domésticas, mesmo ja idosas, e encontrava nelas
alguma semelhang¢a com as histdrias da minha familia consanguinea pois minha avé paterna era
lavadeira e engomadeira do morro do Vidigal, minhas tias cozinheiras em Copacabana. La
também passei a ouvir sobre como se deu a fundagdo da religido, sempre liderada por mulheres
negras, descendentes dos escravizados que chegaram a Bahia no século XIX. Sao histdrias de
vida que permeiam toda a constitui¢cdo de um terreiro nagd e que pelo menos a cinco geracoes
seguem como referéncia civilizatéria para o povo de santo.

Assim, desde que eu cheguei ao terreiro passei a viver de acordo com a premissa: Assim
eu ouvi dos meus mais velhos! Porque essa ¢ a “escrita” de uma comunidade de Candomblé. O
registro € feito a partir do olhar, da observacdo da acdo do mais velho, de uma conversa mais
restrita, dita de “pé de ouvido™, de um olhar que fala ou silencia, até mesmo o modo de coser as
roupas usadas no culto, a quantidade de fios de contas que se usa no pescoco ou a cor que
simboliza cada um. Nesse espaco, o que € sagrado e se aprende pelo exemplo. Dessa forma,
conheci e aprendi sobre minhas ancestrais. Também passei a reconhecer seus fazeres e saberes
atualizados no seio da casa de santo a que pertengo.

Aliado ao processo inicidtico no terreiro, também desenvolvi uma monografia como pré-
requisito para um trabalho de conclusdo de curso em uma Especializacdo Latu Sensu em Ensino
de Historias e Culturas Africanas e Afro-Brasileiras no IFRJ-SG, intitulado Protagonismo
Feminino Negro no Candomblé. E a partir desta escrita que surgem as reflexdes que me movem
agora. Naquele texto tracei uma breve narrativa sobre a situa¢do das mulheres negras enquanto
liderangas religiosas do Candomblé, relacionei a processos histéricos ocorridos aquela época no
Brasil como a aboli¢do inconclusa; indiquei como se deu a inser¢do feminina negra no mundo do
trabalho através da informalidade e apontei de que modo este grupo promoveu uma reinvengao
comunitéria, solidificando uma rede de ajuda miutua entre elas. Serviu-me de aporte para
desenvolver a monografia, em especial, um artigo, As Vinte e uma cartas e um telegrama de Mae
Aninha as suas filhas Agripina e Filhinha (1935 a 1937), organizado e escrito por Monique
Augras e Jodo Batista dos Santos, Tobi Oba. Nele ficou registrado o protagonismo vivido por
essas trés mulheres negras que realizaram o improvavel para o tempo em que viveram. O
conteddo desses documentos revelava uma circunstancia quase sempre semelhante: a resisténcia

em manter o culto religioso, a mobilizagdo para prover recursos para o cumprimento das
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obrigagdes rituais com os orixds, bem como a providéncia de elementos basicos do que €
necessario para a sobrevivéncia daqueles filhos e irmdos na comunidade de terreiro. E essas
mulheres que serviram de referéncia para o artigo, sdo minha tataravé e minhas bisavos
ancestrais, miticas, espirituais, ndo consanguineas. E uma relagdo de parentesco também alusiva
a nocdo de familia expandida, de familia de santo, de familia de Axé.Minha reflexdo hoje esta
ancorada na observacdo que venho fazendo acerca dos processos que ja apontei anteriormente
neste texto, os quais relaciono a minha experiéncia como iaé' numa comunidade de santo, como
mulher negra, mae, professora da educagdo bdsica, pesquisadora e periférica. Por tudo que
relatei, € para mim muito cara a questdo que disserto neste trabalho.

No entanto, o atual cendrio brasileiro ao que se refere as religides de matriz africana vem
me causando uma sensa¢do de dejavu. Nao hd como ndo se questionar que passados 133 anos de
abolido o dispositivo legal que instituia a escravidao no pais, o povo de terreiro que em grande
medida descende daqueles sujeitos, ainda lute para ter o seu passado, sua memoria, como sendo
parte integrante da histéria do Brasil. E um registro que os desloque da condi¢do de sujeicdo, de
submissdo, que os apresente como sujeitos de saberes e fazeres, apenas mobilizados por outra
l6gica de estar no mundo. Que ainda hoje seja necessdria a busca quase que cotidiana por
respeito e tolerdncia, haja vista que a legislacao d4 conta de garantir liberdade de credo e culto
aos brasileiros. Nao seria um retrocesso? Confesso que me sinto desalentada. Entdo recorro a
antropdéloga Lélia Gonzalez (1980) que durante o IV Encontro Anual da Associacdo Brasileira
de Pés-graduagdo e Pesquisa nas Ciéncias Sociais, apresentou consideracdes acerca das nocoes
de consciéncia e memoria. Ela utiliza desses conceitos para demonstrar como se dd o processo de
contribuicdo do negro na formacdo das culturas do Brasil e como se constrdi a inviabilizagdo

deste:

Como consciéncia a gente entende o lugar do desconhecimento, do
encobrimento, da alienacdo, do esquecimento e até do saber. E por ai
que o discurso ideoldgico se faz presente. J& a memdria, a gente
considera como o nao-saber que conhece, esse lugar de inscricdes que
restituem uma histéria que ndo foi escrita, o lugar da emergéncia da
verdade, dessa verdade que se estrutura como ficcdo. Consciéncia
exclui o que a memdria inclui. Dai, na mediada em que é o lugar da
rejeicdo, consciéncia se expressa como discurso dominante (ou os
efeitos desse discurso) numa dada cultura, ocultando a memodria,
mediante a imposicdo do que ela, consciéncia, afirma como verdade.
Mas a memoria tem suas astiicias, seu jogo de cintura: por isso, ela fala
através das mancadas do discurso da consciéncia. O que a gente vai
tentar € sacar esse jogo ai, das duas, também chamado de dialética. E,
no que se refere a gente, a crioulada, a gente saca que a consciéncia faz
tudo prd nossa historia ser esquecida, tirada de cena. (GONZALEZ,
2018, p. 194)

1 . L Ce . L, . . , e e
Noviga, recém iniciada no culto aos orixds, aquela que estd cumprindo o periodo de sete anos apds a iniciagdo.
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Neste mesmo contexto apresentado por Lélia Gonzalez identifico avangos. Refiro-me,
por exemplo, ao episédio amplamente divulgado sobre a devolug¢do dos artefatos sagrados
das religides de matriz africana que foram apreendidos nos terreiros pela Policia Civil do Rio
de Janeiro e agora estdo preservados no Museu da Republica. Hd pelo menos quatros anos
acompanho o movimento Libertem Nosso Sagrado instituido pelas liderancas das casas de
culto afro. Observei o exercicio realizado pelo movimento de dar cada vez mais visibilidade a
memoria até entdo silenciada. Durante mais de cem anos aqueles sujeitos  precisaram
persistir para que se deslegitimasse o estigma construido em torno de seus objetos sagrados e
rituais, que inclusive foram denominados de Cole¢do Magia Negra. Ainda que
paradoxalmente, a mesma Republica que com base na legalidade, usou mecanismos para
perseguir e reprimir os cultos de matriz africana e seus adeptos, hoje cede sua casa para que
estes sejam colocados num outro lugar, distanciados da posi¢do de criminosos até entdao
proposta.

Tenho refletido sobre como essa minha proximidade com o campo pesquisado inferer
em meu texto. Para que eu pudesse compreender os desdobramentos que este tipo de trabalho
pode obter, venho orientando minha escrita inspirada em alguns trabalhos como o de Jeanne
Favret-Saad (1990) que em sua pesquisa de campo sobre feiticaria em Bocage, na Franca,
passa a reconsiderar a nocdo de afeto em um trabalho etnografico, refletindo a respeito da

linha t€nue entre um observador e participante.

Quando um etndgrafo aceita ser afetado, isso ndo implica identificar-se
com o ponto de vista nativo, nem aproveitar-se da experiéncia de campo
para exercitar seu narcisismo. Aceitar ser afetado supde, todavia, que se
assuma o risco de ver seu projeto de conhecimento se desfazer. Pois se o
projeto de conhecimento for onipresente, ndo acontece nada. Mas se
acontece alguma coisa e se o projeto de conhecimento ndo se perde em
meio a uma aventura, entdo uma etnografia é possivel. (FAVRET-
SAADA, 1990, p. 160)

Outra referéncia sugerida para que eu observasse a questdo da minha proximidade com o
campo e os sujeitos que habitardo a pesquisa, foi artigo escrito pelo professor doutor Marcio

Goldman, professor adjunto do Programa de Pés-Graduacdo em Antropologia Social do
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Museu Nacional — UFRJ, com o titulo “Os tambores dos mortos e os tambores dos vivos”
(ano). No texto o autor faz uma reflexdo sobre a observagdo antropoldgica e a experiéncia de
campo, a partir de sua pesquisa sobre o0 movimento negro de Ilheds, na Bahia, tendo como
objeto na investigacdo um bloco afro que funcionava em conjunto com um terreiro de
Candomblé. Durante o trabalho de campo o pesquisador ouve tocar os tambores dos mortos

que nao

deveriam ser captados pelos ouvidos dos vivos. Como ele mesmo relatou: “levei a historia a
sério, fui por ela afetado” (GOLDMAN, 2001, p. 6). O autor conclui que da experiéncia
surgem questionamentos sobre como manter um olhar distanciado em relacdo a questdo
pesquisada e sobre como ser afetado pela pesquisa pode favorecer o que se produz. Esse
debate vem contribuindo muito para eu pensar minha prépria producao.

Além da responsabilidade com a pesquisa e as formas de producdo necessdrias a sua boa

execug¢do, tenho também uma responsabilidade com a minha religido. Sou sou iniciada no
candomblé, pertenco aquela comunidade de terreiro, aprendi sobre os elementos e valores
que subsidiam aquela cultura e mantenho com estes uma inter-relacdo dindmica. Tenho uma
responsabilidade sobre como abordar as informagdes e valores que sdo repassados pelos
meus mais velhos, que configuram em um bem para a comunidade.
Pela minha relagdo no campo pude acessar memdrias narradas por filhos e filhas de santo,
cartas trocadas entre VO Agripina e as lideres dos terreiros daquele tempo, para que
compartilhassem entre os grupos de adeptos os fazeres da religido, fotos das décadas de 40 e
50 mostrando o inicio da construcio do terreiro em Coelho da Rocha, na Baixada
Fluminense do Rio de Janeiro.. Com base neste material busquei tragar correlagdes
significativas entre a vida do terreiro e a vida da maioria dos negros do periodo em questao.

Sendo assim, em meu trabalho valorizo uma perspectiva qualitativa com referenciais

tedricos metodoldgicos interdisciplinares. Langco mao de teses de autores da Antropologia,
Sociologia, Historia, Literatura, Estudos Culturais e Relacdes Raciais.

A abordagem qualitativa me permite acessar o universo dos significados, dos valores,
das moralidades, da agéncia dos sujeitos permitindo a interpretacdo da acdo humana dentro e
a partir da realidade vivida e partilhada com seus semelhantes (MINAYO, 2010). Assim,
consultei uma vasta bibliografia em artigos, dissertacdes e teses, fornecendo dados e
informacdes sobre episddios que fizeram parte da histéria do candomblé e da construcio da
identidade do povo negro. Dentre as teses, dissertagdes e artigos destacaria “Aqueles que tém
na pele a cor da noite - Ensindncias e Aprendéncias com o Pensamento Africano Recriado na
Diaspora” (2006), de Vanda Machado, “De mocambeiros a “filhos do rio”’: um percurso pela

memoria dos negros do rio Trombetas/PA” (2018), de Marcus Venitius Bonato Filho,
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“Matriarcado Afreekana — Narrativas Cruzadas do Ventre Negro ao Brasil” (2019), de Erica
Portilho, “A Boneca Abayomi: Entre Retalhos, Saberes ¢ Memorias”, de Edlaine Gomes,
Araketure Fara Imora e , “A Nac¢ao Ketu no Candomblé na Bahia”, de Adinelson Farias de
Souza Filho e “A culpa ¢ do Diabo”: as politicas de existéncia na encruzilhada entre
neopentecostalismo, varejo de drogas ilicitas e terreiros em favelas do Rio de Janeiro (2021),

de Carolina Rocha Silva.

Um material também fundamental para a confeccido desta dissertacdo foi o acesso ao
acervo pessoal do pai Tobi Ob4. Esse material encontra-se digitalizado e preservado junto ao
neto de V6 Agripina, meu pai de santo, Oba Gueré, e que me disponibilizou os arquivos para
que servissem de dados para andlise em minha pesquisa. Constam deste inventirio um
catilogo de mais de uma centena documentos entre cartas que foram trocadas entre a
Iyalorixa e outras liderancas do culto, ensaios e anotacdes pessoais produzidos pelo ogan Jodo
Batista, mais de 20 fotografias referentes ao terreiro e seus integrantes, 20 edi¢des de jornais
contendo noticias relacionadas ao candomblé na regido da Baixada Fluminense, um conjunto
de 10 notas e 3 recibos de compras referentes a obras realizadas na casa de santo, 3 listas de
a0, contendo os elementos necessarios para a iniciacdo de uma pessoa e um livro ata com
registros de algumas reunides da Sociedade da Cruz Santa do I1€ Axé Opd Afonja do Rio de
Janeiro.

Para sondar o passado e narrar a trajetoria de minha bisavd conversei com meus mais
velhos. Filhos, netos de Mae Agripina, além de pessoas que fazem parte desse universo
religioso do Candomblé. Uma escuta a partir de suas memorias e lembrancas, que me
oportuniza conhecer as personagens que ndo s6 tiveram papel importante na constru¢do do
terreiro, bem como foram agentes fundamentais para o estabelecimento da religido naquela
localidade. Neste trabalho a memoria, a oralidade, a escuta sao ferramentas metodoldgicas.

Ao longo da realizacdo da pesquisa, ouvi, assisti e fiz entrevistas com diferentes atores
sociais relacionados a historia de V6 Agripina. O primeiro deles foi o ogan Jodo Batista dos
Santos, Tobi Ob4, um homem iniciado para o orixd Oxdssi que tinha o posto confirmado por
Xangd Aganju de V6 Agripina. Ele fora um filho de santo muito presente e fiel a casa, chegou
a Coelho da Rocha em meados dos anos 50 e por décadas manteve uma participacdo ativa
naquele terreiro. Por isso presenciou muitos fatos e construiu junto a matriarca e com todos
aqueles que a ajudavam liderar a comunidade uma relacdo de confianca. Além do acervo
material, ele gravou uma entrevista, onde relata vérios acontecimentos do terreiro, festas,
episddios que remontam as etapas da constru¢do da casa, descricdes dos integrantes da
comunidade, filhos, irmdos, amigos. Aos 86 anos de idade, quando concedeu a entrevista, ele

ainda se recordava com detalhes, dos fatos e lembrancas que ouvira de sua mae Agripina e de
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lideres que promoveram o culto aos orixds no Rio de Janeiro.

A pandemia do covid-19 foi durante todo o ano de 2020 um fator de impedimento para
que eu pudesse dar continuidade a esta pesquisa, junto aos meus velhos 14 no Ilé Axé Opd
Afonja. Os integrantes da comunidade, em sua maioria, senhores e senhoras com idade
proxima ou superior aos 80 anos. E em razdo dessa doenca, um dos meus principais
interlocutores veio a falecer em 31 de dezembro. Era o pai Miguel Archanjo Nunes de S4,
filho de V6 Agripina, também iniciado para Xangd Aganju e que estaria completando 61
anos de sua iniciacdo. Pai Miguel também era o Baba L’osanyin do terreiro, o sacerdote
responsdvel pelas folhas e ervas préoprias nos rituais do candomblé. Sua relagdo com esta casa
vinha ainda da infancia, quando ouvia as histérias sobre sua avé de santo, Sinhd Maria
Ogaald, a grande amiga de Mae Aninha, que a acompanhou e colaborou para o
estabelecimento do Axé no Rio de Janeiro.

Aprendi que candomblé é uma religido para vida e para morte. Ambas etapas sao
celebradas. Entdo, quando da realizagao do Axexé (nome da cerimdnia finebre no candomblé
Ketu) de Pai Miguel, em agosto ultimo, obedecendo a todos os protocolos de seguranca e de
distanciamento, pude conversar com as trés sacerdotisas mais velhas do terreiro. Filhas de V6
Agripina e irmas espirituais de Pai Miguel. A Iyalorixd Railda de Oxum, com 82 anos, a Iyd
Dagcm2 Maria Brandao de lansa, com 88 anos e a Iyd kekeré® Dinoré de Ox0ssi, com 78 anos.
Falaram de como chegaram a Coelho da Rocha, de como era a vida no terreiro com Vo
Agripina e do que ndo gostariam que fosse esquecido pela proxima geracdo. Foi um domingo
de muitas lembrangas e afetos, compartilhados por aquelas ancias.

Para saber um pouco mais sobre a rede de solidariedade e cuidados construida pelas
liderangcas do candomblé daquele periodo e preservacdo das memorias dos ancestrais, assisti
ao depoimento que a mae Nilce Naira de lansa, Iyd Egbé* do 11 Axé Omolu Oxum. Ela e a
Mae Meninazinha de Oxum, lider daquela comunidade, sdo respectivamente, bisneta e neta
consanguineas de Iyd Davina de Omolu, grande amiga de V6 Agripina que muito contribuiu
para ela iniciasse os primeiros de “barcos de iad” em Coelho da Rocha, partilhando como ela
das dificuldades enfrentadas pelos adeptos da religido. Parte dessa historia fora presenciada
por elas.

No decurso desta escrita, surgirdo palavras e termos que fazem parte da gramatica
iorubd. Muitas ja foram usadas na parte introdutéria deste trabalho. Entdo, para que ndo
surgissem duvidas quanto ao significado em portugués, indiquei o sentido 1éxico desses

termos sob a forma de notas de rodapé. Outro procedimento que usei, foi o de “aportuguesar”

? Titulo honorifico importante na hierarquia do terreiro concedido aquela que sera reconhecida como a “mie
defensora da comunidade. Sua portadora também atua com fundamental importancia no ritual do Ipadé.

? Titulo honorifico importante na hierarquia do terreiro concedido a sacerdotisa que serd a “mae pequena” da
comunidade. Eventualmente pode substituir a [yalorixa.

* Titulo honorifico importante na hierarquia dos terreiros que distingue sua portadora como “mie da comunidade.”
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tais vocdbulos. Digo isso, porque alguns caracteres do nosso idioma ndo possuem
correspondentes fonéticos com aquela lingua, assim usei de uma estratégia que pudesse
facilitar a compreensdao. Um exemplo é a palavra orixd, que originalmente se escreveria
assim: orisd. Isso porque o som do x € representado por um s sobre um ponto final, em ioruba.
A letra g em muitas palavras ndo € pronunciada, como em egbé e agbad. Outra questdo que €
importante assinalar é que em iorubd ndo encontraremos a flexao de nimero das palavras, tal
e qual usamos em portugués, assim ndo incide em erro tais grafias: os nago, as iyé etc. Estas
palavras ja indicam plural, a partir da constru¢cdo de sentido que se queria atribuir as
sentencas.

E importante também elucidar o por qué, de eu modificar o titulo com o qual me refiro a
Mae Agripina durante este trabalho. Eu ndo a conheci. Eu a conheco através de fotos e a partir
do que me contaram os mais velhos, seus filhos, netos e sobrinhos de santo. Assim, por vezes,
ela serd chamada de Mae outras de V6, até mesmo de Tia, por aqueles que partilharam da
convivéncia dela. E por ouvi-los, isto também estard refletido na minha escrita.

Preciso também destacar de qual forma construi essa narrativa. Testei correlacionar a
trajetoria de vida da iyalorixd com episddios histdricos daquela contemporaneidade e com o
sistema sécio-cultural e religioso nagd. Assim, tendo como base essa cosmovisdo que
apresenta um modo préprio de ser e estar no mundo do grupo de pertencimento de V6
Agripina, procurei compreender os movimentos empreendidos pela matriarca, como por
exemplo, a recriagio da Africa simbélica que se d4 com a constitui¢do do terreiro.

N3ao tenho a intensao de construir uma Ilusao Biografica como nos alerta Pierre Bourdieu
(1980), tdo pouco de criar uma histéria “alternativa” como conceitua Jean-Jacques Becker
(1987). Penso em percorrer um caminho na interface da Histéria Oral e dos estudos que
tratam da Memoria. Assim, pensar a partir dos Sinais — Raizes de um Paradigma Indiciario
(GINZBURG - 1989), também refletindo a partir de Memorias ancoradas em corpos negros,
proposto por Maria Antonieta Antonacci (2013), me conduziu a um caminho dialético entre a
reflexdo tedrica e a execucdo da escrita.

Um dos meus objetivos foi fazer emergir a Memoria daqueles sujeitos que constituiram a
comunidade do Op6 Afonja cuja lideranca era de V6 Agripina. Trago aqui o conceito de
Memoria a partir de algumas acep¢des que me ajudam a pensar na representacdo desta
associada a casa de santo e aos membros que dela faziam parte. Desta forma, acredito que é
possivel organizar as memorias, lembrancas ou aquilo que ficou silenciado sobre aquele
grupo, a partir de Michel Pollack (1992) que denomina de Memdria Subterranea, cujo
trabalho consiste em permanecer em siléncio, na subversao, para irromper no momento de
crise, que julgar necessario e adequado. Ele também relaciona Memoria a um processo de

construcdo e a um elemento constitutivo do sentimento de identidade, tanto individual quanto
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coletiva, na medida em que ela é também um fator extremamente importante do sentimento de
continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrucido de si. Ha
também a conotacdo dada a Memoria por Grada Kilomba (2018), relacionando a experiéncia
de reviver ou rememorar o passado a dor, ao trauma, causados pela experi€ncia colonial. Ela
traz esta conotacdo para se referir, em especial, aos grupos ditos subalternos. Sobre 0 mesmo
conceito, também observo a produ¢cdo de Maurice Halbwacks (1990), em que vai dizer que
nossas lembrangas permanecem coletivas, e elas nos sao lembradas pelos outros, mesmo que
se trate de acontecimentos nos quais sO nds estivemos envolvidos, € com objetos que s6 nds
vimos. 'E porque, em realidade, nunca estamos sds. Nao € necessario que outros homens
estejam 14, que se distingam materialmente de nds: porque temos sempre conosco € em nos

uma quantidade de pessoas que nao se confundem.

Foi pensando através da memoria ancestral, que os negros e negras escravizados no
Brasil reorganizaram suas vidas e suas identidades coletivas. Mas que valores poderia ter o
imagindrio ou memoria de sujeitos diversos, vindos de uma mesma raiz, me refiro a
ascendéncia africana, porém a partir de diferentes territérios? O que € possivel considerar
nesta construcio? E possivel pensar sobre os aspectos da subjetividade das experiéncias
negras como ponto de partida para uma reflexdo sobre identidades e memorias de uma gente
onde eu me incluo? Ainda ndo tenho respostas para esses questionamentos.

O espaco do terreiro compreende um lugar atemporal e possui suas formas préprias de
elaboracdo do aprender e do ensinar. L4 os meus mais velhos aprenderam observando,
imitando e admirando aos seus mais velhos, a partir de seus saberes e fazeres. Assim, como
que obedecendo a uma cadeia de manutengio, continuidade e expansao da cultura do que lhes
cabe ensinar, da mesma forma como aprenderam, para que os mais novos deem seguimento a
tradicdo. Ai observa-se a dindmica que € utilizada para se garantir a transmissdo de
conhecimentos numa roca de santo. Este é o processo. Observa-se o presente, para que o

passado seja a referéncia para uma construcdo do futuro. Bergson em Matéria e memdria

(1999) que fala:

A memoria do corpo, constituida pelo conjunto dos sistemas sensorio-
motores que o hdbito organizou, é, portanto, uma memoria quase
instantinea a qual a verdadeira memoria do passado serve de base... Em
outras palavras é do presente que parte o apelo ao qual a lembranca
responde e € dos elementos sensérios motores da acdo presente que a
lembranca retira o calor que confere a vida (BERGSON, 1999, p. 178-
179).
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Também sobre a constru¢do dessas identidades avalizadas pela Memoria, e que € base
peculiar do modo de aprender no terreiro, me apoio na referéncia trazida por Eclea Bosi,

em Memoria e Sociedade (1994).

[...] A memoéria permite a relagdo do corpo presente com o passado e, ao
mesmo tempo, interfere no processo ‘atual’ das representagdes. Pela
memoria, o passado ndo s6 vem a tona das dguas presentes, misturando-se
com as percepcdes imediatas, como também, ‘desloca’ estas tultimas,
ocupando o espaco todo da consciéncia. A memdria aparece como forca
subjetiva a0 mesmo tempo ativa latente, penetrante, oculta e invasora
(BOSI, 1994, p.64).

Outra possibilidade de se pensar a Memoria € alid-la a Oralidade e a Ancestralidade. E
desta forma, poderia se fazer referéncia direta ao modus operandi do terreiro. A palavra falada no
contexto do terreiro, aponta para uma concep¢io de Africa imaginada, recriada e reestruturada
simbolicamente naquele espaco, marcada pela transmissdo oral do conhecimento, que chega até
os tempos de hoje gracas as marcas deixadas em séculos de didspora negra nas Américas. A essas
escritas marcadas pela didspora, a doutora e ensaista Leda Maria Martins (2001) dd4 o nome de
“Oralitura”.

E importante ressaltar a etimologia do termo da autora, a “oralitura” conserva em si seu
valor de “letra”, literatura. Portanto, ¢ entendida como “rasura da linguagem, alteracao
significante, constitutiva da alteridade dos sujeitos, das culturas e de suas representacdes

simbolicas.” (MARTINS, 2001, p. 83). Martins afirma ainda:

O termo oralitura, da forma como o apresento, ndo nos remete
univocamente ao repertério de formas e procedimentos culturais
da tradicdo linguistica, mas especificamente ao que em sua
performance indica a presenca de um trago cultural estilistico,
mnemonico, significante e constitutivo, inscrito na grafia do corpo
em movimento e na velocidade. (MARTINS, 2001, p. 84).

Assim, a oralitura existe enquanto performance que ird trazer a baila mitos, narrativas
dos rituais e fazeres cotidianos, saberes constituintes do arcabouco cultural de um
determinado coletivo. Refere-se a “escrita” que ¢ produzida pelo corpo. A partir desse

conceito cunhado por Leda, € possivel compreender o corpo enquanto territério da
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narrativa. Pois € onde se dd o proprio acontecimento, a experiéncia. Essa concep¢do estd
em acordo com a ideia de escrituras e experiéncias nao registradas, como € o caso de um
participante do candomblé. Onde se escreve e inscreve a partir do que € voz, movimento,
acdo, ou seja, experiéncias orais. Reivindica-se uma similaridade entre oralidade e
corporeidade, ou seja, a oralidade pode ser considerada uma “fala construida no corpo e
pelo corpo” (SODRE — 2017).

As narrativas e as memorias que constam deste trabalho foram e sdo produzidas partir
do terreiro de candomblé. Entdo, para refletir sobre essas concepg¢des e suas
especificidades, testei uma escrita que converse com a concepcdo de sistema-mundo
usada pelos nagd. Parte-se da perspectiva que ndo hd separagdo, hierarquizacdo entre
corpo, mente, memoria, tradi¢do, sentidos, imaginario, simbolos, signos, espiritualidade e
vivéncias cotidianas. Tudo integra a uma tradi¢do em sua multidimensionalidade. Aqui a
narrativa alimenta e fortalece a comunidade, e esta por sua vez promove o encontro do
passado e do presente com o futuro. Narrativa que se materializa em forma de festa,
gestos, canto, cores e danca numa recriacdo de fatos e histdrias ritualizadas que nao se
perderam na travessia transcontinental. O terreiro € um territorio gerado por uma teia
cultural que se apresenta como um conjunto indissocidvel pela formacao da identidade
grupal. A ancestralidade, entdo, ocupa um lugar central nessas comunidades. Tudo, na
mitologia iorubd, é uma retomada do passado, como nos lembra Reginaldo Prandi em
Mitologia dos Orixas (2001): “para os iorubds antigos, nada ¢ novidade, tudo que
acontece ja teria acontecido antes. Identificar no passado mitico o acontecimento que
ocorre no presente ¢ a chave da decifragdo oracular.” (PRANDI, 2001. p.18).

Me ajudaram a refletir sobre estas concepgdes e tentar relaciond-las ao caso de Vo6
Agripina, matriarca do Ilé Axé Opd Afonja do Rio de Janeiro, a Antropéloga Juana
Elbein dos Santos, por meio de sua obra Os Nagd e a Morte, na qual ela minuciosamente
interpreta o rito que referencia a morte, indicando-lhe como a outra face da vida, tendo
como base sua experiéncia na comunidade de descendentes iorubds do Axé Opd Afonja
de Salvador. Outro autor que me ajuda a pensar sobre essa construgdo € o professor titular
da UFRJ, Muniz Sodré. Este propde como chave de compreensdo daquele sistema a
reinterpretagdo do pensamento afro- diaspdrico, através da comunicac¢do transcultural.

Na tentativa de compreender a agéncia empreendida por Mae Agripina e por seus pares
no que tange a modulagdo da vida totalmente imbricada ao cotidiano do terreiro busquei
outras referéncias. O cendrio que se apresentava para aquelas mulheres era quase sempre
o mesmo. Desempenhavam o papel de chefia, de lideranca com plenos poderes sob a
organizagdo da casa, do terreiro, dos nucleos familiares e das funcdes desenvolvidas por

todos os integrantes da comunidade, enfim uma atuacdo muito préxima ao que no



20

Ocidente se denominaria de patriarcal. Encontrei referéncias similares a este modo
proprio de organizar-se nos estudos que tratam de conceituar a categoria de género,
distanciada do olhar eurocéntrico, mas sim a partir de epistemologias africanas. Assim me
interessam as reflexdes construidas pela socidloga nigeriana Oyerénké Oyewumi, em
especial as que constam do artigo, Conceituando o Género: Os fundamentos
eurocéntricos dos conceitos feministas e o desafio das epistemologias africanas (2004),
no qual ela procura elucidar a questdo. Também me interessa a obra do antropdlogo
senegalés Cheihk Anta Diop, A Unidade Cultural da Africa Negra (1959), em que ele
descreve as bases constitutivas do Matriarcado, tecendo uma critica ao universalismo que

foi proposto ao conceito, tendo como base alguns modelos de sociedades africanas.

A dissertacdo estd dividida em trés capitulos. No primeiro apresento a V6 Agripina, sua
atuacdo, a influéncia de Mae Aninha em sua trajetéria e uma reflexdo acerca da condi¢do
feminina na perspectiva nagd e os atravessamentos impostos a partir de marcos temporais do
Ocidente. No segundo capitulo meu foco recai sobre a o egbé, a importancia do poder
feminino em uma comunidade, em um terreiro nagd através da histéria do Afonja nos
periodos sob a conducdo de Aninha e Agripina. Vou explorar as concepcdes sobre o poder de
realizacdo feminino que vem das origens nagd e que é concedido as Maes. Para este grupo,
toda Mae, toda mulher € dotada deste poder que lhes € inerente. No terceiro e dltimo capitulo
vou centrar minha atencdo nas memorias e na oralidade. O acesso a elas serd feito por meio
de registros documentais, iconografias e trechos das entrevistas produzidas com filhos, netos
e amigos da comunidade de santo que Mae Agripina liderava. Atraves desses recursos e da
bibliografia farei um debate sobre Oralidade e Ancestralidade como meio de refletir sobre a

producio de identidades nos terreiros.
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1. Apresentando V6 Agripina e a estruturacio do terreiro: lutas, comunidade e poder

feminino

Neste capitulo apresento a V6 Agripina, sua atuagdo e a influéncia de Mae Aninha sobre
sua trajetOria. Sera valorizada uma reflexdo acerca da condi¢do feminina na perspectiva nago e,
contrastivamente, sobre os atravessamentos impostos naquele contexto por marcos temporais
do Ocidente. Na primeira parte do capitulo o foco recai sobre V6 Agripina e sua relagdo com
Maie Aninha através de imagens e cartas. Na segunda parte, recuamos um pouco no tempo para
falar do Egbe em Salvador, a vida naquele periodo e a referéncia que ele representa para as

acoes de Agripina no Rio de Janeiro.

1.2. V6 Agripina em foco

Preciso de antemao explicar o porqué da minha narrativa parecer extenuante e repetitiva
no que tange a apresentacio de minha bisavé Agripina nesta introducdo. E uma realidade que
as narrativas ditas oficiais no Brasil, preteriram a participacdo e protagonismo de homens e
mulheres negros em seus registros, salvo em alguns casos. No entanto, ao trazer sua trajetoria
de vida para este trabalho, acredito que seja importante oferecer em quantidade e qualidade, os
subsidios que oportunizem compreender a elaboracdo desta escrita, bem como ajudar a
descrever essa personagem e de certa maneira, o conjunto simbdlico referente ao universo do

qual ela pertenceu. Assim, avalio ser necessdria uma apresentacio que inclua registros que nao
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serdo encontrados nos livros nem mesmo nos museus, haja vista que nao fazem parte da

Historia oficial.

A baiana Agripina Soares de Souza nasceu em Santo Amaro da Purificacdo em vinte oito
de marco de 1890. Aos vinte anos foi iniciada para o orixd Xangd Aganju, pelas maos de
Eugénia Anna dos Santos, Ob4 Biyi, a admirada iyalorixd, Mde Aninha, em 7 de setembro de
1910, na recém inaugurada roca de Sdo Gongalo do Retiro, em Salvador. V6 Agripina recebeu
o nome ancestral de Obd Deyi quando feita no santo. A histoéria de vida dessas duas mulheres
ficaria profundamente atravessada pela relacdo mitica e religiosa, promovida pela pratica do

candomblé.

A baiana Agripina Soares de Souza nasceu em Santo Amaro da Purificacdo em vinte oito
de marco de 1890. Aos vinte anos foi iniciada para o orixd Xangd Aganju, pelas maos de
Eugénia Anna dos Santos, Oba Biyi, a admirada iyalorix4d, Mae Aninha, em 7 de setembro de
1910, na recém inaugurada roga de Sao Gongalo do Retiro, em Salvador. V6 Agripina recebeu
o nome ancestral de Oba Deyi quando feita no santo. A histéria de vida dessas duas mulheres
ficaria profundamente atravessada pela relacdo mitica e religiosa, promovida pela pratica do
candomblé.

Maiae Agripina protagonizou uma histéria de lutas e muita insisténcia contra as
dificuldades. Nos idos anos de 1917, o pequeno comércio que tinha com seu marido, senhor
Amaro de Souza, se perdera em um incéndio no Mercado Modelo. Simultineo a esse fato, sua
irma Matilde Gomes, Tia Filhinha, fica vidva. Ela que também fora iniciada por Mae Aninha,
sob nome ancestral Oxum Ind4, passa a integrar o nucleo familiar de V6 Agripina. Diante das
dificuldades, lhes foi cedido um terreno dentro da roga de Sao Gongalo do Retiro, o Il1€ Axé
Opd Afonja de Salvador, por Mae Aninha. Esta, em uma de suas estadias na Capital Federal,
por volta de 1930, convida suas filhas de santo, Agripina e Matilde, e seu nicleo familiar para

junto a ela residirem e estabelecerem suas vidas no Rio de Janeiro.
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Imagem 2: Comunidade do 11é Axé Opo Afonjd do RJ nos anos 1930 em torno de Mae Aninha, ao centro. Fonte:

Acervo do 11é Axé Aganju Ixold
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E importante saber que a fotografia acima faz parte de um acervo que pertenceu ao pai
Jodo dos Santos e que hoje segue preservada pelo Babalorix4a® Mauricio Moraes, Obd Gueré,
que € neto espiritual de V6 Agripina e meu pai de santo. Nele constam algumas dezenas de
fotos que registram o passado da comunidade do Afonja do Rio de Janeiro. Além das fotos, o
ogan também guardou consigo as cartas que a lIyalorixd recebia de outras lideres do
candomblé naquela época, como Mae Menininha do Gantois e de sua mae Aninha; até mesmo
notas fiscais que comprovavam a compra de materiais de construcdo para o terreiro. Também
preservou um livro Ata com registro de reunides deliberativas sobre a comunidade. Ao final
do ano 20135, pai Tobi Ob4d convida Oba Gueré para ir a Salvador e a este entrega todo
material, um verdadeiro acervo, que veio guardando durante todo o tempo em que
acompanhou V6 Agripina e a sua vida de dedicacao ao Candomblé. Nesta oportunidade ele
grava uma entrevista relatando tudo o que sua memoria ainda guardava sobre a religido dos
orixas, sobre as trajetorias de figuras ilustres do candomblé baiano e em especial sobre todas
aquelas mulheres que fazem parte historia de fundacdo e de preservacdo do Opd Afonja. Ele
faleceu em 2018 e como no ditado africano, queimou-se uma biblioteca.

Retomando a descri¢do, Agripina passa a morar com Mae Aninha, Tia Filhinha, seu filho
Fernando na regido de Sdo Cristovao e da Grande Tijuca. Foram vérios os enderegos pelos quais
passaram: Rua Aradjo Lima n® 92, Rua Jodo Candido Brasil, Rua Bardo de Mesquita. V6
Agripina com seu tabuleiro de doces e acarajé em diversos pontos da cidade, Tia Filhinha
engomando e passando roupas no Mosteiro de Sdo Bento e Mae Aninha com seus clientes de jogo
de bizios, de eb6s®, de compra e venda de produtos africanos especificos para obrigacdes rituais
com os orixds, era dessa forma que essas mulheres se organizavam para manter a sobrevivéncia
da familia e cumprir os designios com Xango. As constantes mudangas de endereco se davam em
funcdo da dificuldade em arcar com o aluguel dos imdveis em que residiam. Era necessario
conseguir uma moradia que despendesse menos, dessa forma foram cada vez mais se afastando
dos Grandes Centros, dos pontos em que vendia seus quitutes e consequentemente dos clientes
habituais. Além disso, os rituais de candomblé aconteciam nas casas em que moravam. Assim,
trocar de residéncia, significava também ndo ter onde abrigar os santos, suas representacoes

materias através de assentamentos.

5 . L. . . .. . A
Pai /zelador de santo. Posto médximo exercido por um sacerdote numa comunidade religiosa de origem nago.
Termo que designa oferendas e sacrificios. Usa-se também trabalho, despacho e, as vezes, feiticos.
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Imagem 3: Aldeia Campista no inicio do século XX. Localizada na regido entre Sao Cristovdo e a Tijuca. Fonte:
https://www.tijuca-rj.com.br/post/aldeia-campista-hist%C3%B3ria-da-grande-tijuca
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Imagem 4: Percurso do 1lé Axé Opo Afonjd do Rio de Janeiro. Dos anos 1930 até os dias atuais.
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Este foi percurso feito por V6 Agripina até que o terreiro se estabelecesse. E possivel
identificar que ela, seus irmaos e filhos de santo sao “empurrados” para fora do grande centro
da cidade, distanciado-se dos lugares que costumavam frequentar, dos lugares em que
trabalhavam, de sua clientela a Praca Saenz Pefia. Foi tarefa do racismo, promover tantos
afastamentos, a fim de deslocar aqueles que “ ndo combinavam” com paisagem “civilizada” a
qual o Rio de Janeiro aspirava.

Maie Aninha era uma Iyalorixd admirada e muito respeitada a esta época. Ela teve uma
vida abastada e dindmica. Conta a literatura, exposta na obra Histéria de um Terreiro Nago,
produzida por Mestre Didi (SANTOS — 1988), no artigo de Monique Augras e Jodao Batista
dos Santos (2001) e também os meus mais velhos que “ela era eximia negociante, que
possuia muito ouro, além de em 1907 manter uma loja no Pelourinho em que comercializava
produtos africanos proprios para o culto aos orixas”. Através de seus esforgos, consolidaram-
se importantes relacdes com politicos e personalidades influentes a época. Assim foi possivel
em determinados momentos, amenizar as perseguicoes aos praticantes do culto aos orixds, aos

sambistas e musicos da época que também frequentavam os terreiros.

Depois dar obrigacdes em iads na Ilha de Itaparica, Iya Oba Biyi voltou a
Salvador apés trés meses, para sua casa, a Ladeira do Pelourinho, onde
tinha uma quitanda bem sortida de todos os ingredientes africanos e
brasileiros para seu proprio uso e para vender também as pessoas que
procuravam e precisavam comprar em suas maos, para os devidos fins, nos
respectivos terreiros das seitas africanas. (SANTOS — 1988, P. 12)

Na contramao das possibilidades para uma mulher negra, ela cumpria com seus deveres
como catdlica, ingressando na Irmandade de Nossa Senhora da Morte do Rosério dos Pretos,
no Pelourinho, participando das missas cotidianamente e tomando lugar de destaque e
prestigio durante as festas religiosas. Mas € importante destacar o tempo histérico desta cena.
Republica Velha, grave crise econdmica mundial e repressdo policial contra as praticas
religiosas de matriz africana, em que os adeptos era acusados de feiticaria, portanto infratores

do cddigo penal vigente.

Ainda em 1936, a Iyalorixd Iyd Ob4 Biyi — Aninha — participou do II
Congresso Afro-Brasileiro, realizado em Salvador, enviando uma
comunicacdo sobre culindria litdgica baiana. Os congressistas foram
festejados no Axé, por ocasido da redemodelacdo da casa de lya,
cerimdnia que a todos impressionou, pela pureza e formosura do ritual.
(SANTOS — 1988, P. 13)
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Mas em 1935, desobedecendo a Xangd, Oba Biyi ndo cumpre com as obrigacdes
necessdrias, insiste em viajar e embarca num navio para Salvador. E assim, ndo voltaria mais ao
Rio, ao convivio dos amigos, as casas para as quais dedicou tanta energia. No entanto, antes da
partida, chama as filhas mais chegadas e lhes da atribui¢des. Para Paulina de Oxum coube a tarefa
de jogar os buzios e a Agripina entrega uma tigela branca contendo o Axé, determinando-lhe a
tarefa de zelar por ele. No inicio de 1936, ela adoece e passa manter frequente comunica¢do com
a filha Agripina através de cartas, nas quais a orientava como proceder com as obrigacdes
ritualisticas para os orixds, haja vista que considerava-a ainda muito inexperiente, vindo a falecer

em 3 janeiro de 1938.

Uma prece
por

Bugenia Anna Santos

nascida a 13' de Junho de 1869
e fallecida a 3 de Janeiro de 1938

1-

Voaste, alma querida, para o
seio da eternidade, mergulhan-
do-nos na saudade!

Praticaste o bem, edificaste a

todos com o teu bom exemplo,

amaste a teu Deus e sua mise-

ricordia infinita te conceda eter-
no descanso.

Orai por ella!!

Eugenia Anna Santos

Imagem 5: Santinho fiinebre de Mde Aninha. Acervo 11é Axé Aganju Ixold.
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A incumbéncia deixada por Aninha a Agripina provocou ciimes, inveja e afastamento
entre os filhos. De tal forma, que Paulina se afastou da casa sem atender as suas ordens
deixando Agripina sozinha com &drdua missdo de zelar pelo Axé. Tao logo terminaram as
obrigagdes que se seguem ao falecimento de uma mae de santo, a nova lIyalorixa da roca de
Sao Gongalo, Mae Senhora de Oxum, quando tomou posse, enviou de Salvador um bada, para
que Mae Agripina nele guardasse tudo o que Mae Aninha tivesse deixado e o devolvesse a
ela. Tarefa que V6 Agripina nunca cumpriu. De certa forma, acatar aquela exigéncia era uma
maneira de encerrar com as atividades do Axé Opd Afonja no Rio de Janeiro.

Na carta a seguir, consta uma solicitagdo que foi feita a V6 Agripina por Mae Senhora.
Ela pede a sua irma que informe as damas ( jovens mulheres) que Xangd havia respondido no
jogo, que elas, as jovens abians’ que estavam no Rio de Janeiro, deveriam voltar para
Salvador e realizar a iniciacdo no Axé dele, isto €, no Op6 Afonjd da Bahia. Como bem
observa Pai Tobi em sua transcri¢do, ndo iniciar os filhos do Rio de Janeiro era também uma

tentativa de encerrar as atividades do terreiro.

7 o~ 2, . . ~ o e . ~ . s . ..
Posi¢do ocupada por aquele que € membro do terreiro mas ainda ndo passou pela iniciacdo, em iorubd significa
aquele que vai nascer.
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Imagem 6: Carta por Flaviana a Mde Agripina, a pedido de Mde Senhora.



 Curta enviada por [laviana — Vivi
Bahia, 17 de Maio de 1945.
Minha prezada Irma.

Saude ¢ felicidade que sua irma lhe deseja de todo coragio, recebi sua amdvel cartinha e estou
ciente de tudo, fiquei muito sentida do falecimento do filhe, Agripina de os pésames a vidva eni
e lugar sobre o santo dele. Senhora perguntou ao nosso pai Xangé ¢ a Oxum dele mesimo, ela
respondeu que ndo viria para Bahia ndo, que ficaria aqui mesmo com vocé, porém a herdeira da
Santa é a vitva que daria, porém vocé tem que lavar depois da comida ela pediu duas Conguers, 1
Obi, para a partir desse dia para ela vocé tome o dinheiro na mao da viiva pra fazer essa
obrigagdo, mande chamar ela, converse tudo com ela, a santa fica na casa, porém qualguer cousa
que tenha de fazer procure a vitiva para dar o dinheiro a Agripina. Senhora Jé fez a obrigagio dele,
teve Axexe, missa, foi no dia 4 e 15 de maio ele recebeu, gragas a Deus. Agripina senhora manda
the dizer sobre o pessoal que tem aqui para fazer o Santo. Fu ji verifiquei com o6 nosso pai, ele me
respondeu que vocé falasse com as damas para fazerem no Axé dele em S. Gongalo, depois elas vem
embora e traz o Santo delas, gue para quando tiver outra turma cu posso vir botar, porque ja term
vessoas Alaxetam na casa. Sobre assunto da nossa irma ji estou muito lhe agradego, porque ja sei
com quem eston lidando, diga a minha irma Filhinha que eu recebi lembranga dela, Oxum que dé
saide e sossego a ela, Gostei muito, eu mesma estava precisando, Nazinha manda dizer a vocés
duas que vai subir para fazer o Santo e Ogum sobe para o més se Deus quiser.

Agripina e agora o nosso contrato principal no més de julho é de 50 000 mil reis, é durante
os tempos que Nazinha tiver lay, tenha paciéncia com sua irma e quem pode me Jazer esta grande
[fineza lembrangas para vocé, Filhinha e todos.

R e i e e i o o o S S A G0 VO U S G P
Mais uma tentativa de acabar com 0 £xé do Rio de Janeiro.

O pessoal citado nessa carta eram as Abyans do primeiro barco de Mae Agripina,
iniciadas em janeiro de 1951.

Dona senhora ndo aceitava o Axé do Rio de Janeiro, foram feitas varias
tentativas, mas Mie Agripina ndo aceitava estas imposicoes.

Salve Agaunjis
Oba Dey

A e i o AT G G G Y

Yo

Imagem 7: Carta de Flaviana a Mde Agripina, transcrita por Pai Tobi Obd.
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Como zeladora e mantenedora das tradi¢des do Axé Opd Afonjd no Rio de Janeiro, Mae
Agripina foi incansdvel. Em nenhum momento desistiu em dar prosseguimento a casa. Nada
fazia antes de consultar a Aganju. No decurso de muitos anos, as dificuldades foram muitas.
Apesar da rede de pessoas que se solidarizavam em prol da continuidade do terreiro, ela
precisou trabalhar muito para materializar os designios de Xango.

Quando da aproximacdo das festas do patrono da casa, em junho de 1943, V6 agripina
fora pergunté-lo como deveria proceder com as comemoragdes. E recebeu como resposta que
daquele dia em diante, ndo queria mais obrigagdes para ele em Salvador, porque ja tinha
“casa” no Rio. Era a evidéncia da forca daquela lider, que se manifestava através dos
designios do orixd, bem como a certeza de que ela, seus filhos de santo e amigos fiéis ja
poderiam caminhar sozinhos.

Destaco aqui, resumidamente, como se deu a aquisi¢do do terreno em Coelho da Rocha,
em Sa@o Jodo de Meriti, e a construcdo de um barracio por 14. No ano seguinte, estava Mae
Agripina a cuidar do Oxala da falecida “Sinhd” Maria Ogalad, que ficara de heranga para Mae
Aninha, e que fora instalado no “Pavilhdo Ob4”, um barraco de sapé localizado na Rua
Cecilia, em Coelho da Rocha. Este barraco pertencia a Concei¢ao de Omolu, filha de criagdo
de Maria Ogalad e filha de santo de Aninha. Na época de sua iniciacdo, Conceicao ja residia
neste local, e apos a “feitura”, foi trazida de volta para casa por Mae Aninha, Sinh4d Maria e
outras pessoas da seita. Foi entdo que Made Aninha resolveu batizar o barraco de “Pavilhao
Oba”. Isso aconteceu no final de 1925.

Voltando ano de 1944, encontramos, pois, Agripina fazendo obrigacdes de Oxald no
Pavilhdo Ob4. Consultando Xangd sobre o que deveria ser feito, Mae Agripina recebeu
do orixa a resposta de que pretendia permanecer em Coelho da Rocha, que ndo voltaria
para a Rua Bela apés a celebracio das Aguas de Oxald. Depois dessa festa, no entanto,
Xangd mandou dizer que ndo mais voltaria para a cidade, pois ele ja tinha uma roga. Um
antigo ogan da casa contou que ninguém sabia desta ro¢a. E que foi Omolu, manifestado
no corpo de dona Concei¢do que,pegando uma estaca, saiu porta a fora, com todos o
acompanhando. Entdo ele parou em frente a um terreno proximo ao Pavilhdo Oba e
fincando a estaca, disse ser ali, a “roga” que pertenceria a Aganju. Descobriu-se que o
terreno era de propriedade de Filhinha de Oxum, irmd carnal de Agripina, e que ela
conseguira adquirir o lote, através das economias que fazia com o trabalho de
engomadeira do Mosteiro de Sao Bento. Logo se construiu um barraco onde Xangd foi
colocado e, até hoje, 14 se encontra, a Rua Florisbela, 1029, em Coelho da Rocha,

Municipio de Sao Jodo de Meriti, no Rio de Janeiro.
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Em 1947 teve inicio a constru¢do do barracdo e dos quartos de santos, com muito esforgo de
Mae Agripina, através das vendas do seu tabuleiro no Centro do Rio de Janeiro e com ajuda

de pessoas amigas, ficando tudo pronto em 1950.

W“

Imagem 3: Barracdo do Ilé Axe Opé Afonjd do Rio de Janeiro. Década de 50. Situado no bairro Coelho da
Rocha, em Sdo Jodo de Meriti, RJ. Fonte: Acervo do 11é Axé Aganju Ixold.

Com estabelecimento da roca num local determinado e fixo, a casa de santo ganhou mais
movimento. Os fazeres ritualisticos do culto podiam ser realizados sem a preocupacdo de
quem nao tem paradeiro, pois a auséncia de recursos de mae Agripina, propiciava a mudanca
constante de lugar do Axé. Desta forma, a Iyalorixd comeca a organizar o desenvolvimento da

casa.
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Foi no ano seguinte que Mde Agripina, com a ajuda de suas amigas, lideres religiosas de
outras casas de Candomblé também situadas na regido da Baixada Fluminense, como Mae
Davina de Omolu e Mae Regina Bamboxé, além de irmas de santo, entre elas Cantulina de
Aird, que sucedera Tia Filhinha no cargo de mae pequena da casa, recolheu seu primeiro
“barco” de iyawo: Helena de Ogun, Juanita de Oxaguia, Maria Engracia de Oxum e Noca de
Iansa; em 1954 fez a iniciacdo de Bernardo, descendente da nacdo de gruncis, de Oxalufa; em
1957 de Clarice de Oxossi, Reinaldo de Aird, Ademar de Oxaguid, além de Dirce e Mirinha
de Oxum; em 1959 recolheu Alaide de Ogun, Nilson de Ossain, Amauri de Oxalufa, Dalva de
Oxum, Railda de Oxum, Julia de lansa, Diva de lansa e Regina de Iemanja; em 1960 foi a vez
de Antonieta de Oxum e Lili de Xang6; em 1961 Miguel de Xang6, Maria de Iansd, Georgina
e Hugo de Omolu, além da iniciagdo de Maria Engracia de Ogun e Edith de Oxum; em 1962
fez a iniciagcdo de Dinord de Oxossi, Joaquim de Omolu e Rita de Iemanja. Foi em 1965 que
Mae Agripina recolheu seu ultimo “barco”, composto por Fortunata de Oxum, Juraci de
Oxum, Evonir de Nana e Sérgio de Omolu. Desde que se encarregara de zelar pelo Axé, Mae
Agripina vinha também confirmando vérios ogans e equedes, cujo apoio foi fundamental para
manter a casa.

Mae Agripina recebeu um convite para viajar para Brasilia onde se submeteu a uma
operacdo cirdrgica para retirada da catarata, que foi bem sucedida, em 1966. Fez estadia na
casa de duas filhas de santo que moravam na Capital, Railda de Oxum e Juraci de Oxum.
Tomou a decisdo de que ndo voltaria tdo cedo para o Rio de Janeiro e enviou uma carta para a
mae pequena da casa, Cantulina Pacheco, pedindo a esta se encarregasse das obrigacdes de
Ox6ssi. Desta vez, porém, sem consultar a Xang0. Passou a orientar Cantulina através do
envio de cartas para que tudo transcorresse bem durante as comemoragdes que saudavam o
patrono da nacdo, como de fato ocorreu. Mas, de repente, os filhos do Axé Op6 Afonjd do Rio
de Janeiro receberam a noticia do falecimento de Mae Agripina, ocorrido em 21 de dezembro
de 1966.

Pela propria vontade da falecida, sua sucessora ja estava escolhida. E assim, através de
Cantulina Pacheco, a Mae Cantu e atualmente, através da Iyd Regina Licia de Iemanja, o Ilé
Axé Opd Afonja mantém a continuidade e a tradicdo semelhantes a época de sua fundagdo.
Tarefa ardua e incansavel, promovida por essas mulheres que estiveram a frente de seu tempo,

resistindo e legitimando suas crencas.
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1.3. A Mae perdeu o medo!

“Iya 0 bogunde (a guerra trouxe a Mie), /Omo Afonjd o bogunde (filha de Xangd, que chegou
com a guerra). / E ma be ru jd (mas ndo tema a batalha), / Iya asa o (Pois a Mae perdeu o
medo). / Eni ma be orisa (roguemos aos orixdas), / Aiye b’ode. (Para que a alegria se expanda

pelo mundo).”

Este pequeno trecho de uma cantiga-poema versada em yorubd, denominada Oriki
(significa cantico de celebracdo), trata de discorrer € a0 mesmo tempo exaltar a coragem da
Mae, a filha de Xangd que enfrentou a guerra, ndao se amedrontou diante da batalha. A cantiga
dialoga com o cendrio histérico, em que os povos africanos sequestrados para o Brasil foram
forcados a experienciar durante quatro séculos. Analisando metaforicamente o poema, é
possivel problematizar sobre quem seria a Mde. Mae ou mées? Que batalha a Mae ndo deveria
temer? E mais, qual era a guerra que a conduzia e para onde? Em especial naqueles versos,
trata-se de uma alegoria que remete as inconstancias produzidas pela imposta travessia
transatlintica que se materializa com a didspora escravizada, em fun¢do das disputas entre os
reinos africanos, e a consequente chegada a Bahia. Os vencidos nessas guerras internas daquele
continente acabavam como que vitimizados pelo mercantilismo e pelo colonialismo europeu.
Assim, um grande contingente humano, povos da Costa Ocidental de Africa eram embarcados
nos portos do Golfo da Guiné - El Mina. Popo, Badagri, Uid4 e Lagos — e constituiram a base
da populacdo litordnea do Brasil. Apesar das relagdes socio-juridicas impostas pelo sistema
escravista e mesmo depois com a abolicdo, os africanos e seus descendentes, ainda que
dominados e discriminados, souberam coexistir a partir da organiza¢do de um singular conjunto
civilizatorio que permeou a sociedade brasileira. Nesse contexto, € que esses agrupamentos,
seja por similaridade religiosa das “comunidades-terreiros” da Bahia, seja elaborando o amplo
leque de varidveis litdrgicas e linguisticas ou sdcio-lidicas — resultados das diversidades étnicas
e de processos sOcio-histéricos, marcaram sobremaneira a configuragao da sociedade brasileira

e do territdrio nacional, uma vez que transportaram e recriaram a riquissima herancga africana.

Nestas comunidades foram radicados costumes, hierarquias, literatura, arte, mitologia,
comportamento, valores e acdes que, mesmo dinamicamente reelaborados na didspora,
correspondem aos diversos reinos e regides de onde procederam o complexo cultural
nagd no Brasil remonta suas origens as regides que correspondem hoje ao sudoeste e
centro da Nigéria e ao sul e centro da Republica do Benin (ex-Daomé). Compreende
nagdes conhecidas como Ey6, Egbd, Egbado, Ijex4, Ijebu, Ketu, Sabé, Iaba e Anagé.
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Incorpora tragos dos fons, adjas, huedds, jeguns, malis e outros, conhecidos no Brasil
com o nome genérico de jejes.(SANTOS-SANTOS, 1985, p. 42)

O Egbé, que significa comunidade-terreiro em lingua yorubd, se configura nessa
perspectiva como um lugar onde se abriga, onde se recria, onde se aconchega, se protege. Um
utero recriado simbolicamente. La, aqueles corpos desterritorializados se retinem e se
revitalizam. Na didspora, o espaco geogréfico da Africa genitora e seus contetidos materiais e
espirituais foram restituidos em bem organizadas associagdes. Assim, os terreiros ou egbé
foram e continuam sendo, centros organizadores da fixagdo da elaboracdo e transmissdao
cultural, nucleos e polos de expansdo de todo um complexo sistema simbdlico. E na organizacao
e lideranca desses espacos estdo as Iyd, as Maes. Aquelas que gestam a vida e dela cuidam.
Aquelas que simbolizam, o poder feminino nas comunidades de cultos afro-brasileiros. Na
pratica ritual, as invocagdes, narrativas e canticos que sdo entoados sob forma de exaltagdo
litargica a essas personalidades femininas, servem para indicar a importancia e forca que lhes
sdo atribuidas. Neste campo sdo denominadas “as grandes maes ancestrais” (/yd), fundadoras
de linhagens de mulheres transmissoras de valores civilizatérios, comunitarios e do axé (forca
vital) imprescindivel a continuidade de existéncia fisica. Muniz Sodré, em Pensar Nagd as

descreve:

Séo ditas lalaxé, zeladoras da poténcia mitica do poder de realizag¢do. No culto, elas se
modulam miticamente em divindades genitoras associadas a elementos da natureza
(dgua, lama etc.) e simbolizadas por pdssaro e peixe — penas e escamas aludem
simbolicamente a pedagos do corpo materno, ao poder de reproducdo do corpo humano.
(SODRE, 2017, p. 152)

As sacerdotisas que manifestam as divindades (orixds) detentoras do poder feminino
nago6 sdo associadas as figuras mitolégicas de pédssaro e de peixe. Elas se fazem representar
através dos elementos que compdem O corpo-passaro ou corpo-peixe, penas € escamas, que
miticamente simbolizam a prole ou filiacdo, e unidas formam o corpo-coletivo. O corpo-
comunidade. As poderosas maes ancestrais que sdo celebradas através canticos e rituais, por
seus eghé e linhagens descendentes por mais de cinco geracdes até os dias atuais. E importante
considerar que se referem a sociedades dgrafas mas que desenvolveram em seus complexos
sistemas linguisticos e religiosos, estratégias capazes de fazer perpetuar as realizagdes do
passado coletivo, garantindo que nio sejam esquecidos no futuro. E também significativo
pensar que toda essa elaborada construcdo, se dd em meio ao poder estatal originado de uma
estrutura paternalista, politicamente reproduzida pela oligarquia brasileira. Assim, Oriki

cantado em comunidades tradicionais estabelece essa funcdo, de manutencdo do vinculo
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ancestral. Como relata Juana Elbein dos SANTOS (1985) sobre o extenso poema, composto
por cantigas, celebra nas comunidades a primeira Iyalaxé do mais antigo terreiro da Bahia,
Marcelina da Silva, Oba Tosi, sacerdotisa de Xango, filha da lendéria laluso Odanadana, da
tradicional comunidade dos Axipd, uma homenagem que se estende a todas as Iyd fundadoras
e transmissoras do sistema cultural e religioso nago. O cantico oferecido a essas mulheres
mobiliza a expansao do axé, bem como faz com que o vinculo entre as ancestrais e suas
comunidades se renovem e se reatualizem. Aqui, a linguagem da comunidade-terreiro nago é

um discurso sobre a experiéncia do sagrado.

Imagem 4: Igreja da Barroquinha, Salvador - BA, neste local é que se teve origem a 1? comunidade de
terreiro nago, considerada matriz da nacdo Ketu, a Casa Branca do Engenho Velho da Federagdo.
Fonte: https://www.irdeb.ba.gov.br/soteropolis/


http://www.irdeb.ba.gov.br/soteropolis/
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E € a partir dessa perspectiva, elaborada no sistema sociocultural e religioso nagd, em
que compreendo como sendo uma tecnologia de resisténcia (estratégia dos ancestrais) para que
aqueles sujeitos aprisionados ao contexto colonial pudessem ter restituidas as suas existéncias.
Com essa lente, € que analiso o processo histérico subsequente ao periodo da escravizacdo no
Brasil, o Pds Abolicio. Me atenho de forma especial, ao grupo de descendentes das
comunidades nagé da Bahia que se deslocaram territorialmente para outros Estados da
Federacdo naquele periodo, me referindo especialmente neste trabalho, aos que se
estabeleceram no Rio de Janeiro, e cuja concep¢do de mundo e sistema religioso
continuam como que sendo basilares para a atuacdo daqueles, enquanto seres que
estdo no mundo. Os dois marcos temporais aos quais me remeto, t€m representacao
simbdlica nos versos do Oriki com o qual iniciei esta sec¢do. Tanto no contexto do
projeto escravista quanto naquele em que se pretendia a remodelagem da nacdo, com a
Republica, é possivel identificar que a Mde perdeu o medo! Tenho como hipotese que
a Mae o venceu. Observando aquele cendrio estruturado para que as mulheres negras
sucumbissem, as de origem nago, a partir de sua premissa de existéncia, seguiram sua

prépria l6gica.

Considerando a cosmogonia que referenciava o modo de vida daquelas mulheres, tanto
no contexto colonial escravista quanto no Pés Aboli¢do, € possivel compreender a origem de
suas resisténcias. Nos espacos urbanos, nas cidades, elas vao se inserir, no entanto suas vidas
reproduzirdo o universo simbdlico e cotidiano das comunidades nagd nesses territorios. Aqui,
desenvolvem atividades econOmicas similares ao que se pode correlacionar ao Sistema de
Ganho e a mercancia em feiras e mercados, atividades andlogas aquelas que sao
desempenhadas pelas mulheres no Benin e na Nigéria, com o propdsito de comercializar e

negociar os produtos advindos das lavouras de seus maridos.

Em muitas sociedades africanas delegavam-se as mulheres as tarefas de subsisténcia
doméstica e circulagdo de géneros de primeira necessidade. Muitas ganhadeiras
africanas eram provenientes da costa Ocidental da Africa, onde o pequeno comércio
era tarefa essencialmente feminina, garantindo as mulheres papéis econdmicos
importantes. (SOARES, 1996, p. 60)

Assim, ndo era estranho as negras sequestradas pelo trafico negreiro, tdo pouco as suas
descendentes, a realizacdo desse tipo de atividade, em que eram consideradas excelentes
comerciantes. Desse modo, A feira, especialmente para os nagd, torna-se local de grande

importancia, pois 1d efetivava-se a tarefa de negociar, geralmente exercida pelas mulheres.
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Nessa sociedade, as mulheres eram separadas de suas familias na juventude e iam
comercializar em mercados distantes. Quando idosas, mandavam suas filhas para os mercados
importantes € permaneciam perto de suas casas com seus tabuleiros ou abrindo pequenas

vendas.

Imagem 5: Oficio de ganhadeira, mulher de tabuleiro ou escrava de ganho, século XIX.  Fonte:
https://brasilianafotografica.bn.gov.br/brasiliana/
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Nesta medida, o oficio que as mulheres negras vao desenvolver, ainda durante periodo
colonial e depois durante a Primeira Republica, partindo de modelos correlatos aos que
desempenhavam suas ancestrais, acaba por definir a importancia daqueles sujeitos junto as suas
comunidades, tornando-as verdadeiras mediadoras tanto de bens materiais quanto de bens
simbdlicos e ratifica a legitimidade do papel feminino para aquela sociedade. De fato, isto
contribui para justificar, posteriormente, o destaque e o prestigio social que algumas
alcancaram, sendo denominadas Mulheres de Partido Alto™. O valor simbélico deste feito é
enorme no que concerne a autonomia, resisténcia e poder ainda que num contexto patriarcal e

com valores civilizatérios que nio se interseccionavam aos delas.

As mulheres negras baianas incorporam grande parte desse poder informal.
Construindo poderosas redes de sociabilidade. Marginalizadas da sociedade global,
destituidas de cidadania e de identidade, elas criam novos canais de comunicagio sdécio-
politica. Esse tipo de sociabilidade, baseado em papéis improvisados, tem sido
praticamente ignorado pela nossa historiografia. No entanto, esses papéis sociais sao
de fundamental importancia para compreendermos a dindmica da nossa realidade que
foge completamente aos padrdes explicativos de desenvolvimento. (VELLOSO, 1990,
p. 207-228)

* Mulheres de Partido Alto — eram as donas de bancas, de vendas de comidas nas ruas, sempre bem vestidas,
distintas pelo trajar com afinco e rigor, pelo uso de fios-de-contas africanas, corais, bolas de prata, bolas de ouro,
exigindo um poder, poder feminino, matriarcal, sensual, um poder muitas vezes também religioso do
Candomblé. LODY, 2006, p. 52.
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Imagem 6: Mulher de Partido Alto, caracterizada pelo uso de joias e penca de balangandds presos a
cintura, no século XIX. Fonte: https://www.geledes.org.br/mulheres-negras-no-cotidiano-da-cidade-
de-salvador-no-seculo-xix/


http://www.geledes.org.br/mulheres-negras-no-cotidiano-da-cidade-
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Essas mulheres ndo eram bem vistas pelas elites que compunham a sociedade. A
circulacdo que elas promoviam nas ruas, usando roupas pouco recatadas, entrando em bares e
comercializando seus produtos e quitutes era constantemente relacionada a falta de um padrao
dignificado e civilizado. A base aqui constituida é essencialmente patriarcal, assentada no
sistema colonial, moldada a partir da familia € mantinha no lar, na casa, no espago privado, o
local eleito para convivéncia familiar. Mas aqueles sujeitos que vao ocupar as ruas, figuras
femininas negras ou mesticas que vao se estabelecer nos logradouros das cidades a fim de
promoverem atividades que possibilitassem o sustento proprio, familiar € o cumprimento das

obrigacgdes rituais com os orixds, acabavam por simbolizar uma “mancha” do passado colonial
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e também um empecilho a elevacdo de condicdo modernizada a que se pretendia. Mesmo

assim, elas passaram a ser presengas constantes no espago das ruas.

[...] habilidosas, dgeis, versdteis, econdmicas, politicas, as libertas foram, no contexto
da cidade, exemplares significativos dos que souberam driblar os obstdculos e desafios
das ruas. Em muitas atividades elas acabaram delineando em grande parte o perfil do
pequeno comércio urbano, produziram alternativas ocupacionais nos mais variados
tipos de servicos domésticos e colocaram no mundo pretinhos e mulatinhos livres,
novos personagens da complicada trama do escravismo urbano. (FILHO, 1998-1999,
p. 240).

Outro aspecto que muito incomodava a elite culta baiana, também a do Rio de Janeiro,
eram as religides de matrizes africanas, o culto aos orixds. As a¢des promovidas pelos governos
vao apresentar como finalidade a repressdo aos adeptos daquela expressao religiosa. Assim, 0
que serd visto “nos jornais, logo nos primeiros anos da Republica, € o desencadeamento de uma
campanha ferrenha contra as casas de Candomblé, mesmo sendo a liberdade de culto uma das
prerrogativas salvaguardadas pela avangada Constituicdo de 1891.” (FILHO, 1998-1999, p.
250)

A maioria das atividades desenvolvidas pelas mulheres negras nas ruas de Salvador
tinha conotagdo religiosa com o Candomblé, pois a venda de alimentos nas feiras, nas calcadas
era uma das formas para que as “filhas de santo” arrecadassem dinheiro e cumprissem suas
obrigacdes rituais. Assim as trabalhadoras pobres, que mantinham costumes tipicamente
negros, reelaborados a partir do fazer comunitario criado por suas ancestrais, porém eram
relacionadas a barbarie, ao atraso, destoando do projeto hegemodnico, higienista-republicano,

tendo suas atividades comerciais eram tratadas como um desvio ou criminalizadas.

Vendiam produtos africanos, alguns em lojas — quitandas — estabelecidas em dreas da
cidade de Salvador como o Pelourinho, por exemplo, ou em outros tipos de venda, onde
se encontravam panos de alacd _ panos-da-Costa _, palha, obi, orobd, contas, sabdo,
todos da Costa, da costa africana, provenientes dos grandes e famosos mercados da
Nigéria, do Benin. Essas vendas também funcionavam como verdadeiros reencontros
com terras de origem, com a Africa. Origem de ancestrais, era uma Africa falada e
simbolizada principalmente pelos produtos procedentes de terras, de cidades, de
familias, de artesdos, de valores emocionais unidos aos valores utilitdrios para o
cotidiano, para o terreiro, para o curso religioso, para o orixa...(LODY, 2006, p.48)

E, neste contexto, onde as grandes cidades vao se remodelar, buscando aproximagdo a
um padrdo homogeneizado europeu, € que se apresentard uma das muitas formas de se
inviabilizar o pertencimento desses sujeitos. Diante do cendrio histérico, em que também se
configurou a deflagracdo de revoltas urbanas, consequéncia da tdo recente escravatura, é que

cada vez mais ocasionava o aumento da repressao, da vigilancia e intolerancia contra essas
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mulheres negras, em maior medida no que se referia as atividades religiosas e econdmicas que

elas desenvolviam.

[...] toda uma gama de relacdes, habitos, valores e significados préprios de uma cultura
popular que se desenvolvia desde a coldnia teve nas mulheres pobres e de rua, uma
referéncia marcante. Agenciadoras das resisténcias culturais e dos encontros
sincréticos, caracterizaram a cultura popular no Brasil desde a coldnia, foram as
mulheres pobres e trabalhadoras, na Republica, um alvo privilegiado das politicas de
ordenacdo e disciplinarizacdo de um sedimentado e resistente mundo das ruas. (FILHO,
1998-1999, p. 241)

Em Salvador como exemplo, uma das agdes reformadoras do primeiro governo de J.J.
Seabra (1912-1916) em consondncia com as medidas sanitaristas da época, foi a implementacao
de um projeto de reforma urbana em que se realizava uma repressao insistente ao pequeno
comércio de alimentos que era desenvolvido por aquelas mulheres nas ruas da cidade. A
comissao de posturas reprimia e fazia exigéncias que dificultavam o desenvolvimento de suas
atividades. Era proibido ocupar calgcadas, também n3o podiam estar acompanhadas de seus
filhos menores de 14 anos, precisavam apresentar a autorizac¢io prévia dos maridos, era proibida
a venda de comidas que estivessem expostas em gamelas e tabuleiros, como carnes e visceras.
Enfim, uma preocupagdo com a qualidade da “comida de rua” passou a ser obsessiva pelas
autoridades. Estas acOes traziam implicitas uma associa¢ao negativa com a escraviddo e aos

costumes tipicamente africanos que as mulheres mantinham.

Como construir uma sociedade em moldes civilizados numa terra onde as mulheres nao
se casavam civilmente, demonstravam pouco apreco a valores como virgindade e
recato. Abortavam e abandonavam os filhos, deitavam-se com varios homens e
assumiam muitas vezes o papel de chefe de familia, tendo em vista a sintomdtica
auséncia dos homens nos lares? Vestindo saias de decé€ncia suspeita e camisus com
decotes desguelados. majoritariamente pretas, sem chapéus ou espartilhos,
comercializando comidas "pouco sauddveis", entrando e saindo de mercados, botequins
e armazéns, habitando as ruas com os seus filhos raquiticos, atentando contra a moral
com palavras de baixo caldo proferidas em condendvel portugués, as mulheres pobres
e trabalhadoras ndo cabiam no postal belle époque de cidade desenhado por Seabra e
Calmon. (FILHO, 1998-1999, p. 243-244)

E acompanhando e analisando aquele contexto € que entendo que as Maes, as Iyd,
perderam o medo. Com base nesta perspectiva, a travessia atlantica, o desumano processo de
escravizacdo nas Américas, se configuraram em batalhas, tal e qual aquelas que estdo
metaforicamente descritas no oriki que se traduz em uma ode as mulheres negras que venceram.

Assim, seguindo todo o processo, a proxima guerra a ser travada por aqueles sujeitos era a
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restitui¢do do direito de ser e pertencer, com a implementagao da Republica. Entao, para além
das fronteiras territoriais das comunidades nagd da Bahia, elas vdo migrar e expandir sua

concepg¢do sociocultural e religiosa para o mundo.

1.4. As Maes perdem o medo e recriam mundos possiveis

Nos primeiros anos da Repitiblica acontece um processo de intensa migragcdo de baianos
para o Rio de Janeiro. O crescimento urbano-industrial e os deslocamentos internos em fung¢ado
da recente Aboli¢do favoreceram a este fluxo. Em busca de oportunidades e melhores condi¢des
de vida na capital, os baianos vao se reorganizar junto a seus pares bem como exercer liderancga

sobre eles.

Os primeiros que conseguem uma situagdo na capital, um lugar para morar e cultuar os
orixas e uma forma de trabalho, ndo hesitavam em fornecer comida e moradia aos que
vao chegando, o que permitiu um fluxo migratdrio regular até a passagem do século,
garantindo uma forte presenca dos baianos no Rio de Janeiro. (MOURA, 1995, p.85)

Em SODRE (1999), h4 uma descri¢io desta conformagio de baianos no Centro da cidade
do Rio de Janeiro:

E sabido que os negros baianos migrados para o Rio concentraram-se inicialmente
na localidade conhecida como Pedra do Sal (no atual Morro da Conceicio), na
Saude, deslocando-se mais tarde, jd com caracteristicas de "colonia", para a
Cidade Nova (regido paralela a atual Avenida Presidente Vargas, compreendida
entre a Central do Brasil e o chamado Trevo dos Pracinhas). Visconde de Itatna,
Barao de Sao Félix, Alfandega, Senador Pompeu, General Pedra, Largo de Sao
Domingos, Marqués de Sapucai sio nomes de ruas frequentes nas descri¢des
historiograficas da presenga baiana na antiga Capital Federal
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Imagem 7: Iyd Agripina Soares de Sousa — Salvador/BA. Fonte: Acervo do I1é Axé Aganju Ixold

E neste cendrio que em 1930 chega ao Rio de Janeiro V6 Agripina. Era baiana de Santo
Amaro da Purificacdo, nascida em 28 de marco de 1890. Sacerdotisa do orixd Xangd Aganju,
em 1910 ela fora a 1* a6 iniciada por Mae Aninha, na roca de Sdo Gongalo do Retiro do Ilé
Axé Op0 Afonja de Salvador. Recebera o nome ritualistico de Obd Deyi. E na esteira do intenso
fluxo migratdrio baiano, ela também vem em busca de oportunidades para si e seus familiares.
Este grupo passa a estabelecer uma nova organizagdo na sociedade carioca, acabando por
impor-se em relacdo aos conterraneos, uma vez que possuiam postos de lideranga no

Candomblé e grupos festeiros.

[...] se constituindo num dos unicos grupos populares no Rio de Janeiro, naquele
momento, com tradi¢gdes comuns, coesdo, e um sentido familistico que, vindo do
religioso, expande o sentimento e o sentido da relacdo consanguinea, uma didspora
baiana cuja influéncia se estenderia por toda a comunidade heterogénea que se forma
nos bairros em torno do cais do porto e depois na Cidade Nova, povoados pela gente
pequena tocada para fora do Centro pelas reformas urbanisticas. (MOURA, 1995, p.85)
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Em 1917, V6 Agripina e seu marido, o senhor Amaro Firmino de Souza, perderam o
pequeno comércio de alimentos que tinham em um incéndio no Mercado Modelo em
Salvador. Era tudo o que tinham. Em razao das dificuldades que os abateu, Mae Aninha cede a
esta familia, uma fracdo de terreno no espaco da comunidade do Opd Afonja de Salvador, para

que tivessem uma casa e pudessem reestabelecer suas vidas.

Mae Agripina teve um unico filho, o Fernando. Conviveu com uma irma
consanguinea, que fora sua companheira até quase ao final da vida. Era a senhora Matilde
Gomes. Também chamada carinhosamente de Tia Filhinha. Ela também fora iniciada no santo
por Mae Aninha e recebera o orunko de Oxum Indd. Paralelo ao infortinio de V6 Agripina e
sua familia, Tia Filhinha fica vitva e vai morar com a irma na roca de Sao Gongalo do Retiro,
no atual bairro do Cabula em Salvador, passando a integrar aquele nticleo familiar. Com

estabelecimento do Axé Opd Afonji no Rio de Janeiro, Tia Filhinha

Em 1930 V6 Agripina fica viiva. Mae Aninha entdo, obedecendo aos designios de
Xangd que determina sua saida de Salvador, segue para o Rio de Janeiro acompanhada do
nucleo familiar de V6 Agripina. Na capital, ela se estabelece com suas filhas de santo,
colaborando para que se organizasse ali um novo nucleo que congregasse os adeptos da religido

dos orixds naquela cidade.

Na Bahia, Mde Aninha era uma iyalorixd muito respeitada. Conhecida como eximia
negociante, ela mantinha um pequeno comércio na ladeira do Pelourinho, onde eram vendidos
doces, comidas ritualisticas nos tabuleiros, além de produtos africanos especificos para a
religido dos negros: buzios, sabdo da costa, obi, orobd, mi¢angas, pedraria, corais, azeite de
dendé, todos os artigos de suma importancia. Lembrada como uma das Grandes Maes do
Candomblé. Ela pertencera a linhagem ancestral dos Axipds, grupo dos nagd que fundaram o
primeiro terreiro da nag¢do ketu. Aninha foi iniciada no santo por Obd Tossi, Mae Marcelina, no
11é Iy Nassd, a Casa Branca do Engenho Velho. E também em homenagem 2 sua coragem que

entoamos o oriki que saida a Mae, a Iy4, aquela que venceu o medo.
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Imagem 8 Iyd FEugénia Anna dos Santos, Obd Deyi, Mde Aninha. Fonte:
https://historiasdopovonegro.wordpress.com/fe-2/maes-de-santo/

Dizem que ela tinha muito ouro e, em janeiro de 1909, comprou uma roga no bairro de
Sdo Gongalo do Retiro. Finalmente, em 1910, Mae Aninha instalou o terreiro na roga
de Sdo Gongalo, onde permanece até hoje.[...] Iniciando sua primeira iyawo na nova
roga, para Xangd Aganju, em 7 de setembro daquele mesmo ano, Agripina Soares de
Souza, Oba Deyi. (AUGRAS, 2007, 265-310)

Em sua obra, A Cidade das Mulheres, a antropdloga e pesquisadora Ruth Landes relata
seus encontros com o babalaowé Martiniano Eliseu Bonfim, amigo e conselheiro de Mae
Aninha, que participou decisivamente, junto com ela, na fundagdo do Il€ Axé Opd Afonja.
Figura lenddria e muito influente no Candomblé de Salvador. Com admiragdo, costumava
enaltecer a inteligéncia e sabedoria da mae de santo. Durante uma entrevista que também
contava com a presenca do antropélogo Edison Carneiro, o babalaowué (homem responsivel
pelo culto advinatério, jogo de buzios de Ifd) revelava seu temor quese destruissem a religiao
dos orixds. Segundo ele, somente Aninha tinha capacidade para realizar o culto de forma
correta:

[...] nem mesmo visito os terreiros, desde que d. Aninha, se foi e descanse em paz!

Considero-a a dltima das grandes maes. Ela realmente procurava estudar a nossa antiga
religido e restabelecé-la na pureza africana. Ensinei-lhe muita coisa e ela chegou até a
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visitar a Nigéria. [...] Nao faco questdo de pisar em nenhum dos outros templos, mesmo
que convidem. Nenhum deles faz as coisas corretamente, como ela fazia. (LANDES,
1967, p. 66).

Entre os anos 1930 e 1935, Mae Aninha se estabelece na cidade do Rio de Janeiro.
Assim, formou sua clientela. Com a intensificacdo do fluxo das migracdes de baianos para a
cidade, ela passa a distribuir seus produtos para outros mercados, a fim de atender aos
conterraneos, iniciados no candomblé e que estavam presentes em outros territorios, desta
forma ela amplia seus negdcios e sua dindmica rede de relacdes. Solidifica uma rede de apoio
aos filhos e irmaos recém chegados. Abrigando alguns no terreiro-casa, pois ela residiu em
bairros proximos aos Centro da cidade, em espagos que funcionavam como moradia e templos
de culto ao mesmo tempo. Passa a realizar jogos de buzios, bori®, ebd, chegando a atender
pessoas influentes da sociedade; também cumpre com cerimonias ritualisticas como lavagens

de contas e iniciagcdo de iad.

As mulheres negras baianas incorporam grande parte desse poder informal.
Construindo poderosas redes de sociabilidade. Marginalizadas da sociedade global,
destituidas de cidadania e de identidade, elas criam novos canais de comunicagio sécio-
politica. Esse tipo de sociabilidade, baseado em papéis improvisados, tem sido
praticamente ignorado pela nossa historiografia. No entanto, esses papéis sociais sdo
de fundamental importancia para compreendermos a dindmica da nossa realidade que
foge completamente aos padrdes explicativos de desenvolvimento. VELLOSO, 1990,
p-207-228.

E neste contexto que V6 Agripina inicia uma vida dedicada a cultuar os Orix4s. Sempre
acompanhando sua mde de santo e realizando os rituais concernentes ao culto. No Rio de
Janeiro, ela vai cozinhar seus bolos e cocadas, preparar acarajés, e dessa vez com seu tabuleiro,
vai se estabelecer em pontos especificos da cidade, comeg¢ando assim a criar sua propria

clientela. Ja Tia Filhinha, lavava, engomava e passava roupas para o Mosteiro de Sao Bento.

De forma muito similar a atividade do ganho nas ruas, se intensifica entre as negras
baianas no Rio de Janeiro, a venda de doces, acarajés, abards e outros tantos quitutes de
tabuleiro, sempre em pracas, no passeio publico. Essas mulheres trabalhavam com trajes tipicos,
que remetiam as tradi¢des africanas. Também formavam clientela, popularizando esta atividade

junto a sociedade carioca ja no inicio da Primeira Republica, criando de certa forma, algum

'3 Ritual que, junto com a lavagem de contas, abre o ciclo inicidtico. Fora deste ciclo, trata-se de rito terapéutico.
Consiste em dar “de comer e de beber” a cabega (Ori).
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prestigio, j4 que estavam sempre vinculadas a uma casa de santo e se valiam dessa atividade
laborativa para abrigar os conterraneos que chegavam em situagdo desfavordvel, sustentar seus

familiares bem como cumprir com as obrigacdes rituais de seus orixas.

Desde o inicio do século, as tias baianas com os seus famosos tabuleiros estavam
presentes nos mais diversos pontos da cidade. Nas esquinas, pragas, largos, becos,
estacdo de trem, porta das gafieiras, elas eram presenca obrigatdria, ja fazendo parte do
cotidiano carioca. Nas festas tradicionais das igrejas, como as da Penha e Gléria,
também compareciam com as suas barracas de comida tipica. (VELLOSO, 1990,
p-207-228).

Outras formas de trabalho que foram muito comuns entre essas mulheres, também
advindas do sistema de ganho, foram as de domésticas, cozinheiras, lavadeiras, engomadeiras,
costureiras, atividades provenientes da informalidade gerada pela marginalizacdo a que eram
submetidas, pelas tensoes e conflitos de uma vida cotidiana de mulheres que viviam a margem

do sistema.

Durante cinco anos, aquelas trés mulheres trataram de estabelecer as bases que
proporcionaram a fundacdo do 11é Axé Opd Afonja no Rio de Janeiro. Ora apoiando os irmaos
baianos que chegavam a cidade, outras vezes unindo-se a outras liderancas do Candomblé,
mesmo das nagdes diferentes porém irmas, para que pudessem juntos imprimir resisténcias
frente aos governantes e a sociedade pois estes, em boa medida, reprovavam as celebracdes dos

negros e os cultos religiosos com origem africana.

O ogan Joao dos Santos, pai Tobi Ob4, foi um membro da comunidade Opd Afonja Rio
de Janeiro que durante muitos anos acompanhou a trajetdria de V6 Agripina. Atribuia valor
imensurdvel a tudo que se referisse a ela. Assim ele constréi um acervo, guardando consigo
tudo que fizesse referéncia a Mae Agripina e a religiao dos orixds. Tinha por sua mae de santo
extrema admiracdo. Se referia a ela como “minha rainha”! Ele bradava: “poucas pessoas amam
minha Mae Agripina como eu amo, como eu amo’’! Detentor de boa memdria, ao conceder uma
entrevista ele relata episddios vividos por aquelas mulheres. Fato €, que muitas daquelas
passagens nao foram presenciadas por ele. No entanto, aquelas lembrangas ficaram encravadas
no seio da comunidade. E uma memdria afetiva que acaba por elaborar as identidades coletivas
do Terreiro as quais também formulam os sujeitos que o constituem (HALBWACHS, 1990).
Pai Tobi Obd narrou certa vez, como eram constantes as trocas de endereco a que se submetiam

e o distanciamento do grande centro onde ela vendia seus quitutes, pois tornava-se cada vez
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dificil arcar com a despesa do aluguel naquelas localidades, uma vez que ja ndo contava com a

colaboracdo despendida por Mae Aninha.

_ Minha mae Agripina sempre foi muito trabalhadeira, ela, tia Filhinha, Cantu, nunca dependeram de
ninguém! Ela pagava aluguel, ajudava o Fernando, cumpria todas obrigacoes com Aganju. Mas quando Mde
Aninha volta pra Salvador, aquela turma toda que acompanhava ela some, deixando minha mdezinha na saudade.
O tinico que ficou foi o almirante Noronha. Ai, ela comecou a mudar de casa. Passou perrengue! O dinheiro ndo
dava pra arcar com o aluguel e dono da casa ficava em cima, querendo receber. Entdo ela conseguia quitar sua
divida mas logo vinha outra dificuldade. Saiu da Rua Alegre e foi pra Rua Bela. Depois pra Rua Bardo de
Mesquita. A essa altura, era 1940, 41 mais ou menos, chegaram Edgar, Gervdsio, Athaide, Ldzaro e outros mais
vindos da Bahia para ajudar na religidgo. Mas quando as coisas comegcaram apertar de novo ela foi vender cocada,
doces e acarajé na porta do Cinema América, na Praca Saens Peiia. Mesmo assim ndo foi fdacil! Quando jd estava
fazendo os clientes do tabuleiro dela, apareceu uma dona chamada Jiilia, se dizendo dona daquele ponto e

brigando com Mae Agripina em funcdo dele. Ela dizia:
_ Ai meu filho! Ndo ligo ndo! Aganju quis assim!

_ Mas é o que eu digo: Aganju é Aganju! Pois entdo dona Jilia se tornou Jiilia de lansd, Oyd Loju, filha
de santo de minha mde Agripina e passou a colocar seu tabuleiro de quitutes na mesma praga, porém na outra

esquina, na porta do Cinema Carioca.

T —

Imagem 9: Cinema  América — Praga Saenz Peiia —  Tijuca/RJ, anos 1930. Fonte:

http://objdigital.bn.br/objdigital2/acervo_digital/div_iconografia/icon46390/icon46390_046.jpg
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A narrativa de Pai Jodo também aponta para outro elemento que esteve presente no
cotidiano dessas mulheres que circulavam pela cidade. Incomodava as elites, que em sua
maioria era catdlica, a referéncia que as baianas faziam a sua religiosidade no espago publico.
Era explicita a relacdo que elas mantinham com o culto aos orixds. N@o bastasse isso, fato é
que a legislacdobrasileira imputava em crime a pratica do Candomblé. Seus adeptos podiam

ser acusados de praticarem charlatanismo ou curandeirismo e assim incorrerem em crime

Sabe como minha mée tocava o candomblé? Cantava as cantigas batendo palmas e nas
pernas. Botava um tabuleiro no corredor da casa, um rddio com musica alta na sala e
fazia o candomblé nos fundos do quintal. Tudo isso pra fugir da policia que perseguia!

Também ficou na memoria de Mae Railda da Rocha Pitta, Oxum Lade, filha de santo
de V6 Agripina, um episddio acontecido no terreiro e que demarca as formas de discriminacao
ao povo de Candomblé. Segundo ela, apesar do prestigio que Mde Aninha obtinha junto as
autoridades governamentais e policiais, ndo foi suficiente para que o Opd Afonjd 1a em Salvador

fosse certa vez invadido.

_Olhe minha filha! Isso ndo é da minha época ndo porque ainda ndo era nascida. Mas
as velhas de santo aqui da rogca, minha Mde Agripina, elas me contavam que ld em Salvador o
terreiro era perseguido pela policia. Sabe como eles entravam? Vinham tudo a cavalo,
derrubando os santos, destruindo tudo. Minha Vo Aninha entdo passou a esconder os
assentamentos para que ndo destruissem. Pois ela passou a cavar buracos no terreno e
enterrar os santos. E é por isso que até hoje, nés do Opd Afonjd temos quizila® de cavar

buracos.

Também consta da memoria daqueles integrantes da comunidade do Afonjd, narrativas

que indicam o grande prestigio que Mae Aninha gozava junto aos governantes. Ainda que sem

documentacdo comprobatdria, existe uma passagem em que se atribui a ela, a feitura de um bori

no presidente Getulio Vargas. Conta-se que no periodo de 1930 a 1935, a iyalorixd residia na

Capital da Reptblica e com isso aproximou-se de politicos, cuidava espiritualmente deles,

fazendo-lhes ebd, jogando os buzios e entre aqueles esteve Oswaldo Aranha, Ministro da Justica

durante o Estado Novo. E bem verdade que neste momento, se deu a revisdo do Cddigo Penal

(1941), incluindo a pratica de charlatanismo e a exploracao da credulidade publica relacionada a

feiticaria como crime, o que de certa forma promovia mais repressdo contra o Candomblé.

16 ~ . . s . . e . P . e~ .
Expressdo com origem no tronco linguistico Bantu. Significa intérdito, proibicdo ritual.
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Assim, Mae Aninha buscava orientar a sua filha Agripina na condugdo das atividades
religiosas para que ndo sofressem nenhum ataque por parte das autoridades do Rio de Janeiro,
evitando despertar-lhes atenc@o para os rituais que fazem parte do culto. Entdo durante o
periodo em que ela volta para Salvador, passa a trocar cartas com V6 Agripina com essa
finalidade. E possivel observar nas missivas, que o que se pretendia era garantir e preservar a

continuidade da religido dos orixas.



Carta 2

[papel timbrado “PAA Via PANAIR"]

Sao Gongalo, 27-9-9335.

Querida filha Agripina.

Saude é felicidades a V. e a todos enquanto eu vou indo confor-
me Deus quer.

Resposta de 16 do corrente. Fico siente que V. fez tudo quanto
fez mandei fazer para o Fernando. Sobre os iches™ fico siente de tudo.
Deus e os santos ajude a sahir bem em tudo quanto emprehender sobre
o Snr. Campos e o filho. O Exu ja tratei em carta anterior. Agrade¢o me
teres remetido a importancia; eu disse que entregasse o dinheiro a ella
porque ndo sabia que tinha ordem de Exu logo desapareceu a minha.
Sobre Hamilton e Jovina fico siente de tudo, Santos que paguem o que
fizeres por elle; quem da aos pobres empresta a Deus. Fique bastante
triste em saber que ele esta doente espero em Deus que ndo seja nada
de mais, e que ja estava restabelecido; lhe pe¢o recomendar a elle de
ter cuidado, nao facilitar e nem abusar. Com relagdo a Madalena Jovina
e Hamilton eu quero a paz. Senhora manda agradecer o vestido que V.
mandou para sua sobrinha Eloide, ficou muito bonitinho. Deus que lhe
augmente a algibeira. Recebi os 108000 que veio para Oxala de sua
parte e de Fernando, os 28000 de Alberto e ja entreguei [[] assim como
os 58000 que veio em Julho; elle que manda agradecer também as
cocadas. A resposta do ben consultas do lengos so vao por Jodao Lopes,
ou por alguma pessoa de confianga antes delle.

Nao tenho visto Fellippa por isso néo lhe mando o enderego mas sei
que continua morando na Fonte das Pedray.] Fernando ja esta traba-
lhando? Espero em Deus que sim. Como ja lhe fiz siente Oxala tomou
cabra e tudo o que V. ndo ignora, tomou aqui e ahi. Ja escrevi para Paulina
pedindo a ella para reunida ahi com voces fazendo as minhas vezes e tudo
que for necessario; pego-lhe que tenha cuidado de ver que tudo saia em
ordem, que seja feito tudo de conformidade com que fago; os preceitos
necessario quando ndo seja todo seja em parte. Se nao mattaram a cabra
no domingo 30 matem no domingo 6 se Deus quizer; fagam tudo sem zuada,
faga tudo como eu fago sem zuada e direitinho afim de evitar consumissao;
eu ndo estou presente é preciso cautella afim de evitar aborrecimentos.
Voces como foram de carregamento de agua bem? aqui tivemos muita
chuva, mas mesmo assim carregamos, gragas a Deus e Oxala e termino
enviando lembrangas para Fernando, todos de casa seu Francisco Fragoso
de quem pesso noticias. Um abrago, ben¢am da mae que tanto quer.

Anninha.
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A partir desses fatos, evidencia-se que se houve um segmento religioso que
historicamente encontrou resisténcias para se manter e se reproduzir neste pais, € o das religides
afro-brasileiras. V6 Agripina e tantas outras lideres do Candomblé que foram contemporaneas
a ela, precisaram desenvolver estratégias sutis e eficientes a fim de que pudessem manter suas
préticas religiosas e culturais, a despeito do cendrio social em que se vivia. As comunidades de
santo eram compostas, em maior parte, por sujeitos que descendiam dos ex-escravizados, que
ndo tiveram acesso a educacdo formal, que empregavam sua forca de trabalho nas atividades
laborativas categorizadas como subempregos. Todos esses aspectos encravados numa
sociedade patriarcal, capitalista, que se delineava a partir de um modelo hegemonico,
universalista e eurocéntrico. Observando a estas questdes, ¢ que mais uma vez encontro um
didlogo entre o Oriki que exalta as Mae, as Iyd, que referenciam as mulheres que vao organizar
os terreiros a partir da cosmovisao nagé e que em nada se comunica com o paradigma utilizado

pelo Ocidente. E neste sentido que proponho pensar que “4 Mde perdeu o medo!”

1.5 — A episteme Nagé e a referéncia nas Mulheres do Candomblé.

Compreender o sistema-mundo Nagd € basilar para se interpretar a agéncia
produzida por V6 Agripina e suas ancestrais na sociedade brasileira. A cosmovisdo oriunda
desse grupo, mobiliza o que foi elaborado por um conjunto civilizatério que se pauta pela
experiéncia, pela ancestralidade, pela reelaboracdo constante da poténcia do Axé a partir do

sistema simbdlico construido pelo egbé, corpo-coletivo, comunidade.

Sendo assim, o dilema vivido por sujeitos escravizados e seus descendentes era
o de poder restituir-se do valor atribuido a coletividade por um sistema que os queria
individuais, desta forma destituidos do que lhes era inerente. Poder realizador do grupo, forca
coletiva como vetor de poténcia, o Axé. Nos terreiros de origem Nago, sao as mulheres que
serdo encarregadas de organizar todo o sistema simbdlico, mitico e religioso a partir do poder
feminino. Aqui, incluiu-se a noc¢do de principios inaugurais. Reune-se numa unidade
indiscernivel o sentido de principio-comego-origem e o principio de poder-comando, todos
referenciados pelo simbolismo mitico conferido a mulher nagé. Deriva também desse

complexo sistema a no¢ao de arkhe.

O sentido arkhe ndo deve ser entendido apenas como algo que aponta anterioridade e a
antiguidade. O conceito de arkhe, nas comunidades inicidticas, envolve a ideia de
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principio inaugural, constitutivo, recriador de toda a experiéncia. “Arkhe ndo deve ser
entendida como uma volta nostélgica a um passado (rural, ndo-tecnolégico, selvagem)
mas também significando futuro na medida em que se entende como o vazio que se
subtrai as tendéncias puramente racionais de apreensdo.”’(SANTOS&SANTOS, 1993,

p. 46 apud in SODRE, 1983).

Num terreiro, aquilo que € simbdlico € uma realidade que transcende. Um gesto
praticado pelo corpo manifestado, um fiapo de palha, um btizio, um ritmo, um fio de contas,
compdem uma rede de signos que se intercomunicam e constituem uma linguagem. A
transcendéncia aqui, refere-se ao tempo. Pois trata-se de um acordo “semantico” que vem sendo
configurado por geragdes dentro dos terreiros. O que ficou estabelecido continua sendo
veiculado dentro da comunidade. Adota o aspecto da infinitude. A escrita na perspectiva nago
transcende ao que € tangivel pois os signos, os textos produzidos através de cantigas, rezas e
pardbolas, plenos de Axé, de forca e energia miticos, acabam por compor aquelas identidades.
A linguagem nagdé nos egbé tem um significado que vai além do que podem explicitar as
palavras escritas. Ha um discurso virtual na linguagem do grupo que € invisivel, transporta o
conhecimento vivido, a emocao, a afetividade e a subjetividade. Esse simbolismo aqui, equivale

a uma representacdo que somente a experiéncia é capaz de apreender.

Assim, partindo dessa cosmovisdo, a linguagem é proferida, performada, recitada,
cantada, refletindo ndo somente o sistema histérico-cultural mas fundamentalmente aquilo que
¢ transcendente do egbé, do corpo-coletivo. Isto exemplifica o quao € aberto e plural o discurso
nago.

A cultura nagé, e isto provém de tudo que antecede, ndo € uma cultura de dicotomias;
nao destrdi ou disseca seus objetos para reveld-los; rodeia-os, aborda-os por todos os
angulos possiveis, explica-os por pardbolas, por analogias, por relagdes,
funcionalmente. Dai a riqueza de invocagdes, mitos, lendas e histérias. Daf o cardter
altamente analégico e simbdlico de seus elementos. A transmissdo do conhecimento
sendo inicial, no nivel da vivéncia e da identificacdo, necessariamente se expressa
através de formas altamente pldsticas e dindmicas. O elemento verbal dos textos,

escrito, desprovido de som, de respiracdo, despojado da relacdo interpessoal, € apenas
sua imagem mumificada. (SANTOS&SANTOS, 1993, p. 46)

Tendo como referéncia alguns aspectos da concepcao de mundo nagé € que reflito sobre
a atuacdo de Mae Agripina. Os indicios trazidos pelas narrativas dos interlocutores também
através da andlise de alguns documentos, € que encontro consonancia entre o sistema-mundo
das comunidades-terreiros e 0 modo de estar do mundo da iyalorixd. A vida familiar € a0 mesmo
tempo comunitdria e ganha uma perspectiva ampliada, em que o que € publico (terreiro) e o que

€ privado (casa) tornam-se unos.
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A familia Brandao quando migra para o Rio de Janeiro, exemplifica esse modelo de
convivéncia proposto pela comunidade nagé. Mae Maria de lansa, a atual iyd dagan do 11€ Axé
Opd Afonja do Rio de Janeiro, conviveu desde crianga com a familia de santo. Ela conta que
seu pai, o ogan Edgar Branddao acompanhava Mae Aninha e a apoiava nos fazeres do culto
desde quando vivia na Bahia. Entdo, quando passa a viver na Capital da Republica, da
continuidade a sua expressao religiosa junto a ela e a sua filha Agripina. Quando da morte de
Maie Aninha, ele passa ajudar V6 Agripina para dar continuidade ao terreiro. Foi um elemento
fundamental para a casa se estabelecer em Coelho Rocha. “Em uma época de verdo, com as
chuvas violentas que caiam pro lado de ca da Baixada, nossa familia ficou desabrigada. Minha
Mie Agripina acolheu a todos nés aqui. Improvisou um baloé'” ali no terreiro e viemos todos

morar. O que ela tinha pra ela, dividia com todos aqui.”

Nem sempre reordenamento familiar, com base nessa cosmovisdo, se dava de forma
pacifica. Havia tensdes entre os membros que compunham os grupos. Pai Jodo narrou um
episédio em que a familia da eghome’® Filhinha de Omolu precisou sair as pressas de Salvador.
Amiga de Mae Aninha, era filha de santo do sacerdote Procopio de Ogunja mas teve problemas
com outro lider religioso do Candomblé, o Pai Benzinho Bamboché. Por isso, ela € o marido
sairam de Salvador e se esconderam no terreiro do Op6 Afonjd, que a esta época funcionava na
residéncia de V6 Agripina na Rua Alegre, na regido do bairro da Tijuca. Em uma carta, Mae
Aninha orienta sua filha como proceder com a questdo e que fizesse o possivel para que a

familia Bamboxé, no Rio de Janeiro, ndo soubesse do paradeiro daquelas pessoas.

17
Cabana

18 P .. . . ~ o e s
Pessoa veterana no culto. Titulo adquirido depois se completam os sete anos da obrigacdo de iniciagdo.
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Carta 10

[papel timbrado “AIR FRANCE. BRASIL"]

S. Gongalo, 3-4-936

Presada filhas Filinha e Agripina

Desejo que esta inesperada va encontrar todos com saude.

O fim desta e dar as minhas noticias, e colher as suas. Ao faser
desta ainda continuo na cama [.] nos mais por aqui vao atravessando da
forma que Deus quer e é servido, renovo meus cinceros sentimento pelo
infausto passamento do nosso inesquecivel amigo Snr. Franciscd.] Deus
que dé a sua alma eterna salvagdo. Pego vocés ndo deixarem de procura a
familia delle. Muito sinto estar ausente nao poder leva-los o meu conforto
ao pessoal. Deus que de a vocés a uma paschoa, com saude e paz.[/]

Filhas communico a vocés que Filhinha de Oméli e o marido se-
guem hofe para ahi amanha se Deus quiser. E vao hospedarem-se em
nossa casa na rua alegre. Ja escrevi a Mada prevenindo Pe¢o a vocés
guia-las para no que for necessariol.] é preciso que Filisberto ignore
gtre por completo que ella esta ahi pois é imnimigo rival della previno
assim para evitar conversas com a bahianada ahi poissabem as conhego.

Eu recomendo a vocés por que ndo a preveni aqui dessas coisas.
E por isso pesso a vocés para evitar o contacto della com essas pesso-
as. Minha prectso presada filha Agripina pego-lhe desculpas de nao
lhe ter comprimentado [l no dia 28[.] mesmo assim nao o deixei de
pedir a Deus e a todos os santos por vocé e que seja prolongada esta
data com saude e paz e socego. Nao lhe mando a lembranga do
anniversario porque estou aqui na roga doente aonde vocé sabe que
tudo é dificil para quem ndao esta com saude. Ndo repare vao dez laran-
jas 1 garrafa de azeite, estes camardes e cinco cocos daqui da roga
para vocé e Filinha faserem o jejum. Agripina vocé me faz o favor de
quando passar estes dias ir na casa do falecido Chico a ultima carta
que eu mandei e fassa o favor de queimar. Termino enviando bengdo a
vocés e lembrangas a todos os meus filhos de sua mae que lhes quer.

Anninha
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Assim, € possivel observar que o conceito de familia nuclear ocidental nao se aplica a
este grupo. Este modelo familiar, contém uma configuracao institucional e espacial em que sua
estrutura estd centrada na unidade conjugal, encabecada pela figura do macho provedor, o chefe.
Enquanto o feminino se apresenta socialmente responsdvel pela maternagem, pelo servico
doméstico e o cuidado. Com uma casa unifamiliar, centrada em uma mulher subordinada, um

marido patriarcal, com as filhas e filhos.

Neste sentido, a estrutura da familia iorubd parte das premissas civilizatérias dessa
cultura. Nela, Mdes ndo sdo necessariamente esposas. Porque o principio organizador
fundamental no seio da familia € antiguidade baseada na idade relativa, e ndo de género, as
categorias de parentesco codificam antiguidade, e ndo género. Antiguidade € a classificacdo das

pessoas com base em suas idades cronolégicas. (OYEWUMI, 2004, p. 6).

Dentro da familia nagé existem outros referenciais para se categorizar os divisao dos
papéis sociais dentro grupo. A exemplo, a palavra omo que é uma nomenclatura para designar
crianca, numa traducdo mais fidedigna significa prole. Nao hd palavras que denotem
individualmente menina e menino em primeira instancia. Outra expressao que também se afasta
desta dicotomia € iao pois que referencia mulheres e homens. Assim ela € utilizada a partir do
contexto. lad orixd é aquele ou aquela que se casou com a divindade, se submetendo ao

processo inicidtico do Candomblé.

Se havia um papel-identidade que definia fémeas era a posi¢do de mae. Dentro da casa,
os membros sdo agrupados em torno de diferentes unidades mae-filhas/os descritos
como omoya; literalmente, irmaos filhos de uma mesma mae-ventre. Por causa da
matrifocalidade de muitos sistemas familiares africanos, a mie é o eixo em torno do
qual as relacdes familiares sdo delineadas e organizadas. Consequentemente, omoya é
a categoria compardvel na cultura Iorubd a irmd nuclear na cultura euro-americana
branca. A relagdo entre irmaos de ventre, como aquela das irmas da familia nuclear, é
baseada em uma compreensdo de interesses comuns nascidos de uma experiéncia
compartilhada. A experiéncia partilhada definidora, que une os omoya em lealdade e
amor incondicional, é o ventre da mae. A categoria omoya, diferentemente de irma,
transcende o género. Omoya também transcende a casa, porque primos matrilaterais
sdo considerados como irmaos de ventre, e sdo percebidos como mais proximos uns
dos outros do que irmaos que compartilham o mesmo pai e que podem mesmo viver na
mesma casa. (OYEWUMI, 2004, p. 7)

Observar a organizacao desses modelos familiares distintos, ocidental e africanos, nos
ajuda a pensar no desafio de analisar as sociedades africanas e as que dela derivam, a partir de
um deslocamento conceitual, que ndo aplica para elas. As categorias género e mulher a partir

do ocidente, precisam ser repensadas ao servirem de chave interpretativa para outras culturas.
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O fato de que as categorias de gé€nero ocidentais sdo apresentadas como inerentes a
natureza (dos corpos), e operam numa dualidade dicotdmica, binariamente oposta entre
masculino/feminino, homem/mulher, em que o macho é presumido como superior e,
portanto, categoria definidora, é particularmente alienigena a muitas culturas africanas.
Quando realidades africanas sdo interpretadas com base nessas alegac¢des ocidentais, o
que encontramos sdo distor¢des, mistificacdes linguisticas e muitas vezes uma total
falta de compreensdo, devido a incomensurabilidade das categorias e institui¢des
sociais. (OYEWUMI, 2004, p. 8)

O processo de constituicdo familiar nos terreiros tem origem em outra matriz cultural.
Logo, suas referéncias ndo dialogavam com o modelo eurocéntrico, ainda que estivessem
submetidos ao fato colonial. Uma possibilidade interpretativa para o processo ja descrito, se
ancora na base de organizacdo matriarcal desenvolvida no continente africano, apesar de sua
multiplicidade e diversidade, como propde o antropologo senegalés Cheikh Anta Diop em sua
obra A Unidade Cultural da Africa Negra: Esferas do Patriarcado e do Matriarcado na
Antiguidade Cléssica. Ele apresenta sua pesquisa valendo-se da perspectiva da afrocentricidade

que se caracteriza pelo reposicionamento do africano como sujeito de sua propria historia.

A partir dessa configuracao social, que tinha a mulher como base de uma funcao central,
pois era ela que trabalhava na agricultura enquanto os homens cagavam, sendo assim sociedades
favoraveis a organizacdo matriarcal. As propriedades eram coletivas e a organizacdo social
baseava-se em uma vida comunitaria, uma concepc¢ao solidéria de vida, o que tornava possivel
a xenofilia e a percep¢do positiva da alteridade, pois o outro ndo era visto como inimigo. Nas
sociedades de organizacdo matrilinear, o poder da mulher estava baseado em seu papel
econdmico, e na heranca biolégica da mae era mais forte e mais importante que a do pai. A mae

possuia um sacro poder e sua autoridade era ilimitada.

Desta forma, a Mae, a Iyd como foi exaltada no inicio desta sec¢do, faz um didlogo
proficuo com a figura da mulher a partir de uma perspectiva afrocéntrica. Aqui, no contexto
elaborado pelo ocidente, elas redimensionaram o papel feminino que ja possuiam, apesar das

submissdes que lhe foram impostas.

Analisando todo o contexto das experi€ncias vividas por esses homens e mulheres que

foram escravizados nas Américas, observo que tais reelaboragdes se aproximam daquilo que

Molefe Kete Asante’ (1998), considerou denominar de Afrocentricidade. Segundo ele, a ideia

afrocéntrica refere-se essencialmente a proposta epistemoldgica de lugar. A Afrocentricidade é

uma questao de localizacdo precisamente porque os africanos desterritorializados vém atuando na

margem da experiéncia eurocéntrica. Que lhes apaga o protagonismo na Historia.

? Cientista e fil6sofo afro-americano, Professor Doutor e chefe do Departamento de Estudos Afro-americanos da
Universidade de Temple, Filadélfia, EUA.
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Como explana Nascimento (2009), a Afrocentricidade emerge como processo de
conscientizacdo politica de um povo que existia a margem da educacdo, da arte, da ciéncia, da
economia, da comunicagdo e da tecnologia tal como definidas pelos modelos ocidentais. Se bem
sucedido, o processo de recentralizar esse povo criaria uma nova realidade e abriria um novo
capitulo na libertacdo da mente dos africanos. A ideia de conscientiza¢do estd no centro gerador
do conceito. (ASANTE — 1980)

Assim, Afrocentricidade é a conscientizacdo da agéncia dos povos africanos. Segundo
Asante, essa seria a chave para reorientacdo e recentralizacdo, de modo que a pessoa africana
pudesse atuar como agente, ndo como vitima ou dependente. Nesses termos, agéncia seria a
capacidade de dispor de recursos psicoldgicos e culturais necessdrios para o avanco a liberdade
humana. Um propdsito afrocentrista € demonstrar um compromisso em localizar o protagonismo
do africano e seus descendentes, como sendo sujeito de sua propria histéria, em quase todo
evento, texto e ideia.

Pensando por essa perspectiva, o caminho, o modo de vida, e sobretudo a agéncia
desenvolvida pelos nagds sequestrados pelo trafico transatlantico e que deram origem as
comunidades religiosas de culto aos orixds, rendendo desdobramentos e atravessamentos na vida
social brasileira, ndo é outro, sendo indicio da afrocentricidade daqueles sujeitos. O estar no
mundo para eles, ja configurava uma contra-narrativa. V6 Agripina e seus filhos de santo ndo s6
burlaram a morte como a venceram. Burlar a morte nesta 16gica, significa também driblar o
Racismo de varias formas: acolhendo, protegendo, unindo os seus! Ao contrdrio da légica das
elites que governavam o Rio de Janeiro que era a de higienizar, “limpar” a paisagem do grande
centro. Assim, aqueles corpos negros, atravessados por subjetividades outras, por uma cultura
propria, um modo de vida deslocado da necessidade de acumulacdo de bens e ainda
desterritorializados, precisavam estar segragados a fim de ndo manchar a obra plastica que se
pretendia configurar.

Muniz Sodré (2017) afirma, que o corpo negro nessa perspectiva nagd € atravessado pela
condi¢do sensivel, que € performado pela corporeidade. Portanto, uma perspectiva que apresenta
o corpo atravessado pelo pensamento e posto em primeiro plano. Assim, para os integrantes da
comunidade do Opd Afonja do Rio de Janeiro, ja era um pressuposto, um valor civilizatério, a

manutencao da tradi¢ao e da cultura do modo viver tal e qual seus antepassdos experimentaram.
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2. AMAE E A COMUNIDADE: QUANDO O CORPO E COLETIVO!

Nesta secao, reflito conceitualmente sobre o corpo, a partir de perspectivas decolonias da
geografia humana e balisando-me também na antropologia. Discorro sobre a organizagcdao do
terreiro de candomblé, também sobre as correlacdes existentes entre a vida religiosa e a vida civil
dos adeptos. Investigo sobre o corpo- territério e de que forma este conceito pode estar presente

na agéncia das mulheres negras do candomblé. Em especial, analiso este tema a partir de minha

bisavé Agripina.
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Imagem 9:Da esquerda para direita: Mde Helena do Ogun, Tia Pinguinho de Yemojd, Engracia de Oxum,
Amaury de Oxald, Clarice de Oxdssi, Adhemar de Oxaguian, Reinaldo de Aird, atrds dele estd Bernado de
Oxald, Dulce de Oxum, Maria Augusta de Omolu, Jodo dos Santos Tobiobd; abaixados: Sr. Osvaldo, Pai
Bila de Omolu, ao centro, Mde Agripina, ao lado dela; Mirinha de Oxum, Noca de lansan. As criangas
ndo foram identificadas. Foto da comunidade em meados dos anos 1950. Acervo 11é Axe Aganju Ixold.



66

Este € o povo de santo do qual descendo. A comunidade do 11é Axé Opd Afonja do Rio de
Janeiro, liderada pela minha bisavé Agripina, em meados dos anos 1950. Figuram na fotografia, a
Iyalorixd, sentada ao centro, e ao redor dela, alguns dos seus filhos de santo a época. Assim como
suas ancestrais, mulheres africanas fundadoras do candomblé na didspora, ela mantinha 0 mesmo
modelo de culto de origem nagd, no qual as mulheres negras, chamadas mades-de-santo
reinventaram a “Africa” no novo mundo nos espacos chamados de rerreiros’’

Essas criagdes ou recriacoes simbodlicas do lugar de origem, também pensadas por de

. . 11
“Comunidades Imaginadas”

, podem ser consideradas uma resisténcia ao grupo hegemonico,
como conceituou Benedict Anderson, 1996. Elas remetem a configuracio de uma Africa
imaginada. Nesses termos, 0s grupos desterritorializados utilizariam-se da imaginacao para novas
construgdes identitarias produzindo formas culturais desterritorializadas. Grupos étnicos podem
reagir a falta de reconhecimento por movimentos religiosos apelando as suas identidades de
origem como uma forma de lidar com a fragmentacdo do presente. O passado existiu, mas foi se
reconfigurando diante de circunstincias sdcio-histéricas. A didspora ndo significa perda de
autenticidade nem abandono de especificidades culturais. O local ndo existe, € uma invencao
permanente (Stuart Hall, 2000).

Para Muniz Sodré, em A Verdade Seduzida (1990), a forma mitica era essencial para o
impulso nagé de preservacdo dos dispositivos culturais de origem. E como se tratava de uma
cultura desterritorializada, constituiam-se associacdes, comunidades, egbé, que com o pretexto
religioso ( ora visto com maus olhos, ora reprimido, ora ridicularizado, mas sempre entendido

como préatica de natureza religiosa pela ideologia dominante), instalaram-se em espagos

territoriais urbanos conhecidos como rocas ou terreiros.

O terreiro implica, a0 mesmo tempo, um continuum cultural, isto é, a persisténcia de uma
forma de relacionamento com o real , mas reposta na Histdria e, portanto, com elementos
reformulados e transformados em relacdo ao ser posto pela ordem mitica original, e um
impulso de resisténcia a ideologia dominante, na medida em que a ordem origindria aqui
reposta, comporta um projeto de ordem humana, alternativo a légica vigente de poder.
SODRE, 1990, P. 91

Aqui, resisténcia € um efeito da heterogeneidade cultural, produzido num mesmo territorio
politico. Assim, as praticas do terreiro rompem limites espacias, para ocupar lugares imprevistos
nas tramas das rela¢des sociais da vida brasileira

As mdes-de-santo, as Iyd criaram ‘“seus locais” num contexto historico determinado,

produzindo novas identidades no grupo no qual a memoria teve grande importincia. Aqui, a

19 Espaco onde se realiza o culto do candomblé.

" Conceito aproximado ao de nagdo. Limitado e a0 mesmo tempo soberano. A comunidade é imaginada
porque assim como os membros da mais mintscula das nacdes jamais encontrardo, conhecerdo, ou sequer
ouvirdo falar da maioria de seus companheiros embora todos tenham em mente a imagem viva da
comunhio entre eles.
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memoria individual € constituida de muitos outros coletivos (Halbwachs, 2006). Para este grupo,
que ndo se utiliza da escrita no mesmo modus ocidental, a memdria se torna indispensdvel para a
conservagdo do patrimodnio cultural e da transmissdo de saberes para as outras geracdes.

O povo negro em didspora, que compunha a comunidade de terreiro do Opd Afonjd em
grande medida, teve seus lacos de parentesco consangiiineos e étnicos rompidos e as maes-de-
santo tiveram grande importancia na reorganizacdo desses grupos através da filiacdo religiosa. As
casas de candomblé tornaram-se espacos de preservacdo e reinvengdo das tradi¢cdes de origem

africana, fruto das mediagOes com outras culturas. Para Appadurai:

Em situagdes migratérias, as pessoas sdo obrigadas a inventar um novo mundo e ressalta
também a importancia da imaginacdo na constru¢c@o de novas produgdes identitarias. Dessa
forma o local torna-se uma inveng@o permanente. (Appadurai, 2005, p. 18)

Pensando a partir da configuracdo social a época, no periodo do pds aboli¢do, como aliado
dos ex-escravizados e seus descendentes, sujeitos diasporicos, surge o terreiro (de candomblé)
que afigurava-se como a forma social negro-brasileira por exceléncia, porque além da diversidade
existencial e cultural que engendra, € um lugar originario de for¢a ou poténcia social para uma
etnia que experimenta a cidadania em condi¢des desiguais. Através do terreiro e de sua
originalidade diante do espaco europeu, obtém-se tracos fortes de subjetividade histérica das
classes subalternas no Brasil. ( SODRE, 2002 - P. 20 )

E importante trazer 2 baila, que quando se trata da conformagio de uma cultura afro-
brasileira, construida por esse grupo diaspérico, faz-se necessario algumas consideracdes. Nao se
trata aqui de repetir o equivoco, de propor um paradigma harmonico, assimilado, até mesmo puro,

para tratar das culturas afrodidsporicas estabelecidas na sociedade brasileira.

“E preciso deixar bem claro, que nio se tratou jamais de uma cultura negra fundadora ou
origindria que aqui tenha se instala para, funcionalmente, servir de campo de resisténcia.
Para cd vieram dispositivos culturais correspondentes a vérias nacdes ou etnias dos
escravizados arrebatados da Africa entre os séculos XVI e XIX. Tais culturas ja conheciam
mudangas no préprio continente africano em funcdo das reorganizacdes territoriais e das
transformacdes civilizatérias (substituicdo de antigos reinos e impérios por novos
dispositivos politicos de natureza estatal) precipitadas pelas estruturas do trafico de
escravizados pelos europeus. (SODRE, 1990 - P. 92)

Outros tedricos, sobretudo no campo dos Estudos Culturais, também vao pensar nesta
reconfiguragdo dos negros nas Américas, bem como nos efeitos da reelaboragdo produzida pela
didspora negra em vdrias sociedades e na forma¢do de um certo hibridismo cultural junto a elas
também.

Para Hall (1990, p. 30 - 31), nossas sociedades sdo compostas ndo de um, mas de muitos
povos. Suas origens nao sao unicas, mas diversas (p. 30). O conceito de didspora se apdia sobre
uma concepg¢ao bindria de diferenca: por um lado estd fundado em uma idéia que depende da
constru¢do de um Outro, e de uma oposi¢ao rigida entre o dentro e o fora. Por outro lado, sabendo

que o significado € crucial a cultura, temos a no¢do moderna pds-saussuriana que insiste que o
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significado ndo pode ser fixado definitivamente, pois estd sempre em movimento. Hall também
afirma, que a distingdo de nossa cultura é manifestamente o resultado do maior entrelacamento e
fusdo, na fornalha da sociedade colonial, de diferentes elementos culturais africanos, asiaticos e
europeus.

Assim, a perspectiva diaspdrica da cultura pode ser vista como uma subversdo dos
modelos culturais tradicionais orientados para a na¢do. Como outros processos globalizantes, a
globalizacdo cultural é desterritorializante em seus efeitos. Suas compreensdes espaco-temporais,

impulsionadas pelas novas tecnologias, afrouxam os lagos entre a cultura e o lugar.

Para Paul Gilroy (2001), a nocdo de didspora ainda € imprescindivel para se conhecer as
dindmicas éticas e politicas da histdria inacabada dos negros no mundo moderno. Para o autor,
continua sendo fundamental pesar as similaridades e as diferencas entre as culturas negras
diaspdricas. Assim, segundo o socidlogo:

A ideia de culturas viajantes foi um instrumento valioso para desagregar as
suposicdes complacentes e irrefletidas a respeito de urna histéria cultural
sedentdria. [...] Sob a ideia-chave da didspora, nds poderemos entdo ver ndo a
"raga", e sim formas geopoliticas e geoculturais de vida que sdo resultantes da
interacdo entre sistemas comunicativos e contextos que elas ndo sé incorporam,
mas também modificam e transcendem. (GILROY, 2001. P. 22 — 25)

Assim, conforme interpretou CAVA (2011) a recriagdo do candomblé no Brasil a partir da
experiéncia da desterritorializacdo promovida pela didspora for¢a aos africanos escravizados, ndo
se caracteriza pela perda de raizes. Enfoca os fendmenos da mobilidade, da circulacdo das
pessoas, mercadorias e informacdes que caracterizam a contemporaneidade dentro do processo da
globalizacdo que acelera as trocas entre o centro colonial e a periferia colonizada. Em sua

pretensdo a homogeneizagao cultural, reforca as identidades locais como forma de resisténcia.
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2.1. Sobre a organizacio social e religiosa nos terreiros de Candomblé

Numa escala hierdrquica, sdo as maées'? ou iyds que vao ocupar o posto mais alto dentro
dos terreiros. O que lhes dd a prerrogativa de serem as intermedidrias entre os homens e as
divindades afro-brasileiras que lhes delegaram esse poder. Sdo essas mulheres que tem o maior
conhecimento sobre os fundamentos do culto, pois além de serem as guardides da memoria
trasmitem oralmente de geracdo a geragdo, todo o patrimonio imaterial de origem mitica africana.
Tudo o que acontece numa comunidade de terreiro, deve ser determinado pela lider, que age
segundo a orientacdo das divindades.

O candomblé € uma religido inicidtica e de possessdo extremamente hierarquizada e
ritualizada. H4 os freqiientadores do terreiro, os iniciados, que ja passaram por um ritual, e os
mais graduados, que j4 se submeteram ao processo inicidtico, hd mais de sete anos. Os
componentes da comunidade exercem vérias fungdes: hd os que cuidam da cozinha, da educacdo
ritual dos futuros iniciados, os responsdveis pelos sacrificios rituais, € os que tocam os tambores
nas festas, e também, os responsdveis pelas folhas sagradas que sdo utilizadas nos rituais e
também tem propriedades medicinais.

Assim se forma a chamada grande familia de santo composta pela mae, filhos, irmaos,
avos e tias. Nas comunidades de santo misturam-se o parentesco consanguineo e ritual. Todas
essas relagdes de hierarquia, subordinacdo e lealdade, sao uma representacdo simbdlica da familia
africana cujos lacos se fragmentaram na didspora. Aqui, a no¢do de familia nuclear eurocentrada,
utilizada como chave explicativa, conceitual e de forma universalizante; ndo se adequa. Assim de
acordo com a socidloga nigeriana Oyeronké Oyéwumi ( 2004 ), a sociedade iorubd ou nagd
proveniente do sudoeste da Nigéria, apresenta um tipo diferente de organizacdo familiar. Ela
conceitua a familia tradicional iorubd como uma familia ndo-generificada, baseada na
senioridade. Este conceito sim, se aproxima da légica de organizagdo familiar utilizada pelas mais

velhas no santo, por minha bisavé e suas ancestrais.

"2 Ha um correspondente masculino para a fungdo de Ialorixd, o Babalorixd, também chamado de pai de santo.
Porém o Candomblé tem em sua configuragdo, elementos que simbolizam a for¢a e poder feminino. Foram as
mulheres negras que puderam ocupar com mais facilidade os mais variados espagos das cidades, construindo acordos,
distribuindo bens de consumo e essa agéncia dindmica ndo foi possivel aos homens, geralmente na condi¢do de ex-
escravizados ou de seu descendente. A auséncia de transito, aliado ao trabalho distanciado dos grandes centros
impostos aos homens, fizeram com que as mulheres assumissem a lideranca no que se referia a religiosidade do povo
negro, num primeiro momento. Por isso, as casas consideradas matrizes da religido, vao apresentar este modelo em
que o homem nao obtém o posto miximo na hierarquia da condu¢do de uma casa.
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A carta enviada para minha bisavé Agripina e a sua irma Filhinha por Mae Aninha, indica
como o conceito de familia nuclear ocidental, ndo se aplica a este grupo especifico. Fica evidente
que sdao as maes, as iyds que promoviam acdes objetivando o bem estar da comunidade, o
provimento material, o direcionamento espiritual e até mesmo da vida pessoal. A posi¢ao
hierarquica que lhes era concedida pela senioridade e por determinacdo das divindades, também
conferia o direito de organizar a vida dos membros da comunidade, como se refere a carta, ndo
importando inclusive, a questdo de género, uma vez que os homens da comunidade, os pais, os
ogans, também sdo subordinados a elas. Uma légica muito distinta daquela proposta pela
organizacao patriarcal ocidental.

Desta forma, a partir desta constru¢do que € a familia de santo, outro aspecto se constitui
igualmente importante, que sdo as relacdes interpessoais dentro dos grupos ou comunidades.
Como apontado por Vivaldo Costa Lima em A Familia de Santo. Nos Candomblés Jejes-Nagos
da Bahia -2003, as interacdes sociais entre integrantes “[...] sd30 marcadas sempre pela mesma
tradi¢do de expectativas e deveres que se verificam nos sistemas familiares, no caso da familia de
santo os padrdes sdo semelhantes, sendo idénticos, aos observados na ‘familia extensa’ brasileira”
(LIMA, 2003, p.160). E comum entre os adeptos, a colaboracio de proventos materiais para
suprir o terreiro com alimentos, pagamento de contas bésicas, como de 4gua, energia elétrica,
entre outras, além de prover a subsisténcia ou apoio em situacdes de necessidade e aflicao

daqueles que precisarem.
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Imagem 12: Nota de compra. Acervo 1lé Axé Aganju Ixold.

A nota de compra datada de novembro 1937, quando V6 Agripina (apelidada de Baiana no
documento) ainda residia na regido da Grande Tijuca, vide o endereco ao qual se destinava a
entrega dos mantimentos, remete a necessidade de abastecer um grupo numeroso de pessoas €
geralmente era paga com a contribuicdo dos filhos e irmdos de santo, além dos amigos

simpatizantes do culto, bem como através do seu oficio de quituteira.
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Imagem 13: Fatura do consumo de energia elétrica do terreiro. Acervo 1lé Axé Aganju Ixold.

Outro documento que mostra V6 Agripina enquanto lider da comunidade de terreiro Op0
Afonja do Rio de Janeiro, no momento em que este jd se encontrava instalado em Coelho da
Rocha, no municipio de Sao Jodo de Meriti, Rio de Janeiro, nos idos dos anos 1950.

A manifestacdo, o cumprimento e a preservacao destas normas, etiquetas sociais, além do
estabelecimento de reciprocidades variadas, tornam-se mais agucados no momento em que OS
individuos realizam a iniciagdo/feitura de santo, considerada a consolidag¢do de uma iniciagdo que
J4 comecou tempos atrds nos ritos propiciatorios e inicidticos de teores variados, pelos quais
passaram os individuos antes de sua inser¢ao total no processo religioso. O rito de iniciac¢do revela
entdo para o grupo a formagdo de barcos, subgrupos compostos de “irmdos de santo”, que
participardo do processo inicidtico juntos, que tecerdo entre eles uma rede de solidariedades e
intimidades para promover e resolver coletivamente problemas materiais e espirituais inter/extra

terreiro.
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Muniz Sodré explica filosoficamente, o rito de iniciagdo como sendo a solugdo para o
homem negro em didspora, uma vez que este corpo, ao passar pelo ritual inicidtico, €
transformado num territério ampliado e sensivel, resolvendo para os nagé as dicotomias e 0s
binarismos ocidentais, aos quais foram secularmente submetidos:

A ligacdo entre os vivos e os outros seres (mortos, animais, plantas, etc.) é
inicidtico. A iniciacdo — processo complexo de entrada do individuo no ciclo das
trocas simbdlicas — € fundamental a uma ordem de arkhé e, ao mesmo tempo, é o
fato que coloca em quest@o os fundamentos ideolégicos do Ocidente. Através dela,
os principios da morte entram em contato com os da vida, os da natureza e do
Cosmos se encontram com os humanos, ou seja, as grandes dicotomias que
engendram o principio da realidade do Ocidente (morto/vivo, real/irreal,
natural/humano, abstrato/concreto, etc.) sdo simbolicamente resolvidas,
exterminadas. [...] A iniciacdo questiona implicitamente a ordem abstrata dos
valores e dos conceitos. Os conhecimentos inicidticos passam pelos misculos do
corpo, dependem — ritualizados que sdo — do contato concreto dos individuos, por
intermédio do qual o axé se transmite. Axé é forca vital, sem a qual, segundo a
cosmogonia nagd, os seres nido poderiam ter existéncia nem transformacdo.
(SODRE, 1999, P. 96)

Também faz parte das acdes empreendidas entre os integrantes de um egbé, o ato de
contribuir, colaborar. Aqui, ajudar pode ser ao terreiro, a realizar uma cerimonia ou festejo
especifico e até a alguém do grupo. Mas o auxilio prestado, ndo confere o sentido da caridade
crista, por exemplo; e sim o de troca simbdlica, de retribui¢do, nos termos de Marcel Mauss (1974
[1925]). A abordagem em sua tese Ensaio sobre a Dadiva, ele postula um entendimento da
constituicdo da vida social por um constante dar-e-receber. Mostra ainda como, universalmente,
dar e retribuir sdo obrigacdes, mas organizadas de modo particular em cada caso.

Por vezes, contribuir pode adquirir a no¢ao agradecimento a uma divindade especifica, em
razdo de uma dificuldade superada. Nesta cultura, a troca ndo é dominada pela acumulagdo
linear de um resto, aquilo que sobra, porque € sempre simbolica e, portanto, reversivel: a
obrigacdo (de dar) e a reciprocidade (receber e restituir) sao regras basicas da possibilidade de
troca, definidas pelo grupo, em que nenhuma entidade € excluida (bichos, plantas, minerais, seres
animados ou ndo), todos sdo parceiros de troca, nos ciclos vitais.

Na cultura nagd, o sacrificio € uma operagdo imprescindivel: a oferenda (ebd),
transportada por Exu, dinamiza a relacdo entre vivos e ancestrais ou principios
cOsmicos (orixds), reequilibrando ou reparando o circuito coletivo das trocas e,
assim, permitindo a expansdo do grupo. O sacrificio implica o exterminio
simbdlico da acumulagdo e movimento de redistribuicdo (principio antiético ao
capital). No periodo classico da acumulacdo do capital no Ocidente, homem
integro era o que se integrava a ética de produgdo e de acumulagdo. Para
caracterizar a oposi¢do nago, poder-se-ia dizer que nagd integro € o que restitui, o
que devolve; o que simbolicamente nio deixa resto. (SODRE, 1999, P. 96)
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No candomblé, hd as cerimoOnias privadas, onde s os integrantes da comunidade
participam e as publicas, aberta a convidados que podem ser membros de outros terreiros,
pesquisadores, jornalistas, simpatizantes ou mesmo curiosos. Todas obedecem a um calendério
litdrgico seja para homenagear as divindades ou para as festas de apresentacdo dos iniciados a
comunidade.

Os deuses, as divindades, chamados de orixds, que representam as forcas da natureza (
agua, terra, fogo, minerais), sdo invocados pela percussdo dos tambores sagrados, se apropriam
dos corpos dos fieis, para dangcar ao som dos canticos, com vestimentas suntuosas, paramentos e
performance proépria, assim, fazem a festa que termina invariavelmente com um banquete aberto
ao publico, quando entdo os alimentos produzidos ritualisticamente e sdo servidos a todos.

O corpo, na 6tica do candomblé, extrapola a simples condi¢do fisica ou estética, pois € o
principal elemento de ligacdo entre 0 homem e o sagrado, visto como a morada de orixd e a porta
de comunicacdo entre os homens e as divindades. O corpo precisa estar sauddvel, equilibrado,
protegido, para que possibilite condi¢des favordveis para realiza¢des de rituais liturgicos, além do
proprio equilibrio da comunidade, ja que o corpo, na cosmovisao dos praticantes de candomblé, é
também um local propicio para a transmissdo de axé, energia vital. Caso ocorra a quebra de
normas estabelecidas — os interditos gerais ou pessoais — o nedfito poderd sofrer certos
desconfortos e, até mesmo, a perda do equilibrio.

O mesmo se verifica quando Mauss (1974)indica que o corpo € o primeiro € 0 mais
natural instrumento do homem e que se usado de maneira eficaz, auxilia na realizacdo dos
objetivos, assim propde quatro principios para classificar o conjunto das técnicas do corpo: a
divisdo das técnicas entre os sexos; sua variacdo de acordo com as idades; também em relacdo aos
rendimentos e ordem de eficdcia; e ainda em termos de sua transmissao, levando em consideragdo
as tradi¢cdes que os impdem. Essas técnicas funcionariam para acompanhar o trajeto de um
individuo no decorrer da sua vida, para analisar o que ele denominou de “homem total”,
elencando-as como técnicas do nascimento e da obstetricia, técnicas da infancia, técnicas da
adolescéncia e técnicas da idade adulta para analisar o comportamento humano em todas as etapas
da vida, bem como situd-lo mediante ao contexto especifico. (HAIBARA; SANTOS - 2016, p. 1
-2)

Assim, considero que o eghé desenvolve uma modalidade particular de saberes e praticas
que amplia e ultrapassa a nocdo atribuida pelo senso comum ao “corpo maquina”, lugar do
individuo, e passa a um lugar coletivo, daquele que integra e participa liturgicamente da

comunidade de terreiro. O corpo dentro da cosmovisdo nagd, assume a condi¢do de “corpo-
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territorio”'?, neste caso em especial, um territdrio sensivel, a0 mesmo tempo que multiplo e que é
concebido como um espago por exceléncia do orixd, onde este se manifesta através do transe,

trazendo em si o duplo, o que € material e o que € intangivel, o profano e o sagrado.

Compartilhar a mesma linguagem, valores civilizatdrios, postura corporais proporciona
aos adeptos da religido uma marca de identidade dentro e fora do terreiro. Estas particularidades
sdo elementos organizacionais e ordenadores na vida social e religiosa destes individuos, seja qual
for o espaco ou o contexto que interaja com seus pares. Estes terdo por hdbito posturas
hierdrquicas que deverdao ser cumpridas em quaisquer espagos e circunstancias extramuros, além
de, ap0s a iniciagdo, verem aumentados seus lacos de familia, com a familia de santo/familia de
axé passando a ser relacionada e referendada como a familia bioldgica e, em alguns casos nao
raros, assumindo o lugar vago por esta na vida do individuo, aumentando os lagos de

solidariedade e pertenca.

2.2. QUANDO O CORPO E UM TERRITORIO!

Nesta secdo, considero ser preciso trazer algumas referéncias e conceitos que fazem parte
das dreas de conhecimento das ciéncias humanas, como a geografia e antropologia, para abordar
este tema. Lembrando que tenho como referéncia a Episteme Nagd, o corpo aqui, € o corpo negro,
que assume um sentido amplo, onde ndo se limita a estrutura fisica de um organismo. A partir
desta cosmovisdo, a pessoa € constituida de parte material, (ara, o corpo) € uma parte imaterial
(emi, respiragdo ou principio vital). Para os nagé o corpo estd vinculado ao sagrado. Uma
experiéncia com raizes na existéncia, além de uma continua renovacao. O corpo € composto de
cabeca (ori) e o suporte (aperé). O homem € individuo-corpo com elementos singulares e
intransferiveis na cabeca, ligados ao seu destino pessoal. E no suporte estdo guardadas a forcas

que mobilizam e asseguram a existéncia do individuo, estas sdo desenvolvidas gracas a um

'3 A abordagem que, principalmente a partir de uma perspectiva de género, enfatiza o territério relacionado 2 escala
primordial do corpo, o “corpo-territorio”, proveniente principalmente de proposi¢des de pesquisadoras feministas (ou
ecofeministas), que atentaram para o poder da corporeidade a0 mesmo tempo como objeto de exercicio do poder e
como sujeito (corporificado) de resisténcia, ampliando dessa forma de tal forma a concepgéo de territério que faz dele
praticamente sindbnimo de espaco de vida, atribuido as comunidades afrodescendentes. Haesbaert, R. GEOgraphia,
vol: 22, n. 48, 2020
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principio cosmoldgico chamado Exu, responsdvel por dar movimento e equilibrio ao corpo
humano.

Ainda observando a cosmovisao nagd, ¢ que Muniz Sodré vai pensar a complexidade do
Corpo:

Ao mesmo tempo, o individuo-corpo € duplo: parte localiza-se no espaco invisivel
(orun) e parte no visivel (aié). E que, para os nagd, o universo divide-se em dois
grandes planos; o mundo terreno — o aié — onde vive a humanidade; e o mundo
ultra-humano — o orun, habitado pelas entidades sobrenaturais, os orixds, o0s
ancestrais, todos os seres de espirito, reais, embora destituidos de corpo. Mas os
dois planos sdo vividos na cotidianidade dos ritos, o que faz o duplo uma categoria
relevante: por exemplo, o corpo fisico (ara) tem seu duplo espiritual (enikeji), que
ndo implica outra consciéncia, e sim a mesma duplicada. Igualmente, emi,
principio vital ou “espirito” faz-se representar fisicamente por ojiji, que € a sombra
da pessoa. (SODRE, 2017, P. 118)

A partir do corpo, do sujeito individual, do individuo-corpo, da forca vital que nele esta
contida e entendendo que este pode ser compreendido a partir de outra l6gica de ser no mundo, é
que reflito sobre a relagdo estreita entre os corpos das mulheres negras ( territério-corpo ou
espaco-vida), em especial de uma sacerdotisa do candomblé como minha bisavé Agripina, € o
terreiro, como espago de recriacdo simbdlica para que esses microterritorios (corpos) pudessem
“existir” e integrar este macroterritorio. E de forma ampliada, a relacdo que também existia com
os territorios em que circulavam. Para as duas situacdes, o corpo € percebido como uma expansao
territorial, simbolizando em certa medida, o terreiro em sua expressao microcosmica.

Pensando o territério enquanto conceito, tenho como aporte Rogério Haesbaert (2020) que
adota a ideia de que este conceito traz contido de fato, a questdo da identidade, por referir-se a
demarcacgdo de um espacgo na diferenca com os outros. Quando se conhece as particularidades ou
a pertinéncia de um determinado grupo, implica também em localizd-lo territorialmente. E o
territério que, traca limites, especifica o lugar e cria caracteristicas que irdo dar corpo a ac¢io do
sujeito.

J& para Milton Santos, o territorio pode ser visto como uma materialidade (configuragdo
territorial) cuja apreensdo por meio dos sentidos caracteriza-o como paisagem. Como uma forma
politica e econdmica a caracterizar o espaco, categoria, objeto e totalidade social, o territério
contém subespacos que seriam as regides. Segundo ele, o espaco contém o territério modelado,
configurado; o territrio corresponde aos complexos naturais e as construgdes/obras feitas pelo
homem: estradas, plantagcdes, fabricas, casas, cidades. O territério é construido historicamente,
cada vez mais, como negacdo da natureza natural. A materialidade do territério €, assim,

definida por objetos que t€m uma génese técnica e social, juntamente com um contetido técnico e
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social. Objetos organizados em sistemas e com influéncia direta no uso do territério. Este € usado,
reorganizado, configurado, normatizado, racionalizado. Ha por¢des de territérios com objetos e
acdes, normas (técnicas, politicas e juridicas), ritmos, heterogeneidades, agentes. Ele acaba por
recortar espago para compreender o territério.

A configuracdo territorial é dada pelo conjunto formado pelos sistemas naturais
existentes em um dado pais ou numa dada area e pelos acréscimos que os homens
super impuseram a esses sistemas naturais. A configuracdo territorial ndo € o
espaco, ja que sua realidade vem de sua materialidade, enquanto o espaco retne a
materialidade e a vida que a anima. (Santos, 1996, p.51).

Verifico entdo que estes dois conceitos-chave se amalgamam, o corpo e o territério se
articulam, produzindo uma nocdo mais ampla, “colocando no centro o comunitdrio como forma
de vida”, permitindo abordar o territorio em multiplas escalas, ressaltando a importancia da
“escala mais micro, mais intima, que € o corpo”, “primeiro territorio de luta”. O corpo, e
notadamente o corpo feminino e de outros grupos dissidentes, revela a concretude de intimeras
“outras escalas de opressdes, de resisténcias: familia, praga publica, comunidade, bairro,

organizag¢do social, territdrio indigena, etc.” (Haesbaert, apud in CRUZ HERNANDEZ, 2017:43)

A concep¢do de ‘“corpo-territorio” € “uma epistemologia latino-americana e
caribenha feita por ¢ desde mulheres de povos originarios” e inclui suas posi¢des
dentro do que denomina “novos olhares ecofeministas desde o Sul” (que inclui o
“Colectivo Miradas Criticas del Territorio desde el Feminismo”, criado em 2012).
HAESBAERT, 2020 -P. 6

Assim reflito sobre uma perspectiva que parece-me indissocidvel, que € a do corpo-
territério, sendo o feminino como territério primeiro da humanidade, um territério do/no corpo
admitindo vdrias territorialidades como o ventre materno, o dtero; também a no¢ao de corpo-terra,
que reproduz-se assim uma concep¢do recorrente que, em muitas sociedades, enaltece a
“maternidade” terrestre e concebe a Terra como um grande ser vivo que “nos pare” e “nos nutre”,
num amadlgama indissoluvel entre homem e ‘“natureza. Esse papel “maternal” da T/ terra ¢
concebido como a “mae de todos os deuses”, numa clara ancestralidade matriarcal, fazendo

referéncia a um sentido mais espiritual.

A dindmica de vida cotidiana de V6 Agripina, a partir de seus deslocamentos, como
mulher negra, ialorixd, quituteira de tabuleiro, me faz pensar sobre a representa¢ao simbodlica de
seu “corpo-territdrio”. um corpo que era fisico, material mas que também se traduzia em corpo
espiritual, uma vez que este era sagrado, por ser morada do orixd, um corpo-territério multiplo,
pois que continha as especificidades atribuidas ao intangivel, ao mistério pelo qual ja passou o
iniciado e mesmo tempo, a matéria. Me inspiro pelo pensamento da historiadora Maria Beatriz

Nascimento, por sua proposta de constru¢ao de um “territério (novo) existencial e fisico” e na sua
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afirmacdo de que “onde eu estou, eu sou!”, para abranger a potencialidade da agéncia daquela

mulher.

Trata-se de grupos cuja existéncia se deve a essa relagdo indissocidvel de seus
corpos/afetos com os espacos de vivéncia cotidiana, rompendo, relacionalmente,
com a visdo dicotdomica entre materialidade e espiritualidade, sensibilidade e
consciéncia, natureza e sociedade e, obviamente, corpo e espirito, pois a
concep¢do de corpo/corporeidade embutida nesses “territorios-corpo” ¢
profundamente moldada, também, por um contetddo simbdlico ou, se preferirmos,
espiritual. (XAVIER, 2022, P. 356

2.3. O Ara-Egbé: Um corpo coletivo gerador de Axé !

A partir das premissas ocidentais, o ser, o individuo percebe o mundo e suas coisas a partir
de si mesmo, de um campo que lhe é préprio e que se resume, em ultima instincia, a seu corpo.
Assim também como € proposto por Mauss (1974 [1925]), o corpo € o primeiro objeto e meio
técnico a disposicdo do homem, cuja técnica consistiria em o “ato tradicional”, usar o corpo a
patir de atos simples, naturais, porém preocupando-se com a transmig¢do e a tradi¢do. O corpo €
lugar-zero do campo perceptivo, € um limite a partir do qual se define um outro, seja coisa ou
pessoa. O corpo serve-nos de bussola, meio de orientagdo com referéncia aos outros. Quanto mais
livre sente-se um corpo, maior o alcance desse poder de orientar-se por si mesmo, por seus
proprios padroes.

Para os nagd, esta concepc¢do € também valida quando entendemos que o sujeito s6 o é,
enquanto vetor de sua potencialidade (axé) que age para integrar-se coletivamente. Como se fosse
um sujeito coletivo, como € o caso do grupo, resultando em uma outra categoria de anélise que € a
corporeidade™, uma colecdo de atributos de poténcia de agdo, diferente dos atributos individuais,
do mesmo modo que um que um grupo é diferente dos seus membros constitutivos (SODRE,
2017).

Nas comunidades tradicionais africanas, de onde boa parte dos escravizados sequestrados
para o Brasil, é oriunda, havia no periodo pré-colonial, uma outra cosmovisdo vigente. Nesta, as
acoes do sujeito derivam da participacdo comunitdria. Uma tese que se conecta a uma
manifestacdo da concepc¢ao cldssica do individuo em relacdo a comunidade, expressa pelo ditado:
“Somos, logo existo”, em contraposicao a afirmagdo cartesiana euro-estabelecida: “Penso, logo
existo”! (OYERONKE, 2019, P. 214)

E neste sentido, de organizagdo comunitdria, coletiva, que valida o individuo a partir de

seu pertencimento no grupo, que se constitui o que proponho nomear de corpo-coletivo ou ara

'* O si-mesmo corporal - em que o instinto é figurado como um “centro de interpretagdo” - d4 margem a nogio de
corporeidade. Esta ndo se refere a substincia da carne humana como entidade pessoal e interiorizada, mas como uma
“maquina” de conexdo das intensidades num plano imanente do grupo. (SODRE — 2017, P. 106).
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egbe. O compromisso coletivo se antepde ao sujeito na sua individualidade. Uma cosmo-
percepcido que estruturou a conformacdo dos terreiros, o modo de vida de seus integrantes,
deslocando neste contexto, ainda que simbolicamente, a no¢@o de inferiorizag¢do e hierarquizac¢ao
de género em relacdo a mulher, sobretudo potencializando o sistema de senioridade, que fora

destituido pelos colonizadores europeus em Africa.

A partir de uma concep¢do Matripontente ou Matrigestora, o poder feminino bem como a
senioridade sdo pecas-chave. Quando os nagd atravessam o oceano Atlantico e  tornam-se
“Amefricanos” (Gonzalez, 1988; 2018), recriam suas comunidades origindrias, adotam uma visdo
materno-centrada, que ganha novas perspectivas, ndo estando necessariamente ligada a gestacao
fisico-uterina, mas, sim, a todo um conjunto de valores e comportamentos de gestar poténcias e a
permanéncia comunitaria. Estes principios sdo constitutivos em uma comunidade de terreiro, onde
se tem por premissa que “uma crianga no filha de seus pais e sim de toda comunidade”. E fungio
social do terreiro educar, ndo importando o género de quem estd na lideranca. Restaurando dessa
forma na didspora, uma visdo nao generificada dos sujeitos. Todos, sem exce¢do, t€ém contidos em
si, o principio feminino.

Assim, a fyci, a mae, estd no centro do sistema baseado na senioridade, que simboliza o
que se pode descrever como principio matripotente. A Matripoténcia se refere aos poderes,
espiritual e material, derivados do papel procriador que gesta e acolhe as poténcias individuais,
contribuindo para a conformagao de uma eghé (OYERONKE, 2019). Entendendo a partir disso, o
por qué das minhas ancestrais terem instituido os terreiros como lugar de “retorno”, de
acolhimento, de geracdo de poténcia, de axé.

Nesse sentido, o corpo-coletivo ou ara egbe é um conceito fundante do terreiro. Nao se
trata s6 de um espago fisico, mas também de um territério material e espiritual, inscrito e
representado a partir do préprio corpo de uma iyd, da mae. Assume a forma de um corpo vetor
que liga toda a comunidade, construindo o coletivo, o comunitdrio. Numa perspectiva afro-
referenciada, o corpo-coletivo € contra-hegemonico em esséncia, pois que ele organiza, une,
aglutina os seus a0 mesmo tempo que se retroalimenta com poténcia do axé produzida pelo afeto
dos integrantes do grupo. Assim, a formagdo de ara egbé escapa ao tentaculo do racismo, ja que
este por sua vez opera na fragmentacao.

Assim, € possivel compreender que minha bisavé Agripina e suas ancestrais, em certa
medida, organizavam-se em torno deste conjunto de pensamento, portanto, um compendio

filosofico nago. E para além do pensamento, elas utilizavam também seus corpos-territdrios, a
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espacialidade do terreiro, como uma tecnologia de agregacdo de gente. Ao contrdrio do que se
apregoa no ocidente, que é acumulacdo de bens. Observando a partir desta l6gica, o terreiro € um
nucleo civilizatério no Brasil.

[...] o que significa pensar coletiva e anonimamente, algo que se poderia designar
como pensamento-corpo. Esse pensamento traduz-se em intensidades
individualmente apropriadas, embora sempre relativas a uma unidade como num
cantico nagd que convoca a aglutinacdo, o faraimard, ou seja, “todos num so
corpo” (nogdo, alids, presente em varias passagens da Biblia, mas sem a
automatizagdo corporal). Essa aglutinacdo implica o préprio conceito de
corporeidade. (SODRE — 2017, P. 106)

Os conceitos fundantes do terreiro, ndo constituem meras abstragdes. Eles indicam uma
16gica outra de pensamento e também de interagir com o mundo. E possivel identificar essas
particularidades na fala de Mae Railda de Oxum, filha de V6 Agripina, quando conta do
relacionamento ético que minha bisavé mantinha com as outras autoridades religiosas que
integraram a comunidade de terreiro no passado. Aqui ela traz um breve relato de como era a

amizade de minha bisavd com mae Menininha do Gantois:

[...] “mas ela ndo tinha familia, minha Mae Agripina so teve um filho, que foi Fernando, e ele fez
santo com minha Mde Senhora, ld na Bahia, né? Depois que ele morreu, e ficou so Mde Filhinha
de Oxum, Osun Indd, era de Ipondd, e ela vivia com a ajuda das pessoas. Uma pensdo muito
pequena que o Fernando, o filho, deixou, e as pessoas que ajudavam. Minha mde Menininha
mesmo morou aqui no Rio, ela me contou que minha Mde Agripina jd estava a frente da casa,
mas com muita dificuldade, entdo ela atendia muita gente, pessoas com posses e separava o
dinheiro do jogo de biizios para Mde Agripina, ela mandava entregar aqui em Coelho da Rocha.
Ela separava uma parte do dinheiro que recebia com o jogo de biizios e ajudava a minha Mae
Agripina. Foi assim que ajudou a construir [o barracdo], que ndo era tdo grande assim como
estd agora.” (Entrevista concedida por Mae Railda, no I1€ Axé Opd Afonja RJ, em 01 de agosto

de 2021).

Como era hébito entre elas, a troca de cartas, existe uma em que Mae Menininha do
Gantois auxilia V6 Agripina nos cuidados com filhos de santos, orientando-a no procedimento a
ser realizado com eles. Assim como pai Tobi Ob4 j4 havia relatado, mae Railda também salientou
que V6 Agripina s6 tinha aprendido a jogar com quatro buzios e aos “pés” do santo, por isso
recebia auxilio de suas irmads que sabiam jogar com dezesseis buzios e também eram mais
experientes. Mas nem por isso era menos considerada pelos membros do terreiro, segundo eles,
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ela fazia coisas de arrepiar com aqueles quatro buzios, “saisse vocé debaixo deles pra tu ver s6



Imagem 16: Carta enviada por Mde Menininha do Gantois d Mde Agripina. Acervo 1lé Axé Aganju Ixold.
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Imagem 17: Carta enviada por Mde Menininha do Gantois d Mde Agripina. Acervo 1lé Axé

Aganju Ixold.
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No bilhete a seguir, enviado a V6 Agripina por Miae Regina Bamboxé, uma
importantissima lider religiosa da regido, amiga da Iyalorixd e que tinha o cargo de Iya Efun ( ) 14
no Opd Afonj4, hd um convite e uma solicitacdo. Neste, Mae Regina a convidava para participar
do presente que daria a Iemanja por ordem de Oxala e solicitava que ela levasse os “meninos”.
Estes, a quem ela se referia, eram os ogans de V6 Agripina que poderiam tocar atabaques durante
o festejo.

E interessante observar que as acdes dessas lideres era sempre na dire¢iio da unido entres
os integrantes das casas, que apesar de pertencerem a casas distintas, muitas vezes até mesmo de

nacdes diferentes, prezavam pelo bem comum e pelo mais importante, a presevagdo do culto.
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Imagem 18: Bilhete de Mde regina Bamboxé a Mde Agripina. Acervo 11é Axé Aganju Ixold.
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O espacgo nessa perspectiva, € fundamental para aqueles que nio sdo contemplados pela
hegemonia ocidental, os que sdo oriundos das classes populares, os que nido t€m casa, 0s que
precisam da terra para plantar, os nagd de terreiro, que valorizam o espaco como lugar de
depreendimento de forca (axé), de poténcia, do poder de realizar. Espaco como categoria
fundamental para as liderangas negras, que buscavam um modo de retorializa¢do, em funcio da

didspora atlantica, através da conformacao dos espacos de cultos.

Para esses sujeitos, o territério € a0 mesmo tempo extensdo e atravessamento de seus
corpos. Eles sdo e estdo. E quando unidos num s6 corpo (faraimard), agregados, geram poténcia
necessdria para existirem. Para esse grupo, a vida ou modo de desenvolvé-la, se dd através
coletividade.

P

Dessa forma, € imperativo aos integrantes de uma comunidade nagd a preservacdo da
cultura que os referencia, cujos aspectos constituem em valores civilizatérios para grupo. E
fundante nas culturas predominantemente orais e gestuais, como as indigenas, africanas e
afrodescendentes, a importancia do corpo. O corpo € o local da memoria, nele se dao os rituais, a
reelaboracdo das tradigdes aprendidas, como se nele se grafasse a memoria fosse grafada,

registrando-a, transmitindo-a e modificando-a dinamicamente. Nessa perspectiva, o corpo que

envelhecer e ser guardido da memdria, constitui em grande honra na comunidade.
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2. ASSIM EU APRENDI COM OS MEUS MAIS VELHOS!

Neste capitulo vou me aproximar mais dos interlocutores que falam nesta pesquisa. Sao os
meus mais velhos! E a partir de suas narrativas que apresento o sujeito desta dissertagio, V6
Agripina. Alguns documentos que fizeram parte daquele cotidiano do terreiro e
consequentemente, da vida da matriarca, também estdo aqui expostos. Nesta secdo também,
reflito sobre a escrita do terreiro, a oralidade. Proponho pensar sobre outros modos de resgistro, a
partir da dindmica do terreiro. Por fim, reflito como oralidade, memoria e ancestralidade,
conceitos chave para uma cosmovisao nago, estdo presentes na comunidade religiosa do I1€ Axé
Opd Afonja Rio de Janeiro.

No contexto do terreiro, aprender com os mais velhos significa sobretudo, escuta e
observacdo atentas. Uma acao ndo linear, que ndo gera respostas cartesianas, tdo pouco atende ao
binarismo formal: ensinar-aprender. Estd para além disso! Aprender na comunidade religiosa de
candomblé, significa impregnar de sentido a pratica de vida cotidiana. Nao como mera repeticao,
mas sim como algo que se encontra incorporado ao saber-fazer da propria existéncia.

Assim, a oralidade surge como ferramenta primeira na cosmo-percep¢ao de terreiro. Como ja
mencionei nesta dissertacdo, a Palavra obtém o status sagrado. Mas ndo s6, ensina-se também
através do siléncio. H4 momentos em que calar, é ensinamento! No prefdacio do livro As nagdes
Kétu, de Agenor Miranda Rocha (2000), o pesquisador Muniz Sodré se utiliza do seguinte
provérbio sudanés: “Se a fala constroi a cidade, o siléncio edifica o mundo.” Segundo ele, esta
mdxima representa toda uma atitude generalizada na Africa e em sua didspora quanto a
importancia da comunicacdo. Indica que hd uma valorizagdo ética no ato de silenciar,
apresentando como espacgo de esclarecimento e da seriedade, enquanto a fala se atribui o perigo da

acdo leviana, promotora de confusdo.

Apenas o “perigo”, fique bem claro. O homem que vive a tradi¢cdo ndo é mudo,
nem siléncio deve ser entendido como mera auséncia de verbo. Pelo contrario,
siléncio € a realidade que engendra o verbo, que da a luz a palavra, por ser a forca
que conduz o individuo a sua propria interioridade e a eclosdo de uma verdade.
Siléncio ¢ coisa de “dentro”, palavra ¢ coisa de “fora” — no jogo ponderado dos
dois espacos se faz a comunicacio equilibrada do mundo. (Sodré apud Rocha,
2000, p.9)

E possivel também encontrar referéncia sobre o0 modo de se comunicar do sujeito africano
e de seus descendentes, em Amadou Hampaté Ba. O mestre da tradicdo oral malinense, que nos

ensina que sempre que tomamos como referéncia a tradicdo em relacdo a histdria africana,
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estamos nos valendo da tradi¢do oral. E que serd invidvel qualquer tentativa de penetracdo na
histéria e no espirito dos povos africanos que ndo seja por esta via. Em que se apoie na heranca
dos conhecimentos de toda espécie, que sdo transmitidos de pessoa a pessoa, de mestre a
discipulo, ao longo dos séculos.

Entre as nagdes modernas, onde a escrita tem precedéncia sobre a oralidade, onde
o livro constitui o principal veiculo da heranca cultural, durante muito tempo
julgou-se que povos sem escrita eram povos sem cultura. Felizmente esse conceito
infundado comecgou a desmoronar apds as duas udltimas guerras. (Hampaté B4,
2011, p. 167)

Ainda sobre esse tema, Hampaté Ba (idem, p. 169) nos diz que:

A tradi¢do oral é a grande escola da vida, e dela recupera e relaciona todos os
aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que nao lhe descortinam o segredo e
desconcertar a mentalidade cartesiana acostumada a separar tudo em categorias
bem definidas. Dentro da tradicdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndao
estdo dissociados. Ela é, ao mesmo tempo, religido, conhecimento, ciéncia natural,
iniciacdo a arte, historia, divertimento e recreagdo, uma vez que todo pormenor
sempre nos permite remontar a Unidade primordial. Fundada na iniciacdo e na
experiéncia, a tradi¢do oral conduz o homem a sua totalidade e, em virtude disso,
pode-se dizer que contribuiu para criar um tipo de homem particular, para esculpir
a alma africana. Uma vez que se liga ao comportamento cotidiano do homem e da
comunidade, a “cultura” africana ndo ¢, portanto, algo abstrato que possa ser
isolado da vida. Ela envolve uma visao particular do mundo, ou, melhor dizendo,
uma presenca particular no mundo — um mundo concebido como um Todo onde
todas as coisas se religam e interagem.

A partir das consideragdes tecidas por esses tedricos, é possivel compreender o caso do
yoruba, enquanto lingua e matriz cultural, que é praticado no terreiro. Acentua-se que este € um
instrumento para a comunicacao entre as pessoas em uma sociedade em que tudo o que se faz tem
o apoio de rezas, canticos e declamacdes nessa lingua. Aqui, transmissdo e manutencdo da
tradi¢ao é fundamental. Quando usado corretamente, assegura, consagra as normas do candomblé,
mas, se usado incorretamente, origina vicios de linguagem e desfigura o préprio idioma, podendo
inclusive, comprometer o fazer ritualistico.

TURNER (2008) também encontrou entre os dogon essa mesma imputacdo sagrada dada a
Palavra. Segundo ele, ndo se podia reduzir a compreensdo da palavra naquela cultura apenas
analisando de forma denotativa. Era preciso observar o contexto em que se fazia uso da palavra.

E observando como se ddo de maneira empirica os aspectos de transmissdao € manutengao
dos conhecimentos numa Egbé, é que pude refletir sobre a importancia fundamental da Memoria
neste contexto. Considerando a principio, o carater dgrafo, das comunidades de candomblé, cuja
conformagdo foi elaborada por sujeitos negros escravizados e seus descendentes, destituidos dos
saberes formais e de direitos civis, € no minimo instigante, compreender como este arcabouco
cultural e historico, se constroi e se mantém até aqui, sem que fizesse parte a historiografia, sem

estar incluido nas memorias do pds-abolicdo. Afinal, esses aspectos estdo imbricados com a
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constituicdo de um periodo da cena nacional em que se conforma a reptblica do Brasil. O
atravessamento do racismo fica explicito.

A antrop6loga Lélia Gonzalez (2018), travou esse debate em que ela criticava o lugar da
sujeicdo relegado ao negro brasileiro, determinado pela 16gica da dominagdo racial que visava
domesticar. E que a partir deste raciocinio, era compreensivel que a sociedade achasse natural
retirar-nos o protagonismo social, ndo incluir e tdo pouco valorizar a cultura afro-diaspdrica, bem
como silenciar as falas desses sujeitos. Neste contexto e nos termos de Lélia, a Memoria ndo
emerge. Entdo ela reivindica: “Exatamente porque temos sido falados, infantilizados (infans, e
aquele que ndo tem fala prépria, e a criangca que se fala na terceira pessoa, porque falada pelos
adultos), que neste trabalho assumimos nossa prépria fala. Ou seja, o lixo vai falar, e numa boa”.
(GONZALEZ, 2018, p. 193)

Pensando que a memoria para esses sujeitos, se verte através da oralidade, observo que ha
uma construcdo de histéria fragmentada. Por vezes, deixa rastros, indicios, como no caso de
minha bisavé Agripina, e que paradoxalmente ela integra o ara egbe, faz parte do corpo coletivo.
Os saberes da matriarca se encontram na esfera do vivido, algo organico, sua agéncia, suas
estratégias de ser/estar no mundo vém do campo da experiéncia. A intencionalidade para que
houvesse transmissdo, continuidade daquelas préticas de terreiro, ainda que dispondo apenas da
oralidade, tem ligacdo direta com a memoria. Configura também uma tecnologia da
ancestralidade, uma preocupac¢do em lembrar daquilo que ndo pode ser esquecido.

Assim, a oralidade € uma escrita negra. Mas ndo so, pois integram também essa escrita: a
observacao, a culindria ancestral, o tecer, os bordados manuais, as trancas nos cabelos, o moldar
ceramicas, construir colares com migangas, os canticos, as rezas, 0 manipular as ervas sagradas,
as indumentarias rituais, as dangas dos deuses, o jogo de buzios... E uma escrita plural. Nela estio
inseridas as diversas formas de expressdo e de comunicagdo. Essa multiplicidade, que no passado

confundia os senhores e hoje, desnorteia as autoridades, o racismo nao deu conta de exterminar.

Pensando nos meus ancestrais, € inconteste que aqueles ndo tiveram garantido o direito de
contar suas proprias historias. As memorias que eles sdo, estdo em parte narradas neste trabalho,
através das cartas, fotos, notas de compras e entrevistas. Como nos ensina Pollak (1992), se
tratam de Memorias Subterrdneas que irrompem no momento oportuno. Aqui, recuperar o
passado, a experiéncia da dor e do trauma advindos da colonizacdo (Kilomba — 2019),
experimentados pelos africanos e seus descendentes no Brasil, pode ser uma forma insurgente de
se reivindicar sua contribui¢io na constitui¢ao histdrica.

Gayatri C. Spivak (2010) propde uma questao: “Pode o subalterno falar?”, mas ao final do
artigo, a autora responde: Nao! E acrescenta a sua hipdtese que, “se no contexto da produgao

colonial, o subalterno ndo tem histéria e ndo pode falar, o sujeito subalterno feminino estd ainda
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mais profundamente na obscuridade” (Spivak, p. 28). Mas essa resposta objetiva, ndo deve ser
interpretada de forma simplista, como se ela estivesse afirmando que o subalterno - grupos
marginalizados e oprimidos — ndo pudesse de fato falar ou tivesse que recorrer ao discurso
hegemodnico para fazé-lo. A autora aqui refere-se ao fato de a fala do subalterno ser sempre
intermediada pela voz de outrem, que se coloca na posi¢do de reivindicar algo em seu nome. Para
ela, ndo se pode falar pelo subalterno, mas se pode trabalhar “contra” a subalternidade, criando
espacos nos quais ele possa se articular e, consequentemente, também ser ouvido.

Nesses termos, as lembrangas que permeiam a constru¢do da trajetéria de V6 Agripina,
sdo topicos que estdo imbricados com a prépria histéria daquela comunidade. Aquelas formulam
o modo de vida, do integrante e do préprio terreiro. Nesse sentido, falar de memoria é falar de
poder! E em alguma medida, todos os negros estao negociando existéncias! (SILVA, 2022)

Ao compreender que essas memorias sdo ancoradas também na oralidade, elaboradas a
partir de ferramentas ancestrais, que sdo de fato uma escrita negra, encontrei nos conceitos de
Afrografia e Oralitura, cunhados pela doutora e ensaista Leda Maria Martins, o aporte tedrico
para lidar com elas. A partir dessas duas chaves tedricas, incorporei a este trabalho uma distin¢ao
epistemoldgica para a pluralidade contida na escrita negra.

Na complexidade de sua textualidade oral e na oralitura da memoria, os rizomas
dgrafos africanos inseminaram o corpus simbélico europeu e engravidaram as
terras das Américas. [...] Com nossos ancestrais vieram suas divindades, seus
modos singulares e diversos de visdo de mundo, sua alteridade linguistica,
artistica, étnica, técnica, religiosa, cultural, suas diferentes formas de organizacio
social e de simbolizacdo do real. As culturas negras que matizaram os territérios
americanos e modus constitutivos, evidenciaram o cruzamento das tradi¢des e
memorias orais africanas com todos os outros codigos e sistemas simbdlicos,
escritos e/ou agrafos, que se confrontaram. E € pela via dessas encruzilhadas que
também se tece a identidade afro-brasileira, num processo vital mével, identidade
esta que pode ser pensada como um tecido e uma textura, nos quais as falas e os
gestos mnemonicos dos arquivos orais africanos, no processo dindmico de
interacdo com o outro, transformam-se e reatualizam-se, continuamente, em
novos e diferenciados rituais de linguagem e expressdo, coreografando a
singularidade e as alteridades negras. (MARTINS — 1997, p. 25 — 26)

Assim, seguindo uma linha Ocidental de raciocinio, onde a escrita € privilegiada como
lugar de memodria, o oposto é que as afrografias compostas por meus mais velhos e pelos
ancestrais, ocupam um lugar de preterimento, um ndo-lugar, no que tange a producdo de
conhecimentos, na produ¢do da sua prépria historia.

Como que em uma correcao a esta distor¢do de pensamento, Martins (2021) apresenta:

Conceitual e metodologicamente, oralitura designa a complexa textura das
performances orais e corporais, seu funcionamento, os processos, procedimentos,
meios e sistemas de inscricdo dos saberes fundados e fundantes das epistemes
corporais, destacando neles o trinsito da memdria, das histérias, das cosmovisdes
que pelas corporeidades se processam. E alude também a grafia desses saberes,
como inscrigdes performaticas e rasura de dicotomia entre oralidade e a escrita. A
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oralitura é do ambito da performance, seu agenciamento, € nos permite abordar,
tedrica e metodologicamente, os protocolos, cédigos, os sistemas préprios da
performance, assim como o modus operandi de sua realizag¢do, de sua percepgao e
afetacdes, assim como suas técnicas e convengdes culturais, como inscri¢io e
grafia de saberes. (MARTINS — 2021, p. 41)

3.1 — Sentei-me e ouvi o0 que tinham para contar!

Aqui, a escuta foi método. Neste trabalho, foi sobretudo fundamental, ouvir. As narrativas
que foram produzidas sobre minha bisavé Agripina, sobre a comunidade do I1é Axé Opd Afonja
retratam o cotidiano da matriarca, de sua relacdo com os filhos de santo e amigos durante o
periodo em que estes constituiram e estabeleceram suas vidas no Rio de Janeiro. As/os sujeitos/as
que dissertaram sobre ela, por vezes ndo puderam falar, por ser segredo, por ser sagrado (talvez
movidos pela emocdo) ou ndo se lembraram de fatos e detalhes mais especificos que pudessem
referenciar a Iyalorixd. No entanto, em suas falas, uma caracteristica aparece de forma
incontestavel: a capacidade que ela tinha de agregar, de reunir, de juntar os seus. Ora, nao teria ela
produzido uma agéncia contra hegemonica, face ao racismo, uma vez que fragmentar se apresenta

como eficiente estratégia?

Imagem 19:0gan Jodo Batista dos Santos, pai Tobi Obd. Acervo — Personalidades Antigas do Culto —
Facebook-Perfil: José Claudio Gomes.
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O ogan Jodo Batista dos Santos, pai Tobi Ob4, era filho do orixd Oxdssi e fora confirmado
ao posto por Xangd Aganju de mae Agripina, em 1959. Era uma verdadeira biblioteca viva, pois
que detentor de uma memdria invejdvel. Seus escritos, poemas, fotos, cartas recebidas por mae
Agripina, recibos de compras para o terreiro, livros ata e tantas outras fontes remontam o acervo
que ele construiu sobre a matriarca e sobre a comunidade do Op6 Afonja. Ele contava que havia
chegado de Salvador ao Rio de Janeiro em outubro de 1952 com o mesmo objetivo que os outros
conterrdneos, ascender na vida. Conseguiu um emprego nas Lojas Americanas e foi morar no
Méier. Logo fez amizade com outros baianos do bairro. Dona Joventina, uma quituteira que
vendia doces na esquina do Cinema Paratodos, no Méier e os integrantes da familia Lobo, em
especial o senhor Alberto. Em comum entre eles: eram praticantes do Candomblé! Apesar dos
insistentes convites por parte dos amigos, o jovem Jodo ndo se interessava em conhecer o terreiro
situado na Baixada Fluminense. Dizia que sé queria se divertir € namorar. Eis que depois de
alguns anos pai Tobi Oba adoeceu e perdeu o emprego. Enquanto convalescia de uma severa
pneumonia, tinha delirios de febre, sonhava com um grupo de pessoas vestidas de branco,
carregando jarros com dgua e caminhando no entorno de uma casa. Calou-se, ndo contou a
ninguém. Foi amparado pela proprietdria da casa em que morava e pelos baianos com os quais
tinha feito amizade. Ao se restabelecer, resolveu ir a comunidade religiosa em Coelho da Rocha.

_ Passado algum tempo e devido a insisténcia de Joventina e Alberto, resolvi ir com eles
conhecer o candomblé. Foram conosco seu Almiro Lobo e dona Hilda, sua esposa. Ld fomos nos.
Lembro-me que era o segundo domingo de outubro de 1955 e ao nos aproximarmos do local,
para minha surpresa, avistei exatamente o que eu havia visto no “delirio/sonho”. Perguntei a
Alberto o que significava aquilo, entdo ele me disse ser a Procissdo para Oxald. Quando
chegamos, uma senhora veio nos receber e limpar nossos pés, tal qual eu havia “sonhado’.

_ Fui apresentado as donas da casa como visita, D. Agripina e D. Matilde. Mandaram
que eu me sentasse naqueles bancos, mas eu ndo entendia nada do que se passava naquele
ambiente, tdo estranho pra mim. Todos vestiam branco tdo bonito! E de repente vi uma
manifestagcdo no corpo de uma pessoa que ld estava, entdo descobri que se tratava de Oxalufan”.
Disse a todos que ld estavam que era a iultima festa pra ele naquele lugar. E que partir daquele
momento teria que ser na casa nova. Ai Alberto me explicou que estava sendo construido um
novo barracdo para abrigar as celebracdes para os orixds. Ao final da funcdo, eu retornei para o
Méier.

_ Passado uns meses fui convidado a tomar parte de uma romaria. Mde Agripina fazia
uma procissdo todo ano, sempre que terminava o odun, as festas dos orixds celebrados na casa,

ela fazia essa romaria. Era uma missa na cidade, na igreja de N. S. do Bonfim, em Sdo Cristovdo

15 v P — Lo o
Orixa responsdvel pela criacdo do mundo, que veste branco. Tem ligacdo com o elemento ar. No Brasil é
sincretizado com N. S. do Bonfim.



95

e outra missa em Coelho da Rocha. Era gente, viu! Os que vinham da cidade se encontravam com
aqueles que ja estavam em Coelho da Rocha na Presidente Dutra e faziam aquela festa com
muita gente, com muita gente. Quem vinha da cidade, vinha batucando e fazendo algazarra pelo
caminho. Dali seguia pro Terreiro e entdo, era uma festa o dia todo, com danga de dois, samba
de roda, cerveja e comida, era festa dia e noite.

_ N6s tinhamos um alabé’® que participava da romaria de Mde Agripina, era o pai Pedro
Pandorga, ele era muito alegre, parecido com aquele pode ser que ainda tenha por ai, mas igual
a ele eu nunca vi. Ele pegava aquela tropa na romaria, de chapéu na cabeca e vinha a frente
comandando, cantando, mas cantando mesmo na rua. Era um alabé que cantava muito bem, filho
de santo do Afonjd de Salvador. Era pai pequeno do falecido Reynaldo de Ayrd. Ai que fui ter
intimidade com Edgar, tia Filhinha, mde Agripina, Athaide, Gervdsio, Marcelina e assim conheci

a ctipula.

Imagem 20: Mde Agripina e Tia Filhinha sentadas junto ao pogo do terreiro, ao final da romaria em 21 de
dezembro de 1947. Acervo 11é Axé Aganju Ixold.

_ 86 fui voltar a Coelho da Rocha em 1957. Era muito jovem e sé queria saber de
namorar (risos). Era exatamente dia 29 de junho, dia em que tradicionalmente se festeja Xango,
nos cultos afro-brasileiros. Cheguei ld, mas ndo entrei, fiquei junto ao senhor Almiro assistindo a
noite de lua cheia. Para meu espanto, o meu amigo, o senhor Alberto Lobo veio ld de dentro e me
fez a seguinte pergunta: “Xango manda lhe perguntar se vocé aceita ser ogan dele?” E eu fiquei
surpreso e disse-lhe ndo saber o que viria ser isso, mas se “Ele (Xango) acha que eu merego,

aceito!” A partir dali foi aquela festa, fui levado para dentro do barracdo aos gritos de “Kao

' Titulo que designa o chefe da orquestra de dos atabaques, também responsavel por entoar os cinticos durante o
culto.
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Kabiecile” nos bracos quatro pessoas, aquilo representava o inicio do processo da minha
inicia¢do na religido. Fiquei atordoado com tudo aquilo, sem entender muito bem, mas muito
feliz e emocionado. Me sentaram numa cadeira ao de lado de Xangd e todos vinha me
cumprimentar, me tomavam a bengcdo. A partir dali, passei a ser mais um integrante da familia
Axé Opo Afonjd e nunca mais deixei de comparecer na casa de Xango.

_ Mas eu ndo deixava Coelho da Rocha, toda quarta-feira era patente. A Mde Agripina
fazia toda quarta-feira, com muito prazer um jantar, se vocé comesse, vocé se babava, era uma
ponta de agulha, muito bem cozida com todos os legumes. Muito bem feita. A ponto de Fernando,
um dos grandes da casa, ogad de Oxum, Ade Oxum, colocar o apelido de 365 dias, porque era
toda quarta-feira, vinha gente de longe pra comer aquela comida. Se podia contar que quarta-
feira aquilo ld tava cheio de gente. Era muita gente, amigos, conhecidos, filhos dos conhecidos,
era gente. Todos vinham saudar Aganju, servindo ao orixd no seu dia, sua iguaria preferida, o
amald"’.

Os relatos dao conta de que a roca de Xango 14 na Baixada Fluminense foi construida com
muita dificuldade. A principio, Xangd ficava abrigado num barraco cedido por uma irma de santo
de mae Agripina. Quando ela se estabeleceu 14, nio havia 4gua encanada, foram feitas
construgdes muito improvisadas com madeira e sapé, até que se edificassem cOdmodos de
alvenaria. Ela e sua irma Matilde, a tia Filhinha, contavam com a boa vontade dos irmaos, filhos e
amigos soliddrios ao Axé.

Pai Tobi Ob4, guardava algumas dessas lembrancas:

_ Era uma época dificil. Nao tinhamos dgua encanada, esgoto, entdo todos que iam
chegando, tratavam logo de cumprir uma tarefa, sem cara feia, sem aborrecimentos. Os homens
iam puxar a dgua no pogo, para encher os toneis, para o gasto didrio. Outros iam buscar dgua
para beber com suas latas na cabeca. Cada um com uma tarefa, todo mundo trabalhava igual.

Quando foi construir a cozinha e em seguida os quartos dos santos, usou-se a mesma
dindmica. Boa vontade e contribuicdo de todos:

_Aiem 1957 eu conheci Clarice de Oxossi, o marido dela, muita gente que foi chegando.
Foi quando um dia Clarice levou o marido dela ld. O marido de Clarice era comandante do Loyd
brasileiro, ele era macom, o comandante Nabor Feitosa. A mde Agripina disse: traz ele pra cd.
Na outra semana ele foi. Ali na frente do terreno da roga tinha vala negra. Uma dificuldade para
entrar. Mas ele chegou pra falar com ela.

_ A senhora sabe mde Agripina, sou um homem, sou um comandante, e essa mulher veio
pra ca e ficou boa, “ndo sei o qué”, mas quando chego em casa a mulher parece que esta doente,
a mulher arria, encontro ela de saia comprida, de pé descalco, na beira da tina lavando roupa

pela calgcada, a senhora dd um jeito! A dona Nair foi quem trouxe ela pra cd, disse que era

17 . . A . . ~ .
A comida preferida de Xangd. Iguaria preparada com quiabos frescos, camardo seco e azeite de palma.
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negocio de santo, a senhora tem que dar um jeito!

Mae Agripina olha pra ele e fala com aquele jeito dela, com aquela modéstia e diz:

_ E meu senhor, eu dou o jeito. Mas eu néo posso fazer o que tem que fazer porque eu ndo
tenho uma cozinha!

Ele olhou e disse: Ndo tem problema, vamos fazer uma lista! Vamos fazer a cozinha!
Reiine todo mundo na sala. Aqui toma a minha parte, Nabor Feitosa! Naquela época, 1957, era
100 cruzeiros. E olha! Domingo, sabado quando eu chegar aqui, quero esse material para fazer a
cozinha. E deixou a relagcdo: pedra, ferro, cimento, tijolo e tudo. A velha disse, oxe! Sungou a
saia na cintura e se virou. Foi a casa do homem construiu aquilo tudo ali, seu Daniel (pedreiro).

E falou a ele tudo o queria ali, tirando do bolso o que tinha arrecadado. A mesma coisa
foi quando ela construiu aquele barracdo novo. Xango chegou e disse tudo o que queria que fosse
feito ali. O barracdo, aquela sala, os quartos, até aquele sobrado. Ela meteu a mdo no bolso,
angariava doagoes e meteu os peitos. Foi ld limpou aquilo tudo, rocou o terreno e construiu
aquela casa. Ela meteu os peitos e “vamo que vamo”. E fez! Tudo pronto, baiana! Quarto de
Iyawo, quarto de axé, quarto pra descansar o corpo ld na frente. Do outro lado ele fez o outro

quarto que era de mde Agripina, o quarto do meio e sala. Pronto baiana, tudo pronto!
S
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Imagens 21: As notas de compra de material para construgdo da cozinha, barracdo e quartos dos santos.
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Imagem 22: Foto atual do barracdo do 11é Axé Opo Afonjd do Rio de Janeiro. Registro feito pela autora em
agosto de 2021.
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Imagem 23: Placa de tombamento concedido ao terreiro pelo INEPAC.

Pai Jodo traz memorias de episddios sobre o Axé Opd Afonja que lhe foram contadas. Ele
relatava fatos ocorridos com mae Aninha, com ancias que integraram o terreiro 14 em Salvador e
com mae Agripina, bem antes dele conhecer a religido. Ele narrou como foi a entrada do primeiro
grupo de iads, iniciados pela matriarca. Segundo ele, mde Agripina s6 aprendera jogar com 0s
quatro buzios, dizia ndo ter paciéncia para aquelas combinacdes todas dos dezesseis buzios.
Assim, a0 menos no inicio de vida como autoridade religiosa, ela precisou de auxilio para
desempenhar tal tarefa.

_ Quando mde Agripina assumiu a casa em Coelho da Rocha, ndo tinha ninguém pra
ajudd-la a fazer nada. Quando ela recolheu o primeiro barco de novigcas, Helena, Noca,
Engrdcia, Juanita, eu ndo podia tomar parte das fungbées como ogan porque ainda ndo estava
confirmado. Eu tava na casa de mdezinha um dia, em Vicente de Carvalho. Eu trabalhava na
Ultragds, passava ld e ia pro trabalho. Ai num domingo de tarde chegou uma tropa de gente.
Minha comadre Hercilia de oxum, que Deus a tenha ld no reino da verdade, a irmd dela Hildete
que era de Xango que Deus a tenha ld também e mais uma tropa. Hercilia era filha de santo de
Senhora e Hildete também, mais as outras que chegavam pra ajudar. Mas elas iam pra ld copiar,
pra zombar de mde Agripina, a mando daqui de Salvador. Porque ninguém, ninguém foi ld pra
ajudar mde Agripina. Entdo, quando ela resolveu botar as iyawo, ela estava na janela, perto da
caixa de luz de frente pro jardim e ali ela estava imaginando como é que ela ia fazer pra recolher
iyawo, se ela ndo sabia jogar o jogo Mérindilogiin, a interpretacdo do ordculo divinatorio de
dezesseis buizios. Nisso apareceu uma senhora ld na porta, procurando a casa de Zezé de lansa.

Estava chovendo, ai mde Agripina disse: Entre minha filha, td chovendo! Olhe eu estou
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recolhendo as iyawo e estou precisando de alguém pra jogar para elas.

Entdo a moga disse: Olha, eu sou de Xangd Ayrd, eu sou Regina de Ayrd, moro em Mesquita, sou
filha de santo de tia Bada! Ai mde Agripina falou assim: vocé manda uma pessoa de ld! A moca
entdo disse que estava chegando uma sobrinha de Zezé de Salvador e que se mandasse uma
pessoa ir ld buscar, que ela vinha e jogava para as novigcas. Saiu e foi embora! Ai foram ld,
trouxeram a sobrinha de Zezé de lansd e ela jogou para as iyawo e foi embora. Nesse interim é
que aparece a salvagcdo da lavoura, sinhd Davina de Omolu, avo carnal de Meninazinha de
Oxum. Até entdo, eu ndo sabia qual era o vinculo de iyd Davina com mde Agripina. Descobri que
elas fizeram o santo no mesmo dia, ld em Salvador, em casas irmds. E desde de entdo, toda
obrigacdo em Coelho da Rocha, sinhd Davina estava ld! Recolheu iyawo, sinhd Davina ld!
Entdo, depois das iyawo recolhidas chega iyd Davina, aquela mulher que tinha ajudado
mdezinha com o jogo, sumiu. Ai ela que jogava pra mde Agripina, ela comecou a ensinar tudo a
mde Agripina e mde Agripina aprendendo, a velha era danada. Mas ela teve sair e ir embora
porque teve que iniciar os preparativos para recolher sua neta Meninazinha no outro ano.
Quando as primeiras iyawo deram o nome, ai ela falou: minha irma, eu to entregando as iyawo a

vocé porque eu vou dar conta ld da minha casa, que é meu trabalho também.
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Imagem 24: Trata-se de uma lista de materiais que sdo utilizados durante a inicia¢do de iyawo(iad). Esta é a lista de
Fernando de Oxald, filho biologico de Mde Agripina, que foi iniciado por Mde Senhora, no Axé de Salvador
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Tobi Ob4 que significa forca dupla do rei, foi o nome concedido ao ogan Jodo. Homem de
forte personalidade, mas de grande coracdo. Foi fiel aos designios que Xang6 lhe confiara até o
fim. Mesmo depois da morte de V6 Agripina, ele seguiu acompanhando sua sucessora, Mae
Cantu, nas tarefas do terreiro. Fato é, que sem a lideranca de sua mde de santo, o Axé ganhou
outros contornos, mudangas que chegaram com os novos tempos. Pai Jodo, por vezes nio
concordava e aos poucos foi limitando sua participacdo a algumas festas e funcdes especificas da
casa de candomblé.

Ja sem a presenca fisica de V6 Agripina na roca do Opd Afonjad em Coelho da Rocha, pai
Jodo que permaneceu integrando a comunidade, traz uma histéria passada em uma sexta-feira
santa dentro do terreiro que ratifica a ideia de que através da palavra, transmite-se o
conhecimento, reconectando-nos com a ancestralidade:

_ Teve uma semana santa que me lembrei da minha, minha deusa, mde Agripina. De
manhd fui a Niterdi, sai com Maria e fui ld mercado de peixe, comprei peixe, comprei camardo,
comprei siri, os temperos, comprei o caralho a quatro. Vamo bora fazer aquela consoada que
Made Agripina fazia. Vim e fiz aquela moquecada que puta que pariu! Era comida pra dd de
porrada!

- Fiz a mesa. Sentei eu, Maria e os achego todo pra comer.

_ Quando terminou, eu digo:

__ Nao tire a mesa!

_ Vai fazer o qué?

_ Euvou fazer o que minha mde de santo fazia.

_ O que que ela fazia?

_ Vocés vdao aprender!

_ Peguei a toalha, joguei por cima da mesa. Peguei os panos de prato e joguei por cima
das comidas e cobri. Quando der 18 horas, todo mundo aqui para rezar o Pai Nosso e a Ave
Maria pra gente descobrir a mesa e jantar. Era a consoada que Ela fazia toda sexta-feira santa.

A narrativa de pai Tobi Ob4 sobre a consoada traz algumas informacdes carregadas de
simbolismos. O fato de uma comunidade de candomblé, ji nos idos dos anos oitenta, ainda
manter praticas religiosas correlacionadas com o catolicismo. A percepg¢do dele, em transmitir aos
mais novos, um ritual importante para a memoria da comunidade, tal e qual sua mae de santo
fazia. Observo que a sexta-feira, dia em que se saida Oxald no candomblé e se veste branco que é
a cor do luto nagd, em contrapartida o dia é santo para os catdlicos, que choram a morte de Jesus
Cristo. Outra informacdo simbdlica trata-se do oferecimento da comida, da ceia no dia da morte

de Cristo, semelhante com a comida que € servida aos candomblecistas, ao final do ritual do
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axexé, se configura como um conjunto de obrigagdes rituais que acontecem por ocasido do
falecimento de um membro da comunidade e no dia seguinte, todos sdo convidados a sentar-se a
mesa para a tltima refei¢do com o egun, o espirito do falecido. A julgar a semelhanca, ndo seria a
Semana Santa uma recriacdo do ritual do Axexé de Jesus Cristo, reinventado por negras
escravizadas no exercicio civilizatério de culto aos ancestrais, conforme o pensamento africano na
didspora? Ou apenas coincidéncias?

Desta forma, a narrativa alimenta e fortalece a comunidade, e esta por sua vez promove o
encontro do passado e do presente no futuro. Narrativa que se materializa em forma de festa,
gestos, canto, cores e danca numa recriagdo de fatos e histdrias ritualizadas que nio se perderam
na travessia transcontinental. O terreiro € um territério gerado por uma teia cultural que se
apresenta como um conjunto indissocidvel pela formagdo da identidade grupal. A ancestralidade,
entdo, ocupa um lugar central nessas comunidades.

Retornei a casa... Foi exatamente assim que me aconteceu em agosto de 2021, quando
pude voltar a casa de Xangd Aganju em Coelho da Rocha, Sdo Jodo de Meriti. Em meio ao
recrudescimento da pandemia e com a permissdo dos orixds, a comunidade do Opd Afonja
realizou o ritual funebre do axexé, para o seu saudoso filho Miguel Archanjo Nunes de S4, Oba
Leyi, o pai Miguel. Ele era iniciado para Aganju, como V6 Agripina e ocupava a fun¢ido de Baba
L’osayin do Axé, aquele responsavel em colher as ervas e folhas apropriadas para o culto aos
orixas. Seu passamento se deu, em funcdo dele ter se contaminado com o virus da Covid-19. Foi
um choque para a comunidade! Entdo, em pequenos grupos e diariamente, durante uma semana,
foi realizada cerimdnia para aquele que € iniciado no mistério. As ancids do terreiro, portanto,
irmas de santo de pai Miguel e filhas de mae Agripina, estavam presentes. E usando todos os
protocolos de seguranca, apesar do momento que estava impregnado de forte emocdo, pude
conversar com elas sobre a matriarca.

Conversei primeiro com a mae Railda de Oxum, Oxum Ladé, que ha 63 anos dedica sua
existéncia a cultuar orixd. Baiana de nascimento, membro da familia Rocha Pita da Ilha de
Itaparica em Salvador, ela conheceu a religido aos oito meses de vida, pois ficou na roca de
candomblé com sua mae bioldgica que tinha sido iniciada para Oxdssi e precisou ficar de
resguardo durante um ano dentro do terreiro. Disse-me que aprendeu a andar, a se alimentar com
as comidas de santo, ainda nessa fase inicial da vida, dentro da ro¢a de candomblé. Terminado os
preceitos religiosos, sua mae retorna para casa e descobre que tinha sido traida pelo marido.
Nunca mais quis saber de candomblé e se revoltou, veio parar no Rio de Janeiro com os dois
filhos pequenos, na tentativa de fugir do marido e de se afastar de tudo que se referisse a religido

dos orixds. Mas o candomblé j4 era um atravessamento na vida dela.
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Imagem : Mae Railda de Oxum, filha de santo de mde Agripina e Iyalorixd do 11é Axé em Brasilia — DF. Acervo
proprio da autora.
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P i
Imagem: Made Railda concedendo a entrevista no Il1é Axé Opd Afonjd — RJ, em 01 de agosto de 2021. Acervo proprio
da autora.

tiv
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Imagem 27: Mde Railda e Fldvia Herculano, Nan Lewd, ao final da entrevista no Axé Opd Afonjd. Agosto de 2021.
Acervo préprio da autora.
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_ Fomos pro Rio de Janeiro e onde nés fomos morar? Na casa de uma tia que ndo era tia,
era considerada por tia porque a mde dessa senhora era a parteira que me aparou, aparou
minha mde, minha tia... Na Ladeira dos Tabajaras ld em Copacabana, ld em cima. Mas minha
mde levou meu irmdozinho de colo, com 5 meses de nascido, ele chorava muito, um calor de 40
graus. O que que minha mde fez? Saiu procurando um outro lugar pra morar, pedindo
informacdo, foi parar em Mesquita. Al alugou uma casa ld em Mesquita, onde tinha o candomblé
do finado Vicente Bancolé, que era o pai de santo da avo de Meninazinha, sinhd Davina, e de
Dejanira, a irmad de tia Davina, tudo isso eu conheci ld nesse candomblé. Quando eu fiz 12 anos
nesse candomblé, eu conheci... Mdae Menininha do Gantois fizeram uma festa linda para ela. Eu,
Meninazinha, Juju, Daneia, era uma turma de meninas, que todas as mdes desciam para
trabalhar e botava a gente nesse candomblé. E a gente que se criou ali naquele candomblé do
finado Vicente Bancolé. Ele recebia latas de banha ori, sabdo da costa, de obi, de orobd, botava
eu e Meninazinha, que ele dizia assim: "Vocés duas de Oxum é que vai separar esses Axé". A
gente separava tudo, quando acabava ele pegava assim a mdo suja de efun, de osun, de waji,
caiava a gente toda.

_ Quando eu fiz 12 anos, Oxum me pegou nessa casa pela primeira vez. E pronto foi a
conta da minha mde arrumar uma casa na cidade, na Praca Onze, para sair de Mesquita e para
eu ndo fazer santo, minha mde ndo queria de jeito nenhum que eu fizesse santo, porque ela
perdeu meu pai no candomblé, ela achava que também ndo ia dar certo eu ficar no candomblé,
fazer santo. Sempre eu fui muito exibida, sempre dancei muito, sempre cantei muito. E os pais de
santo da época, seu Jodozinho da Gomeia, seu Ciriaco, seu Lessengue, seu Waldomiro de Xangé,
tudo queria fazer minha cabeca. "Tem que fazer o santo dessa garota, ela é muito inteligente".
Minha mde dizia: "Minha filha ndo!"

_ Mas fiquei doente, muito doente, fiz duas cirurgias, uma na garganta e do apéndice. E
Oxum em cima, Oxum em cima. Minha mde "Ndo... Minha filha ndo entra em candomblé!” Ai
minha filha, minha mde pra eu ndo fazer santo me colocou num colégio interno. Jd pensou? Ld
no Catete, ali é Catete, ou Laranjeiras. Era uma creche que as mdes ndo queriam as criangas,
tinha um bercinho do lado de dentro, as mdes botavam os filhos, a roda virava e a crianca caia
dentro do bercinho, e eu como jd era grandinha, junto com Concei¢cdo minha comadre, a gente
tomava conta de 48 criancas para dar banho, pentear cabelo, levar para pegar Sol. Até ser
adotada, uma criangca daquela, ai as pessoas iam ld e adotava. E eu fui ficando doente, fui
ficando doente, a freira me dispensou. Chamou minha mde e falou que ndo tinha condicdo de
continuar no colégio porque eu estava muito doente, tinha que buscar um médico para me tratar.
Mas num era médico ndo, era Oxum com o pé no meu gogo!

_ Continuei muito doente, mas era o inicio da minha mocidade e arrumei um namorado e
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logo fiquei noiva. Mas dona Carminha, minha mde, continuava irredutivel com a historia de fazer
santo. Moral da historia: meu vestido de noiva foi a roupa que Oxum usou no dia da minha saida
da iniciacdo, foi com ele que ela deu o nome. Vendo a minha situacdo, dona Lindaura de lansd,
que era costureira de minha mde, me aconselhou a comprar um bai, forrar com chitdo e colocar
dentro uma peca de morim branco, pra acalmar a dona! Seu Waldomiro ia comigo na Rua da
Alfdandega pra escolher as micangas pra eu ir fazendo os meus fios de contas. Meu noivo também
me ajudava. Minha mde quando viu essas coisas entrando ld casa, debochava: Ahaha! Vamos ter
iyawo nesta casa?

_ Menina, eu fiquei tdo doente, mas tdo doente, que eu ia morrer. Que minha mde fez,
minha mde me pegou, essa senhora ja morreu, dona Deocleciana, ela tinha um terreiro de
umbanda em Coelho Neto, e ela trabalhava com o caboclo Rompe Mato, minha mde gostava
muito desse caboclo. "Ah, eu vou levar vocé la". Quando chegamos aqui em Coelho Neto, ela
estava incorporada, o seu Rompe Mato falou assim: "Olha, eu vou subir, minha filha quando
voltar ela joga para vocé e para a sua filha". E assim foi. Quando Dona Deocleciana abriu o
jogo falou: "Carminha, vocé tem que pegar Railda, pega um 6nibus aqui na praca de Coelho
Neto, Méier - Belford Roxo, vai saltar em Coelho da Rocha!” Minha mde ja frequentava aqui né?
Nas Aguas de Oxald ela vinha e participava de tudo, mas nunca me trouxe. “Ai vocé chega Il e
entrega Railda a tia Agripina, porque tia Agripina vai botar um barco. Se Railda ndo entrar
nesse barco, Oxum td dizendo aqui, que ela vai levar sua filha. Vocé teime de forca com ela, mas
vocé ndo vai ganhar essa’. Falou assim. Acho que ela ndo deu muito ouvido ndo, mas pegou o
onibus, eu e ela. Eu sequinha assim, pesava 39 quilos quando eu vim fazer santo, 39 quilos eu
pesava. Chegamos aqui, ai Mde Agripina: "Vocés aqui, o que que houve?". Ai minha mde falou
assim: "Ah Tia Agripina, eu trouxe Railda, porque eu soube que a senhora vai botar um barco, e
eu gostaria que a senhora tomasse conta da minha filha, recebesse ela aqui". Menina, tinha tanto
baii aqui nesse barracdo, um monte de mala dos iad. Ai mde Agripina falou assim: "Minha filha,
0 barco jd é de 6, eu ndo sei se eu vou receber sua filha. Mas eu vou perguntar a Xango." Saiu
ela com o pratinho com quatro biizios, quando ela voltou, voltou meio cabisbaixa e falou: "Xango
disse que jd estd esperando a sua filha hd muito tempo. E ela ndo pode mais voltar com vocé. O
que é que ela tem? Ela jd tem baii, ela jd tem a mala para fazer o santo?". "E ela comprou uma
mala, mas eu até debochei quando a mala chegou". "E entdo vai buscar tudo que sua filha tem ld,
volta aqui e traz porque Xango ndo quer que ela volte mais com vocé".

Ela me contou que chegou para ser iniciada aos 21 anos e que hoje teme pelo fim da
religido dos orixds. As mudancas que sdo impressas pelo tempo e pela juventude, segundo ela,
estdo deixando para tras valores que considera importantes para a manuten¢ao do candomblé. O
respeito aos mais velhos, as tradi¢des, tudo isso vem se perdendo.

_ Hoje td muito dificil, a geragdo de agora ndo aceita certas coisas do candomblé. Nao
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tem humildade. “Ih botar meu pé no chdo, tomar banho frio?” Ndo querem. Povo de hoje ndo
quer. Principalmente os jovens de hoje com esse tal de pai Google. Estragou o candomblé. Mas
eu vejo cada coisa que td se passando, eu peco a Xango misericordia meu pai! Eu principalmente
que nasci dentro do candomblé na Bahia, mas vim fazer meu santo aqui nessa casa, meu Deus...
O meu comego aqui com Mde Agripina, com Mde Cantulina, foi muito diferente do que eu to
vendo hoje sabe? O jovem de hoje ele ndo tem respeito as mais velhas, as vezes ndo tem respeito
a pai e mde, ndo quer obedecer a pai e mde, quanto mais Mde de Santo, Pai de Santo. Eles
querem entrar para se mostrar, roupa chique, bordada, Richelieu, tudo vazado. Os meus filhos de
santo so fazem o que eu aprendi, é o que eu passo para eles, e ndo aceito mudar. So passo o que
mde Agripina me ensinou. Era banho frio mesmo, podia td chovendo canivete, mas tinha que
tomar frio mesmo, e sempre procurar o que fazer na roga, porque na casa de candomblé sempre
tem o que fazer. A gente chegava aqui, cada um tomava seu banho, trocava a sua roupa, saudava
primeiro a Xango, saudava todos os Orixds, e ia procurar o que fazer. Catar feijdo, catar milho,
fazer farinha de acagd no braco, ndo tinha moinho elétrico ndo.

_ Minha filha, foi Mde Cantu que ensinou a Granfinolg Jfazer a farinha de acagd. Foi Mae
Cantu que ensinou a eles. Entdo hoje, jd se compra massa de acarajé de mercado, pronto na
Bahia, na Feira de Sao Joaquim, é o pau que rola é massa de acarajé, né? Jda vende feijdo
fradinho descascado. E outras coisas mais né? A gente tem que acompanhar o progresso née,
sendo vocé fica sendo censurada, criticada. Agora tem muita coisa que eu ndo aceito, para o
orixd. Comprar acarajé no meio da rua, e oferecer para lansa? Pelo amor de Deus, me compre
um e me traga o troco. Nao dd, ndo dd!

Mae Railda recebeu um convite de sua irma de santo, Juracy de Oxum, que era irma
consanguinea de pai Miguel, para ir com ela, trabalhar no Instituto de Aposentadoria e Pensdes
dos Ferroviarios € Empregados em Servicos Publicos em Brasilia. Era o inicio do
desenvolvimento da Capital Federal. Depois de obter a devida permissao dos orixds, ela seguiu e
foi trabalhar num local ainda desabitado, mas que anos mais tarde se tornaria o ponto central da
efervescéncia e decisdo politicas do pais. Em Brasilia, se tornou uma respeitada iyalorixd. Fundou
sua casa de santo. Desta forma, se cumpria o jogo de buzios feito durante sua iniciacdo. Neste
constava que ela seria iyalorix4, teria uma casa de santo pra conduzir, que ficaria muito famosa,
mas que deveria ser determinada e manter a fé, pois as dificuldades surgiriam, mas se ela nao
desistisse, poderia gozar de tudo isso. Assim, seu terreiro cresceu € prosperou.

Vindo a uma festividade no Axé Opd Afonja, no inicio de 1966, encontrou sua mae de

santo bem debilitada em funcdo do avancgo da catarata, vé Agripina quase nao enxergava mais.

'8 As Inddstrias Granfino S/A ficam localizadas no municipio de Nova Iguagu, Baixada Fluminense, nosso Parque
Industrial Irmaos Coelho se encontra as margens da Rodovia Presidente Dutra, proximo a entrada do bairro Coelho
da Rocha e atuam na drea de industrializacdo, beneficiamento, embalagem e distribui¢do de gé€neros alimenticios em
geral.
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Esta manifestou o desejo de curar-se do problema que a estava impedindo de enxergar. Mae
Railda disse que tinha recursos para cuidar da iyalorixd, mas que precisava ser em Brasilia, onde
estava estabelecida. Foi entdo procurar o professor e babalawé Agenor Miranda, para que este
consultasse a Xangd Aganju sobre este intento e se este daria permissao.

_ Era 6h da manhd, eu peguei um onibus ali fora, saltei no Méier, peguei um tdxi, e fui na
casa do professor Agenor. Quando eu cheguei ld, cedo: "O que é que vocé veio fazer aqui essa
hora?". "Vim buscar o senhor porque que Mde Agripina quer ir para Brasilia, e quer que o
senhor pergunte a Xango se ela pode ir". Ai ele jogou e falou "Olha, tia Agripina, a senhora pode
ir com as suas filhas, mas quando a senhora estiver enxergando, a senhora tem que voltar, a
senhora ndo pode ficar em Brasilia". Arrumou tudo, tirou Xangé de dentro do pepelé”, enrolou
num pano vermelho, botou dentro de uma frasqueirinha que ela tinha..." Seu Agenor jogou e
disse: "Vd tia Agripina, mas volte"! E ela respondeu: "Cantulina que tome conta ai desse
candomblé”.

E ela foi pra Brasilia!

_Juraci foi na frente de avido para comprar cama nova para ela, mesa, cadeira, arrumar
tudo bonitinho para quando ela chegasse. E eu fui com Xango e com ela de onibus Itapemirim.
Quando ela chegou ld em Brasilia, que ela foi fazer os exames pré-operatorio, os médicos
acharam minha mde muito desnutrida, diziam que ndo fariam a cirurgia enquanto ndo
melhorasse a alimentacdo dela, que ela ndo ia aguentar assim, se ndo fizesse a super
alimentacdo. Ai, minha filha, fomos de Itapemirim, ela ndo quiz comer nada na estrada, ai
quando chegou ld jd tinha um almoco, que Juraci tinha feito para ela. Sopa, ela gostava muito de
sopa. E ai, super alimentacdo até ela melhorar para poder operar. Operou, ficou enxergando.
Festejamos aniversdrio dela numa churrascaria no Lago Paranod, perto do Paldcio da Alvorada.
E todo mundo gostava muito dela, os médicos, todos ficaram encantados com ela. E ai, minha
filha, o que aconteceu, chegaram duas amigas, do Miguel e da Eli, que moravam ld, com um
recado do professor Agenor, que ela tinha que voltar, que Xango estava cobrando a volta dela.
Ah, pra que, ela se revoltou. “Ndo vou voltar, Cantulina que tome conta daquele candombleé.
Xango vai me matar porque eu ndo volto". Quando ela deitou, acordou passando mal, chamou
Juraci. Juraci foi ld no quarto para me acordar, falou "Railda, Mde Agripina td passando mal.
Diz que td com falta de ar, eu acho que ela vai morrer.” "Ah Juraci, que conversa é essa? Nesta
hora da madrugada? Me deixe! Falar que nossa mde vai morrer..." Ela bateu a campainha da
vizinha, que era nossa colega também do trabalho. "Dona Cremilda, deixa eu telefonar pro Rio?
Pro meu pai Agenor, porque Mde Agripina td passando mal... E eu t0 achando que ela vai

morrer"”. A essa altura do campeonato eu me levantei, e ela falou assim "Tome conta dela aqui,

1 £ s oz ] . . . o s .
® Também chamado de peji, é uma espécie de altar onde se encontram dispostos os diversos tipos de insignias das
divindades, onde também estao dispostos os recipientes que contém a comida que € ofertada aos orixas.
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Railda!" Sentou ela na cadeira, e telefonou para ele dizendo que ela estava passando mal, ele
falou assim: "Daqui a 10 ou 15 minutos vocé me retorna a ligacdo". E voltou. Quando ela voltou,
ela cansada... "Quer um cafezinho?" Ela falou "Quero". Ai Juraci foi no fogdo, fez um cafezinho,
so uma xicrinha para ela, depois Juraci levou no banheiro, sentou ela de novo na cadeira. Ai ela
olhou para mim, olhou para a Juraci, e falou assim: "Que Xango pague a vocés duas os meses de
felicidade que vocés me deram'". Quando ela falou isso, Xango se manifestou no corpo dela! Ele
abragou a Juraci, veio me deu um abrago e jogou ela morta em cima do meu peito. Pense minha
filha, que eu nunca tinha visto ninguém morrer. Eu morro de medo de defunto. Mde Agripina fez
a passagem em cima do meu peito. Eu fui a uiltima filha de santo desta casa a ganhar um abraco
de Xango!

_ Minha mde de santo tinha um corag¢do do tamanho do mundo. Ndo existe igual a minha
mde Agripina. Ela ndo sabia pedir nada a ninguém. Mde Agripina era muito timida, ela ndo
abria a boca para ndo reclamar nada, para pedir nada as pessoas, ela ndo pedia. Quando
recebia um dinheirinho, ela ia diante de Xango pedir que cuidasse das pessoas que contribuiam
com a casa dele. Ela era de uma humildade sem tamanho. Alguns ogans ajudavam ela. Por
exemplo, o pai de Maria, seu Edgar Branddo, meu avo Edgar, seu Marcelino e tinha outros
ogans, esses realmente ajudavam ela, sabe? Dava dinheiro, comprava as coisas pro Axé. So sei
que realmente ela passou muito aperto aqui, muito aperto minha Mde Agripina passou,
financeiramente. S6 Deus e Xango é que sabe!

Segui naquela manha, conversando com minhas mais velhas. Desta vez, pude falar com a
Mae Maria de Iansa, Oya Funxd. Iniciada por mae Agripina em quatro de setembro de 1961, junto
com pai Miguel de Xang0, para quem se realizava naquele dia, a cerimOnia ftinebre de axexé.
Desde sua infancia, ela vivenciou a experiéncia religiosa do candomblé. Membro de uma familia
de baianos, seu pai, o ogan Edgar Branddo e sua tia, Georgina Branddo, a tia Pinguinho,
acompanharam e auxiliaram Mae Aninha ainda em Salvador e depois continuaram fazendo o
mesmo no Rio de Janeiro, com Mae Agripina. Hoje, préximo de completar noventa anos, Mae
Maria tem o posto confirmado de Iyd Dagan do Axé Opd Afonja Rio de Janeiro.

_ A familia de meu pai eram todos baianos e a minha vo, mde do pai era muito assim (faz
gesto de proximidade com os dedos) com a mde Aninha. Elas eram amicissimas. Nessa época
meu pai morava em Salvador. Quando mde Aninha veio ao Rio de Janeiro, ai ela trouxe a familia
todinha de meu pai pra cd. Eles vieram pra cd trabalhar, pra ter uma vida melhor. Meu pai
morou aqui, meu pai casou aqui, e quando nés, quando eu nasci, deixa eu ver, a minha irmd
velha era a Lia, aquilo é que sabia de tudo, pois ela chegou até conhecer mde Aninha, eu ndo
cheguei a conhecer, pois quando ela morreu, eu era muito pequena. Ai minha mde teve ela,
depois teve eu, ai a minha familia jd estava entrosada aqui no Axé com mde Agripina, né! Entdo

meu trazia a gente, vinha e trazia a gente, nos todos pequenininhos ficava tudo aqui junto com
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ele. E a gente foi crescendo, crescendo e teve uma vez que teve uma festa aqui e eu sentada ali,
daquele lado do barracdo, comecei a passar mal, a passar mal, ai diziam que lansd vai virar,
Maria td passando mal. Era o sinal de eu fazer o santo! Entdo na minha familia tinha duas
equedis, minha irmd mais velha e a mais nova, agora adoxu’’, era eu. E ai eu estou aqui até hoje!
Aqui, ninguém tinha cargo, mde Agripina ndo dava cargo pra ninguém, mas quando mde Cantu
foi pra Salvador, Regina foi a escolhida para assumir e agente com ela né! Ai que eu e Dinord

recebemos cargo porque somos as mais velhas pra ficar junto com Regina, foi tudo acontecendo

e a gente td ai!

Imagem 28: Mde Maria Branddo, no 11é Axé Opo Afonjd. Acervo da autora.

20 ¥4 CPN
% E aquele que teve assentado sobre sua cabeca o oxu. Mesmo que iad.
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Imagem 29: Mde Maria concedendo a entrevista no 11é Axé Opo Afonjda — RJ, em 01 de agosto de 2021. Acervo
proprio da autora.
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Mae Maria € tomada pela emocao, quando traz suas memorias sobre Mae Agripina e sobre
o irmao de barco, pai Miguel.

_ Ah pelo amor de Deus! Aquilo era um docinho, era um doce de criatura! Era desse tamaninho
assim (mensura com as mdos). Td vendo aquele quadro, esse do meio? Entdo era ela. Aquilo era um
docinho! Mde Agripina, olha! Igual a mde Agripina eu vou te contar, num existia. Das mdes de santo que
eu conhego, igual a mde Agripina ndo existe mesmo! A mde Agripina era uma pessoa assim, se ela
soubesse que vocé fez alguma coisa errada, vocé ndo estivesse aqui, ela ficava calada, quando vocé
chegasse, tomava seu banho, se arrumava, ai ia tomar bengdo a mde Agripina, e ld estava ela sentada, ela
tinha um sofazinho pequenininho, ela ficava sentadinha aqui no barracdo, naquele sofazinho, entdo vocé
chegava pra tomar a bengdo a ela, vocé ficava ali abaixado, ela te metia a lingua: to sabendo que fez isso,
isso, isso, isso e isso! So que ela ndo era de fazer escandalo, dar esporro em ninguém! Ela dava ali no
sapatinho, so ela e a pessoa. E ela ainda dizia: “Olha, quando sair daqui, ndo quero comentarios, ndo
quero que ninguém ld fora saiba!” Ah a mde Agripina era um doce! Era muito humilde. Nao era de falar
muito, minha mde era de agir, era de movimento! O que mais me impressionava nela, era a fé e a
determinacdo. Ela ndo se deixava abalar pelas dificuldades, sempre aconselhava e dava forca a todos
aqui da roga!

_ Agora, sdo duas saudades: mde Agripina e Miguel! Duas saudades! Olha, vocé sabe quando eu
recebi a noticia de Miguel, na hora eu ndo chorei! Ndo chorei, ndo chorei ndo, por que eu sabia que ele jd
ndo estava bem, bem ruinzinho pra ele! Ai ndo chorei! Mas ai td acontecendo assim, e eu ainda ndo
derramei uma ldgrima. Vamos ver se quando eu estiver em casa com calma, eu vou refletir, ai vamos ver
como é que eu vou ficar! Mas doi viu! Déi, doi mesmo...

Solugos. Choro. A Mde Maria ndo conseguiu ir adiante com a entrevista.

Em meio ao clima de consternacao, fiquei preocupada em insistir com as entrevistas. No
entanto, a ancid com quem dialogaria a seguir, se mostrou disposta a continuar e assim
prosseguimos. Foi a primeira vez em que falei com a Mae Dinord, Odé Tol4, a Iya Kekeré, a Mae
Pequena da casa. Ela se apresentou como de Dinord de Oxdssi, foi iniciada no santo por V6
Agripina em maio de 1962, junto com meu avd espiritual, o senhor Joaquim Mota de Omolu, Iji
Jimi. Diferente de suas irmas, ela ndo tinha uma longa histéria familiar a ser relacionada com o

candomblé.



Imagem 30: Mde Dinord de Oxdssi, Mde Pequena do 11é Axé Opd Afonjd RJ.
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Imagem 31: Mde Dinord concedendo a entrevista no 11é Axé Opd Afonjd — RJ, em 01 de agosto de 2021.
Acervo préprio da autora.

_ Eu vim aqui numa festa como uma parenta minha. Ela sempre vinha e dessa vez me chamou. Ai
veio 0 Oxdssi da minha Mde Clarice, veio falar comigo e tudo, e mandou que eu voltasse aqui num outro
dia para falar com Mde Agripina. Eu ndo fui abid, em cinco meses eu me arrumei para fazer Oxdssi. Ndo
tive muito tempo de convivéncia com ela. Nesse periodo, eu vinha aqui de 15 em 15 dias, as vezes uma vez
no més, pra conversar com Mde Agripina.

_ Minha convivéncia com ela, foi depois que eu fiz santo. Depois que eu fiz Oxdssi ai que eu fiquei
aqui na roga, ai minha convivéncia foi com as mais velhas, e com Mde Agripina. Até porque quando Mde

Agripina faleceu eu tinha s6 quatro anos de feita. Fiquei pouco tempo com ela.

_ Minha Mae Agripina era maravilhosa. Ela era uma mde de santo muito boa, maravilhosa, que
conversava com os filhos, dava conselho, sabe? Minha convivéncia até quatro anos foi muito boa, muito
mesmo. Aqui na comunidade, todos adoravam ela. Ela era muito docil, entendeu? Todos gostavam, as
mais velhas... Quando eu cheguei aqui encontrei muita gente, né? Muita gente mais velha. Era uma
convivéncia muito boa. Eu ndo vivia assim, todo dia, porque na época eu também trabalhava, de 15 em
15, uma vez por més. Até ela ir para Brasilia.

_ Ela tinha problema de saiide, asma e tinha um problema na visdo. Entdo ela ficava mais no

cantinho dela, a gente que geralmente ia até ela para conversar. Falar dos problemas... No dia-a-dia, ela
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acordava, tomava o banhozinho dela, o cafezinho dela, e ficava mais no cantinho, ela ndo era aquela mde
de santo de ficar assim conversando muito. Como eu falei, ela tinha problema de saiide, tinha bronquite.
Ela tinha brongquite, entdo ela ficava mais no cantinho dela, entendeu? Ficava sentada aqui no saldo, na
cadeirinha dela. Quando a gente vinha aqui ai botava o banquinho, conversava com ela.

_ Ela acompanhava todas as festas para os orixds, fazia tudo de jeitinho dela e dentro das
possibilidades. Para Oxéssi, Oxald, as Ayabds, tudo direitinho. Por causa da condigcdo de saiide, jd ndo
ficava mais a frente da cozinha, mas sempre dando jeito de ensinar as filhas de santo o que era pra fazer.
Ela ensinava, até a jogar com aqueles 4 biizios dela, ela jogava, perguntava tudo a Xango. Ela era assim,
tinha problema de saiide mas nas horas assim das obrigagdes ela era ativa, ela era bem ativa.

Mae Dinora fica saudosa do tempo em que pode conviver com V¢ agripina. Disse que era
uma beleza ver Xangd Aganju manifestado no corpo dele. Explicou que aquela aparéncia fragil,
até mesmo debilitada pelos problemas de sadde, tudo isso desaparecia quando ele estava “em
terra”. “Era muito lindo Aganju!”

_ Muita coisa ja mudou por aqui desde que eu cheguei em 1962. Minha nossa era muito diferente
de hoje! Tudo muito simples, modesto. Era fogdo a lenha, ferro a carvdo, aquele preto, enorme, pesado.
Mas sempre com muito amor, tudo simples, mas com amor e daquela até agora, isso ndo mudou! E vou
dizer que ¢ isso que fortalece nossa comunidade até hoje!

_Vou fazer sessenta anos de dedicacdo nessa casa, de amor, de tudo, entendeu? Agora so tem eu e
Maria né, porque o Miguel faleceu... De Mde Agripina mesmo so tem eu, Maria e Railda. Mas ela era
maravilhosa. Pena que foi pouco tempo né? Que eu convivi com ela. Ela ouvia a gente, se a gente tinha
algum problema a gente sentava aqui, conversava com ela, ela ouvia. Ela tinha idade, quer dizer, ndo era
s0 a idade, é porque ela tinha um probleminha dela de saiide, ela tinha bronquite, ficava mal... Mas
quando ela estava bem, ela era uma senhorinha muito dedicada.

_ Ah eu tenho muita saudade, muita saudade! Queria que ela ainda tivesse aqui. Tem nem logica,
eu sei, s6 Mde Cantu morreu com cento e poucos anos, né? Mde Cantu também era uma pessoa otima, era
mais rigorosa e é por isso que eu digo, que eu tenho duas mdes. Eu nunca digo que era sé Mde Agripina,
Made Agripina e Mde Cantu, porque Mde Cantu terminou mesmo as minhas obrigagoes, era ela
maravilhosa também. Procurava ouvir, procurava ensinar. Ela sempre dizia que candomblé é " pra quem

é da vida e da morte, vocés procurem aprender!”

Depois de decorrido um més do axexé do Pai Miguel, Oba Leyi, tive a oportunidade de
conversar com sua esposa, a Mae Eli de Oxum. Disse-me que conheceu Mde Agripina através do
Pai Miguel, vindo mais tarde se tornar sua neta espiritual, quando foi iniciada pela Mae Railda.
Porém a religido, o candomblé ela conheceu desde de pequena por intermédio de sua vo, uma
senhora que se casou com seu avd, quando este ficou vitvo. Ela era de Xangd. Desta forma, sua

infancia foi atravessada por esta religiosidade, o que perdura até entdo.
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Imagem 32: Mde Eli Nunes de Sd, vestindo um traje de baiana, ao lado do poster que homenageia  Pai
Miguel, Obd Leyi. Acervo proprio da autora. Em setembro de 2021.
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_ Meu nome de solteira era Eli da Silva Sobreira e minha vé ela era de Xango, da casa do Seu
Vicente Bancolé, em Mesquita, onde hoje é casa da Mde Meninazinha. Ela era bem antiga nessa casa e,
depois do seu Vicente Bancolé, quem assumiu ld foi Dona Pequena. Eu me lembro quando ela faleceu e
essa minha vé se afastou, a gente ficou afastado, nunca mais se envolveu com negocio de Candomblé.
Também me lembro da casa do Seu Vicente Bancolé a iinica coisa que eu me lembro é que no meio do
barracdo tinha um pau, estaca muito grande... pra mim era um pau naquela época (risos) ... e de uma
senhora de Oxum vestida de azul. Essa senhora, chamada tia Esmeralda, ela foi a parteira de todos os 5
filhos da minha mde. A minha mde teve 5 filhos, ela pariu todos os 5 filhos, como parteira. E ld também
tinha um senhor, vovd Eduardo, que a gente chamava. Ele era um negro que vendia angu a baiana ali no
Engenho de Dentro e ele era muito amigo da minha vo, ele tava sempre ld na casa da gente. E quando
minha vo dava comida a Xango, eu lembro também que dava uma comida pra gente comer. E também eu
sempre fui muito moleca, né? Eu sempre fui muito moleca. Eu soltava pipa, jogava bola de gude, essas

coisas... pulava muro. Entdo, precisavam de alguma folha minha vo pedia pra eu ir pegar.

Ela relatou que teve uma experiéncia de familia estendida neste periodo da vida e que o
candomblé veio reforcar alguns lacos.

_ Ela era uma vo que nem era minha avé de sangue. Ela ndo era minha avé de sangue, porque a
historia da minha mae biologica, ela ficou... o meu avé ficou viuvo quando a minha mde tinha apenas 3
anos de idade e ele ndo quis dar madrasta pra ela. Entdo, o que que aconteceu, ele morava num sobrado,
e ele morava embaixo e essa minha vo, que a gente conheceu como vo, morava em cima. E eles tinham
uma amizade muito grande, entdo, depois resolveram se mudar desse lugar. Foi adquirido uma casa bem
grande ali no Engenho de Dentro e eles passaram a morar juntos, e virou uma familia. A gente comegou a
namorar... porque as familias se conheciam... a gente ndo se conhecia, mas o pai dele conhecia a minha
vo. O pai dele era iniciado para ogun por sinhd Maria Ogald e Mde Aninha. Frequentava os candomblés
do Rio de Janeiro todo e levava o Miguel junto. Até hoje, no dia 29 de setembro a gente vai ld no Engenho
da Rainha, onde estd o assentamento de ogun, colocar comida pra ele.

Nesta oportunidade, Mae Eli contou-me como chegou a Coelho da Rocha e como era V6
Agripina:

_ Cheguei ld em 1965. O Miguel me levou pois queria saber se Aganju me aprovava pra namorar
com ele, caso contrdrio ndo continuariamos. Mde Agripina pediu a Mde Helena de Ogum que abrisse
todos os quartos de santo e que me apresentasse a eles. Mde Agripina era uma pessoa assim de uma
aparéncia bem frdgil, né? Ela era uma mulher baixinha, magrinha e ela jd era bem idosa nessa época,
quando eu a conheci. Mas uma pessoa extremamente educada, amdvel, me recebeu muito bem e eu tive a
melhor impressdo. Me senti assim bem protegida na hora, inclusive. Com tempo, observei que havia
momentos que vocé ndo sabia se tava falando com ela ou com Xangd, porque Xangd era muito proximo
dela, muito préximo dela. Ela ndo jogava com os dezesseis biizios, mas com os quatro ou no orobo”

Xango dizia tudo que ela precisava saber. E outra coisa, ela era uma criatura assim... ela tinha uma luz

21 . . . i
Uma fava, uma semente de planta africana adaptada para servir como ordculo para o culto afro-brasileiro.
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propria. Na verdade, ela era uma pessoa tdo amdvel que superava qualquer questdo fisica. E outra coisa
também, ela jamais chamava a atencdo de um filho na frente de quem quer que fosse, se tivesse algum
problema ela chamava no quarto dela... isso meu marido sempre comentava... e se tivesse que passar um
sabdo ela passava e ela jd avisava: “quando vocé sair daqui eu ndo quero que ninguéem saiba dessa
conversa que a gente acabou de ter”. Entdo, ela era super discreta com relacdo aos filhos, era muito
educada.

_ Era também muito respeitada e amada pelos integrantes do Opd Afonjd e pelos amigos das
outras casas de candomblé daquela regido. Meu marido me dizia, que ninguém ali na Baixada, abria um
terreiro sem pedir a bengdo a ela. As amigas dela se ajudavam para dar continuidade aos candomblés.
Mae Regina Bamboché, Dona Marota, Dona Damiana, Dona Amanda, Dona Davina, todas elas ajudavam
Mae Agripina. A avé da Mde Meninazinha é quem levava o pessoal do Omolu pra fazer Olubajé® de
Coelho da Rocha, porque ndo tinha Omolu em Coelho da Rocha. Outro que gostava muito dela era o
Jodozinho da Goméia. Uma vez Xango quis comer um carneiro de quatro chifres, foi ele quem conseguiu.
Além do mais, sempre que tinha escassez de alimentos, de aciicar, de feijdo, do que fosse, ela conseguia e

levava pra ela.

O Pai Miguel era uma biblioteca viva. Além de uma excelente memdria, tinha um coragdo
gigante para ofertar a tudo que tivesse referéncia nos orixas. Era inegavel o amor que nutria por
sua iyalorixa e pelo terreiro em que foi iniciado para Aganju, em Coelho da Rocha. Desempenhou
desde cedo a funcdo Baba L’osayin, aquele que colhe as folhas e cuida das mesmas para que
sejam usadas nos rituais da religido. Através das suas maos, muitos iniciados no mistério foram
abengoados.

Mae Eli, sua esposa, confidenciou-me que ele preparava suas memdorias € que escrevia
todos os dias, sobre Made Agripina e sobre as histérias do candomblé. E que um dia, quando for

possivel suportar a dor da perda, ela ird disponibilizar este acervo.

** Cerim6nia em que o banquete de alimentos oriundos da terra, é preparado para Omolu e sua familia e partilhado
com todos.
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Imagem 33: Pai Miguel e Mde Eli no dia da beng¢do do 6° barco de iniciados no I1é Axé Aganju Ixold. A
direita dele: Valéria de Omolu, Fldvia de Nand, Leticia de Obd e Alex de Osayin. Acervo 1lé Axé Aganju Ixold.

Entdo, o que os meus mais velhos me disseram, o que aprendi com eles? Me disseram que
eles tém uma histéria. Uma historia que ndo foi contada nos livros, mas que compode seu modo de
vida, de se expressar, de ser no mundo e que justamente isso, lhes garantiu a existéncia.
Reiteraram que € possivel se reinventar ante a negacdo. Que seus canticos, rituais, rezas, ebos,
patuds seguiram restituindo as vidas das negras e negros que a sociedade brasileira, em todos os
tempos, tratou de excluir.

Os meus mais velhos me ensinaram que se pode escrever de varias formas. As escritas do
terreiro, que ja mencionei neste trabalho, sdo multiplas. Me ensinaram a escrita de minha bisavd
Agripina, que ¢ um desdobramento da escrita nagd. Me ensinaram que as estratégias de
sobrevivéncia serdo recriadas a cada momento e de acordo com a necessidade; e que sdo as
tecnologias dos nossos ancestrais para sermos no mundo.

Eles me mostraram que é possivel resistir e reexistir num pais que nega essa parcela da
populagdo, produzindo um apagamento cultural, epistémico, de subjetividades, dos corpos
indesejdveis e matdveis. Nega a existéncia de quem estd agora, nega a de quem veio antes,

portanto nega a ancestralidade. Refutou a poténcia dos quilombos, impediu os capoeiras, tirou a

importancia das histdrias orais.
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Por fim, eles me ensinaram que falar € existir e que eu, eu podia falar!

Entao lembrei-me das palavras da ativista americana Audre Lorde, que encontrei no livro
Memorias da Plantacao, de Grada Kilomba (2019):

E quando no6s falamos

temos medo que nossas palavras nunca serdao ouvidas

nem bem-vindas

mas quando estamos em siléncio

noés ainda temos medo.

Entao é melhor falar

tendo em mente que

nao éramos supostas sobreviver.
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CONSIDERACOES FINAIS [Depois que o carrego sai!]

Em uma casa de candomblé € preciso terminar tudo que comeca! Depois que sdo
realizadas as fungdes, festas, obrigacdes, cerimOnias que ddo conta de reverenciar os orixds, ao
final das mesmas, é despachado o carrego. Para se chegar a este momento, primeiro solicita-se
ago (licenga) aos ancestrais que fundaram aquele terreiro e depois a Exu®, requisitando a ele que
encaminhe a Olodumare®* os pedidos para que se realize de melhor forma possivel, o ritual que
estd para comecar; em seguida oferta-se toda sorte bens materiais que constituem a cerimonia,
como folhas, minerais, animais, comidas, canticos, para que assim, 0S Orixds exercam suas
manifestacoes em forma de boa sorte, satide e alegria nas vidas das pessoas. Ao final, depois de
realizada a cerimonia tudo o que foi ali consumido, preparado € restituido a Natureza, neste
momento, dizemos que o carrego vai sair! A partir de entdo, as forcas espirituais que foram
movimentadas, sao revertidas sob forma de axé na vida das pessoas que participaram do ritual, de
alguma forma. E fazendo analogia a este processo, € que termino a dissertacao.

Entdo, eu também preparei uma cerimoOnia. Pedi licenca ao meus ancestrais para comecgar
o processo, agradei a Exu para que ele me livrasse da ma sorte, me proporcionasse bons
encontros, com bons amigos para estarem comigo, e celebrar o xiré (festa) deste trabalho. As
ofertas que fiz, foram investimentos através de leituras, lives, videos, aulas sincronas e
assincronas, horas incontiveis de “Izoporzinho” na “Cantareira”, conversa, muita conversa e
escuta; para que obtivesse como resultado, ao final do ritual, a oportunidade de “tirar da margem e
colocar no centro” (Kilomba — 2019), a trajetéria de Mae Agripina, que simbolicamente, faz
representar outras Maes.

E importante reiterar, que ndo se trata aqui, de um trabalho acabado, pronto. O que
apresento nesta etapa € a finalizacdo de um recorte de pesquisa, € por assim ser, nao esgotam as
possibilidades de que este tema seja desdobrado em tantos outros. Um recorte, de alguma forma €
uma fratura e paradoxalmente, meu intento nesta dissertacdo, € também abordar uma
desfragmentacdo da memoria. Insistindo na perspectiva de que memoéria € feita de cortes,
siléncios, até de esquecimentos, mas € memoria porque é demarcacdo de histéria para esses
sujeitos que falam neste trabalho. Nos termos de Lélia Gonzalez (2018), a consciéncia quer tirar
nos tirar da histéria, mas a memoria estd aqui, para deixar o lixo falar e numa boa!

Durante trés anos, incluo aqui a elaboragdo do pré-projeto e as avaliagdes para o ingresso

neste programa, preparei este ritual académico para que o carrego pudesse sair, ser despachado. E

3 . ., . ~ . o~ e~

» Mensageiro dos orixds e portador das oferendas. Primogénito da criagdo. Guardido dos templos, casas e dos
mercados. Ensinou aos homens a arte divinatdria.

** Também chamado de Oloorun, é a divindade suprema yoruba. Aquele que criou o mundo.
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foram vdrios os atravessamentos que permearam esta pesquisa neste tempo. Dificuldades na
minha vida pessoal, uma pandemia que parou o mundo e que me impediu de estar mais proxima
dos meus interlocutores. Foi também um tempo de desconstru¢do, dando lugar a questionamentos
importantes, nos quais pude avaliar os caminhos para onde o trabalho estava me levando. Assim,
dois aspectos ficaram definidos para que eu chegasse até aqui: que para além do que € pressuposto
académico, este trabalho precisava tratar dos AFETOS e que era preciso, de alguma forma,
insistir na pauta do RACISMO para indicar qual tinha sido a estratégia que subjugou e apagou os
meus ancestrais em todo processo de construcdo da sociedade brasileira. E estes foram o meu
ponto “suleador” até entdo.

Precisei voltar ao passado. Um passado que ndo vivi, mas que ainda hoje posso sentir
através da memoria dos meus. Entdo compreendi aqui, o que é Ancestralidade. Nao como um
conceito, uma teoria, mas sim a partir da experiéncia. Entdo, recuperei no simbolo Adinkra®
Sankofa, uma epistemologia adequada a este processo. O ideograma significa “voltar e apanhar de
novo aquilo que ficou para tras”. Aprender do passado e construir sobre suas fundag¢des: Em
outras palavras, significa voltar a suas raizes e construir sobre elas o desenvolvimento, o
progresso e a prosperidade de sua comunidade, em todos os aspectos da realizacdo humana.

(Glover, apud Nascimento, 2008, p. 31)

* E um conjunto de simbolos graficos de origem Akan (Gana) que tém um significado complexo, representado por
ditames ou fabulas que expressam conceitos filoséficos.



Simbolo Adinkra Sankofa

Imagem 34: disponivel em https://miro.medium.com/max/1200/1*yqz4 AU5gubOogGZX694KQ.png
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Por que Sankofa? Porque este adinkra simboliza e recupera a agéncia histérica dos povos
africanos sequestrados para o Brasil, como os meus ancestrais, os nagds, atribuindo-lhes
protagonismo e contribuindo para desfazer distor¢des da histdria africana em que se perpetua a
imagem dos negros como seres infantis, tribais, primitivos e atrasados. Destacando que tais
percepgOes construidas sobre esses sujeitos, nascem das fabulacdes de tedricos como Georg
Wilhelm Friedrich Hegel, que de dentro de seu gabinete, elabora um discurso eurocentrista, que
condena os africanos e seus descendentes a condi¢do de objetos, e ndo sujeitos de sua propria
histéria, promovendo assim a perpetuacdo de esteredtipos antiafricanos. Ele dizia a propdsito de
tais figuras que eram estatuas sem linguagem nem consciéncia de si, entes incapazes de se despir
de uma vez por todas da figura animal com a qual se confundiam. No fundo, era da sua natureza
abrigar o que j4 estava morto. (Hegel apud Mbembe, 2014, p. 30)

Uma vez compreendida a agéncia das minhas mais velhas, entdo abordei a tecnologia
ancestral que elas utilizaram, de tornar o corpo um territério coletivo, agregador. Nesta
perspectiva, o terreiro € o espaco de acolhimento, mas o corpo-territério das Maes (Ard Egbé),
também o €; onde espacialidade se torna uma outra l6gica do lugar, com vistas a valorizar o
contato, a aproximacao; onde a corporeidade traz a ldgica do corpo em primeiro plano. Nessa
cultura, o valor é gerado quando se acumula gente, ndo quando se acumula bens. (SODRE —
2016)

Por fim, narrei algumas das experiéncias dos sujeitos que conviveram com mae Agripina e
que junto a ela, constituiram o [1€é Axé Opd Afonj4, garantindo que os ensinamentos, o modo de
vida, a cultura e religiosidade dos antepassados nagds fossem transmitidos para as novas
geragOes. Resistiram e reexistiram, promovendo com suas praticas, a inscricdo da ancestralidade
no seio daquela comunidade e de seus descendentes. Aprendi com eles que existir, € demarcarcao
de territdrio politico e mais, € um ato revoluciondrio.

Investigar os caminhos percorridos pelas minhas ancestrais, me proporcionou conhecer
suas estratégias de sobrevivéncia, e que estas propiciaram a criacdo de um inteligente acordo
politico, que é o candomblé. Foram aquelas mulheres, que usaram de sua possilidade de maior
circulacdo no seio da sociedade colonial e escravista, para articularem entre os integrantes de
grupos diferentes, aquilo poderia proporcionar a todos a oportunidade de continuar existindo.
Uniram-se! Com seus tabuleiros, compraram alforrias dos seus filhos, maridos, no passado, e
depois seguiram garantido existéncias, através das familias de santo, que simbolicamente
recriavam as familias africanas, familias estendidas, verdadeiras redes solidariedade e cuidado.

Elas burlaram as expectativas. E nesse aspecto, venceram o racismo.
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E € dentro de um terreiro de candomblé e a partir da cosmovisdao que o compde, que me
constituo enquanto mulher negra, pesquisadora, filha de Nand, de Oxum, de Oxdssi, neta de
Omolu, bisneta de Xang6d Aganju, mde de Leticia, a0 mesmo sua irmd de barco e de todos os
outros integrantes que pertencem aquele espaco sagrado. Me compreendendo como um ser
multiplo, diverso, porém sem abandonar a individualidade, e que por isso muitas vozes me
habitaram durante o processo, por vezes falaram comigo ao pé do ouvido. A partir disso, entendo
que posso falar na perspectiva da multiplicidade, e por essa fresta, vislumbrar o sagrado. Na
juncdo de vérios multiplos forma-se o corpo-comunidade, o corpo coletivo, o corpo ancestral. Ai
estd o receptdculo da ancestralidade.

Coincidéncia ou ndo, fui iniciada numa casa consagrada a Xangd Aganju. Aganju € uma
divindade que se apresenta como um dos doze caminhos para se cultuar Xangd. O elemento que o
compde € a larva vulcanica. Sincretizado com Sao Jodo Batista, também chamado pelos adeptos
de religides de matriz africana de Xangd menino. Pensando alegoricamente sobre o vulcdo e sua
relacdo com Aganju, reflito sobre a forca natural da pedra adormecida, mas que em dado
momento, seu interior eclode, entra em erupcao, espalhando sua brasa incandescente, de forma
descontrolada, sem que se possa deter. Essa energia arrebatadora, contida numa crianca. Forca
propulsora de vida! Assim, minha bisavé Agripina, apesar do aspecto fragil, continha em si
mesma, uma esséncia potente e por isso resistir, fazia parte dela mesma.

Aganju também representa em esséncia, ancestralidade. Alguns itans (fabulas, historias)
ddo conta de simbolicamente narrar as muitas histérias que indicam que Xangd foi humano e se
divinizou, tornando-se ancestral. Olhando para minha religiosidade, ele € meu pai e meu bisavo!
Mais uma vez me deparo com o multiplo, que € préprio do terreiro. E na tentativa de compreender
esse enredo, recorri aos meus mais velhos, que me disseram: observa e escuta. E foi usando essa

ferramenta, que compreendi!

Aganju, Xang6/Alapala, Alapala, Alapalda/ Xangd, Aganju
Aganju, Xango/Alapald, Alapald, Alapald/ Xangd, Aganju
Aganju, Xang6/Alapald, Alapald, Alapald/ Xangd, Aganju
O filho perguntou pro pai:

"Onde € que 'td o meu avd/ O meu avo, onde € que ta?"

O pai perguntou pro avo:

"Onde € que 'td meu bisavd/ Meu bisavo, onde € que t4?"
Avd perguntou "0 bisavo:

Onde € que 't4 tataravo/ Tataravo, onde é que 'ta?"
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Tataravo, bisavd, avd

Pai Xang0, Aganju

Viva Egum, babd Alapala!

Aganju, Xang6/Alapald, Alapald, Alapald/ Xangd, Aganju

Aganju, Xangd/ Alapald, Alapald, Alapald/ Xangd, Aganju

[.]

Alapald, Egum, espirito elevado ao céu/ Machado alado, asas do anjo Aganju
Alapald, Egum, espirito elevado ao céu/ Machado astral, ancestral do metal
Do ferro natural/ Do corpo preservado/ Embalsamado em bédlsamo sagrado
Corpo eterno e nobre de um rei nago.

[]

Trecho da musica: Baba Alapala — Gilberto Gil
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GLOSSARIO

Segundo Beniste, o idioma yorubd é uma lingua tonal, apresenta modificacdes do som
dependendo da acentuacdo das palavras. Um ponto colocado em baixo das vogais E e O alteram
sua tonalidade para um som aberto. As vogais quando seguidas da letra N, adquirem um som
nasal como se tivesse um m. A letra S com um ponto embaixo tem o som de x ou ch.

Asé/Axé- Forga, poder, o elemento que estrutura uma sociedade, lei, ordem.
Afonja- Denominagio de um guerreiro yorub4, lider da regido de Ilorin. Qualidade de Xangd.
Aganju- Filho do rei Ajaka. Qualidade de Xangé.

Babalawo- Sacerdote de If4, adivinho.

Equedis- Mulher que € iniciada no culto a orixd mas que ndo entra em transe. Este cargo é
oferecido por um orixa.

1é/11é- Casa

Inquices- Denominacdo das divindades africanas da na¢do Angola.

Iya — Mae

Iyalorisd - autoridade méxima no terreiro, sacerdotisa.

Iyawé — Recém-iniciado no culto, esse titulo o acompanhard o iniciado até completar 7 anos da
iniciacdo.

Olorun- Deus supremo.

Op6- Pilar

Ogan — Cargo masculino, que a pessoa que ndo entra em transe recebe quando escolhido pelo
orixd. Nao faz obrigacdes de complementagdo religiosa por ndo ser necessario.

Ori- Cabeca

Orisd/Orixa- Denominacdo das divindades africanas que representam as forcas da natureza na
nacdo Ketu.

Oxé- Ferramenta usada por Xangd que representa um machado.

Vodun- Denominagdo das divindades africanas da nagao Jeje.
PANTEAO DAS DIVINDADES YORUBAS

Olodumaré
Deus supremo, divindade criadora de tudo que existe na Terra.
Exu

E o comunicador entre os homens e os deuses, o mensageiro, o transportador de oferendas e o
dono dos caminhos.

Ogun

Divindade Guerreira e desbravadora dos caminhos de luta pela sobrevivéncia. Divindade da
tecnologia, senhor dos metais e das ferramentas.

Oxossi
Divindade da caca, seu elemento sdo as florestas.
Osanyin

Deus das ervas medicinais e litirgicas, € o senhor das folhas.
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Oxumaré

Elemento dgua e terra. Apesar de ser cultuado na nacdo de Ketid é uma divindade pertencente a
na¢do de Jeje. E a divindade do arco- iris. O transportador.

Omola

Também conhecido como Obaluaie. Seu elemento € a terra e as doengas e curas dessas.Divindade
do calor, da quentura.Divindade pertence a nacao Jeje também cultuada na nacao Ketd.

Nana

A mais velhas das divindades femininas pertence a nagdo Jeje, porém também € cultuada na nagcao
Ketd. Seu elemento € a lama, o lodo dos pantanos ,associados a criacdo humana, a fertilidade.
Ligada também a morte por seu ventre ser considerado a propria terra local para onde os homens
retornam.

Yemonja

Divindade das 4guas Salgadas. Consideradas como mae de algumas divindades. E também
reconhecida como mae de todas as cabegas. Seu elemento sdo as dguas.

Oxum

Divindade feminina das fontes, lagos e rios das dguas que fertilizam o solo. Por isso também ¢é
considerada como orixd da fertilidade que toma conta do sangue menstrual e da gestacdo e das
criancas até aprenderem a falar. Seus elementos sdo a 4dgua, o metal amarelo e o sangue
menstrual.

lansa/ Oya

Também conhecida como Oy4, divindade feminina dos ventos e tempestades que sabe lidar com
espiritos. Seus elementos sdo o fogo, o vento o cobre.

Xango

Divindade masculina dos raios e trovoes. Seu elemento € o fogo.

Iyewd

Divindade feminina que domina o poder da visdo. Seus elementos s3o a visao € 0s astros.
Obd

Divindade feminina guerreira e cacadora. Seus elementos sdo a luta e a guerra.

Oxald

Divindade masculina que recebeu a responsabilidade de Olodumare de criar os seres humanos.
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Imagem 36: Oxés usados por Xango de Mde Aninha.
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Imagem 37: Oxés usados por Aganju de Mde Agripina.
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FOTO DO AFONJA DE SALVADOR

Imagem 38. 1lé Asé Opd Afonjd de Salvador, em 1939. Acervo do 11é Axé Aganju Ixold.

Imagem 39. Comunidade do 11é Asé Opéd Afonja, em Salvador.
http://blogdoacra.blogspot.com.br/2013 07 01 archive.html



http://blogdoacra.blogspot.com.br/2013_07_01_archive.html

MAE SENHORA

Imagem 40: Mde Senhora de oxum, no Axé Opé Afonjd de Salvador.
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MAE MENININHA DO GANTOIS

Imagem 41: Mde Menininha do Gantois, amiga de Mde Agripina.
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L=l

Imagem 42: Mde Davina de Omolu rodeada de suas filhas de santo. A sua esquerda, sua neta
biologica, Mde Meninazinha de Oxum.
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Imagem 43: Mde Regina Bamboxé de Yemonjd, lalorixd e grande amiga de Mde Agripina. Foi ela quem
conduziu a iniciacdo dos primeiros barcos de iads no Opd Afonjd Rio de Janeiro.
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Imagem 43: Mde Cantulina Garcia Pacheco, Mde Cantu de Aird, sucessora de Mde Agripina no Opd
Afonjd do Rio de Janeiro.



Imagem 44: Oxés de Xango Aird de Mde Cantu.
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Imagem 45: Mde Regina Liicia de Yemonjd, atual ialorixd do terreiro.
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