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RESUMO

Esta pesquisa teve como objetivo analisar o modo como a liderangca feminina no
candomblé agencia processos identitarios da mulher. O interesse pela tematica partiu do
fato historicamente notorio de que estes espagos religiosos sdo marcados pela presenga
da mulher, como membro e sacerdotisa da religido. Com isto, elegemos como universo
de pesquisa uma casa-de-culto aracajuana: o “Ilé Axé Oloia Tassitdoo”, considerando
que a mesma nao sO € liderada por uma mulher (a Yalorixd Mée “Tassita0oo), mas
também compde-se de uma maioria de filhas-de-santo. A pesquisa foi realizada na
perspectiva do estudo de caso, no intuito de dar profundidade as questbes elucidadas.
Para tal, nos apropriamos das nog¢des de “Identidade Individual” e “Identidades
Relacionais” de Claude Dubar (1993) e utilizamos os procedimentos metodoldgicos da
Entrevista Biografica, a Entrevista Etnografica e a Observacdo Participativa. Tais
instrumentos metodoldgicos nos permitiram levantar a historia de vida da Yalorixa,
reconstituindo sua trajetdria objetiva e subjetiva através de suas “narrativas de si”’; dessa
forma, analisando um processo identitario individual. Por conseguinte, através de uma
abordagem etnografica, acessamos a rede de relagbes do terreiro, no sentido de analisar
a percepc¢do que os membros da familia-de-santo possuem sobre a lider, seu papel e sua
atuacdo, bem como compreender que tipo de influéncia a mesma exerce sobre seus
seguidores (filhos-de-santo). A partir destes procedimentos, nos foi possivel aduzir que
a mae-de-santo, imersa neste sistema de significados, incorpora aprendizados ja
atrelados a sua funcdo — historica e culturalmente delineada — que reconfiguram
concepcdes e praticas sociais, produzindo formas de atuar peculiares. Ademais, seu
posto religioso a faz referéncia de concepcles e praticas sobre seus seguidores,
promovendo ndo somente a transmissdo de aprendizados acerca da religido, mas
interferindo cotidianamente na vida dos mesmos, assim determinando escolhas de vida,
modos de ser e existir no mundo social, bem como papéis e funcdes de género, que
ganham significados especificos. Ademais, o poder que lhe é conferido pelo cargo a
transforma em grande agente sociocomunitaria que fomenta a cultura afro-brasileira,
autorizando-a, por consequéncia, a disseminar também novas referéncias de pensamento
e conduta da mulher.

Palavras-chave: Lideranca feminina, Poder, Processos Identitarios, Agéncia.



ABSTRACT

This study aimed to analyze how the female lead in Candomblé agency the identity
process of woman. The interest in this topic came from the historically notorious fact
that these religious spaces are marked by the presence of women, as a member and
priestess of the religion. With this, we elected as the universe of this research a religious
house in Aracaju: the “Ilé Axé Oloia Tassit00”, considering that it is not only led by a
woman (the Yalorixa, Mother Tassito0), but also consists most by daughters of saint.
This research was conducted in the context of the case study, in order to give depth to
the questions elucidated. For this, we appropriate the concepts of “individual identity”
and “relational identities” by Claude Dubar (1993) and use the methodological
procedures from the Biographical Interview, the Ethnographic Interview and
Participative Observation. Such methodological instruments have allowed us to raise the
story of the Yalorixa’s life, retracing its path objectively and subjectively through their
“narratives of self”, thus, analyzing an individual identity process. Therefore, through
an ethnographic approach, we assessed the relationship network of the terreiro in order
to analyze the perception that the family members have about the leader, her role, and
her performance, as well as understand what kind of influence the same exercises over
her followers (sons of saint). From these procedures, we could add that the mother of
saint, immersed in this system of meanings, incorporate learning already linked to its
function- historically and culturally delineated — that reconfigure conceptions and social
practices, producing peculiar ways of acting, featuring identities of resistance.
Furthermore, her religious post makes reference to concepts and practices for her
followers, promoting not only the transmission of learning about the religion, but
interfering routinely in their lives, thus determining life choices, ways of being and
exists in the social world, as well as gender roles and functions that makes specific
meanings. Moreover, the power conferred on her by this office turns her into a big socio
agent that promotes the African-brazilian culture, permitting it, consequently, also to
disseminate new references of thought and behavior of the woman.

Keys-Words: Female Lead, Power, ldentity Process, Agency
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INTRODUCAO

Esta pesquisa tem como objetivo analisar o0 modo como a experiéncia da
lideranca feminina no candomblé agencia processos identitarios da mulher. Tal interesse
partiu do dado de que, historicamente, sdo predominantes a participacdo e a ocupagao
de posicdes de poder pela mulher dentro desse sistema de crencas, o que tem sido fato
curioso no campo académico®. Assim, esse estudo vem se somar ao conjunto de
pesquisas que descreveram, indagaram e problematizaram esse fendmeno, de forma a
elucidar a maneira como a experiéncia da mulher nesta fungéo religiosa afeta suas
formas de ser, de se conceber, de pensar e agir em seus espacgos sociais de atuacao

(religido, familia, trabalho, relacBes comunitarias etc).

Com isso, 0 estudo pretendeu dar conta de uma questdo central, qual seja,
perceber 0 modo como a experiéncia da lideranca fomenta concep¢des e praticas da
mulher no mundo social; e questbes especificas que respondessem indagacdes como:
Que significados estdo engendrados nesta posicdo religiosa, nas praticas a ela
associadas, no percurso doutrinério que lhe é exigido e nas fun¢Bes que a sacerdotisa
assume e desempenha na instituicdo religiosa? Que atributos Ihe s@o exigidos para tal
encargo? Que concepcgoes, praticas e relacGes estdo implicadas neste exercicio? Que
formas de pensamento e conduta sdo fomentadas pela atuacdo da mulher na lideranca
em relacdo a si mesma e aos seus discipulos (filhos-de-santo)? Indagacfes que nos
levassem a compreender 0 modo como essa experiéncia influi nas construgdes
subjetivas que a lider perfaz de si mesma e de suas praticas sociais, bem como 0s

desdobramentos destas para integrantes da doutrina religiosa, especialmente mulheres.

Para este empreendimento, fez-se pertinente a elei¢cdo de um campo de pesquisa
de pequena circunscricdo, na perspectiva de promover a andlise aprofundada de
aspectos socio-culturais, simbolicos e valorativos do objeto estudado, dando luz assim a
experiéncia subjetiva da mulher na lideranca e participacdo religiosa. Para tanto, o

trabalho foi pensado na perspectiva do estudo de caso? tomando como foco a casa-de-

! Carneiro (1948), Landes (1967), Birman (1995), Prandi (2001), Woortmann (1987), Dantas (1988),
Joaquim (2001) e Bernardo (2005) sdo pesquisadores que constataram a predominante presenca de
mulheres dentro das religides de matriz africana, dedicando-se a descri¢do de suas fungGes/praticas e ao
entendimento dos simbolismos implicados no fato.

2 O estudo de caso compreende uma investigacdo empirica de profundo alcance, sendo pertinente em
estudos que envolvem desde os ciclos individuais de vida até processos institucionais ou organizacionais.
Assim, permite a analise de “um fendmeno contemporaneo em profundidade e em seu contexto de vida
real” (YIN, 2003, p. 39). Sua finalidade para a pesquisa sera mais bem explanada na metodologia.
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culto “Y1& Axé Oloia Tassitadd™, que tem em sua lideranca a Yalorixa (ou mée-de-
santo)? “Tassitadd™. A méae-de-santo imergiu na religido desde tenra idade, posto que
aos seis anos de idade deu-se inicio o “chamado® religioso que a manteve integrada a
doutrina até os dias atuais. Neste percurso, ela fundou sua casa-de-culto em 1975 e tem

seu cargo de Yalorixa oficializado desde 1981.

Outrossim, a casa de culto em foco apresenta caracteristicas que se fazem
relevantes para o escopo da pesquisa, a citar, dentre outras: 1. A Yalorixa convive
maritalmente com um Babalorixa, que, como membro da casa, divide com a pesquisada
tanto a vida conjugal como a vida religiosa, oferecendo-nos a oportunidade de analisar o
modo como ambos dividem papéis e funces nessas duas esferas de praticas sociais’ e
2. E predominante a presenca de mulheres (filhas-de-santo) no terreiro, permitindo-nos
analisar o modo como a figura da lider fomenta neste espaco concepcdes e praticas

referentes ao “ser mulher”, transmitindo modos de atuar no corpo social.

Assim, tivemos neste universo a oportunidade de langar olhar sobre um vasto
campo de vivéncias e de producdo de concepgdes, significados e a¢cdes no ambito da
religido, compondo um quadro de dados sobre 0 modo como essa experiéncia religiosa
se implica na construcdo de percepcdes de si e do mundo social; o que, por sua vez,

estende 0 nosso territorio de anélise para as varias esferas sociais em que se processam a

¥ Casa-de-culto de Candomblé “Jeje-mahin”, localizada na Rua Marcelino Procopio, na comunidade do
Bairro Industrial do municipio de Aracaju/SE. Dirigida pela mae-de-santo “Tassita0”, a casa foi fundada
em 1975 e tem suas fungdes exercidas predominantemente por filhas-de-santo. Os cultos “Jeje-mahin”
sdo uma sintese das religides provenientes do Daome, com predominancia das linguas Fon e Mahin.

* Os candomblés de modelo Jeje-nagds tém como sua autoridade maxima a figura da mae ou pai-de-santo,
intitulados respectivamente Yalorixd e Babalorixa. A palavra IY4 vem do ioruba e significa “mae”;
articulada a orixd, temos: “a mae que possui o orixa”; neste sentido, os membros iniciados na doutrina séo
denominados “filhos-de-santo”. Os cultos de linha Jeje-nagd sdo provenientes do antigo Daomé,
especialmente dos grupos etnicos fon e gun, organizados na Bahia sob os padrdes nagd-ioruba e jeje-fon.
(LIMA, 2003, p. 22-59).

® “Tassitad” ¢ o nome de santo da Yalorix4, sob o qual a mesma foi iniciada (“batizada™) na religido.

® Referente ao chamamento religioso que ocorre através de sinais, interpretados como um aviso do orixa
de que seu ‘eleito’ precisa fazer a comunhdo com sua divindade no candomblé. Tais ‘sinais’ variam de
doengas a disturbios nervosos e comportamentais. (LIMA, 2003, p. 65-67)

” Dos dezesseis terreiros aracajuanos registrados no Catalogo “Ododuw4” da Secretaria de Estado da
Inclusdo, Assisténcia e Desenvolvimento Social (SEIDES), este é o Ginico em que um casal heterossexual

ocupa os postos hierarquicos mais altos do terreiro.
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construcdo de visdes e praticas dos pesquisados, assim nos enveredando a trabalhar com
as hipdteses de que o poder religioso se desdobra em niveis micro e macrossociais, de
forma a tornar a sacerdotisa e suas seguidoras agentes de notavel influéncia familiar e

sociocomunitaria.

Dessa forma, o trabalho se propds a dar um alcance ainda mais aprofundado a
temética da presenga feminina nos candomblés. Sua relevancia socioldgica reside no
fato de ser uma pesquisa pautada em nocdes de linha socio-antropoldgicas atuais
resultando num estudo que trata da andlise da reproducdo, transformacao e producéo de

referéncias simbolicas e praticas socioculturais na contemporaneidade.

Modelo de Anélise

O exercicio da lideranca religiosa dentro do sistema de crengas do candomblé
pressupde um percurso de praticas doutrindrias que alocam o seguidor em diferentes
posicBes na hierarquia religiosa. Como nos explica Lima (2003, p.143), a familia-de-
santo, enquanto grupo religioso, compde-se desde seguidores em fase preparatoria para
a iniciagdo ritual na doutrina — “os abids” - a0 “chefe de familia” do terreiro (LIMA,
2003, p. 143), que pode ser o pai ou a mae-de-santo (Babalorixd ou Yalorixa
respectivamente®). O alcance deste posto se d4 mediante a integracéo efetiva do fiel na
religido, a passagem por ritos obrigatorios e a assuncdo de diferentes cargos em direcao

a autoridade méxima do templo religioso.

Neste sentido, fez-se pertinente a apropriacdo das nogdes de identidade de Dubar
(1998, p. 13), que inicia seu texto Trajetdrias sociais e formas identitarias: alguns

esclarecimentos conceituais e metodologicos, frisando:

Esse texto almeja distinguir e, a seguir, pdr em paralelo os dois modos de se
considerar qualquer trajetéria individual: objetivamente, como uma
‘seqliéncia de posigdes’ num ou mais campos da pratica social, e

® Em sintese, a hierarquia do terreiro segue a crescente sequéncia de cargos: “Abias” — S80 0S novigos ou aspirantes
que ja receberam a ordem de feitura do santo (iniciagdo doutrinria) para o primeiro rito integratorio (a “lavagem de
contas”), porém aguardam pela manifestagdo da ordem de raspagem do santo, a iniciagdo propriamente dita. “Yads” —
sdo os membros com o primeiro grau / cargo dentro da doutrina, recebido quando da efetiva iniciacdo na religido
(raspagem do santo). “Eb&mis” — sdo os membros com sete anos de iniciados. “Yaquequeré” ou “Babaquequeré” — é
0 membro que antecede a mae ou pai-de-santo na hierarquia do terreiro, é o filho mais velho em relagdo a feitura do
santo. “Yalorixa” ou Babalorixa — autoridade maxima do terreiro. (LIMA, 2003, p. 59 passim)
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subjetivamente, como uma ‘historia pessoal’ cujo relato atualiza visdes de si
e do mundo.

Assim, consideramos que estamos analisando uma “posicdo objetiva”
(DUBAR, 1998, p. 13), a de Yalorixa, que pressupde uma trajetoria individual que, por
sua vez, configura-se tanto como “trajetdria objetiva” como quanto “trajetoria
subjetiva” (DUBAR, idem, p.17). Tomando os constructos do autor, podemos entender
como trajetdria objetiva o fato de que a mae-de-santo percorre um trajeto de posicoes
sucessivas, legitimadas dentro da instituicdo religiosa, até a assuncéo do posto maximo,
0 de Yalorixd. Assim, podemos considerar gque temos no universo de crencas
pesquisado a passagem sequencial por “categorias institucionais, determinando posi¢des

objetivas” (DUBAR, 1998, p.13) dentro de um espaco da pratica social.

Dado que esta pesquisa se propds a investigar que construgdes subjetivas
perpassam o exercicio deste posto, podemos dizer que da verificagdo da “trajetoria
objetiva” estivemos enveredando para a analise da “trajetoria subjetiva” da mae-de-
santo. Diferente da primeira, a trajetdria subjetiva se refere ao modo como o sujeito
compde narrativas sobre si mesmo, empreendendo uma reconstrucdo subjetiva de uma
definicdo de si, dessa forma podendo-se falar em “processo identitario individual”
(DUBAR, idem, p.14) no qual o individuo busca maneiras de dar conta de suas
trajetorias e posices. Ademais, estaremos contemplando as duas faces do processo de
construcdo das identidades vislumbradas pelo autor: a identidade biogréafica ou
“identidade para si” e a identidade relacional ou “identidade para o outro” (DUBAR,

1993, p.110), focalizando as representacGes implicadas na lideranca da Yalorixa.

Como analisa o autor, se por um lado é possivel obter a compreensdo do modo
como os quadros de socializagdo condicionam o percurso individual, por outro pode-se
“compreender os discursos biograficos como ‘processos identitarios individuais’, por
meio dos quais as crengas e as praticas dos membros de uma sociedade contribuem para
inventar novas categorias, modificar as antigas e reconfigurar permanentemente 0s
proprios quadros de socializagdao.” (DUBAR, 1998, p. 30). Nesta pesquisa em especial,
intentamos apreender o modo como a pesquisada reconstroi, através de seu relato, a
experiéncia subjetiva que perpassa o seu trajeto / posicao objetiva dentro da religido, no
intuito de perceber como a Yalorixa significa seu posto e suas atribuigdes, como se

percebe e age dentro deste e de seus outros quadros sociais (religido, familia, trabalho e
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comunidade).? De outro lado, fez-se imprescindivel a obtencéo de concepgdes presentes
na rede de relagBes do terreiro acerca da lider e suas influéncias, implicando com o

estudo a nogao de “identidades relacionais” (idem)

Seguindo esse raciocinio, faz sentido nos aproximar também da nocdo de
“posicionamento social” de Giddens (1989, p.98) no que concerne a ideia de que a
continuidade das praticas sociais se atrela a ‘posi¢des-pratica’, que compdem
identidades sociais imbuidas de significados definidos numa rede de relagdes e

associadas a direitos, obrigacdes e san¢fes normativas especificas.

Uma posigdo social pode ser considerada uma ‘identidade social’ portadora
de uma certa gama (um tanto difusamente especificada) de prerrogativas e
obrigacdes que o ator, ao qual é conferida essa identidade (ou a quem
‘incumbe’ essa posi¢do), pode ativar ou executar: essas prerrogativas e
obrigaces constituem as prescricBes de papel associadas a essa posicao.
(GIDDENS, 1989, p.98).

Temos aqui a perspectiva de que 0s posicionamentos sociais constituem
interaces sociais especificas, situadas no tempo e no espaco, caracterizando encontros
com caracteristicas regulares e rotineiras. Ademais, nesta concep¢do a ordenacdo de
atividades que lhes sdo correspondentes funda-se na tradi¢do, no costume e nos habitos,

] ~ , = 10
sendo necessaria para a manutencdo da seguranga ontoldgica™, no desempenho de
rotinas diarias. Pois bem, é nesse sentido que, enquanto posicionamento social no

espaco religioso, a lideranca pressupde atribuicdes e praticas que lhes séo peculiares.

Neste caso, temos que as ‘“posigdes-pratica” da Yalorixd em seus variados
espacos de atuacdo (familia, unido conjugal, comunidade) estdo integradas de alguma
forma, tendo em vista que: a) a familia-de-santo e a familia bioldgica confluem quanto a
alguns membros que fazem parte das duas, bem como convivem no mesmo espacgo
fisico (casa-de-culto e casa da familia); b) o cbnjuge da Yalorixa também é membro da
familia-de-santo (Babalorixa); c) o campo de trabalho da Yalorixa hoje é a “Associagao
Luz do Oriente”, cujas ag¢des fazem parte das atividades do terreiro, sendo a mae-de-

santo a dirigente e agente de satde (sua formacgédo profissional) da organizacdo. Assim,

° Religio, familia, trabalho e comunidade sdo os quadros sociais que Mae Tassitadd define como sendo
suas esferas de atuacédo social. Todas aparecem inevitavelmente integradas a vida religiosa.

10°A seguranca ontolégica se refere ao elemento emocional que produz no individuo sentimentos de
estabilidade quanto a sua auto-identidade e ambiente de acdo social; atrelada a confianca — ela
proporciona a certeza da uniformidade e continuidade das praticas e coisas do mundo, colocando o
homem dentro de uma situagdo de conforto e equilibrio das circunstancias de rotina. (GIDDENS, 1989).
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podemos entender que os “processos identitarios individuais” da pesquisada se remetem
de forma entremeada a tais espagos de atuacdo, nos quais verificamos as “posigdes-
pratica” de Yalorixd, conjuge, membro da familia biologica (mae, avo, prima, irma e
tia) e agente comunitaria. Outrossim, tais posicdes implicam o estabelecimento de
relacBes de parentesco®®, relacdes de género®? relagdes politicas™ etc, que por seu

turno, sdo passiveis de analise no escopo do estudo.

Lima (2003) e Joaquim (2001) séo pesquisadores que elencaram algumas das
funcBes essenciais da Yalorixd no terreiro, tais como intermediar a relacdo entre a
divindade e o corpo de seus filhos-de-santo, orienta-los no trajeto doutrinario e dirigir
toda a dindmica institucional da casa-de-culto (as atividades, o sustento, os ritos, as
cerimobnias etc.). Dessa forma, nesta posi¢do, o lider do terreiro exerce toda a
autoridade sobre os membros do grupo, em qualquer nivel da hierarquia, dos quais

recebe obediéncia e respeito absolutos. (LIMA, 2003, p. 60)

Joaquim (2001) divide a lideranca da mae-de-santo em trés categorias principais:
a lideranca religiosa, a lideranca cultural e a lideranca social. A primeira refere-se a
mencionada autoridade espiritual para conectar o seguidor (filhos-de-santo) ao plano
transcendental, agenciando os ritos adequados que promovam a ligacdo destes com as
divindades, especialmente através da possessdo; a segunda se atrela a funcdo de
conservar as raizes da cultura africana no pais, propiciando a continuidade de suas
tradicdes; e a terceira se refere ao poder que a mée-de-santo adquire, com a concessao
das Divindades / orixas, de interferir na vida dos adeptos, propiciando a transmissao de

novos significados ao cotidiano dos mesmos. Para a pesquisadora,

A (...) sacerdotisa suprema do terreiro é, a0 mesmo tempo, a Yalaxé, a mae
do Axé do terreiro. Por ser a chefe suprema possui 0s maiores conhecimentos
e a experiéncia ritual e mistica, possui 0 Axé mais poderoso e mais atuante.
Ao ser investida como Yalaxé, ela é portadora do maximo de Axé do terreiro,
recebe e herda toda forga material e espiritual que o terreiro possui desde sua
fundacgdo. (JOAQUIM, 2001, p.106)

11 Entendendo-se um sistema de parentesco como o sistema terminolégico e o sistema de atitudes
(comportamentos e afetos) a ele associado (LEVI-STRAUSS, 1947) dentro da familia-de-santo e da
familia bioldgica.

12 Entendidas como as relagdes entre homens e mulheres enquanto construcdo social do feminino e
masculino em dada cultura, espago e tempo (SCOTT, 1993), aqui se referindo as relagfes da Yalorixa
com figuras masculinas — marido, filhos-de-santo, Deuses / orixas, moradores da comunidade, figuras
politicas etc.

13 Entendidas como as relacBes institucionais mantidas com outros terreiros e organizacoes
politicas/governamentais, aqui remetidas as relagdes sociocomunitarias e institucionais empreendidas pela
Yalorixa.
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Além destas, permeia o universo simbdlico construido em torno da Yalorixa: as
liderancas carismatica e institucional, tendo em vista que a mée-de-santo € eleita pelas
divindades/orixas para adquirir qualidades especiais que atendem as necessidades de
cada um dos membros da comunidade-terreiro'®. Neste espaco institucional, a
sacerdotisa passa a gerir uma instituicdo, mediando suas formas de organizacdo e

relacdes sociais, bem como administrando a vida comunal do terreiro. Em sintese,

O candomblé é uma comunidade com uma estrutura hierarquizada, que tem a
lideranga da mée-de-santo como mediadora entre os Orixas e 0s participantes
(...). Essa lideranga carismatica é eleita pelos orixas, aos quais 0s membros da
comunidade devem obediéncia total, quando da busca de um sentido para
suas existéncias, que se traduz nos seus cotidianos. (JOAQUIM, idem, p. 40)

Nessa concep¢ao, podemos entender que os atributos inerentes a tal “posicao
objetiva” implicam o estabelecimento de relacdes de poder, no sentido presente no
pensamento de Foucault (1995, p. 240), que situa o poder ndo apenas no nivel das
instituicOes sociais, mas também no “jogo de relagdes entre os individuos”
(FOUCAULT, 1995, p. 240), sendo inerente as micro-relacdes sociais. Nesses moldes,
0 poder permeia relacbes de forca que podem atuar negativa ou positivamente sobre os
sujeitos, no sentido de que pode impor a limitacdo ou subordinacdo do outro, mas
também a producdo e a transformacdo das praticas e relacfes sociais. Neste sentido,
cabe analisar de que forma o poder atribuido e exercido pela mée-de-santo agencia
formas de percepcdo, de relagéo e de acdo, na construgdo das “identidades para si” e das
“identidades para o outro” (DUBAR, 1993, p.110).

Apropriando-se do “poder” de autores como Foucault (Idem) e Bourdieu (1989,
p. 50), Sherry Ortner (2006), trabalha com o termo ‘“agéncia” para se referir ao
componente elementar das relages entre agentes sociais, que define posicdes e
hierarquias em quaisquer sistemas culturais e simbdlicos, configurando formas de
relagbes de forca entre sujeitos. Ortner sintetiza: “Agéncia pode ser praticamente
sinénimo das formas de poder que as pessoas tém a sua disposicéo, de sua capacidade
de agir em seu préprio nome, de influenciar outras pessoas e acontecimentos e de

manter algum tipo de controle sobre suas préprias vidas.” (ORTNER, 2006, p.64)

%0 termo “Comunidade-terreiro” é também utilizado por seguidores e pesquisadores para denominar
“casa-de-culto”.
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Com isso, nesta linha de pensamento, o poder é concebido como elemento
entremeado as relacBes e praticas socioculturais e, assim sendo, ganha relevancia nas
nogcOes de identidade fomentadas tanto por Dubar (1993) como por debatedores
contemporaneos do tema, a exemplo de Castells (2000), Woordward (2000) e Hall
(2006), bem assim Scott (1993) a respeito das identidades de género. Na acepcao dos
autores, as identidades individuais e coletivas sdo produzidas por sistemas de
representacdo que doam sentidos a praticas, simbolos e “posigdes-de-sujeito” em seu
interior. Neste sentido, no cenario das sociedades globalizadas™, torna-se possivel forjar
diferentes significados e multiplas identidades e, assim, nestes sistemas sociais: “A
cultura molda a identidade ao dar sentido a experiéncia e ao tornar possivel optar, entre
as varias identidades possiveis, por um modo especifico de subjetividade.”

(WOODWARD, 2000, p. 9).

Nessa perspectiva, as identidades sociais estdo revestidas de aspectos como
fluidez e dinamicidade, sendo o poder um substrato que permeia as relagdes identitarias
de forma a promover processos de conflito ou de ressignificacdo de pensamentos e
praticas. Neste sentido, a presente pesquisa englobou o objetivo de perceber como o
poder atribuido e exercido pela figura feminina na “posicao-pratica” de Yalorixa se
reflete nas concepcOes de si e nas maneiras de atuar dentro de seus campos de
existéncia. Considerando que a esta cabe a gestdo de um sistema social e simbolico
(DUBAR, 1993, WOODWARD, 2000 & GEERTZ, 2011), pudemos nos debrucar sobre
a analise das repercussdes desse empoderamento na vida concreta da mée-de-santo em

seus espacos e relagdes sociais.

Outrossim, como sistema social/simbdlico, o candomblé pode ser caracterizado
por trés elementos essenciais: 0s Deuses/orixas, 0s mitos e a possessdo (SANTOS,
2008, p.3). Neste sentido, Santos (2008, p. 3), Augras (1983, p. 68) e Joaquim (2001, p.
96) sdo pesquisadores que nos fornecem dados sobre os significados destes
componentes para 0S processos identitarios que se ddo dentro desse sistema. Santos
pontua gque 0s orixas personificam aspectos da natureza, a0 mesmo tempo em que se
associam a atividades humanas e anunciam feitos, dominios, atributos e personalidades.
Com isso, constituem modelos de identificagdo para os fiéis, bem como referenciais

bésicos para a organizacao das relagdes sociais.

% Em Woodward (2000) “Sociedade Globalizada”, em Hall (2006) “P6s-modernidade”, em Castells
(2000) “Sociedade em rede”.
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Os mitos enquanto relatos sagrados desempenham papel significativo na vida
dos adeptos, pois conferem sentido e valor a existéncia, fornecendo explicacdes sobre o
aié (terra ou mundo dos homens). Nesse contexto, a possessdo ritual tem o papel
fundamental de promover a “tomada do homem pelos deuses” (SANTOS, 2008, p.3),
constituindo-se como fendmeno que possibilita a mediacdo entre o aié (plano terreno) e

o orun (plano ancestral dos orixas).

Neste aspecto, Augras (1983, p.68) complementa que, para o candomblé, o
universo € a0 mesmo tempo sagrado e profano, orun e aié se comunicam aproximando
0 mundo dos deuses e dos homens, tornando-os semelhantes em seus conflitos, paixdes,
seduc0es, acordos e desacordos. A energia que move essa interacdo é o Axé, forca vital
sagrada que flui entre todos os seres e 0s componentes da natureza, sendo que, através
dos ritos esta energia é adquirida, mantida, transferida e aumentada: “Recebe-se 0 Axé
das maos e do halito dos mais antigos (...), numa relacdo interpessoal dindmica e viva.
Recebe-se através do corpo e em todos os niveis da personalidade, atingindo os planos
mais profundos pelo sangue, os frutos, as ervas, as oferendas rituais” (AUGRAS, 1983,

p. 68).

Joaquim (2001, p. 96) acrescenta que dentro do terreiro a experiéncia religiosa
se constréi dentro de um tempo simbdlico, que reatualiza cotidianamente uma vivéncia
mitica. Nesta, o ponto de unido entre o ser humano e o divino é o orix4 e o encontro
resultante desta elaboracdo simbdlica requer o seguimento de regras, normas, valores,
comportamento e linguagens que compdem os rituais e sdo transmitidos aos membros
ao longo da existéncia, ndo apenas por meio de informacdes, mas através da propria
vivéncia. Sintetizando, essas representacfes tipicas e universais presentes na religido
traduzem todas as acGes do homem, podendo, portanto, constituir-se em motivacoes
para 0s mesmos, impregnando suas acles cotidianas. Ainda, essa ideologia religiosa
torna consciente a dependéncia do homem ao transcendental, o que leva as pessoas a
necessitarem dos orixas para preservarem a sua identidade, suas personalidades e o

sentido da vida.

Por esse prisma, Bastide (2001, p. 224:225) analisa que a familia-de-santo por si
sO reproduz o grupo social das divindades, sendo que, na primeira, o papel do lider

inclui a manutencdo da integracé@o grupal por meio de sua autoridade.
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O préprio candomblé como grupo humano é uma imagem da sociedade
divina. As relagdes que nele se tecem entre 0s membros refletem as relacées
existentes entre os orixas. (...) Os babalorixas e as ialorixas necessitam de
toda a autoridade para manter a coesdo do grupo, a harmonia entre 0s
diversos membros da confraria. (BASTIDE, idem, p. 224:225)

Ademais, podemos tomar essas concepgdes e as de pesquisadores como Rosario
(2008, p. 03) de que os simbolismos presentes na religiosidade afro-brasileira, bem
como a forma como nela se expressam elementos como natureza, sexualidade, poder,
feminilidade etc., afetam de maneira significativa os modos de existéncia e de expressdo
do individuo na cultura. Dessa maneira, através do campo mitico-simbdlico — elementar
nestas religides — € possivel obter ndo somente a compreensdo sobre o funcionamento
do grupo religioso, mas também a compreensdo da dinamica entre os modelos
referenciais do feminino/masculino propagados na religido e a existéncia concreta de

seus adeptos nos diversos contextos culturais.

Assim, analisar os constructos subjetivos que permeiam a experiéncia objetiva
da lideranca feminina implica nos debrucarmos sobre elementos essenciais que
perpassam esse ‘“posicionamento-pratica”, quais sejam: as relacdes de poder inerentes
ao cargo religioso e o sistema simbolico que doa significados ao mesmo, bem como
define as préticas que Ihe sdo elementares. Nesse sentido, a pesquisa tentou elucidar que
construcdes identitarias sdo fomentadas dentro do quadro social delineado, suscitando o
entendimento de como a lider concebe, incorpora, reproduz, ressignifica ou transforma
signos e praticas no &mbito da religido e das esferas sociais imbricadas a esta (familia,

unido marital, comunidade).

Estrutura da Dissertacao

Para explanar os resultados deste trabalho, a dissertagcdo foi dividia em trés
capitulos de forma a contemplar: 1) a histéria pessoal da Yalorixa pesquisada
(trajetorias objetiva e subjetiva), o que por sua vez incluiu a histéria da fundacdo da
casa-de-culto “Ilé Axé Oloia Tassita00”, bem como a descri¢cdo dos signos, das préaticas
e das relagdes constituidas neste espaco institucional/simbolico; 2) a historia social da
insercdo, participacdo e lideranga da mulher na religido do candomblé, assim como o

modo como é exercida no terreiro em estudo; 3) a analise do funcionamento
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organizacional do terreiro, suas peculiaridades, suas relacfes, as concepg¢des construidas

pelos membros em torno da lider e as influéncias que ela exerce sobre os filhos.

Adentrando o primeiro capitulo, “Vida e religido: a historia da méae-de-santo e
sua casa-de-culto”, debru¢ando-nos especificamente sobre a historia de vida da Yalorixa
e da fundacdo do terreiro “Il¢ Axé Oloia Tassitad”, tendo como objetivo dar
conhecimento do universo de pesquisa estudado. Tendo em vista que estamos focando o
exercicio da lideranca na religido, cabe-nos a contextualizacdo histérica da insercao e
mobilidade doutrinaria da pesquisada, bem como do cendrio social que a circunscreve.
Assim, o capitulo foi construido partindo da operacionalizacdo do levantamento das
trajetorias objetiva e subjetiva da Mée-de-santo Tassitad0 rumo a posicao objetiva que
hoje ocupa (DUBAR, 1998, p. 17).

Neste sentido, o arsenal metodoldgico utilizado (entrevistas biograficas e
entrevistas etnograficas'®) objetivou fomentar as narrativas biograficas da Yalorixa, nos
fornecendo o conhecimento sobre sua historia de vida e de inser¢do religiosa, bem
assim, sobre as defini¢des de si mesma no percurso existencial. Em paralelo, vemos que
a historia da construcdo de sua casa-de-culto acompanha a sua trajetoria, da mesma
forma, interferindo em suas formas de ser e de agir na religido, na familia no contexto
socioomunitario. Isso inclui descrever as praticas ndao somente do terreiro, mas da
Associagdo Comunitaria “Luz do Oriente”, formada a partir deste e realizadora de agdes
que extrapolam o ambito do centro religioso e penetram na comunidade e sociedade

aracajuana como um todo.

O segundo capitulo, intitulado “Lideranca Feminina e Processos ldentitarios”,
trata da historicizacdo da formacdo do candomblé no Brasil, dando énfase a fatores
objetivos e subjetivos que favoreceram a participacdo da mulher na religido e a
ocupacdo de espacos de poder no corpo da mesma. Dessa forma, o capitulo nos fornece
0 conhecimento sobre os fatores socioculturais, econémicos, politicos e simbdlicos que
perpassam o fato de a mulher ter adentrado de forma macica nesse espaco religioso,
bem como ter ocupado posi¢cdes de poder institucional enquanto lider. Para isso,
recorremos a obras como as de Carneiro (1948), Landes (1967), Birman (1995),
Woortmann (1987), Bernardo (2005), Prandi (2001), Joaquim (2001), Lima (2003) e
Dantas (1988), que se dedicaram ao desenvolvimento de densas etnografias dos

candomblés ou ao estudo de tematicas especificas que destacam a predominancia da

16 Explanados no item seguinte (Metodologia e Fontes).
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participacdo e lideranca feminina nos terreiros de estados e cidades brasileiras (dentre

eles Bahia, Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Sergipe).

Como vemos, tal retrospectiva historica em torno dos fatores engendrados na
inser¢do da mulher na religido nos fornece o entendimento de questfes essenciais que
permeiam a construcdo do universo estudado, oferecendo a visualizacdo de elementos
socioculturais, econdmicos, simbolicos, normativos e valorativos, embutidos na

experiéncia subjetiva elucidada, bem assim nos processos identitarios nela fomentados.

O capitulo 3, “Lideranga Socio-religiosa e desdobramentos identitarios”, foi
reservado a discussdo sobre os aspectos identitarios presentes na casa-de-culto enquanto
instituicdo, o que envolveu a anélise das peculiaridades de seu funcionamento e das
relagbes nela estabelecidas; assim, fomentamos a expressdao de concepgdes que O
Babaquequeré e alguns filhos-de-santo apresentam acerca da méae, na perspectiva de
gerar discussdo também em torno das “Identidades relacionais” descritas por Dubar
(1993, p. 110). Com isso, procedemos a transcricdo de dados de entrevistas e de
observagdes que responderam a questionamentos essenciais do estudo, como a maneira

como a Yalorixa é percebida e como exerce influéncia sobre os demais.
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METODOLOGIA E FONTES

A pesquisa foi conduzida na perspectiva do estudo de caso, considerando a
pertinéncia da analise aprofundada dos processos identitarios — com seus elementos
socioculturais e simbdlicos - envolvidos no sistema de crengas pesquisado. Como
aponta Yin (2003, p. 24), o estudo de caso compreende uma investigacdo empirica de
profundo alcance, que permite o entendimento de fendmenos sociais complexos, em
suas caracteristicas significativas. Sua aplicacdo se faz pertinente em estudos que
envolvem desde os ciclos individuais de vida até processos institucionais ou

organizacionais.

Neste sentido, analisamos no estudo em foco tanto as “narrativas de si” da
sacerdotisa, em nivel individual, quanto as concepg¢des presentes na rede de relacdes
institucionais, especialmente as percepgdes que se estabelecem em relacéo a lider, bem
como as repercussdes que o vinculo com esta promove na vida dos membros (filhos-de-

santo), que a tem como referéncia de vises e de conduta.*’

Ademais, dentre os fatores que justificam esse tipo de estudo estd o carater de
peculiaridade presente no campo empirico eleito pelo pesquisador. Nesse caso,
encontramos especificidades que dotam o campo de uma condic¢éo singular, bem como
o faz compativel com o modelo de anélise adotado, quais sejam: a) a longa trajetoria de
imersdo da Yalorixa na religido, que permitiu 0 acesso a uma gama de experiéncias da
pesquisada dentro da instituicdo estudada; b) a histéria de vida da pesquisada,
caracterizada pelo rompimento com padrfes de valores e condutas em face da
predestinacdo religiosa, implicando um percurso de vida marcado por modificacdes,
readaptacOes e ressignificacbes de concepcdes e atitudes em seus variados espacos
sociais (como veremos mais adiante); c) a reunido dos variados quadros de socializagdo
da pesquisada (familia-de-santo, familia bioldgica, diade conjugal e ambiente de
trabalho comunitario) no mesmo espago fisico/social estudado, viabilizando a anélise
sobre todas as “posigdes-praticas” que assume (mae-de-santo, mae de familia, cbnjuge e
agente comunitaria); d) a presenca macica de mulheres/filhas-de-santo no terreiro, que

representam uma parcela quase total dos membros iniciados na casa-de-culto. Esta

1 E nesta perspectiva que se desenvolve a pesquisa de Beatriz Dantas (1988, p.59), como é possivel
vermos no capitulo desta obra intitulado “o Nag6 fala de si”.
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condicdo nos permitiu perceber as implicacbes da relacdo maée/filha-de-santo nas

construces identitarias atreladas ao género feminino.

Para atingir os objetivos da pesquisa, foram utilizados os procedimentos
metodologicos das Entrevistas Biograficas, Entrevistas Etnograficas e Observacdo —
Direta e Participante (Ver Roteiros de Entrevistas no Anexo ). Neste sentido, vale citar
que os preceitos contidos na nocao de trajeto/posicdes objetivas de Dubar (1998, p. 13)
requerem a utilizacdo de método que contemple o necessario levantamento de narrativas
de vida e definicdes de si, 0 que € viabilizado essencialmente pela entrevista biografica.
Esse instrumento nos permitiu percorrer a sucessdo de eventos historicos referentes a
um trajeto pessoal e a mobilidade presente na sequéncia linear deste percurso; com esta
perspectiva, este tipo de entrevista visa levantar fatos e significados numa narrativa da
existéncia referente a um ou mais quadros sociais do (s) pesquisado (s). (DUBAR, 1998
& BOURDIEU, 1997).

Com isso, a utilizagcdo deste procedimento fez-se fundamental como ponto de
partida para a compreensdo da sequéncia de fatos que compdem a histéria da imersdo e
mobilidade objetiva da Yalorixa em seu percurso religioso, bem como do conjunto de
experiéncias pessoais presentes no contexto histdrico-social desse trajeto. Entdo, para a
analise dos processos identitarios fomentados pela posicdo objetiva estudada, tornou-se
imprescindivel o olhar sobre a construcdo de percepcdes e praticas dadas no tempo e no
espaco simbdlico elucidado. Aplicada especialmente a Yalorixa, a entrevista biogréafica
nos ofereceu o acesso a sua historia de vida, ou seja, aos eventos presentes na linha
biografica que compreende seu nascimento e primeiras experiéncias sociais, passando
pela temprana imersdo no campo religioso em estudo e enveredando no exercicio da
posicdo sacerdotal atual. Por conseguinte, foi possivel fazer emergir dados referentes as
percepcdes, significados e motivacdes atreladas as praticas sociais presentes no
continuum de existéncia relatado, ao modo como a pesquisada se narra e se define na
lideranca institucional, assim como também a forma como corresponde as expectativas

que lhes séo conferidas neste posto.

Por seu turno, a entrevista etnografica permite o alcance longitudinal dos dados,
por possibilitar — através da interagdo social com o entrevistado - o0 acesso aprofundado
a aspectos da realidade subjetiva da populacdo estudada, seus afetos, ideias, crencas,
sentimentos, razdes conscientes e inconscientes de determinadas atitudes e

comportamentos. Nessa perspectiva, 0 método é especialmente adequado para analisar o
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sentido que os atores conferem as suas proprias praticas, experiéncias, sistemas de
normas e valores (QUIVY & CAMPENHOUT, 2008, p. 192:193). Nesse caso, partimos
de questdes norteadoras que contemplam as perguntas envolvidas no problema de
pesquisa e incitam o fornecimento de respostas aprofundadas, bem como permitem o

registro das questdes subjetivas que as perpassam. (Ver roteiro de entrevista no anexo 1)

O carater etnografico estd presente tanto nas entrevistas direcionadas a Yalorixa
como aos membros do terreiro - o Babalorixd/Babaquequeré (e par marital) e os filhos-
de-santo — cinco mulheres e um homem (alguns, membros da familia bioldgica). Estas
consistiram em acessar 0 que DUBAR (1993, p. 110) chama de “Identidade relacional”
ou “Identidade para o outro”, aquela reconhecida pelo autor como identidade fomentada
dentro do sistema comunicacional da instituicdo, referindo-se ao modo como seus
integrantes percebem, reconhecem, legitimam e se afetam na relagdo com o “outro
pesquisado”, a Yalorixa. Nesse caso, fez-se pertinente analisar de que maneira a mae-
de-santo é concebida pelo grupo (familia-de-santo/familia bioldgica ou de convivéncia)
no desempenho de suas funcdes institucionais e relacdes estabelecidas; que significados,
percepcOes e afetos estdo presentes nestas relacbes, bem como que identidades sdo
fomentadas na convivéncia dos seguidores com a lider religiosa, ja que a tém como

referéncia de concepcdes e préticas.

Em miudos, foram entrevistados os membros que possuem cargos na casa €
estdo em pleno exercicio de suas fun¢des. O Babaquequeré, por dividir com a Yalorixa
além das funcgdes principais da instituicdo os papéis sociais (de género) desempenhados
na vida conjugal; as filhas-de-santo com cargo, por comporem um conjunto de mulheres
com extenso tempo de convivéncia com a lider, ocupando postos de confianca da
mesma e consequentemente das divindades da casa, sdo elas: a Yaquequeré (e filha
bioldgica), a Ya Gibond, a Yabassé, Ya Efun (e sobrinha bioldgica) e a mais velha das
Ebomis (e irmé bioldgica). Por fim, também foi entrevistado o Axogum da casa — unico
homem com cargo em atuagdo no momento da pesquisa — visando perceber a concepcao
do homem inserido na rede de relagbes eminentemente feminina, bem como analisar
que tipo de referéncias de pensamento e conduta este membro recebe da lideranca

feminina.

Ademais, as observagdes participantes foram utilizadas por que complementam
de maneira fundamental as entrevistas na pesquisa social, visto que o método privilegia

a presenca do observador na situacdo social, na qual ele se insere no cenério cotidiano
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de seus observados, colocando-se numa relagdo préxima com o (s) mesmo (s). Desse
modo, o investigador estuda o grupo social durante longo periodo de tempo,
participando da vida coletiva de maneira a registrar seus modos de vida, légicas sociais
e culturais (CICOUREL, 1980, p.89-90). Esse procedimento foi utilizado durante as
entrevistas, as conversas informais e em alguns ritos praticados na casa. Nas primeiras,
foi possivel fazer o registro de emocGes e sentimentos ligados as experiéncias relatadas,
ja que estas desencadearam naturalmente reagdes fisicas (ou fisiol6gicas) como risos,
suspiros, choros, afirmativas / negativas com a cabeca, mudancas de foco no olhar etc, o
que também ¢é valido para as conversas informais. No que se refere aos ritos, alguns
permitiram a participacéo efetiva da pesquisadora, ja que fui envolvida naturalmente ou
inserida pelo grupo em préticas rituais como a roda de ora¢des das novenas de Santa
Barbara e Sdo José (descritas mais adiante), nos cantos, palmas e Béncgdos ocorridas
durante as rodas de orixa e caboclo, bem como em refeicdes realizadas antes e/ou apds

as cerimonias.

J& com referéncia as ObservacGes Diretas (QUIVY & CAMPENHOUT, 2008, p.
196), estas foram imprescindivel para o registro das praticas e formas de relacbes
presentes no cotidiano do terreiro, no contexto de seus ritos, festas e ceriménias, como
recurso consistente em “captar comportamentos no instante em que se produzem a si
mesmos”. Neste sentido, este procedimento foi utilizado no periodo entre marco de
2011 a junho de 2012, totalizando 01 ano e 03 meses. Neste tempo, foram observadas
praticas do cotidiano da casa, com a presenca assidua da pesquisadora no dia-a-dia do
espaco domeéstico e de culto, em uma média de um a dois dias na semana; e foram
acompanhados os festejos da programacdo anual do terreiro e da Associacdo
Comunitaria a ele ligado, quais sejam: os cortejos folcldricos de lansd e lemanja, as
rodas de orixas e de caboclos, o caruru de Sdo Cosme e Damido, a fogueira de Xang6, o

Ipeté de Oxum e os Boris.

Em concomitante, eram realizadas semanalmente as entrevistas com a Yalorixa e
os filhos-de-santo selecionados, bem como promovidas conversas informais com
membros da casa, da familia biologica e da comunidade, de modo que foi possivel
estabelecer uma relacdo de confianca, cordialidade e, por vezes, de amizade com estas
pessoas, jA que eu acabava fazendo parte de um mesmo contexto de préaticas e
significados, no qual os membros da familia-de-santo me incluiam em suas préticas

(rezas, passes, cantos e a apreciacdo de comidas dos santos).
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Outrossim, serviram de fontes secundarias para respaldar o estudo: informativos
virtuais como a “Infonet” ¢ o “Correio de Sergipe”, jornais impressos deste ultimo meio
de comunica¢do, o catdlogo “Ododuwa” da Secretaria de Estado da Inclusdo,
Assisténcia e Desenvolvimento Social (SEIDES), documentos oficiais da Associagdo
Comunitaria “Luz do Oriente” (descrita posteriormente), o documentario “Orixas” da
Aperipé TV de Aracaju/SE, fotografias e videos obtidos dos arquivos da instituicdo e os
produzidos durante a pesquisa (Ver documentos nos anexos Ill, IV, V e VI). Tais fontes
constituiram a ilustracdo viva de aspectos da historia e da atuacdo da pesquisada, nos
auxiliando a compreender a sua trajetoria existencial, suas acoes e realizagdes no ambito

religioso e sociocomunitério.

O procedimento utilizado para a analise dos dados levantados estd em
conformidade com o ponto de vista de Dubar (1998, p. 13), que toma a nocao de
identidade dando igual relevancia as posicGes objetivas e as categorias de linguagem

utilizadas pelos individuos em situacéo de entrevista. Segundo ele:

Para o sociélogo, tomar a sério falas sobre si mesmo vindo de um sujeito
incitado “a se narrar” e entrando num didlogo particular, verdadeiro
“exercicio espiritual” (Bourdieu, 1993), com um pesquisador capacitado a
escutar, talvez constitua uma condicdo sine qua non para um uso sociol6gico
da nogdo de identidade.

Isso se justifica pelo fato de os discursos biograficos recorrerem necessariamente
a categorias linguisticas socialmente construidas, firmando uma relacdo essencial, mas
fluida e dindmica, entre o individuo e seus quadros de socializacdo. Nessa perspectiva, é
mister considerar as “narrativas de si” como expressdes pessoais do “mundo vivido”,
“espacos de referéncia” e “temporalidades subjetivas” (DUBAR, idem, p. 22) que
transitam no espago-tempo configurando continuamente condi¢Ges objetivas e

subjetivas.

Com esta acepcao, € possivel nos aproximar de Geertz (2011, p. 4) na visdo de
que a cultura é um sistema simbolico, um conjunto de crencgas e juizos elaborados pelo
individuo na propria vivéncia de seu tempo; em seus termos, “o homem ¢ um animal
amarrado as teias de significado que ele mesmo teceu”. Assim sendo, ao interpretar
culturas devemos nos questionar de que forma “entendemos o entendimento”, ou seja,
analisar o homem requer aborda-lo por meio de uma ciéncia interpretativa, € nédo

experimental, em busca de contemplar significados construidos no seio das praticas e
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relagdes sociais. Assim, 0 autor arremata noutra obra: “a analise desenvolve-se gracas a
oscilacdo entre um exame detalhado de pontos de vista individuais e uma exposi¢do
global da atitude que permeia estes pontos de vista” (GEERTZ, 2009, p. 21).

Tomando essa concepcdo do individuo na cultura e as respectivas possibilidades
analiticas sobre este, compreendemos a compatibilidade dos procedimentos
metodoldgicos da entrevista e da observacao, como ferramentas para o entendimento do
I6cus cultural em apreco, através da expressdo dos significados nele presentes e
fomentados continuamente em formas de pensamento e acdo. Com isso, corroborando
com a visdo de que “o estudo interpretativo da cultura representa um esforco para
aceitar a diversidade entre varias maneiras que seres humanos tém de construir suas
vidas no processo de vivé-las” (GEERTZ, 2009, p. 21).

Em sintese, tais procedimentos foram concernentes com 0s objetivos desta
pesquisa, tendo em vista o escopo central da analise de processos identitarios
individuais que envolvem significados, crencas, valores, experiéncias, percepgoes e
préticas sociais. Por esses meios, empreendemos o estudo de uma posi¢éo institucional
objetiva desempenhada dentro de um sistema relacional de crencas compartilhadas,
analisando tanto uma trajetoria individual (a da Yalorixa) como a rede de relacGes na
qual estd imersa, contemplando os significados doados a sua figura e, com isso, a forma
como é percebida e como afeta seus seguidores, bem assim 0 modo como tais relacdes

retroagem sobre as construc@es identitarias de si mesmas.
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CAPITULO I: “Vida e Religido: a histéria da mie-de-santo e sua casa-de-culto”

Este capitulo inicial foi discorrido no sentido de expor a historia de vida da
Yalorixd, pesquisada a partir de suas “narrativas de si” (DUBAR, 1998, p.14) e da
fundagéo de sua casa-de-culto, o “Ilé Axé Oloia Tassita0o”. Com isso, abordamos aqui
0 modo como a mae-de-santo percebe e relata 0 seu curso de vida e as experiéncias e
relacBes sociais que dele fazem parte. Além disso, a fundacgéo de seu centro religioso foi
fato essencialmente intrincado ao decurso biografico na medida em que foi idealizado a
partir de sua iniciacdo doutrinéria (ainda na infancia) e, assim sendo, constituiu espaco
social em que se deram e ainda se ddo a maior parte de suas praticas sociais, abarcando

a vida familiar, religiosa e comunitaria.

Para a obtencdo desses dados foram realizadas entrevistas biogréaficas com a
Yalorixa, entrevistas complementares com sua genitora e observacBes diretas e
participativas no campo de pesquisa (casa da familia biologica e de santo, casa da
genitora e espaco comunitario), o que envolve a verificacdo do espaco fisico da casa,
sua organizacdo e seus elementos, itens e objetos representativos da historia elucidada
(como quadros de fotografias, itens decorativos, imagens religiosas, cartazes,
documentos etc.). Bem assim, lancamos mao da coleta informal de relatos e opinides
dos pesquisados, componentes das familias'® e da comunidade, na medida em que o viés
da pesquisa permite a interagdo social com os mesmos ao longo do estudo. Dessa forma,
possibilitamos a construcdo de um discurso biografico, bem como da narrativa sobre a

origem da casa-de-culto, seu funcionamento e representacdes sdcio-comunitarias.

A Sra. Rita de Céassia Silva Leite (nome de registro natal da Yalorixa) nasceu na
cidade de Aracaju (SE) em 7 de outubro de 1957. Seu bisavé chegou ao Brasil
acorrentado em navios negreiros ainda durante o sistema escravocrata, desembocando
na Praia de Amaralina da cidade Salvador (BA), onde foi inserido na lavoura do corte
de cana. Em meio ao cenério de desagregacdo decorrente da economia escravista, a
familia foi fragmentada e seus membros distribuidos pelo estado e territério nacional,

contexto em que o bisavd veio para a cidade de Araua (SE), onde vivenciou ja a fase do

18 Familia bioldgica e famflia-de-santo.
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trabalho assalariado e foi empregado na antiga “Fazenda do Alambique”, fabricante de
bebidas alcodlicas. Mais tarde, ele uniu-se maritalmente a uma nativa indigena da
regido, nascendo dessa relacdo a avé materna de Rita e por conseguinte sua genitora,

Sra. Eulalia Maria da Silva, que foi criada em propriedade da familia materna.

Ja o genitor de D. Rita, Sr. Manoel Inocéncio dos Santos, nasceu na regido do
reconcavo baiano de Cachoeira e S&o Félix (BA). Todavia, migrou para 0 municipio
sergipano de Araud, onde estabeleceu convivéncia com a Sra. Euldlia. Durante a unido
marital, o casal teve seis filhos, dos quais Rita é a ultima. Segundo ela, o
relacionamento dos pais ndo teve prosseguimento em razdo dos conflitos conjugais
presentes na convivéncia do casal. Pela histdria oral transmitida atraves dos familiares,
D. Rita teve conhecimento de que os desentendimentos dos genitores eram causados
principalmente pelo uso abusivo de alcool por parte do pai, que tinha como reacao
agredir fisicamente a esposa quando a mesma se queixava de seu comportamento. Dado
que este senhor causava prejuizos fisicos para a moradia e provocava desestabiliza¢do
financeira para a familia, a mée frequentemente o contestava, gerando desavencas e

situacOes de violéncia fisica do companheiro contra ela.

Sobre isso, D. Rita explica que a problematica se iniciou depois que o pai foi
testemunha de uma situacdo delitiva e ficou ameacado de morte caso revelasse o fato. O
principal ameagador tratava-se de uma mulher que “fazia macumba” e que, diante do
fato de seu pai ndo demonstrar medo em relacdo as possiveis retaliacdes, a mulher agiu
no intuito de prejudica-lo, “fazendo trabalho” para que ele ficasse acompanhado de um
espirito obsessor assassino. Inicialmente, o pai comegou a apresentar constantes dores
de barriga e recorreu a um curandeiro para que realizasse procedimentos de cura
espiritual. Feito isso, o genitor apresentou melhoras, mas o curandeiro havia
recomendado a passagem por uma segunda etapa de sessdo curativa, a qual o genitor
ndo cumpriu, permanecendo com desequilibrios emocionais/espirituais que implicavam

no abuso de alcool e consequente agressividade contra a esposa.

Frente a realidade apresentada, a mée de D. Rita deixou os cinco primeiros filhos
sob os cuidados de tias maternas e migrou, escondida do entdo companheiro, para a
cidade de Aracaju, estando gravida da cacula Rita. Dessa forma, aqui nasceu e se
desenvolveu D. Rita, ndo chegando a conviver com o genitor, ja falecido. Na cidade,
sua mae criou sozinha ela e outros quatro filhos, frutos de relagdes passageiras vividas

nesse contexto. Diante da necessidade de prover materialmente a prole, D. Eulalia
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inseriu-se no mercado informal da cidade trabalhando como lavadeira, doceira,
costureira, etc. até conquistar — apds cursos e processos seletivos da época - o posto de

atendente em enfermagem, que viria a exercer em hospitais da cidade.

D. Rita ressalta que sua avo materna era praticante da religido catolica e sua mée
findou por crescer imersa ao sistema de valores e praticas dessa religido. Entretanto,
alguns familiares paternos mantinham préaticas de candomblé de forma disfarcada ou
sigilosa, a exemplo de fazer caruru para os santos Cosme e Damido. Do mesmo modo,
ela acredita que dentre os familiares da linha materna que ficaram “espalhados” pela
Bahia, havia adeptos e praticantes do candomblé®. Nesse cenério, desde pequena, Rita
foi inserida na religido catolica, foi batizada e crismada, tornando-se “devota de Nossa
Senhora”. Contudo, por volta dos seis anos de idade, comecgou a apresentar problemas
de satde que hoje ela analisa como o0s sinais da predestinacdo religiosa em relacdo ao

candomblé. Ela narra:

Eu sou batizada na Igreja Catélica, mas o destino me levou pro caminho do
candomblé, (...) existia uma anormalidade em mim, eu tinha aqueles
passamentos que desacordava, caia, ficava roxinha e desmaiava (...) eram,
assim, dois fendmenos: essas auséncias e a temperatura do corpo alta. (D.
Rita, 2011).

Assim, esses sdo os indicativos que D. Rita aponta como 0s primeiros sinais do
chamado religioso. Ela conta que, diante do quadro apresentado, sua genitora tentou
sanar a problematica por meio do tratamento a salde, porém os sintomas persistiam, o
que fez com que a vizinhancga alertasse sua mée sobre a possibilidade de se tratar de
problemas espirituais. Tal explicacdo ndo foi bem aceita, mas passado algum tempo sem
resolucdo do problema, a mée acatou a instrucdo de levar a filha até uma mée-de-santo,
que sinalizou a predestinacdo da menina e recomendou a sua iniciacdo no candomblg,

, . 2
através da “feitura do santo®”.

Com isso, Rita foi iniciada no candomblé em 1965 (aos oito anos de idade),

como filha de lansd*, pela Yalorixa Mae “Massu”, lider de terreiro baiano de nagdo

1 Dentre os quais cita a mée-de-santo “Menininha” do terreiro do Gantois, conhecida nacionalmente.

2 A feitura do santo é o ritual de iniciacdo no candomblé, que consiste na passagem por ritos privados e inclui
praticas como raspar o cabelo e sacralizar o orixa do novo adepto.

2! Jans4 aparece na mitologia afro-brasileira como a Deusa /orix4 do fogo e dos ventos. “Sua marca identificadora de
mulher vibrante é significativo de projecdo social (...) Essa santa guerreira de devogdo tdo evidente, principalmente
das mulheres e homossexuais, pode também situar a liberacdo de atitudes geralmente reprimidas por padrdes
culturais.” (LODY, 2006, p. 119).
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“Jeje”, que se encontrava periodicamente na cidade. Mais tarde (entre os anos de 1968 e
1969), Rita comegou a dar consultas espirituais em espaco preparado dentro da propria
residéncia familiar, em que recebia a possessdo de um “caboclo®®” de nome “Arriéiro” e
fornecia orientacdes e tratamento a seus clientes. No ano de 1975, fundou a Casa-de-

culto “Ilé Ax¢é Oloia Tassita00”, em funcionamento até os dias de hoje.

Neste trajeto, D. Rita ressalta que esta escolha religiosa lhe exigiu o
enfrentamento de tabus e preconceitos presentes na sociedade aracajuana da época
(décadas de 60-70). Sendo a genitora negra, mae solteira, catolica e migrante sofria
muita discriminacdo na cidade, o que ela presenciava constantemente; da mesma forma,
vivenciava os conflitos entre a criacdo voltada para os ensinamentos da familia cristd e o
chamado religioso do candomblé. Assim, se por um lado sua mée acatou a orientacao
por inicia-la na religido afro-brasileira, por outro, Rita absorvia todo o sofrimento da
genitora perante a discriminacdo sofrida na cidade, o que acabou por fazé-la perseguir o
desejo de reverter o quadro social materno, seguindo o pardmetro de condutas
socialmente legitimadas a época, através do casamento oficial e da maternidade. Ela

relata:

Por uma questdo de honra, eu sempre procurei fazer tudo pra honrar o nome
de minha mée (...) por que ela foi muito discriminada em Aracaju, sofreu
muita discriminagdo por ser negra e por ser mde solteira (...) Entdo fiz
questdo de casar (...) e de ter filhos (...), mas ndo deu certo (...). (D. Rita,
2011).

Desta experiéncia, ela revela que o casamento foi permeado por infortinios
como conflitos na relacdo do casal, acometimento por problemas de salde, tentativas
fracassadas de engravidar, sofrendo trés abortos espontaneos e trés gestacbes de risco
das quais provieram seus trés filhos (dois homens e uma mulher); problemas que a
mesma analisa como dificuldades geradas em virtude do abandono temporario do
candomblé, ja que o esposo e sua familia eram catdlicos e ndo aceitavam a sua imersdo
naquela religido. Com algum tempo de casada, ela comegou a retomar as préaticas da

religido, inserindo-se em algumas casas-de-culto da cidade®®. Tal opcéo inicialmente foi

22 Caboclos s&o entidades que representam o boiadeiro e o indio brasileiro, também cultuados no terreiro pesquisado.

2 Frequentou casas como o terreiro “Filhos de Oba” na época dirigido por Mae Angelita, foi
acompanhada por Pai Milton de Agiré do terreiro de “Mae Nand”, hoje conhecido como “Abaga Sao
Jorge”, dirigido pela Ialorixa “Mae Marizete” e freqiientou o terreiro de Pai José de “Abacosso”, o “Ilé
Axé Oba Abaga Odé Bamiré”.
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aceita pelo esposo, porém voltou a gerar conflitos até que o0 mesmo submeteu a mulher a

escolher entre o0 casamento e a religido; assim ela conta:

Depois que casei, comecou 0s problemas (sic), tinha mal estar, saia do
mundo, apagava, as vezes ndo sabia se eu era eu, parecia outra pessoa (...) eu
sabia que a religido cobra muito e ndo tem preco. Quando ele viu que eu tinha
que fazer as obrigacdes, como ficar alguns dias sem relacdo sexual, ele nédo
quis aceitar, ai ele mandou escolher entre ele e a religido e eu escolhi a
religido. (D. Rita, 2011)

Além da discriminagdo em relacdo a vida religiosa, D. Rita também sofreu
impedimentos em relacdo a vida educacional e laboral, que lhe exigiram a tomada de
decisbes, a revés do entdo marido, no sentido de prosseguir os estudos e trabalhar.
Assim, enfrentou as proibicdes, deu continuidade aos estudos e investiu na formagéo em
saide, obtendo titulos de Técnica em enfermagem e Técnica em patologia clinica®”.

Sobre isso, ela analisa:

Eu arrumei problema com meu marido, ele ndo queria que eu trabalhasse,
achava que mulher ndo precisava trabalhar (...), mas eu tinha vontade de
trabalhar, eu me sentia muito presa, eu sempre achei que mulher tem que
trabalhar, a gente ndo deve viver sob custédia de homem (...) acho que
quando arrumei as sacolas para ir trabalhar contra a vontade dele, Deus tava
me preparando pra o meu amanha. (D. Rita, 2011)

Assim configurada, a experiéncia do matrimonio ndo prosseguiu, tendo a
escolha da religido exercido influéncia determinante para o rompimento da primeira
unido conjugal de D. Rita. Logo ap06s a separacdo de corpos, o conjuge faleceu (em
meados de 1987) vitima de acidente urbano (eletrocutamento), momento a partir do qual
ela passou a criar sozinha os trés filhos. Ap6s dez anos sem empreender novas relacées,
D. Rita conheceu o Sr. José dos Santos no ambito dos terreiros de Mae Angelita e de Pai
Milton de Agiré, frequentado por ambos na época. Apds o periodo de uma amizade
muito proxima, compreenderam que a relacdo de amizade tinha tomado carater amoroso
e decidiram se unir maritalmente. Assim, o casal assumiu a relagdo afetiva em 1997,
passando a convivéncia conjugal e reconfigurando a familia bioldgica, agora com a

presenca de um padrasto.

2 Atualmente ela esta aposentada por problemas de satide, mas exerce suas fungées dentro da Associagdo
Comunitaria “Luz do Oriente”, ligada ao terreiro.
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Na religido, a Sra. Rita adquiriu o titulo de Yalorixa — o “Deca” no ano de 1981,
a partir do qual passou a ocupar esse cargo dentro de sua casa-de-culto, o “I1€ Ax¢é Oloia
Tassitad0”, fundado na propria residéncia familiar. Posteriormente ao estabelecimento
da convivéncia conjugal, o Sr. José também adquiriu o titulo de Babalorixa, como “Pai
Minaj6”, filho de ogum, passando a assumir dentro da casa a mesma “posi¢cdo de
respeito”, nas palavras da Yalorixa. Nao obstante, ela ¢ reconhecida pelo companheiro,
familia, filhos-de-santo e comunidade como lider institucional e religiosa do terreiro.

Em middos, a casa-de-culto “Ilé Axé Oloia Tassitadd” se localiza na Rua
Marcelino Procopio, n® 306, Bairro Industrial, municipio de Aracaju (SE), e funciona
nas dependéncias da residéncia de D. Rita e sua familia, hoje composta por ela, o
companheiro (Sr. José), seus dois filhos mais novos (Um homem e uma mulher)®, duas
netas geradas pela filha, uma neta gerada pelo filho mais novo e outra pelo mais velho -
residente em Salvador (BA). A casa é prépria, adquirida por sua mae (Sra. Eulalia) na
mudanga para a capital e passada para ela no intuito de viabilizar a fundagéo do terreiro.
Com isso, D. Rita dividiu a propriedade de forma a alocar o terreiro no térreo e a
residéncia familiar no segundo piso da casa. Entretanto, observamos que alguns espagos
se confundem, servindo tanto para a realizacdo de fun¢des do terreiro como para as
atividades diarias da familia (ver mapas ilustrativos no anexo II).

Ao adentrarmos a estrutura fisica da propriedade, encontramos uma garagem no
centro e ao lado direito o compartimento definido como “Balé” ou “casa de Egﬁm”%,
onde ficam os assentamentos®’ de lansd e de Nand, que no terreiro sdo orixés ligados a
Egum. Do lado esquerdo esta o assentamento dos orixas IroKo ou Tempo, Obaluaié ou
Xapand, Xoroqué ou Exu - estes dois guardides da porteira do assentamento.
Adentrando a casa, temos duas salas, das quais a primeira é uma sala de estar - contendo
conjunto de sofas, estante, televisdo e itens decorativos - e a segunda comporta uma
mesa de seis assentos, onde D. Rita afirma que acontecem as reunifes com membros do
terreiro e da Associagdo Comunitaria “Luz do Oriente”, ligada ao mesmo
(posteriormente descrita). Ao lado esquerdo da garagem tem-se um escritério destinado

a gerir as atividades administrativas do funcionamento institucional, este contém

2 A filha biolégica e mae-pequena da casa-de-culto preferiu ndo dar permisséo para identifica-la no
trabalho com seu nome de registro, apenas com o respectivo cargo e nome de santo. Por isso, optamos por
unificar esse critério de identificagdo em relagdo aos outros filhos-de-santo entrevistados, identificando-os
da mesma forma — através de seus cargos e nomes de santo.

2 “Egtim” ¢ o orix4 que representa o espirito dos mortos, sendo cultuado em quartos reservados para esse
fim, os chamados “Balés”.

%" Local onde se retine o conjunto de objetos e emblemas que representam o orixa.
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computador, mesa e cadeiras. Logo ap0s, vemos um quarto onde atualmente repousa
sua filha mais nova, entretanto periodicamente funciona como “ronc6®”, local utilizado
atualmente para guardar assentamentos de santo, recolher pessoas para dar a
“obrigac¢do” e vestir o filho-de-santo para a cerimonia de apresentacdo. Em seguida,
temos a sala de consulta, em que se faz o jogo de buzios?® para clientes, fungdo
atualmente desempenhada pelo pai-de-santo “Minajo” (companheiro da Yalorixa). Mais
adiante, funciona a cozinha residencial da familia e em anexo a cozinha de santo,
destinada ao preparo das oferendas alimenticias do terreiro. Um roncé de Ekedes® e
Ogés se localiza ao lado da cozinha residencial assim como um banheiro do lado
oposto.

A cozinha residencial da acesso a area de servico, que serve de auxilio para a
preparacdo de alimentos e sacrificios de animais. Dela, chegamos ao “barracao”, area do
terreiro em que se realizam as festas, os ritos, as rodas de santo etc. Esse é 0 espaco
sagrado em que se ddo os cultos de possessédo, entoados por cantos e pelo som dos
atabaques31. Nessa area encontramos anexados: 1) o “quarto de exu”, em que ficam os
assentamentos de Exu®® e onde se faz a limpeza de corpo dos clientes; 2) 0 “Abd”,
grande recipiente para o preparo de banhos com qualidades de ervas, colocados em
efusdo para os “orikis” (rezas); 3) o “Pogco de Nand”, que contém agua minante,
possibilitando o culto a Nand (divindade da lama) e 4) um terceiro “ronco” utilizado
durante as ceriménias do barrac&o.

No espaco central do barracdo tem-se o “ntoto”, pequeno escoadouro localizado
no chdo através do qual se pede protecdo aos orixas ligados ao solo no inicio das rodas
de orixa e de caboclo. Em cima dele, vemos a “cumueira”, por meio da qual se pede
protecdo a “Oxala” (Orixa maior33). No canto direito do Barracdo se localiza o “trono”
da lansd da Yalorixa, ao qual somente ela (possuida pela divindade) tem acesso.

O “Ilé Axé Oloia Tassita00” ¢é configurado por sua sacerdotisa como de
tipo/nagao “jeje-mahim” que, na sua concepg¢do, mistura rituais Jeje e Kéto. Entretanto,

realizando-se eventualmente rodas de santo com toques nagb e rodas de caboclo. Assim,

% Palavra de origem Fon, que significa “camarinha”, a casa da divindade ou o quarto onde sio realizados
os rituais privados de iniciagdo. Vem do Hunxd, hun: a divindade, xd: a casa.

2 pProcesso de adivinhacdo de origem africana no qual o sacerdote, através de pequenas conchas (cauris
ou buzios), faz previs6es sobre o destino do consulente.

%0 Cargo do candomblé reservado as mulheres que ndo entram em transe (possessdo), cuja funcdo é auxiliar os
membros do terreiro quando estdo incorporados.

31 Instrumentos de percussido usados nas cerimdnias para acompanhar 0s cantos aos orixas.

%2 Regulador do cosmos, estabelecendo a ponte entre 0 mundo concreto e mundo sagrado; divindade que fecha e abre
as portas, Deus das encruzilhadas e da Fertilidade.

% Orixé primeiro, o mais alto na hierarquia dos santos.
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a casa cultua caboclos (entidades indigenas e boiadeiros) e orixas (entidades africanas),
destes dltimos, atualmente: Oxala (orixd maior), Oyé/lansa (ligada aos ventos e
tempestades), lemanja (ligada as aguas salgadas), Oxum (ligada as &guas doces), Obéa
(ligada ao fogo), Iroko/Tempo (ligado as arvores), Aginim/Oxumaré (ligado ao arco-
iris), Xapand / obaluaié (ligado as enfermidades), Nand (ligada a terra e a lama),
Badé/Xang6 (ligado ao fogo e as tempestades), Ogum (ligado ao ferro/metais), Exu
(ligado a terra e abertura dos caminhos), Ewa (ligada ao arco-iris, qualidade feminina de
oxumareé), Oxossi (ligado as matas e a cacga), logun Edé (ligado a caca e a pesca), Ossae
(ligado as folhas e ervas ), Ibejis e Erés (ligados as criancas). Esses sdo 0s santos dos
membros atuais, cultuados no terreiro continuamente.

Em termos de estrutura hierarquica, a casa é composta em ordem de autoridade
pela Yalorixd “Tassitadd” (mais conhecida como “Mae Tassi”), seguida do Babalorixa
“Minajo” (considerado pai-pequeno da casa) e da Yaquequeré (ou mde pequena)
“Yacessunfarenim”, que ¢ filha bioldgica de D. Rita.

Em seguida, temos o Pegigd, filho-de-santo responsavel pelo “Pegi”, altar em
que sdo colocados todos os objetos sagrados das divindades do candomblé da casa, e
pela organizacdo das festas do terreiro (este encontrava-se afastado de suas atividades
no periodo da pesquisa, devido a questdes pessoais ndo reveladas). Logo apds vem o
Axogum, que € sobrinho de “Mae Tassi” e tem como funcdo cantar e tocar atabaque,
auxiliar no sacrificio de animais e na realizacdo dos fundamentos. Por sua vez, os Ogas
sem cargo honorifico vém logo apds o Axogum na hierarquia institucional, dedicando-
se aos toques e cantos de santo. Depois deles vem a Iabasé “Oia Bessi”, cozinheira do
terreiro; em seguida, a 1a gibond “Obai Batecossi”, mae criadeira que auxilia a Yalorixa
na fase de recolhimento do filho e tem fungdes como ensinar as rezas do santo, fazer a
comida, arrumar a camarinha, fazer os fios de conta e os contreguns, zelar pelo iniciante
em sua cabeceira, preparar 0s banhos de erva e de asseio (incluindo o banho de clientes
em consulta). Prosseguindo, temos a Ia efum “Yatundelessi” (sobrinha de mae Tassi),
que pinta os Yabs (filhos iniciados) com giz e tintas de arepemba, depois vém as
“Ebomis”, filhas-de-santo com sete anos de iniciadas, as “Yads”, iniciantes antes dos
sete anos, as Ekedes, e os Abids, membros adeptos que ainda ndo foram iniciados.

Dentro dessa configuracdo, a casa-de-culto tem uma média de 32 (trinta e dois)
membros, sendo que, deste guantitativo, nem todos sdo praticantes eximios: quatorze
deles sdo, ao mesmo tempo, membros da familia-de-santo e da familia bioldgica, sendo

a filha da Yalorixa, que é méae-pequena da casa; quatro irmds, das quais duas sdo
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Ekedes, uma é Ebomi e outra Yad; oito sobrinhos, dentre eles a Y& Efum, o Axogum,
um Oga, e os demais Ebomis e Yads; um primo (Ogd) e uma neta de D. Rita com
apenas nove anos de idade (gerada pela filha), considerada a “Ekede da casa”. Neste
cenario, a Sra. Eulalia (genitora da Yalorixa) participa das atividades assistindo as
cerimdnias, durante as quais faz preces, canta e danca, porém sem inicia¢ao doutrinaria,
portanto sem vivenciar os ritos e a possessdo. Dessa forma, a familia-de-santo se
constitui como um grupo relativamente pequeno e basicamente familiar.

Segundo a mae-de-santo, os filhos e filhas-de-santo, assim como 0s oOrixas
femininos ¢ masculinos da casa, possuem o “mesmo valor”, diferenciando-se pelas
hierarquias referentes aos cargos. N&o obstante, a divisdo de funcdes segue
habitualmente algumas especificidades em relacdo ao género: cargos como os de labasé
(cozinheira da casa de santo) e o de Ekede de mulheres (filhas-de-santo) somente sédo
assumidos por mulheres, assim como as fung¢des de “colher ervas e preparar amassis
(banhos)” **. De outro lado, o cargo de Oga é assumido apenas pelos homens, assim
como a funcdo de oferecer algumas oferendas especificas, como, por exemplo, a Exu e a
um tipo especifico de Ogum.

Yalorixa e Babalorixa dividem suas funcdes no terreiro de forma que ambos
desempenham atividades somente autorizadas aos seus postos. No entanto, hd o
reconhecimento — através dos relatos fornecidos - de que a lideranca institucional
pertence a mée-de-santo, ficando o pai-de-santo com o posto de Babaqueréré (ou pai
pequeno) da casa. A sacerdotisa realiza os ritos de iniciacdo do membro e o conduz no
percurso doutrinario, dirigindo todas as atividades rituais do terreiro (boris, obrigacdes,
rodas de santo etc.), além de fazer anualmente a previsao para 0 Ano Novo por meio dos
blzios, atendendo a solicitacdo do Jornal Correio de Sergipe (Ver documento impresso
no anexo Il1). O Babalorixa, por sua vez, faz os jogos de buzios para clientes, compra,
organiza e limpa os animais e, as vezes, desempenha o sacrificio dos mesmos para as
obrigacOes. Assim, assessora a mae-de-santo nas suas fungdes, tanto dentro do “centro
religioso” (como assim chama seu terreiro Mae Tassi) como nas atividades da
Associagdo “Luz do Oriente”. Inobstante a isso, € possivel observar no cotidiano das
praticas do terreiro que as atribui¢fes tanto do casal como dos filhos da casa sdo

flexiveis, tendo em vista a necessidade de adaptar as agdes dos membros a sua

3 Palavra Fon literalmente traduzida por “4gua de folhas”.
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disponibilidade de tempo e habilidades especificas, para alguns ainda em
desenvolvimento.

Nesse cenério, as préaticas habituais da casa se dividem em atividades religiosas
(internas) e atividades comunitarias (extensivas) ligadas a Associag¢ao “Luz do Oriente”.
As primeiras se resumem as iniciaces doutrinarias, as obrigacdes, aos jogos de buzios
para clientes diversos, a realizagdo das cerimonias (festas, homenagens, rodas de orixa,
rodas de caboclo, novenas etc.) e refeigdes festivas para os santos (feijoada de Ogum,
caruru de Cosme e Damido, canjica de Oxossi, mariscada de lemanja etc.).

Ja a Associacdo Comunitaria “Luz do Oriente”, foi idealizada por Mae Tassi em
meados de 1990, quando o centro religioso j& existia e a mesma j& desenvolvia um
trabalho social de caridade e atendimento de salude a populacdo do bairro. Entdo,
recebeu orientacbes no sentido de oficializar a préatica através da instituicdo, ja que
assim conseguiria mais apoio governamental e privado. Assim feito, a familia-de-santo
realiza atividades como doacdo de cestas basicas e sopas, prestacdo de servico a saude
(escovacdo dentéria, palestras sobre prevencdo de DSTs/HIV, Dengue, Hanseniase etc.),
oferta de cursos profissionalizantes, dentre outros, contando periodicamente com
instituicbes governamentais parceiras como a Secretaria de Estado da Inclusdo e
Desenvolvimento Social (SEIDES) e a Secretaria Municipal da Satde (SMS), através
das Unidades Basicas de Saude (ver documentacdes expedidas aos parceiros no Anexo
IV). Na organizacdo, a lider é dirigente da Associacdo e desempenha quando necessario
funces referentes a sua formacéo profissional (técnica em Enfermagem).

Ainda, ligados a Associacdo, foram criados grupos e eventos que envolvem a
comunidade, considerados pela Yalorixa como manifestacBes folcléricas, quais sejam:
1) O cortejo “Aguas de Ya Ori” realizado em 2 de fevereiro em homenagem a lemanja;
2) O Grupo de Danga Afro que leva 0 mesmo nome - “Ya Ori” (que vem do Iya = mae e
Ori — cabeca, ou seja, mée das cabecas); 3) O Bloco de carnaval “Grito e Raga”, que sai
no domingo de carnaval; ¢ 4) O cortejo “Prova de Fogo”, realizado em 4 de dezembro

em homenagem a lans&>®.

% Além de dirigir esses eventos, Mée Tassi participa como convidada dos cortejos de “Mae Angélica”, do terreiro
“Paraiso dos Orixas” de Nossa Senhora do Socorro (SE), fazendo parte da comissdo sacerdotal, e do Cortejo Omo
Oxum realizados pelo Terreiro “Abaga Sao Jorge”, da lalorixa Mae Marizete, eventos que acontecem na cidade no
dia 8 de dezembro em homenagem a divindade Oxum e também recebem apoio politico e financeiro do Poder
Publico do Municipio.
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O Cortejo “Aguas de Ya Ori” foi idealizado por Mée Tassi com o intuito de
homenagear lemanja no dia 2 de fevereiro, data em que se reverencia a Deusa em outros
territorios nacionais, como na Bahia e no Rio de Janeiro. O evento foi concretizado pela
primeira vez no ano de 2008, sendo registrada no periodo da pesquisa a sua quarta
edicdo. O festejo sai pelas ruas da comunidade até a orla do bairro, ponto turistico
conhecido como “Orlinha do Bairro Industrial”, que ¢ tangenciada pelo Rio Sergipe.

O cortejo conta com mini-trio elétrico, que leva os ogas tocando seus atabaques,
a danca afro do corpo de baile a frente, as filhas-de-santo que levam “quartinhas” com
agua e flores, uma delas levando um barquinho de oferendas, que é lancado ao rio com

L9

o intuito de desembocar no mar. No ponto final do cortejo, o Bar “Iemanja”, a familia
abre champagnes e distribui mariscos para 0s membros da casa-de-culto e os

participantes da comunidade. Mée Tassi explica a importancia de realizar o cortejo:

lemanja é o orix4 da minha filha (...) € mée de todas as cabecas, tudo que a
gente vai fazer: a gente vai fazer uma coisa no santo, a gente pega uma
pessoa com a cabeca desorientada... O primeiro orixa que a gente tem que
chamar é lemanja porque é a mée de todas as cabecas, porque ela ajuda, da
aquela “ajeitada” na cabeca do povo... € as aguas do mar que (...) as vezes a
gente t& com uma moléstia toma um banho de maré, as dguas do mar séo
muito sagradas e entdo, por que ndo homenagear a mae das aguas? (Mée
Tassi, 2012)

Vale destacar que, na edicdo registrada nesta pesquisa, a comunidade-terreiro
levou as autoridades governamentais presentes um oficio solicitando a construcéo de
uma estatua de lemanjé na orla do bairro Industrial. A solicitacdo foi inserida no cortejo
como parte da programacao do evento, na chegada da Orla, em que estavam presentes
politicos como o presidente da Camara Municipal de Aracaju — Emanuel Nascimento, a
vereadora Rosangela Santana e o Secretario Municipal de Participacdo Popular Rémulo

Rodrigues, ao qual se dirigiu diretamente o pedido. (Ver Fotos anexo V)

O Grupo de Danga “Ya Ori”, que leva o mesmo nome do cortejo, trabalha com
as expressdes corporais dos orixas e é desenvolvido por filhas-de-santo no espaco
institucional, saindo em 2008 na primeira edigdo do carnaval “Grito e Raga” e seu bloco
de afoxé “Ya Ori”, que percorre as ruas da comunidade no domingo de carnaval, dia
em que também se distribui feijoada no terreiro. A realizacdo do evento contempla a
distribuicdo de camisas do bloco para os membros da comunidade, a apresentacdo do

corpo de baile, que danca ao som dos atabaques dos ogas e de masicos convidados, que
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tocam cantigas de carnaval no mini-trio elétrico. O evento conta com o apoio da
Prefeitura Municipal de Aracaju através da “Liga de Blocos”, programa governamental
que oferece patrocinio aos blocos carnavalescos da cidade (ver Ficha de Inscricdo no
Anexo V)

Sobre a realizacdo do evento, Mae Tassi considera seu principal objetivo:

Distrair o pessoal da comunidade, reunir muita gente e (...) por que a pessoa
que tem muito dinheiro, que é da alta sociedade, vdo pros seus clubes, tem os
lugares cercados pra eles irem, pra ele se demonstrar (...) e uma pessoa que
vive, que mora numa comunidade pobre, que ndo tem condicles as vezes
nem de comprar um pédo pra comer, qual é a condicdo que tem de dancar
carnaval ? e é por causa disso que ndo pode ficar alegre? (....) eu acho que o
“Grito e Raga” ele traz alegria pra comunidade € eu fico feliz por isso. (Mé&e
Tassi, 2012)

Ja 0 Cortejo “Prova de Fogo” é realizado junto ao Corpo de Bombeiros Militar
de Sergipe em comemoracao ao dia de Santa Barbara, correspondente ao orixa lansa no
candomblé. O evento € realizado desde o ano de 2009 e é destacado pela sacerdotisa
como uma de suas principais conquistas pessoais e institucionais. Ela revela com
orgulho ter enfrentado o conservadorismo da instituicdo publica (o Corpo de
Bombeiros), obtendo a participacdo e permissédo da mesma para a realizacao de parte do
festejo dentro do espaco institucional. O cortejo simboliza uma reveréncia a Deusa dos
ventos e tempestades (lansd), padroeira dos bombeiros e dos feirantes, por isso
buscando mobilizar o Corpo de Bombeiros, por trabalhar diretamente com estes

elementos da natureza (fogo e vento).

“Mae Tassi” explica que o cortejo de Santa Barbara vinha sendo idealizado a
partir de sua necessidade de homenagear seu Orix& — lansd, “dona da casa” - na data
oficial de reveréncia a divindade em nivel nacional, 4 de dezembro. Partindo desse
desejo para a realizacdo do festejo, ela comegou a estabelecer parcerias institucionais
através de contatos informais e oficios, solicitando o apoio e a colaboragdo de 6rgéos
publicos, especialmente o Corpo de Bombeiros Militar de Sergipe (ver documentos no
Anexo 1V). Considerando o tradicionalismo dessa instituichio em termos de
funcionamento e praticas dominantes, a exemplo das religides cristas, “Mae Tassi”
previa os desafios reais para a concretizacdo do cortejo e por isso 0 denominou “Prova

de Fogo”. Ela explica:
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“Fogo” porque pertence a lansa (...) a “prova” porque isso pra mim é mais
uma provacdo, porque eu vou ter que enfrentar a cara feia, vou ter que fazer
vista grossa, mas se minha vida, se meu destino me leva sempre pra eu ser
uma guerreira, eu tenho que continuar, ndo posso parar (...) Deus e 0s orixas
vao me mostrar como é que eu vou conseguir ( Mae Tassi, 2011).

Continuando, ela narra que levou a autoridade institucional o conhecimento de
que Santa Barbara/lansd é a padroeira dos bombeiros, por representar 0s ventos,
enfatizando que “ela apadrinhou os bombeiros por apagarem o fogo”. Dessa forma,
tentou mostrar que o evento tratava de reverenciar a santa como também de homenagear
os profissionais que fazem parte daquele 6rgdo. Acrescentou que a festa ja acontece em
outros municipios do Brasil, a exemplo de Salvador (BA), no intuito de fazer perceber
gue seu acontecimento no municipio de Aracaju demonstraria um avango da capital em
relagdo a realizagdo de evento ja celebrado noutras regides. Assim, através de contatos
com conhecidos e do apelo informal a oficiais do 6rgdo, foi solicitado inicialmente que
o estabelecimento fornecesse o veiculo proprio de suas fungdes, para carregar a “santa”,

bem como que a banda dos Bombeiros tocasse na chegada do cortejo a instituicao.

E valioso ressaltar que a utilizagio do termo “santa”, como explica Mae Tassi,
tratou-se de uma estratégia para convencer a direcdo do 6rgdo a aderir ao evento e
apoiar a sua realizacdo, pois para ela a resisténcia inicial da instituicdo em aceitar a
parceria se atrelava a falta de conhecimento e aos estigmas associados ao candomblé,
como religido marginal. Assim, verbalizar a forma sincrética da divindade no
catolicismo, em vez de falar em orixa lansd, para ela facilitaria a aceitacdo do acordo a
ser firmado. Dentre outras, a pesquisada utiliza esse tipo de estratégia sem
constrangimentos, como ela também revela que solicitou as contribuicbes dos
bombeiros de forma gradual, a cada ano de realizacdo do evento, no intuito de fazer o
orgdo conhecer aos poucos a religido e ir minimizando mitos arraigados, a exemplo dos

que ligam o candomblé a pratica de ritos maléficos.

Ademais, a fim de reforcar as preces para que a solicitacdo fosse atendida, Mae
Tassi teve a ideia de fazer uma novena para Santa Barbara durante os nove dias que
antecedem a data de homenagem a santa, constituindo-a como cerimdnia que abre as

celebragdes a divindade e seu cortejo (ver folhetos da novena no Anexo V1)
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Em sua primeira versdo (2009), o Corpo de Bombeiros ndo permitiu a entrada
dos fiéis no quartel nem o toque de atabaques pelas redondezas do estabelecimento,
apenas concedendo o veiculo e a orquestra do 6rgdo. Entretanto, “Mae Tassi” foi
conquistando espaco e confianga, acrescendo nos anos seguintes ritos como a soltura de
pomba branca dentro do quartel, o toque dos atabaques, a dancga e o canto da Yalorixa
dentro da instituicdo. Assim, dando continuidade as acdes que estruturariam cada vez
mais o evento, foram feitos pela Yalorixa contatos pessoais e a expedi¢do de oficios
(Anexo 1V), que permitissem que atualmente o cortejo tenha parcerias como: 1) A
Empresa Halley de Transporte Coletivo, que fornece um 6nibus para transportar 0s
fiéis até a igreja Catedral de Aracaju, de onde seguem para 0 Corpo de Bombeiros; 2) A
Superintendéncia Municipal de Transporte (SMTT), que organiza o transito para a
passagem do cortejo; 3) A Secretaria de Seguranca Publica Municipal, que cede um
capeldo para acompanhar o cortejo e dar a béncdo aos praticantes e afins; 4)
Parlamentares, como vereadores, deputados e o prefeito da cidade, que fornecem
quantias em dinheiro e apoio politico ao evento; 5) Estabelecimentos comerciais como
os Bares “lemanja” e “Arsenal”, que fornecem itens como agua mineral e outras
bebidas; 6) o Corpo de Bombeiros Militar de Sergipe, que colabora com o veiculo
(que hoje, além da imagem da santa, leva o corpo de baile com filhas-de-santo) e o
espaco institucional com direito a apresentacdo da banda do érgdo e manifestacGes do

candomblé dentro do estabelecimento.

Assim, com recursos proprios e/ou fornecidos como apoio, o cortejo conta com
um mini-trio elétrico, que leva os ogds tocando seus atabaques e de onde se faz a

distribuicdo de camisas com imagem da Santa para todos que acompanham o cortejo.

Com isso, 0 cortejo segue o trajeto que vai da casa-de-culto, passa pela avenida
principal do Bairro Industrial (Av. Jodo Rodrigues), segue pela Avenida Ivo do Prado,
passando pelo mercado Albano Franco, no centro da cidade, onde mée e filhos-de-santo
descem, cumprimentam e ddo oferendas aos feirantes, tendo em vista que a santa
também é padroeira dos feirantes. Continuando, passa pela Igreja Catedral da Cidade,
em direcdo ao Quartel de Bombeiros, que se localiza na Rua Siriri, n® 762, Centro de
Aracaju. L4, fiéis e populacdo séo recebidos com o som da orquestra dos Bombeiros,
seguindo-se a apresentacdo do corpo de baile, a soltura da pomba branca e o
recebimento de um troféu, ofertado pela instituicdo a Yalorixa. O cortejo encerra com a

distribuicdo de acarajé e caruru na porta do Quartel.
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Assim, o evento hoje obtém visibilidade, é apoiado, divulgado e registrado pela
midia local e 6rgdos como a Coordenadoria Municipal de Politicas para a Igualdade
Racial - CONPIR (ver anexo Ill). Enfim, é considerada a acdo de maior destaque
desenvolvida pela Associagdo “Luz do Oriente”, dentro do “II€é Axé Oloia Tassitado™.

Neste sentido, a Yalorixa revela o que sente com a realizacéo do cortejo:

Aquela alegria, aquela felicidade de fazer aquilo que eu gosto, t6
reverenciando um santo, que eu consegui fazer uma coisa que ninguém
conseguiu, que ninguém lembrou, que existe em outro lugar, mas que em
Aracaju ninguém lembrou de fazer e se lembrou ndo teve coragem de fazer,
eu tive, pra mim é gratificante, e consegui homenagear os bombeiros que eu
sempre tive vontade, se eu pudesse eu ia ser uma ‘bombeira’ porque eu acho
o trabalho deles muito importante (...) e nessa mistura eu consigo também
levantar a imagem e, a0 mesmo tempo, divulgar a minha religido, que é o
candomblé, que ao mesmo tempo que eu estou saudando Santa Barbara, eu
também t6 mostrando o lado dela como orix — lansa (...) to levando o nome
do centro e td levando o nome da Associa¢do (Mae Tassi, 2012).

Aqui se evidencia a dimensao da realizacdo pessoal vivenciada pela Yalorixa na
concretizacdo do evento, a valorizacdo dada a profissdo de bombeiro, erguida pela
crenca e pelo simbolismo presente na mitologia dos orixas, o desejo de levar a
conhecimento publico ndo somente sua casa-de-culto, mas a religido do candomblé e
suas divindades, camuflada na santa cat6lica na perspectiva de ser descoberta, mostrada
e celebrada em sua presenca e valor sagrado. Com a realizagdo dos eventos citados, o
grupo religioso, além de constituir relagdes sociais no contexto comunitario e
sociopolitico da cidade, promove a difusdo de elementos e praticas culturais afro-
brasileiras, dando conhecimento de seus ritos, celebrac6es e simbolismos. Bem assim, a
lider se projeta dentro da comunidade como agente comunitaria e referencial de agdes
sociais benéficas a populacdo, para além das agdes culturais, ampliando seu campo de
atuacdo e prestigio social. Ademais, a mae-de-santo se insere no conjunto de sacerdotes
que dao visibilidade aos elementos do candomblé na sociedade aracajuana, estreitando
os lagos com outros terreiros e mantendo-se como referéncia dos filhos religiosos,

inclusive aqueles que hoje praticam a religido em outros estados.*®

Os dados fornecidos e organizados neste capitulo nos permitem perceber como a

vida pessoal e a vida religiosa estiveram entremeadas desde tenra infancia da

% Mae “Tassi” tem filhos-de-santo na Bahia e no Rio de Janeiro (alguns j& com Decd) que mantém com ela a ligagéo
religiosa e retornam a sua casa em eventos festivos.
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sacerdotisa pesquisada, proporcionando o conhecimento sobre indmeras experiéncias
que receberam ndo somente a influéncia da religiosidade, mas da experiéncia de
lideranca. Nesse trajeto, “Mae Tassi” precisou lancar mao da religiosidade afro-
brasileira, sendo impelida a substituir o casamento com o cénjugue pelo enlace com a
religido do candomblé. Atualmente, ela transita com tranquilidade entre as duas
correntes religiosas nas quais foi imersa desde a infancia, vivenciando o sincretismo
religioso, que envolve praticas dos catolicismos e africanismos brasileiros. Da mesma
forma, hoje concilia relacdo conjugal e prética religiosa no mesmo espaco sociofamiliar,

onde ainda vivencia a formacéo profissional e as praticas comunitarias.

Observamos que suas decisdes tiveram como consequéncia rompimentos com
padrbes de pensamento e condutas dominantes, alicercando a trajetdria da lideranca e a
aquisicdo de posicOes e espagos que repercutem de maneira significativa nas relacdes
sociais por ela empreendidas. Igualmente, podemos entender que tais posturas e acoes
resultaram na autonomia pessoal (seja financeira ou afetiva), na superacdo de
hierarquias atreladas a dominacdo masculina e na modificagdo de quadros de
referéncias, especialmente no que concerne a religido, com os significados e préaticas

sociais por ela difundidos.

Nessa perspectiva, podemos entender que a histéria de vida da Yalorixa
pesquisada é permeada pela atuacdo de processos de dominagdo e resisténcia, que a
incumbe da tomada de posturas imbuidas de intencionalidade e de exercicio de poder,
imprimem em sua histdria projetos concretizados, reconfiguram concep¢oes de si e do
mundo, ressignificam visdes, engendram e/ou modificam formas identitarias, bem como

fomentam préticas socioculturais.

Cabe-nos nas proximas laudas refletir sobre que quadros socioculturais
referenciam ou interferem nos processos vivenciados pela Yalorixa, buscando e
analisando elementos historicos, politicos, sociais, econdmicos e simbolicos que
perpassam a experiéncia da mulher na hierarquia religiosa do candomblé, as formas de
existéncia por ela fomentadas e difundidas na transmissdo de modos de ser e agir dentro
da rede social que é a familia-de-santo e suas extensdes (familia, comunidade,

sociedade).
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CAPITULDO II: Lideranca Feminina e Processos Identitarios

O chefe do grupo esta naturalmente investido de poderes que se evidenciam
na sua autoridade normativa, muitas vezes acrescentada pelas manifestacdes
de uma personalidade forte e de uma aguda inteligéncia. (LIMA, 2003, p. 60)

Neste capitulo, buscaremos destrinchar elementos do contexto historico-
sociocultural que em alguma medida viabilizaram a aquisicdo de espagos e poder pela
mulher na figura da Yalorixa. Com isso, estaremos tecendo algumas analises a respeito
de fatores, concepg¢des, simbolismos e praticas implicados a lideranca religiosa
feminina, de forma a elencar percepg¢des sobre as formacdes identitarias que permeiam a
constituicdo do papel assumido pela mae-de-santo no candomblé e estdo presentes no

trajeto da sacerdotisa pesquisada.

Consideraveis sdo os dados empiricos e as discussdes que contemplam o
posicionamento social da mulher como autoridade afro-religiosa, tendo em vista ser este
um fato contingente se considerarmos que as religides dominantes no ocidente tém o
homem como sacerdote exclusivo. Em estudo recente, Bastos®’ (2011, p. 44) pde em
pauta justamente tal fato e analisa como a centralidade da mulher no espaco religioso do
candomblé se associa a fatores historico-sociais presentes nas sociedades africanas, bem
como na imersdo do negro no sistema escravista do Brasil Colonial, que promoveram a
ascensdo de posturas e papéis femininos diferenciados daqueles fomentados pela

tradigdo patriarcal da elite dominante brasileira.

Tendo em vista que o presente estudo envolve a analise do modo como a
lideranca feminina no candomblé engendra pensamentos e praticas da mulher na

contemporaneidade, fez-se inevitavel ao longo do processo de pesquisa recorrer antes

%7 Antes deste, vemos também o tema em Jiilio Braga (1998), Ruth Landes (1967), Gilberto Freyre (1933).
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aos elementos historicos que atravessam tal objeto e, neste sentido, a problematizagéo
em voga levou inerentemente ao ponto inicial e fio condutor da questdo colocada,
emergindo a interrogacdo sobre que fatores sociais, historicos, culturais e simbdlicos
propiciaram a ocupacao desses espacos pela mulher. Assim, a questdo se deslocou da
forma como o poder religioso afeta constru¢des do feminino no campo de pesquisa para
— antes desta — o entendimento de como a mulher adquiriu o poder religioso num trajeto
macro-historico de existéncia. E fomos inevitavelmente levados a reformular a questdo
para a analise do modo como a mulher vivencia, dentro da esfera religiosa, uma
condicdo a priori, resultante de um processo de empoderamento que transcende o ciclo

de vida em foco.

Sintetizando, fizemos o exercicio de somar a imersdo na histéria pessoal da
Yalorixa Tassitad0 ao mergulho na histéria da mulher africana e sua condicdo na
formacdo sociocultural do Brasil, perfazendo uma linha historica para a compreensdo
mais concreta de fatores que contribuiram com diversos aspectos das construgdes
identitarias em pauta. Bastos (2011) carrega consigo fontes essenciais de pesquisas
como as de Bernardo (2003), Woortmann (1987) e Segato (2004), que acrescento aqui
as de Theodoro (1996), Lima (2003) e Joaquim (2001), a fim de discorrer informacdes e
reflexdes importantes neste aspecto.

Os autores se referem a importancia de remontar o cotidiano das mulheres
africanas iorubas, no sentido de nos remeter ao modo de vida da familia negra, que por
si s6 dotava a mulher de maior independéncia e atributos como iniciativa,
empreendedorismo e influéncia social. O espaco social de grande parte da Africa negra
era ocupado pelas familias poliginicas, nas quais o homem estava vinculado
maritalmente a varias mulheres, todavia somente a primeira esposa residia em seu
nacleo de convivéncia. As demais se distribuiam noutros nucleos da mesma
propriedade, onde conviviam apenas com os filhos e se dedicavam as atividades
comerciais, levando a colheita comprada de seus préprios maridos para venda e troca
nas feiras da cidade, usufruindo do lucro para seu beneficio imediato e para o acimulo,
dado que sua subsisténcia (e de seus filhos) era funcdo do marido. Nessas
circunstancias, qualquer tipo de autoridade masculina se diluia entre as esposas e, na
auséncia da ligagédo direta com o esposo, as mulheres gozavam de certa independéncia

econdmica e afetiva, ja que acumulavam bens e conviviam somente com a prole.
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Nesses cenarios, vendiam e trocavam ndo somente bens materiais, mas também
bens simbdlicos como ideias, informacdes, receitas, fofocas, modas, musicas e dancas,

tornando-se grandes comerciantes. Bernardo (2003, p. 34) pontua:

Percebe-se assim, que o papel da mulher ioruba vai além do desempenhado
nas atividades econdmicas. Ela é mediadora ndo s6 das trocas de bens
econdmicos, como também das de bens simbdlicos. O lugar social ocupado
pela mulher ioruba, sem sombra de dlvida, possibilita-lne um poder
fundamental para a vida africana.

Registra-se que no século XVIII se formava uma grande rede de feiras e
mercados que acompanhou o processo de urbanizacao de cidades iorubas, cenario em
que as mulheres comerciantes empreenderam a formagdo de duas associagoes

A0

femininas: as sociedades “lalodé” e “Gueledé”. A primeira, que significa “senhora
encarregada dos negocios publicos” (BERNARDO, idem, p. 35), representava os
interesses das comerciantes no que se refere as trocas materiais. Ja a sociedade
“Gueled¢é” se voltava as praticas rituais de preces pela fecundidade e fertilidade,
referenciadas tanto & colheita como a mulher. Assim, tais entidades se destinavam a
favorecer a promocao das trocas econémicas e dos bens simbdlicos, respectivamente.
Destaca-se que dirigentes da sociedade lalodé tiveram espaco em instituicdes estatais de
grande representatividade como o conselho supremo dos chefes urbanos. Segundo a
pesquisadora, no Brasil, essas formas de associa¢do vieram a permear tanto a préatica do
comércio quanto a da religido, transportando para o pais papéis e simbolismos atrelados

a mulher publica, mediadora de bens materiais e simbélicos.

No ambito familiar, infere-se ainda que da divisdo do homem com vérias
esposas decorriam situagdes de disputa e competitividade entre as conjuges bem como a
protecdo exacerbada dos filhos, com os quais a mulher mantinha lagos estreitados e de
denso sentimento de maternidade. Por sua vez, tal situagdo propiciou historicamente a
construcdo de arquetipos femininos como o da mae protetora, provedora e severa na
defesa de si e dos filhos, assim como também propiciara a pratica de ritos como a
feiticaria, no sentido tanto de fragilizar potencialidades das esposas concorrentes
(provocando abortos, infertilidade etc. as mesmas) como também de proteger

incondicionalmente a prole.
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Igualmente, no Brasil escravista essa realidade parece se estender em relacdo a
algumas peculiaridades, que se denotam tanto nas formas de convivéncia sécio familiar
e distribuigdo de papéis vivenciados na Africa como nas condigdes que figuraram a vida
do negro no Brasil. Em Woortmann (1987, p. 227 passim) encontramos a tentativa de se
aproximar mais concretamente do modo como as familias escravas se reorganizaram em
meio ao regime de escraviddo, especialmente na Bahia. O autor questiona em que
medida se pode afirmar que houve a formacao de familias escravas estaveis compostas
por marido, mulher e filhos, tal como o modelo ideoldgico a época dominante. Essa
possibilidade se mostra remota quando tomamos por base alguns fatores apontados pelo
pesquisador como: 1) O fato de o escravo constituir uma mercadoria, que por si sO ja
impedia o exercicio da livre acdo e da constituicdo de lagos afetivos esponténeos e
estaveis; 2) A exploracdo do trabalho, que recaia com mais énfase sobre o escravo
masculino, o que gerava altas taxas de mortalidade do homem; 3) A reducdo da
importacdo de escravos homens, que de inicio era mais intensa, porém diminuiu com a
proibicdo do trafico em meados do século XIX, passando a vigorar as transagoes inter-
regionais que provocavam maior fluxo de homens; dessa forma, a razao entre 0s sexos

ficava desproporcional, consequentemente afetando a formacéo da familia.

Nesse contexto, a condicdo do escravo estava circunscrita a um sistema
mercadoldgico, que Ihe impunha o papel de instrumento/forca de trabalho, e dessa
forma “reprodutor” de mao-de-obra, o que implicava a existéncia de pais bioldgicos,
mas ndo pais socioldgicos. Ou seja, podemos conceber a existéncia de um “casal-
mercadoria” produzindo “filhos-mercadoria”, porém nao a existéncia e manutencdo da
familia estavel, monogdmica e indissollvel, pautada nos valores da moral cristd e da
cultura dominante. Assim, mesmo considerando a possibilidade de terem se formado
algumas familias escravas, a dependéncia do homem como mercadoria contradizia a
propria nogao de “masculinidade”, pois o homem ndo era dono de si, quanto mais

detentor de certa propriedade ou autoridade sobre esposa e filhos. O autor infere,

O escravo poderia ser um genitor, mas dificilmente um “pater”; de fato,
dificilmente poderia ser um homem, no pleno sentido da palavra, tal como
dado por uma ideologia patriarcalista. Portanto, ao considerar as
possibilidades de uma familia escrava no nordeste ndo é suficiente observar
que o sistema senhorial paternalista permitia a existéncia de unidades
familiares de escravos — e talvez até mesmo o estimulasse — mas torna-se
necessario indagar, também, sobre o problema das “possibilidades de papéis”
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no contexto da ideologia dominante. Até que ponto uma identidade escrava
permitia uma identidade de homem-pai? (WOORTMANN, 1987, p. 231)

Esses dados configuram uma realidade que mina a construcdo de uma familia
negra no Brasil, como também a ideia de uma constelacdo familiar patriarcal, nos
moldes tradicionais hegemonicos. Por outro lado, é mais facil conceber o exercicio da
maternidade pela mulher escrava, ja que era comum a separagdo do homem escravo de
sua esposa e filhos, e de outro lado, a preservac¢do da unidade “mae-filho”, contribuindo
para a configuracdo de padrdes familiares matri-centrais. Nesse caso, a propria
nominacdo da crianga era feita a partir da linha materna, as vezes se acrescentando o

sobrenome do senhor (proprietario).

Ressalta-se que essas condi¢@es foram atenuadas quando a venda separada de
escravos da mesma familia foi proibida em Lei no ano de 1869. Entretanto, sabe-se que,
na pratica, as necessidades do sistema econémico imperavam, ocorrendo que tal
regimento continha concessdes em relacdo a venda do escravo-homem e, por outro lado,
expunha de alguma forma a prioridade pela manutencdo da unidade materno-filial. Mais
a frente, a Lei do Ventre Livre, de 1871, vem reforcar a primazia pela permanéncia do
filho na convivéncia materna, contribuindo para o fortalecimento da matricentralidade
africana no Brasil (BERNARDO, 2003, p. 42 e THEDORO, 1996, p. 34).

Essa possibilidade se revela em dispositivos legais verificados no préprio

documento, como, por exemplo, em seu Art. 1° e §1°, que expressa:

Art. 1° - Os filhos de mulher escrava que nascerem no Império desde a
data desta lei serdo considerados de condigdo livre.

§ 1.° - Os ditos filhos menores ficardo em poder e sob a autoridade dos
senhores de suas maes, 0s quais terdo a obrigacdo de cria-los e trata-los até
a idade de oito anos completos. Chegando o filho da escrava a esta idade, o
senhor da méde terd opcdo, ou de receber do Estado a indenizacdo de
600$000, ou de utilizar-se dos servicos do menor até a idade de 21 anos
completos. (Lei n° 2040 de 28 de setembro de del871 — “Lei do Ventre
Livre” — Colecdo das Leis do Império do Brasil, grifos meus)

Nessas circunstancias, é possivel aferir que os filhos de escravos tiveram
priorizada a convivéncia materna, como bem analisam os autores em discusséo. Ja a
patrifocalidade, caracteristica dos padrbes familiares configurados no Brasil colonial,

parece ter sido inviabilizada, em virtude da inexisténcia de condigOes situacionais
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concretas, as quais ficaram submetidos os africanos em terras brasileiras. Dessa forma,
visualizamos que este sistema de relaces produtivas deu vazdo a uma sociabilidade
escrava em que se observa um contraposto entre uma autoridade familiar paterna
impossibilitada e a maternidade em alguma medida concedida, priorizada e
naturalizada, o que ndo significa que a mulher e seus filhos foram poupados da
severidade que o regime escravista impunha aos mesmos, com a exploragédo do trabalho,
0S maus tratos e a negacdo de uma convivéncia que favorecesse a livre solidificacdo de

lacos afetivos.

Cabe salientar também que o sistema escravista incluiu outro elemento nas
relagdes produtivas com o chamado ‘sistema de ganho’, no qual os escravos de ganho
desempenhavam servi¢os urbanos, tais como o comércio de itens alimenticios e 0
transporte de cargas e mercadorias pela cidade, com a obrigatoriedade de entregar o
total ou parte da renda ao seu senhor, em uma proporc¢do pré-estabelecida. Tais servicos
foram caracteristicos do escravismo urbano que, em contraste com o escravismo rural
dos escravos assenzalados, permitia a constituicdo de uma relagdo especial entre senhor
e escravo, bem como parcial liberdade de locomocdo e de propriedade sobre si mesmo
para o ultimo, j& que alguns chegavam a morar em domicilios separados do senhor
(GORENDER, 2010, p.107). Nesse sistema, a presenca da mulher ganha relevo em
Bernardo (2005, p. 06 passin) e Soares (1996, p. 57), bem como pelo préprio Gorender
na mesma obra, que destaca: “Registro a parte merecem as negras de ganho ou
‘ganhadeiras’. Ordinariamente, faziam servigcos de cozinheiras, costureiras, lavadeiras.
Era muito comum vé-las nas ruas a comerciar com géneros alimenticios ou vendendo

comidas preparadas” (idem, p. 500).

Nesse sentido, Soares (1996, p. 57) se concentra na imersdo da mulher neste
sistema e apresenta um mapeamento de fungdes e condigdes em que as ‘ganhadeiras’ se
encontravam na época, se dividindo entre servicos domésticos e urbanos (lavadeira,

cozinheira, doméstica, costureira, quitandeira, mercandeja etc.), ela destaca:

No ganho de rua, principalmente através do pequeno comércio, a mulher
negra ocupou lugar destacado no mercado de trabalho urbano. Encontramos
tanto mulheres escravas colocadas no ganho por seus proprietarios, como
mulheres negras livres e libertas que lutavam para garantir o seu sustento e de
seus filhos (...) As libertas comercializavam produtos como hortaligas,
verduras, peixes, frutas, comida pronta, fazendas e loucas. Embora ndo
formassem um grupo homogéneo, as vendedeiras conseguiam mais
facilmente integrar-se no pequeno comércio urbano, retirando desses
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negdcios 0 necessario para a sobrevivéncia e até alcancando alguma
prosperidade.

A historiadora lembra que tais atividades ndo eram estranhas as mulheres negras,
dado o fato de que muitas j& desempenhavam nas sociedades africanas papel
fundamental no comércio de géneros alimenticios e na subsisténcia doméstica. Mas, no
Brasil, esse tipo de atividade veio modificar as formas de sociabilidade vivenciadas no
escravismo, permitido as mulheres escravas, ou libertas, maior liberdade de circulacédo
pelas ruas da cidade, bem como refor¢cando o desenvolvimento de habilidades para os
negocios e aptiddes especificas para a tarefa exercida, além do emprego da resisténcia
fisica e até o dominio da lingua portuguesa, que foram determinantes para a formacao
de uma rede econbmica, social e politica mediada pela mulher negra. (SOARES,
1996, p. 60-61).

Frisa-se que a Lei do Ventre livre veio permitir oficialmente ao escravo
acumular um pecdlio®, dando aos ‘escravos de ganho’ condigdes de acumular uma
renda, de forma que, as mulheres, foi facilitada a compra da prépria alforria.
Igualmente, este contexto possibilitou esta conquista muito mais a escrava do que ao
homem escravo, visto que o modo de producdo latifundiaria priorizava a destinacdo dos
homens a sua engrenagem. Assim, ocorreu que a mulher teve melhores oportunidades
de trabalho livre no mercado urbano, o que inclusive gerou situacbes em que comprou a

alforria do pai de seus filhos. Nesse aspecto, Bernardo (2005, p. 10) arremata:

A Lei do Ventre Livre, com seu peculio, nada mais fez do que acentuar uma
forma alternativa de familia que tem suas origens na diaspora e
desdobramentos na escravidio e pds-abolicdo. Se na Africa as mulheres
viviam com seus respectivos filhos em casas conjugadas a grande casa do
esposo, num sistema poliginico, no Brasil rompeu esta relagdo,
permanecendo a chefia da familia com a mulher, florescendo a
matrifocalidade.

Cunhado por Thomas Smith (1973), o termo ‘matrifocalidade’ ¢ referenciado
por Bernardo (2005, p.10), (Woortmann, 1985, p. 271), Scott (1990, p.39), Segato
(2004, p.59) dentre outros usos, como recurso conceitual que permite descrever o

cenario em que a mulher-mée tem influéncia predominante sobre os filhos e o lar, ou

% Art. 4°; “E permitida ao escravo a formagéo de um pectlio com o que lhe provier de doagdes, legados e
herangas, e com o que, por consentimento do senhor, obtiver do seu trabalho e economias.” (Lei do Ventre Livre,
1871, Colecéo das leis do Império do Brasil).
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seja, sobre o grupo doméstico. Tal influéncia advém do estabelecimento de relacGes
mais proximas e solidarias entre mée e filho, nas quais a transmissdo de concepc¢oes e
préticas socioculturais se processa a partir do lado feminino do grupo (mesmo com a
presenca do homem). Nesse sentido, as manifestacdes culturais e religiosas também
seriam erguidas em torno de papéis e simbolismos atrelados ao feminino.

Ainda, Scott (1990, p. 39) aborda que a matrifocalidade parece favorecida em
contextos de marginalizacdo do homem, cujo papel de provedor material é enfraquecido
e consequentemente também o é seu poder de acdo e decisdo dentro da unidade familiar,
isto quando a situacdo ndo acarreta 0 abandono do lar ou a rendncia da unido marital
pela propria mulher. No caso do homem e mulher escravos no Brasil, esse entendimento
é exposto pelos autores em pauta quando reforcam que as condigdes em que 0s negros
foram colocados no escravismo resultou em construcbes subjetivas pautadas na
independéncia tanto afetiva como financeira da mulher, fomentadas neste contexto. Por

seu turno, o homem era facilmente dispensado do grupo doméstico.

De outro lado, e ndo menos importante para apontar, a maternidade foi reforcada
pela atuacdo da mulher como escrava domeéstica, nas funcdes de ama-de-leite e
cuidadoras essenciais no desenvolvimento da prole de seus senhores, condi¢es nas
quais se dava a transmissdo oral de cantigas e elementos culturais africanos dentro da
casa grande, que se constituiu em outro l6cus de influéncia da mulher negra sobre a
familia branca e comunidade em geral. Tomando essa realidade como base para pensar
as construcbes de género resultantes do sistema escravista, Theodoro (1996, p. 34) e

Segato (2004, p.84) tecem consideracdes importantes. A primeira ressalta,

A questdo da paternidade inexiste, jA& que se negava aos escravos sua
subjetividade, sempre violada, negada e ignorada, no que tange as relacfes
entre mae-escrava e pai-escravo (...) A mulher negra foi, na escravidao e nos
primeiros tempos de liberdade, a viga mestra da familia e da comunidade
negras (..) foram forgadas a arcar como o sustento moral e com a
subsisténcia dos demais (...) Duplicou, centuplicou seu trabalho fisico e teve
de encontrar energias, consciente ou inconscientemente, para enfrentar todo
um complexo de situagdes novas.

Segato (2004, p. 94) acrescenta que nenhuma identidade ou modelo alternativo
de familia foi deixado ao negro no Brasil, sendo o mesmo levado a construir nesse

contexto novas representacdes culturais que engendrariam o “ser homem” e “ser

mulher”, novos padrdes de comportamento, distintos do paradigma do pater familias
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hegeménico, padrdes fomentados num cenario de desconstrucdo e reconstrucdo das
praticas e relacGes de género, em que a propria sexualidade foi remodelada, gerando
“uma nova maneira de operar com a oposi¢do feminino-masculino”. Ademais, Slenes
(1998, p. 3) menciona estudos que apontam que a inviabilizacdo para a formacgéo da
familia conjugal africana no nordeste brasileiro deu vazédo a construgédo de outras redes
de solidariedade significativas, pautadas na agregacéo de outros parentes substituindo os

pais e/ou de ndo-parentes compondo uma familia extensa.

Mais tarde, o periodo pos-escravatura ndo forneceria condicdes para modelar
outra realidade, dado que a situacdo social a qual estava submetido o negro teve como
sequéncia a marginalizacdo econdmica e a discriminacdo racial dentro do pais
(WOORTMANN, 2001, p. 243 passim e SEGATO, 2004, p. 84). Além da substituicdo
do ex-escravo pelo trabalhador branco qualificado, em geral, o imigrante europeu, a
desumanizacdo do trabalho provocava a rejei¢do por parte dos negros as oportunidades
oferecidas, sobressaindo-se discretamente o escravo artesdo e o escravo de ganho.
Destarte, esses fatores mantiveram o favorecimento da concentracdo de unidades

domésticas “matri-centradas”. Woortmann (idem, p. 243) acentua:

O negro emergiu da escraviddo sem contar com uma tradigdo de fortes lacos
familiares para enfrentar uma situacdo que ndo favorecia o desenvolvimento
de tais lacos. Por outro lado, emergiu um sistema que parecia enfatizar a
unidade mée-filho, minimizando o status do marido-pai, para enfrentar uma
situacdo que dificultava ao homem desempenhar tal papel nos moldes do
modelo dominante.

Desse panorama histdrico, suscita-se a nocdo de que a religiosidade afro-
brasileira ndo s6 é produto dessa realidade concreta como a reproduz social e
simbolicamente. O grupo de culto se denota similar ao grupo domestico recriado neste
cenario no sentido de que persiste a composi¢do de uma familia que tem na mulher —
mde-de-santo - a sua chefia, a lideranca, a conducéo e influéncia sobre a vida dos filhos,
seja espiritual, moral ou socioculturamente. A matrifocalidade, caracteristica das
familias poliginicas da Africa, bem como das unidades familiares formadas no Brasil
escravocrata e pos-abolicionista, retrataria a configuracdo da comunidade afro-religiosa,
com sua organizagdo, distribuicdo de papéis, fungdes e simbolismos subjacentes.
(WOORTMANN, 2001, p.263 e SEGATO, 2004, p. 59)
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Sobre o fato, percebemos que o0s pesquisadores em discussdo trazem
contribuicdes que vao do levantamento de fatores objetivos (historicos, socioculturais) a
fatores subjetivos (simbolicos) que perpassam a constituicdo da familia-de-santo. Os
primeiros se atrelam — como foi discorrido - a consequéncias de situacdes concretas
ligadas ao modo como a mulher negra obteve historicamente favoraveis condi¢des de
circulacdo, influéncia social, aquisicdo de aptidOes e espacos tanto em sociedades
africanas como no Brasil. Estes por si s6 aparecem como aspectos que dotam o
feminino de poder, de possibilidades de acdo e de mediacdo de bens culturais e

simbolicos, o que de outro lado apresenta carater restritivo em relagdo homem negro.

Os fatores simbolicos aparecem com a constituicdo de arquétipos femininos que
ressaltam atributos essenciais da mulher, como magia e a maternidade, esta imbuida de
significados relativos a forca, a protecdo, ao afeto, ao cuidado, a responsabilidade e a
dedicacdo. Dessa funcdo elementar adviria também a exclusividade quanto a uma das
praticas triviais dos cultos afro-brasileiros: a possessdo. E o que discutem Carneiro
(1948), Landes (1967) e Birman (1995).

Carneiro (1948, p.24) ja enfatizava em suas andlises: “a possessdo pela
divindade, que torna inconfundiveis os cultos de origem africana, se exerce ndo sobre 0s
crentes, mas sobre alguns eleitos, especialmente do sexo feminino”. E dele expressdes
como “o candomblé¢ ¢ um oficio de mulher” ou “terreiros sdo espagos femininos”
(CARNEIRO, 1948, p. 117), na alusdo de que suas funcdes sdo tradicionalmente
exercidas pela mulher e que o rompimento com essa norma primordial caracteriza um
desvio em relacdo a sua forma genuina de funcionamento. O pesquisador da luz em sua
obra ao fendmeno da possessdo, como elemento que torna distinta a participagdo

feminina na religido, ja que esta préatica caberia apenas as mulheres.

Auxiliada pelo pesquisador, Landes (1967) empreendeu um dos trabalhos
pioneiros sobre os candomblés da Bahia no Brasil. Chegou ao pais com o intuito de
investigar a vida dos negros, mas, neste percurso, findou por se deleitar sobre a
religiosidade afro-brasileira, fazendo uma leitura sensivel sobre a predominancia de
mulheres nos candomblés baianos durante os anos de 1938-39. Ao percorrer 0s
terreiros, a antropéloga surpreendeu-se com o poder que as mulheres detinham no
espaco religioso, em suas fungdes sagradas, administrativas, sociais e culturais,

compondo uma instituicdo eminentemente matriarcal. Por esse prisma, a pesquisadora
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reforca que o culto fetichista, como assim denomina o candomblé, tem como motor a

atuacdo feminina.

Birman (1995, p. 80 passim) se apropria das andlises de Carneiro (1947) para dar
énfase e profundidade as questdes simbdlicas ja& vislumbradas pelo pesquisador,
destacando o fendmeno da possessdo como o elemento ordenador da constituicdo dos
géneros no candomblé, o “operador das distingdes entre os géneros” (BIRMAN, idem,
p.81). Sua discussdo se baseia na anélise de que na religido se processa um principio
normativo composto por polaridades, segundo as quais 0 sexo biologico e o sexo
simbolico se contrastam e se complementam na distribuicdo sexual dos papéis, o que
implica divisdes polares como “interior/exterior a casa, possessdo/ndo possessao,
magia/trabalho, religido/sociedade, mulher/homem, mée-de-santo/oga” (BIRMAN,
idem, p. 80).

Neste sentido, sobressai a ideia de que o funcionamento interno da casa-de-culto,
atrelado inerentemente as funcBGes sacerdotais (e, com ela, a possessdo), €
essencialmente feminino. De outro lado, as funcGes externas delineadas como
complementares as atividades rituais e a cerimbnia sagrada, estariam destinadas aos
homens, das quais esta excluida a pratica da possessao. Esta, simbolicamente tratada
como fungdo feminina, receptiva do Deus, eximiria 0 homem de sua masculinidade
plena, reduzir-lhe-ia a virilidade. Assim, opera-se ai um parentesco-de-santo no qual,
frequentemente, a familia religiosa é parcial, ou seja, composta pela mae e filhas-de-

santo, exaltando-se a presenca feminina e a hierarquia religiosa por esta alicercada.

Seguindo essa linha de pensamento, Birman (idem, p. 88:91) arremata:

O direcionamento que predominou na bibliografia a respeito dos cultos afro-
brasileiros é o que explora, ainda que de forma ndo explicita, uma
identificacdo positiva e normativa entre possessdo e feminino (...) prevaleceu
a ideia de uma relacdo obrigatéria entre o feminino e a possesséo, inclusive o
que seria 0 seu atributo ideal: a maternidade. (...) A possessao seria, pois,
feminina, posto que se vincula & maternidade, cabendo aos homens,
complementarmente, o papel de ogd, exterior ao nucleo doméstico dos
terreiros e doador de protecéo e prestigio auferidos na sociedade inclusiva.

Consolida-se, entdo, a premissa de que o espaco sagrado da religido deve ser
gerido pelo polo feminino, o que justifica a assimetria de poder entre 0s que exercem as
funcGes sacerdotais primordiais (mulheres) e o0s que desempenham fungdes

suplementares ao culto (homens), garantindo a hierarquia em relacdo a participacéo



55

feminina. Assim, é justamente essa reveréncia aos atributos de uma maternidade
idealizada que doa & mae-de-santo a superioridade hierdrquica da mulher nestes
espacos, assim como a legitimidade como simbolo do poder maximo, que por sua vez
resulta no investimento de afeto e respeito dos adeptos em relacdo a sua figura. Como
conclui Bernardo (2005, p. 16), o poder que a mulher negra ndo conseguiu exercer de
forma plena na esfera sociopolitica do Brasil escravista (e pos-abolicionista) se

potencializou na esfera méagico-religiosa.

Nesse cenario, a lideranca religiosa se reveste de aspectos como “seriedade,
consisténcia moral e dedicacdo” (BIRMAN, 1995, p. 88-89), constructos sociais
remetidos & mulher nos diversos contextos socioculturais de nosso conhecimento, em
que o feminino é produzido com base na moralidade e no afeto. Com eles, a Mae-de-
santo influencia espiritual, social e culturalmente seus filhos e adeptos, bem como
obtém de volta respeito e obediéncia irrestrita dos mesmos. Dessa forma, a pesquisadora
reforca que a relagdo normativa entre a possesséo e o feminino também se expressa na
relagcdo entre o feminino e a maternidade, o que remete a imagem da mae-de-santo ao

ideal social materno e seus atributos referenciais. Birman (1995, p.88-89) frisa:

A énfase nessa relagdo normativa entre possessao e feminino, por um lado, e
a ndo percepcdo de um lugar masculino claramente estabelecido, por outro,
ajudaram os autores a desenvolver como modelo de candomblé o ideal
materno. (...) A pertinéncia das mulheres a possessdo decorria, pois, da base
bioldgica que as vincula irremediavelmente a maternidade. Dessa qualidade
primeira, substrato do feminino, desdobram-se outras: seriedade, consisténcia
moral e dedicacdo.

Como bem destaca Woortmann (1987, p. 274), a divisdo de papéis de género no
terreiro se assemelha a distribuicéo tradicional do modelo ocidental de familia, em que a
mulher se destina as tarefas intradomiciliares e, aos homens, as atividades sociais que
mantém a familia em termos de prestigio social e provimentos materiais. Entretanto, a
diferenca reside no fato de que o poder nestes espagos pertence & mulher, predominando

um sistema de dominagdo feminina.

Por outro prisma, podemos perceber outro elemento simbdlico que, atrelado a
figura da mulher, atribui a mesma significados que a dotam de funcdes espirituais
especiais: 0 componente magico-religioso associado a particularidades tanto fisicas
como sociais do feminino. E o que Mauss (2003, p. 64) nos revela quando discorre

sobre os sinais que se tornam propriedades méagicas que diferenciam a pessoa do mago
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das demais. Dentre as aptiddes deste individuo Mauss (idem) suscita a predisposi¢do
para o desenvolvimento de dons espirituais e 0 acometimento por estados anormais
como o transe, que se aproximam do fendmeno da possesséo e qualificam a pessoa para

a magia ou para a feiticaria.

Além desses, caracteristicas fisiologicas como a menstruacdo e a capacidade
reprodutiva sdo exemplos de atributos misteriosos que dariam a mulher poderes
magicos, caracteres congénitos que se tornaram signos sociais em sociedades primitivas
e medievais, dotando a mulher de maior capacidade para a mediacdo entre homem e o
plano espiritual. Nesse sentido, o feminino simbolico retratado pelos autores
supracitados em relacdo a mulher no candomblé redne tais significados e se reveste de
peculiaridades que a tornam a sacerdotisa por exceléncia desta religido.

Sobre o papel da lideranga, Lima (2003) e Joaquim (2001) sdo pesquisadores
que destrincharam algumas das funcdes essenciais da Yalorixa no terreiro, tais como
intermediar a relagdo entre a divindade e o corpo de seus filhos-de-santo, orienta-los no
trajeto doutrinério e dirigir toda a dindmica institucional da casa-de-culto (as atividades,
0 sustento, os ritos, as cerimdnias etc.). Assim, é a lideranca religiosa que integra a
pessoa no sistema religioso e social que conduz, dessa forma, passando a guiar 0 novo
membro no processo de aprendizagem relativo ao novo quadro de referéncias de
pensamento e de acdo. Neste, a mae-de-santo efetua a ligacdo mistica entre a divindade
e seu filho-de-santo, sendo responsavel pela manutencdo cotidiana desse vinculo. Ela
interpreta para todos os filhos a vontade do santo e, dessa maneira, orienta a vida

espiritual do aprendiz dentro da doutrina.

Alem das fungBes eminentemente sacerdotais, a mée-de-santo dirige toda a
atividade da casa de culto, desempenhando um papel executivo que engloba a
responsabilidade total sobre a dindmica institucional do terreiro e a acdo de seus
membros. Isto comumente inclui a organizagdo das cerimdnias publicas, a realizacdo de
ritos privados, a gestdo econdmica da casa, o disciplinamento dos filhos, a mediagdo de
conflitos intragrupais, o processo de promo¢do dos membros, enfim, a assisténcia
espiritual e material do centro religioso em todos os momentos de seu funcionamento
institucional. Com isso, sua autoridade é exercida e sentida no cotidiano da organizagdo-
terreiro em que ela apresenta ao grupo os direcionamentos a serem tomados, as praticas

a serem operadas e 0s comportamentos a serem seguidos. Tudo isSo Se processa por
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meio da comunicacao direta com os deuses, consentida por sua posicao e garantida com

vistas a propiciar benesses para sua casa e seus filhos.

A autoridade e o poder das mées a cada dia se renovam e se reafirmam
através da sua comunicagdo matutina com os orixas a quem a mae-de-santo
pede de joelhos no chdo do peji, conselho, salide e paz para sua casa. E a
mée-de-santo que interpreta para todos os seus filhos a vontade dos santos e
este € um dos seus deveres maiores. E as maes crescem em poder e no
respeito de seus filhos quando tem para eles a palavra exata de orientacdo, a
adverténcia oportuna ou a punic¢do justa - pois tudo isso representa a ordem
dos orixas levada aos filhos da casa por sua voz autorizada (LIMA, 2003, p.
136).

Joaquim (2001, p 39-45) divide essas representacOes da lideranca em duas
categorias principais: a lideranca institucional e a lideranca carismatica. O exercicio da
lideranca institucional tem como pressuposto o fato de que o terreiro de candomblé
constitui uma instituicdo e, como tal, possui um sistema de controle e sancdes
particulares com vistas a normatizar comportamentos, criando assim padrdes definidos
de conduta. Nesse cenério, a mae-de-santo atua como gestora de tal sistema, regulando a
totalidade de seu funcionamento e, com isso, as relacdes sociais, as hierarquias, a
comunicacdo, as praticas e a aquisicdo de conhecimentos. Assim sendo, ao coordenar a
atividade humana dentro da instituicdo, ela difunde representagdes coletivas,
concepcdes, modos de ser e de agir no mundo social.

De outro lado, a atividade da mae-de-santo se constitui numa lideranca
carismatica, tendo em vista que transmite ao grupo, oral e praticamente, a tradicdo de
seus ancestrais, promovendo diariamente a comunicagdo do coletivo com o
transcendental sintetizado nos mitos e nas divindades/orixds. De tal maneira, ela 0s
transporta para o plano césmico assim suplantando o plano de suas existéncias
individuais. Ademais, a liderancga carismatica transcende o dominio da escolha pessoal,
dotando a posigdo da mée-de-santo de um carater especial, pautado na “eleigdo pelos
orixas” (p. 40), que, em si, indica prestigio e promove o respeito e a obediéncia total dos

participantes em relacdo a sua figura.

Ainda dentro desse sistema, Joaquim (idem) divide as funcdes da Yalorixa em
trés tipos de lideranca: a lideranca religiosa, a lideranca cultural e a lideranca social. A
primeira refere-se @ mencionada autoridade espiritual para conectar o seguidor (seus

filhos-de-santo) ao plano transcendental, agenciando os ritos adequados que promovam



58

a ligacdo deles com as divindades, especialmente através da possessdo. A segunda se
atrela a fungdo de conservar as raizes da cultura africana no pais, propiciando a
continuidade de suas tradigfes por meio do culto, seus mitos e ritos. Dessa maneira, a
lideranca social se refere ao poder que a mae-de-santo adquire, com a concessao das
divindades, de interferir na vida dos adeptos, propiciando a transmissdo de novos
significados ao cotidiano dos mesmos, ultrapassando o &mbito religioso e orientando o
filho nos demais espagos sociais de atuagéo.

Como também nos indica Lima (idem, p. 62), a autoridade da mae-de-santo
toma uma dimensdo que transpde o campo religioso e resulta no estabelecimento de
uma relacdo intima com os filhos a ponto de os mesmos compreenderem o significado
de seus gestos e expressOes faciais, codificando-os imediatamente como ordens,
adverténcias, permissdes ou aprovacdes. Nesse cenario, gera-se um sistema de
comunicacdo proprio a instituicdo-terreiro, de modo que se estabelece o entendimento

matuo no seio da coletividade religiosa.

Nesse sentido, Mde Tassitad0 — Yalorixa pesquisada - emite opinides que
corroboram com as assertivas aqui fomentadas. Para ela, seu papel essencial enquanto
lider do terreiro é o de orientar os filhos-de-santo no trajeto doutrinario, no sentido de
transmitir os conhecimentos da religido (fundamento)® e preparar o iniciante para a boa
utilizacdo de suas habilidades espirituais. Dessa forma, ela desempenha as funcdes
sacerdotais ligadas a iniciacdo e ao processo de aprendizagem e promocao dos filhos-
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de-santo na religido, dirigindo as praticas ritualisticas envolvidas nas “obriga¢des™ ~ e

na préatica da possessdo (rodas de santo). Ela explica:

Minha funcdo é orientar (...) passar um pouco do que eu sei né, porque o
importante ndo é vocé saber e morrer com vocé, é bom vocé dividir (...) as
vezes vocé ndo tem quem lhe oriente, ai vocé acaba distribuindo mal,
administrando mal aquilo que vocé tem na mdo, né (...) é bom vocé ter
alguém pra dizer que vocé é tudo aquilo por que teve alguém que lhe ajudou,
Ihe incentivou (Mae Tassi em entrevista realizada em 27 de maio de 2011).

Aqui, ela enfatiza o papel da lideranga religiosa na vida dos filhos, o necessario
auxilio no desenvolvimento de suas habilidades espirituais, de forma a fazé-lo utilizar

de maneira adequada a capacidade que apresentam para receber a divindade. Podemos

% “Fundamento” ¢ 0 conhecimento secreto sobre a religido, acessado de acordo com as hierarquias
religiosas.
“0 Ceriménias ou oferendas rituais realizadas periodicamente em culto as divindades.
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entender que a sacerdotisa se percebe como guia na conducdo do filho-de-santo em
direcdo a correta administracdo do que considera um dom, 0 que requer O
acompanhamento e 0 incentivo necessarios para a adequagdo de suas praticas e
aperfeicoamento da habilidade. Mas ao papel de conduzir o filho na vida religiosa se
somam acdes que excedem a funcdo de projeta-lo dentro da doutrina, quando ela

interfere com preocupacéo e zelo nas demais esferas de vida do adepto:

Minha funcdo é batalhar junto com eles para que eles tenham equilibrio na
vida deles pessoal e até mesmo na vida sentimental, para que eles entendam o
seu valor (...) entender que a pessoa do santo deve se valorizar, porque vocé
vai receber uma entidade na sua cabeca (...) e uma entidade que chega em
prol de uma bondade precisa de uma cabeca boa, uma aura boa, para fazer
coisas boas, porque eu ndo acredito em bons frutos numa terra estragada ... se
vocé tem uma aura ruim, nenhum orixd pode chegar na sua cabeca (Mae
Tassi, em entrevista realizada em 27 de maio de 2011).

Neste sentido, ela entende que preparar o filho para a vida religiosa envolve
direcionar também a sua vida pessoal para o que ela entende como crescimento
espiritual. Isso envolve incentivar no filho valores como bondade, autovalorizacéo,
auto-respeito e equilibrio emocional. Por sua vez, eles proveriam estados propicios para
a recepc¢do da divindade (especialmente através da possessdo), que em sua concepgao
deve conectar-se ao homem em funcéo do beneficio de si e do outro. Essa funcdo incita
0 envolvimento pessoal da mée para com seus filhos, e a disponibilidade para fornecer

aos mesmos a assisténcia necessaria a sua preparacao. Ela revela:

Eu venho de uma familia pobre e carente, eu procuro passar tudo aquilo que
ndo tive, uma orienta¢do que ndo tive (...) a falta de dormir e acordar sem ter
0 pai pra chamar ‘meu pai’, procurar a mie e ela ja ta trabalhando, entdo é
tudo isso, hoje eu sou mae de um monte de gente, tenho um monte de filhos
(...) ai tudo aquilo que me atingiu, que me coagiu, eu fago o possivel pra ndo
ver ninguém passar por aquilo que eu passei, eu acho que nao foi bom pra
mim nem é bom pra ninguém (Mé&e Tassi em entrevista realizada em 27 de
maio de 2011).

Assim, vemos que 0 envolvimento pessoal integra suas préprias experiéncias
pessoais, as memorias de uma infancia carente de recursos materiais, sem a figura
paterna e carente da presenca materna, devido a necessidade de esta investir na vida

laborativa com vistas ao provimento do ndcleo familiar.

A matrifocalidade presente no historico da familia, que ja completa trés geracdes
centradas na criacdo materna, retrata uma realidade socioeconémica de mées que se

dividiram entre as funcOes de assistir tanto afetiva como materialmente a prole. Nessas



60

circunstancias, a historia de vida configura um contexto em que Rita ndo conheceu o
pai, bem como nasceu sem o conhecimento dele, e se desenvolveu na convivéncia
materna ao lado de irmdos gerados posteriormente e alguns dos que vieram residir na
capital. Nesse contexto, enquanto a genitora desbravava o mercado de servicos
informais da cidade (como lavadeira, faxineira, doceira, costureira etc.), Rita assumia

responsabilidades relativas & administracdo da casa e cuidados primarios com 0s irmaos.

Percebemos que as agbes da pesquisada tomam um sentido de compensacao
relativo as faltas e dificuldades vivenciadas na sua vida pessoal, marcada por caréncias
materiais e afetivas, como também pela assuncéo precoce de responsabilidades adultas;
neste sentido, o sentimento de maternidade foi incentivado deste a infancia e se reforca
nas relagdes de parentesco-de-santo, com a diferenca de que esse papel se estende a uma
rede de solidariedade mais ampla, constituida por relacdes bioldgica, religiosas e
também de convivéncia, visto que a mae-de-santo insere no grupo doméstico netos

bioldgicos e filhos de criagdo.

Nesse sentido, Mée Tassi ainda enfatiza,

N&do me sinto bem em ta (sic) na minha casa, procurar o que comer, poder
escolher o que vou comer, enquanto eu sei que um filho-de-santo meu, que
eu raspei, esta na casa dele faltando comida (...) ndo me sinto bem, se isso
acontecer e ela (filha-de-santo) ainda néo foi agraciada com um emprego, vai
ter que arrumar a sacola e levar tudo daqui de casa até que ela consiga aquilo
pra vida, ndo pode € passar fome (...) entdo, eu tenho essa coisa em mim (...)
acho que aqui foi sempre aldeia e funciona desse jeito (Mae Tassi, entrevista
realizada em 27 de maio de 2011).

Evidenciamos que a mae-de-santo assume a responsabilidade pela rede de
solidariedade extensiva, que na realidade envolve ndo somente o grupo doméstico de
convivéncia e o grupo-de-santo, mas também a comunidade, o que se verifica através do
trabalho social realizado com vistas a melhor dispor esta coletividade de favoraveis
condi¢cGes materiais, de saude e de bens socioculturais. E, neste sentido, a lideranca
cultural se manifesta através de todas as agdes empreendidas no sentido de disseminar
as praticas e elementos da religido pela comunidade e territério do municipio — as festas,

0s cortejos, cerimdnias publicas etc. (explanados no capitulo precedente).

Mas antes de transmitir todos esses valores, concepgdes e préticas, a mée de

santo os assimilou para si mesma, cabendo-nos resgatar neste estudo as referéncias que
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alicercaram suas praticas e concepcbes. De certo, a Yalorixd também ja foi uma
iniciante, uma abid, uma Yad e uma Ebdmi sem cargo de Yalorix4, tendo passado por
todo o processo de aprendizagem religiosa e, antes disso, foi filha, esposa e méae, como

ela mesma nos indica:

O aprendizado vem com o tempo, é um alicerce, primeiro o alicerce vem da
minha familia, porque a gente sempre teve os bons ensinamentos da minha
mde, minha mae nunca gostou de muitas amizades, ensinou a ndo responder
aos mais velhos, a ndo pegar nada de ninguém (..) e da familia o
ensinamento na ‘vida do santo’, por que como eu entrei muito cedo deu
tempo de aprender muita coisa € mesmo com muita coisa que aprendi eu
passo, mas também aprendo dia a dia com cada pessoa que eu boto no meu
‘roncd’, com cada pessoa que eu recolho, com cada orixd que eu recebo os
ensinamentos da divindade, cada um que eu ‘fago’ é um ensinamento (...) o
dom mesmo é Deus que d4, agora, sai de uma maneira ... as vezes no sonho
(...) (Mae Tassi, em entrevista realizada em 27 de maio de 2011).

Percebemos que para Mae Tassi, a educacdo materna e a experiéncia religiosa
sdo seus grandes quadros de referéncia de pensamento e conduta. A educacdo materna
aparece como esteio de afeto ao tempo em que transmite padrdes de comportamento
pautados no cuidado com relagbes sociais de influéncia negativa, no respeito e
obediéncia aos mais velhos, na honestidade etc., 0 que é acompanhado (como ja vimos)
do emprego de normas rigidas e disciplinares em relacdo as atividades diarias do nucleo
domeéstico, bem como no que se refere a parametros de concepgdes e praticas relativos a

moralidade, a sexualidade, a educacao escolar e religiosa, de base cristd/catdlica.

A “vida no santo” se refere justamente a vivéncia religiosa e seus aprendizados,
a expressdo reforca nosso entendimento de que o candomblé é um sistema de
significados que fomenta identidades coletivas no sentido proposto por Woordward
(2000, p. 09) e Giddens (1989, p. 98), como também contempla os significados contidos
na nocao de “Identidade para o outro” de Dubar (1993, p. 110). Nesse entendimento, as
identidades adquirem sentido dentro de um sistema social composto por sujeitos sociais
que se relacionam num espacgo e tempo definidos. Assim, as identidades individuais e
coletivas sdo produzidas por sistemas de representacdo que doam sentidos a praticas,

simbolos e “posi¢oes-de-sujeito” em seu interior. (WOODWARD, 2000, p.9).

Castells (2000, p. 23) argumenta que a identidade, como processo de construcao
de significados, envolve a significacdo de atributos culturais especificos, em detrimento

de outras fontes de significado. E sendo assim, a identidade coletiva depende da
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identificacdo simbdlica em relacdo a um conjunto de significados que se sustentam ao
longo do tempo e do espago; neste sentido: “a construgdo de identidades vale-se da
matéria-prima fornecida pela historia, geografia, biologia, instituicdes produtivas e
reprodutivas, pela memdria coletiva e por fantasias pessoais, pelos aparatos de poder e

revelagdes de cunho religioso” (p. 23).

Assim, dentro desse sistema, o posicionamento social da Yalorixa se reveste de
sentidos doados por todos os membros que o compde e, por sua vez, concepgoes e
modos de conduta sdo assimilados pela mae-de-santo num processo de aprendizado que
se inicia desde o momento em que a mesma recebe o “chamado” do santo para adentrar
0 sistema, se estendendo por todo o percurso doutrindrio, com as mobilidades nele
presentes.

Nesse trajeto, desde os oito anos de idade Mae Tassi apresenta ligacdo espiritual
com o caboclo “Arrieiro”, que lhe imputava desde entdo a atribuicao de servir como
mediadora da entidade no exercicio de sua misséo de curandeiro. Como j& nos mostrara
Prandi (2005, p. 121 passim), o caboclo é uma entidade que representa o espirito do
indio brasileiro, também englobando os boiadeiros mesticos do sertdo, os mestres e
sabios ancestrais brasileiros, tradicionalmente presentes nos candomblés de influéncia
banta — candomblé de caboclo, angola, congo, queto e na umbanda. Sdo espiritos
marcados por predicados como braveza e belicosidade, mas também simplicidade, e
dentro das religiGes sdo ligados a “atividades magico-curativas e de aconselhamento
oracular” (Idem, p. 128). Nos candomblés em que se manifestam 0 culto ao caboclo é
acompanhado por dancas e cantos em lingua portuguesa, o que confirma o carater de
entidades genuinamente brasileiras. Bem assim, os candomblés de caboclo apresentam
ligacdo evidente com o catolicismo brasileiro, ja que se desenvolveram durante o séc.

XIX, num Brasil em que esta era a religido dominante e oficial no territorio.

Dessa forma, compreendemos que a manifestagdo do caboclo “Arrieiro” na vida
da entdo pequena Rita dava inicio a vivéncia de uma religiosidade sincreética e baseada
nas fungdes do caboclo. Assim, missionaria do “Arrieiro”, Rita ja mediava aos 0ito anos
de idade as acdes do espirito, em suas tarefas de cura e aconselhamento espirituais. Com
ISSO, ndo somente sua “identidade para si” como sua “identidade para o outro”
(DUBAR, 1993, p. 110) se revestia desde esse tempo do papel religioso, das
propriedades que a tornavam referéncia e guia espiritual, dotada de dons e poderes

especiais, e por que nao dizer que ja constituia um modelo de conduta.
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Com a iniciagdo no candomblé, Rita adquiriu como figuras de referéncia maes e
pais de santo que Ihe conduziram na assimilacdo do conhecimento religioso necessario
para a pratica e mobilidade hierarquica na religido, até que atingisse o atual posto. Nesse
percurso, é possivel perceber que em alguma medida foge-lhe da “consciéncia pratica”*
a intensidade e formas de influéncia dessas vivéncias para a constituicdo de seus modos
de ser e existir, bem como para algumas escolhas pessoais a exemplo da opgédo pela
enfermagem como formac&o profissional. Nesse sentido, é valido ressaltar que no corpo
de préaticas rituais, como a iniciacdo, ou na propria atividade de aconselhamento, a
Yalorixa incorpora praticas de saude exercida na condi¢do de técnica de enfermagem,
como aplicacdo de curativos e medicamentos, avaliacBes diagnoésticas, orientacdo e

encaminhamentos.

A “vida no santo” também inclui todas as revela¢des ¢ manifestacoes fisico-
espirituais que a fizeram permanecer na religido, adquirindo continuamente novos
aprendizados. Assim, é valido ressaltar que a escolha do candomblé, em detrimento do
casamento, este permeado por sancGes em relacdo a pratica da doutrina, revela o
concreto rompimento com um conjunto de concepcdes e valores carregados até entdo,
pautados nos paradigmas dominantes da familia e da moralidade crista. Utilizando os
constructos de Woodward (2000, p.09), podemos entender que Rita recebeu desde tenra
infancia signos sociais que lhe mostravam a hegemonia de principios como a castidade,
0 matriménio, a formacdo de uma familia nuclear, a submissdo ao chefe de familia (o
esposo) e a religiosidade catdlica. O desejo de se enquadrar dentro de tais exigéncias
sociais tem como pivd o fato de ter presenciado o sofrimento materno com a
discriminacdo relativa as condi¢fes de mulher, negra, solteira e migrante (interiorana).
Assim, contestar a realidade materna envolvia moldar suas préprias experiéncias de

acordo com os padr@es de sociabilidade dominantes, dos quais a genitora destoava.

Entretanto, o matrimonio tdo idealizado foi marcado por desavencas que tiveram
por motivo principal a pratica religiosa do candomblé. Como denotam autores como
Segato (2004, p. 63), dentre outros, a filiacdo religiosa se assemelha a uma vinculagao

matrimonial, no sentido de que cria uma relagdo especial entre 0 membro e a divindade

* A “consciéncia pratica” ¢ uma nogdo utilizada por Giddens (1989, p. 25) para definir a forma de
conhecimento que 0s sujeitos sociais utilizam nas atividades de rotina sem a reflexividade presente num
nivel discursivo. E a consciéncia relativa as agdes cotidianas, exercida tacitamente na rotinizagio das
praticas da vida social.
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e. de outro lado, reduz a dependéncia da mulher a relacdo marital, diluindo a dominagéo

masculina. Ela frisa:

(...) proclama-se repetidamente que depois que uma pessoa entra no culto,
especialmente a mulher, somente o santo comandara a sua vida, e € a ele que
se deve lealdade e obediéncia em primeiro lugar. Em muitos casos, a
autoridade do santo chega a atuar como uma protecdo para ela frente ao
marido, e ndo sdo raros 0s casos em que o santo de uma mulher em possessdo
ameaca gravemente ou da conselhos imperativos ao cénjuge, dando lugar a
situacdes que seriam impensaveis no contexto fortemente patriarcal da
sociedade nordestina como um todo.

No caso de Mae Tassi, percebemos concretamente a substituicdo da alianga
conjugal pela alianca religiosa, quando Ihe foi imposta pelo préprio marido a escolha e
ela optou por dar continuidade ao vinculo espiritual, o qual mantém até os dias de hoje,
mesmo estando unida maritalmente a outro homem. Dentro do quadro sociocultural
elegido, processou-se a maior parte das experiéncias que moldaram formas de
pensamento e acao no mundo social. Corroborando com Woodward (2000, p.19): “A
cultura molda a identidade ao dar sentido a experiéncia e ao tornar possivel optar, entre

as varias identidades possiveis, por um modo especifico de subjetividade.”

Nesse campo de signos e préaticas culturais encontramos ndo somente modelos
que indicam modos de operar dentro do cotidiano da instituicdo, mas significados
presentes na mitologia que rege todo o discurso religioso em pauta. Nesse sentido, é
valido notar o processo de identificacdo que ocorre ente 0 membro e sua divindade, é o

que mostra algumas concepgdes de Mae Tassi nas “narrativas de si”:

Sou filha de uma orixa que é muito guerreira: ‘lansd’, me identifico muito
com ela (...) no aspecto de ser tirana, (...) eu me identifico com ela por que
na hora certa eu tive que romper, por mais que eu gostasse do meu marido,
(...) eu tive que escolher a religido (...) eu senti dentro de mim que eu
precisava trabalhar, entdo eu fui estudar, fui trabalhar, fui fazer minha vida
(...) Hoje, eu enfrento a vida diferente da minha mée, sou brigona, luto pelos
meus direitos (...), eu luto muito pelo que quero (...) se meu destino me leva
sempre pra eu ser uma guerreira eu tenho que continuar, ndo posso parar
(Mé&e Tassi, em entrevistas realizadas em 16 de abril e 09 de maio de 2011).

Assim, percebemos que experiéncias pessoais e religiosas se mesclam para
compor “visdes de si” num processo identitario individual (DUBAR, 1998, p. 14) em

que se forjam atributos como determinacdo, forca, decisdo, poder, conhecimento e
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sabedoria. Uma “trajetoria subjetiva” (DUBAR, 1998, p. 13) que acopla valores e
préticas da criacdo materna e da religido em suas diversas faces, quadros sociais que
convergem no sentido de fomentarem a disciplina, a obediéncia/respeito nas relagdes
hierarquicas, a autonomia pessoal, a responsabilidade e a independéncia
socioeconémica, como também restri¢cGes e sacrificios em prol da coletividade, sejam

familiar, religiosa ou comunitéria.

Elegendo a religido, Mae Tassi diluiu a influéncia ndo apenas dos quadros
sociais relativos a religiosidade catolica e ao modelo de familia hegemonico, mas
rompeu com papéis de género rigidos e desiguais, que lhe impediam a autonomia
pessoal e independéncia econdmica. Nesse sentido, podemos visualizar que as vivéncias
da Yalorixa foram permeadas por conflitos entre processos identitarios de legitimacéo e
resisténcia (Castells, 1999, p. 98 passin), que se revelam no confronto entre as
exigéncias da sociedade tradicional, em relacdo ao enquadramento nas instituicoes e
papéis sociais dominantes, e a contrapartida da assungdo de posicionamentos sociais

gue romperam com tais praticas.

Com isso, faz sentido fazermos a leitura de suas acGes e posicionamentos
partindo da nogdo de “agéncia” difundida por Ortner (2000), que a define como um tipo
de propriedade dos sujeitos sociais, com a qual os mesmos agem intencionalmente, no
sentido de perseguir projetos (culturalmente construidos) no contexto de relagdes
desiguais de forcas sociais. Baseada em tedricos como Bourdieu (1989) e Giddens
(1989), a autora propde um esquema conceitual sobre a “agéncia humana”, tomando a
dualidade sujeito x mundo social como componente que nos permite visualizar o
homem criativo, imerso no tecido social de forma a transforma-lo, dentro do contexto
cultural vivenciado, mas redimensionando criativamente ou fomentando a producéo de
pensamentos e agoes.

Nessa perspectiva, Ortner sintetiza os componentes essenciais da “agéncia” em:
intencionalidade, poder e cultura. A intencionalidade se refere a estados emocionais e
cognitivos, em varios niveis de consciéncia, que estdo orientados para um fim, sendo
que esse processo envolve a capacidade de desejar, formar intencGes e agir
criativamente. Nessa acepgdo, a intencionalidade da agéncia doa a mesma o carater de
acao refletida, direcionada a operacionalizacdo de enredos, planos, esquemas, metas e
projetos, o que a difere da intencionalidade presente na agéncia das praticas de rotina,

gue ocorrem com pouca reflexao.
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Por seu turno, agéncia e poder também estdo estreitamente relacionados, tendo
em vista que a agencia em si pode ser considerada uma forma de poder, que, por sua
vez, implica o fato de que os agentes s6 podem atuar dentro das relagdes de forca que
compdem seus mundos sociais. Assim, as diferencas de poder afetam as capacidades e
as formas de agéncia das pessoas e, neste sentido, pode-se dizer que as pessoas em
posicdo de poder possuem muita agéncia, exercendo-o na forma de “dominagdo”.
Entretanto, os dominados sempre tém certa capacidade de reverter a agéncia de poder na
forma de “resisténcia”; estas sdao as duas modalidades da agéncia de poder.

Assim, o corpo conceitual em pauta absorve e se compatibiliza com nocdes de
poder como as de Foucault (1995) e Bourdieu (1989), na medida em que o concebe
como componente das relagfes sociais, 0 que por sua vez implica relagdes de forcas,
constituidas entre os individuos e entre esferas sociais enquanto células de culturas,
ideologias e posicionamentos que se enfrentam como forgas simbolicas. “A forca
simbdlica é uma forma de poder que se exerce sobre 0s corpos, diretamente, ou como
que por magia, sem qualquer coagéo fisica” (BOURDIEU, 1989, p. 50). Neste sentido,
0 poder simbdlico estd nas formas de reproducdo social, que definem acdes e
posicionamentos dos sujeitos a partir dos sistemas de signos inerentes a uma conjuntura
social.

Seguindo essa linha de pensamento, Ortner enfatiza que apesar de a “agéncia”
caracterizar o ser humano de modo fundamental, ela é sempre cultural e historicamente
construida e, dessa maneira, € plasmada de formas particulares dentro da cultura. Em
suma, a politica cultural cria pessoas definidas apropriadamente em determinado tempo
e lugar e a “agéncia humana”, permeada pela face do poder, torna os processos sociais
dindmicos, caracterizando-os como fluxos de producéo, reproducéo e transformacéo de
esquemas e categorias culturais, no continuun macro e micro histérico. Por meio dela,
faz-se possivel conceber um mundo social com todas as suas possibilidades de
transformacdo e producdo de novos significados, potencializadas em seus sujeitos
agentes.

Numa linguagem simplificada a autora sintetiza:

Agéncia pode ser praticamente sindnimo das formas de poder que as pessoas
tém a sua disposicdo, de sua capacidade de agir em seu proprio nome, de
influenciar outras pessoas e acontecimentos e de manter algum tipo de
controle sobre suas proprias vidas. Agéncia, neste sentido, é pertinente tanto
no caso da dominacdo quanto no caso da resisténcia (ORTNER, 2006, p. 64).
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Nessa perspectiva, as acbes empreendias pela Yalorixa revelam o exercicio do
poder ndo apenas no ambito das micro-relagdes pessoais estabelecidas na esfera
conjugal, mas se desenvolvem dentro do sistema religioso, ao longo da “trajetoria
objetiva” (DUBAR, 1998, p. 13) ai tragada. A mobilidade hierarquica dentro da religiao
exigiu-lhe o estabelecimento de metas e projetos que intencionalizavam o cumprimento
de pré-requisitos essenciais em direcdo a conquista de espacos e postos, até a assun¢do
da lideranca religiosa. Nesta, a Yalorixa da continuidade até os dias de hoje a projetos e
acOes criativas que projetam sua figura, sua casa-de-culto, sua religido e a cultura afro-

brasileira no espaco comunitario e social no qual esta inserida.

Dessa forma, a pesquisada difunde no seio das “familias”, da comunidade e
sociedade como um todo o quadro cultural formado a partir de suas vivéncias,e dentro
deste o conjunto de significados que englobam opiniGes, conceitos, visdes, nocoes etc.,
que por seu turno resultam em acgdes e producbes sociais. Em continuidade, o proximo
capitulo foi desenvolvido na perspectiva de elucidar quais os desdobramentos da
experiéncia religiosa para as outras “posi¢des-praticas” da Yalorixa no espago social, os
papéis de mae, esposa e agente social, como também, expor de que maneira as
liderancas religiosa, social e cultural disseminam formas identitarias dentro da rede
social -  familia-de-santo e comunidade — que recebe influéncia direta dos
posicionamentos e direcionamentos da Yalorixd. Com isso, estaremos destrinchando
algumas peculiaridades do funcionamento da casa-de-culto, das relagdo sociais nela
constituidas, das concepcOes e acdes fomentadas pela mée de santo e difundidas entre
seus filhos, elementos da “identidade relacional” ou “identidade para o outro” nos

termos de Dubar (1998, p. 110).
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CAPITULDO IlI: Lideranca Socio-religiosa e desdobramentos identitarios na
familia-de-santo

As lyas é concedido o dom do conselho, o segredo da sabedoria, a
competéncia de ajudar as pessoas a melhor se situarem na vida descobrindo
seu lugar no mundo pertencendo a uma comunidade que transcende o espaco
fisico onde se realiza. Essa pratica acompanha as pessoas incorporando
valores, redefinindo posicbes sociais, reinventando papéis na sociedade
(SIQUEIRA, 1995, p. 439).

A familia-de-santo do “llé Axé Oloia Tassita0” apresenta as peculiaridades
identitarias de um campo minado por variadas influéncias, seja de carater religioso,
sociocultural, econémico, politico e familiar seja no nivel das construcGes identitarias
individuais. A priori, necessario se faz ressaltar que a rede de relagdes estudada
ultrapassa o ambito do parentesco religioso, incluindo vinculos familiares
consanguineos, com a solidificacdo de lacos afetivos entre estes e 0s parentes de santo.

Assim, podemos entender que estamos falando de uma grande rede de relagdes afetivas
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somente, em que a consanguinidade se torna um elemento sutil, sem muita notoriedade
nas vivéncias cotidianas do grupo, que se mostra um corpo homogéneo de relagOes

solidérias.

Nele a religiosidade aparece como elemento fundamental que une os membros
da rede social, no entanto é inevitavel que por momentos nos ocorra a interrogacdo
sobre de que religido estamos falando. O espaco domiciliar se constitui, desde sua
entrada, de objetos simbolicos como assentos, imagens, colares de contas, ervas e
comidas de orixas, mas também de imagens de santos catolicos, tercos, crucifixos,
artefatos indigenas, acessorios e objetos que caracterizam o boiadeiro etc. Assim
também se caracterizam os ritos do “centro” religioso (como assim chamam o0s
membros da familia) pela fusdo desses elementos. O cortejo de lansd, por exemplo, é
também conhecido por cortejo de Santa Barbara, as novenas de Santa Barbara e de Séo
José sdo conduzidas por oracGes e cantigas da igreja catolica (ver folheto de novenas no
anexo V), inclusive com rezas do terco; e assim por diante ha rodas de orixa e rodas de
caboclo (em separado), mas ndo € de se assustar quando numa festa de oxum, como o0

“Ipeté” (ocorrido no ultimo dia do ano), Mae Tassi receba o seu caboclo “Arrieiro”.

Noutra dimensdo, podemos falar das ramificacbes que o proprio candomblé
toma no terreiro. Quando perguntamos de que nacdo africana é a casa-de-culto, Méae
Tassi responde descontraidamente “eu sou de ‘tchiquinho’ (...) eu toco de todas as
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nagdes um ‘tchiquinho’” (sic). Ela explica que em Aracaju predominavam os tipos Toré
e Angola, porém com a vinda de pais e mées de santo de outros estados (Rio de Janeiro,
Sao Paulo, Bahia) foram difundidas as praticas dos ritos Queto, Nagd e Jéje pelo
municipio e estado. No seu centro, ela conta que o mais habitual é seguir os ritos Queto,
nacao na qual foi iniciada, mas o grupo-de-culto também toca pra caboclo e Nagb pelo
menos uma vez no ano. Ela destaca ainda que ha uma diversidade de santos na casa,
ligados a cultos de diferentes nagdes como Angola, Jéje—mahi e Nagd, que “pediram”
feitura de santo em seus proprios filhos. Assim, Mae Tassi entende que ndo houve como
acontecer a formagdo de ritos puros no estado de Sergipe, ja que o territorio sofreu
influéncias das diversas nacdes de candomblé. Ademais, mostra-se bem resolvida em

relacdo a “identidade” de sua casa, reconhecendo sem resisténcia ou julgamento

negativo o sincretismo que rege seu funcionamento.

Em uma de suas falas essa viséo fica, de alguma forma, evidente:
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Eu percebi que Deus, pra ele fazer o milagre, ele ndo escolhe a religido
porque o Deus ta dentro de mim, ta dentro de vocé, ta dentro de qualquer
pessoa, ele num ta 4 na Igreja plantado ou no candomblé, esperando vocé ir
até ele, porque eu comecei a receber orixa sem ir em casa de candomblé (...)
aconteceu tudo, Deus me mostrando o que era que eu tinha que fazer da vida
(...) a decisdo dos meus caminhos Deus me orientou, e através dele os orixas,
pra que eu amadurecesse mais (M&e Tassi, 2011).

Com isso, podemos compreender que estamos tratando da religido como quadro
social multifacetado, em que se mesclam a transmissdo de préaticas e concepcdes de
linhas, mesmo que minimamente, diferentes — incluindo o seguimento de referenciais do
catolicismo. Por esse prisma é que podemos fazer a leitura da instituicdo pesquisada
pelas lentes da nogdo de “sincretismo religioso” de Ferretti (1995, p. 46), especialmente
na abordagem da linha culturalista, que tem em Waldemar Valente um de seus
expoentes. Nessa concepc¢do, o sincretismo € considerado um processo de interacdo
cultural que ocorre em duas fases: a primeira pela acomodagdo, quando diferentes
culturas se encontram e se ajustam em direcao a reducdo de conflitos; a segundo quando
pela assimilacdo, quando acontece um processo de fusdo, naturalizada e praticamente

inconsciente, das formas culturais. Nos termos do proprio Valente (1977, p. 11):

O sincretismo se caracteriza fundamentalmente por uma intermistura de
elementos culturais. Uma intima interfusdo, uma verdadeira simbiose, em
alguns casos, entre 0s componentes das culturas que se pdem em contato.
Simbiose que da em resultado uma fisionomia cultural nova, na qual se
associam e se combinam, em maior ou menor propor¢do, as marcas
caracteristicas das culturas originarias.

Neste sentido, esse processo se desenvolve em direcdo a resolugdo de uma
situacdo inicial de conflito cultural, amalgamando diferentes faces em uma nova forma.
Por seu turno, o sincretismo religioso se compatibiliza com as nog¢des de “identidades
multiplas” (LACLAU, 2001, p. 229, HALL, 2006, p. 13 e WOODWARD, 2000, p. 35)
na contemporaneidade, quando trazem a visdo de um sujeito po6s-moderno pautado em
maultiplos referenciais de atuagdo no mundo globalizado. E nesse ponto que a discusso
sobre a identidade se esbarra na tensdo entre perspectivas essencialistas e néo
essencialistas do tema, tendo em vista que as primeiras sugerem a existéncia de um
conjunto auténtico de caracteristicas associadas a cada grupo cultural, e as segundas
englobam tanto as particularidades como aspectos partilhados pelas diferentes culturas.

As correntes essencialistas reforgariam o aspecto relacional da identidade abordado por
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Woodward (2000, p. 12 ) no sentido em que uma identidade somente existe em relacéo

a outra, estabelecendo a marcagdo de uma diferenca entre as mesmas.

N&o obstante, pensar a identidade no contexto atual implica a necesséaria tarefa
de examinar os processos associados as mudancas globais ocorridas na Modernidade.
Destarte, € nessa perspectiva que os debatedores contemporaneos — ao tempo em que
nos mostram as nogdes classicas (essencialistas) elucidadas em torno do conceito -
revelam a problemaética subjacente a definicdo da identidade na sociedade pds-moderna,
bem como a pertinéncia de tomar as leituras ndo-essencialistas da identidade para situar

0 contexto atual.

Hall (2006, p. 12), por exemplo, distingue a concepgdo de identidade do “sujeito
socioldgico” da identidade do “‘sujeito poés-moderno”, enfatizando que a producgdo do
sujeito poés-moderno tem como palco o processo de globalizacdo, em consequéncia do
qual tivemos ndo somente mudancas estruturais e institucionais no funcionamento
global, mas um impacto decisivo sobre as identidades culturais. Nessa perspectiva, 0
autor destaca que as sociedades poOs-modernas sdo caracterizadas por mudanca
constante, rapida e permanente, com isso doando as identidades um carater provisorio,
variavel e problematico. Em suas palavras, “o sujeito, previamente vivido como tendo
uma identidade unificada e estavel, esta se tornando fragmentado; composto ndo de uma

Unica, mas de vérias identidades, algumas vezes contraditorias e ndo-resolvidas.”.

Esse processo aparece associado ao fato de a Modernidade romper com as
praticas recorrentes, preservadas pelas sociedades tradicionais, que se davam no espaco
contido por linhas territoriais e culturais definidas, bem como visavam a perpetuacdo de
signos e experiéncias ao longo das geracGes. Do contréario, a experiéncia moderna
possibilita que diferentes areas do globo se interconectem umas as outras, promovendo

transformacdes sociais que afetam os sujeitos e as relagdes sociais.

E essa a problematica elucidada por Bauman (2005, p. 35) quando confronta a
noc¢do de identidades nacionais com as nogoes de identidade observadas no contexto da
Modernidade. Ele aborda que o processo de globalizagdo vem minar tanto o poder como
0 desejo do Estado de manter uma unidade sélida com a nacdo. Nesse cenario, 0
patriotismo do Estado antes preservado agora é atravessado pelas forgas dos mercados
globais e os atores sociais lancados ao livre jogo das forgas concorrentes, desprovidos
de referéncias institucionais que antes — para alem de monitorar modos de existéncia —

asseguravam a protecdo em torno de identidades unificadas e estaveis. Agora,
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As principais razdes de as identidades serem estritamente definidas e
desprovidas de ambiguidade (tdo bem definidas e inequivocas quanto a
soberania territorial do Estado), e de manterem o mesmo formato
reconhecivel ao longo do tempo, desapareceram ou perderam muito do poder
constrangedor que um dia tiveram. As identidades ganharam livre curso, e
agora cabe ao individuo, homem ou mulher, captura-las em pleno voo,
usando os seus préprios recursos e ferramentas (BAUMAN, 2005, p. 35).

O autor inaugura o termo “modernidade liquida” para destacar o carater fluido
das experiéncias modernas, que inundam de possibilidades as formas de ser e existir dos
atores sociais, bem assim, as identidades. Nestas circunstancias, a identidade ndo mais
proporciona a seguranca, mas sentimentos ambiguos, vivéncias incertas, num espaco
pouco definido, em que o sentimento de pertenca tradicionalmente investido em grupos

sociais se tornam insipientes.

Ernesto Laclau (2001, p.235) traduz tal realidade por meio das nocdes de
“universal” e “particular”, com as quais visa fazer uma leitura sobre as identidades
sociais dentro deste processo historico. A ideia de universalidade esteve contida na
histéria da cultura ocidental européia do século XIX, justificando a expansdo
imperialista em termos de uma funcéo civilizadora em direcdo a culturas em particular.
Das relacOes de poder ai erguidas, decorre a diversidade de conflitos que observamos na
historia, a partir do dominio sobre as culturas particulares, que por sua vez passaram a
reivindicar seu espaco e sua diferenga, seja em niveis macro ou micro social. Esse
contexto da ensejo as politicas da diferenca, que em tempos de democracia da vazao a
proliferagdo dos “particularismos” e intensificam as resisténcias de grupos identitarios

especificos.

Castells (2000, 85 passin) avanca em tais discussoes, suscitando a nocao de
“sociedade em rede”, fundamentada na disjungdo sistémica entre o local e o global.
Nesta, a constituicdo dos sujeitos ndo se pauta mais na existéncia de centros de poder,
mas na reconstru¢do de identidades comunais. A “identidade legitimadora” pressupde
relacGes de forcas em que instituicbes dominantes coagem os atores sociais no sentido
de estruturar a sociedade civil a seus moldes. Contrapfem-se a esta as “identidades de
resisténcia” e de “projeto’. A primeira, se confronta com a identidade legitimadora no
sentido de que € empreendida por atores sociais que se encontram em condi¢des

desvalorizadas e/ou estigmatizadas pela logica da dominacéo; a identidade de projeto,
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implica na operacionalizacdo da construcdo de nova identidade, a partir de material

cultural capaz de redefinir sua posi¢éo na estrutura social.

Assim, tomando as nogOes em debate, podemos entender que o confronto
inevitavel entre o “universal” e os diversos “particularismos” presentes na sociedade
brasileira possibilitaram, com a miscelanea das culturas, a fusdo de diversos sistemas de
significados e praticas, inclusive no que se refere as religibes. O microcosmo
pesquisado ndo foge a regra, constitui-se como particularismo atravessado por
paradigmas religiosos “dominantes”, mas também os “minoritarios”. E por que nao
dizer que legitimacdo e resisténcia se ddo em multiplas faces do campo estudado;
resisténcia das religides afro-brasileiras em relagdo a legitimidade dos catolicismos no
Brasil e, mais além, resisténcia em relacdo as formas “puras” de religiosidade tdo
idealizadas e defendidas pelos candomblés do estado e do pais. A resposta “eu sou de

tchiquinho” parece caracterizar bem essa realidade.

E nessa perspectiva, da auséncia da “pureza” tdo buscada por varias casas-de-
culto, se desdobram outras formas de flexibilizagdo das praticas deste 11é Axe, por
exemplo quanto ao seguimento de normas doutrinarias, as fun¢bes dos membros, as
divisbes do trabalho e dos papéis de género e geracdo. Enfim, da tradicdo a pos-
modernidade modificagdes que se traduzem em “adaptabilidade” no funcionamento
cotidiano da instituigdo-terreiro e implicam na permissdo para uma generalidade de

movimentos de ressignificacdo de praticas.

Concretamente, a casa de Méae Tassi apresenta peculiaridades que assinalam o
rompimento com as formas tradicionais de funcionamento do candomblé, o que pode se
da pela diversidade de referéncias que a lider carrega consigo desde a infancia, quando
foi iniciada na religido: as vivéncias pessoais e religiosas da infancia, a influéncia da
religiosidade catolica, a mediunidade inicialmente reservada ao caboclo “Arrieiro” e
depois a iniciagdo no candomblé por mée-de-santo baiana, que a integrou na doutrina
clandestinamente quando de uma passagem pelo municipio, mas de forma que a
continuidade de suas préaticas na religido se deu através de outros sacerdotes, de nagdes
e ritos doutrinarios diferentes. Tudo isso, também acompanhado das condic¢Bes pessoais
especificas em que a pesquisada foi colocada, do histérico familiar, dos contextos
sociocultural, politico e econdmico e de mudancas globais em relagdo a atuacdo da

mulher no espaco social.
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Nesse cenario, alguns padrdes de conduta também dispensam definicdes e regras
rigidas na casa de Méae Tassi, a exemplo da distribuicdo de fungdes de acordo com 0s
cargos dos membros. Sobre isto, é expressa a compreensdo de que os filhos possuem,
além das tarefas do terreiro, atividades externas que envolvem a vida
familiar/doméstica, educativa e laborativa. Assim, ndo é de se estranhar encontrarmos a
mae-pequena fazendo a pintura dos iniciantes, a Y& efun auxiliando no preparo das
comidas ou a propria Yalorixa fazendo a comida de santo ou cortando o animal, e o
Axogum atuando como um auxiliar de demandas gerais. Sobre isso, Mée Tassi entende
que a disponibilidade dos filhos para a realizacdo de suas tarefas se torna restrita diante
da sobrecarga de fungbes que o mundo contemporaneo impde ao ser humano,
principalmente a mulher. Para esta, ela reafirma todos os dias a importancia do trabalho
e da independéncia financeira em relacdo ao homem, por isso dispensa as filhas de
funcdes religiosas quando percebe a necessidade das mesmas se dedicarem ao estudo ou

comparecer ao trabalho.

Outrossim, é valido ressaltar que a confluéncia entre familia de santo e a familia
bioldgica (de convivéncia) também afeta o seguimento de alguns paradigmas da
doutrina. Nesse ponto, € importante lembrarmos que a mée-pequena é também filha
biologica de Mé&e Tassi, 0 Axogum é o sobrinho e a Ya efum é a sobrinha, trés das
ebdmis sdo suas irmas e uma é sobrinha, sua Ekede é também sua neta e assim por
diante. Além disso, a Y& gibona e a Yéabassé sao membros da comunidade desde suas
infancias, tendo a primeira sido esposa de seu ex-cunhado. Nesse cenario, as relacoes
afetivas constituidas desde longas datas chegam a influenciar acGes, decisbes e

posicionamentos significativos dentro da familia-de-santo.

A mée-pequena e filha biologica de Mae Tassi, por exemplo, recebeu o Deca
para este cargo no momento em que foi raspada, dispensando dessa forma o critério da
passagem por ritos e obrigacdes, em especial a de sete anos, necessarios para a assun¢ao
do posto na hierarquia da casa. Sobre isso, a filha expressa que ndo somente as
necessidades da familia-de-santo em té-la no cargo, mas também os fatores pessoais
implicados na relacdo mae-filha foram essenciais para a este acontecimento. Ela
acompanhou desde pequena a vida religiosa da mée, desenvolveu-se entendendo o
sentido de suas funcdes e aprendendo sobre suas praticas. Somado a isso, a ligagédo
afetiva com a mae propiciava a constituicdo de uma relacdo de proximidade e
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cooperatividade, cendrio em que a menina ajudava a mae na execucdo de suas tarefas

doutrinérias cotidianas.

A filha conta que a mée dava “reunido”, recebia o caboclo “Arrieiro”, fazia
consultas e trabalhos com o Exu, passava banhos e fazia as limpezas espirituais dos
clientes. Além disso, trabalhava como enfermeira no hospital e cuidava dos filhos,
ficando assim, sobrecarregada com tantas atividades. Apesar de revelar que tinha medo
da entidade, a filha conta que achava bonitas as dangas que aconteciam nas “reunides” e
que sempre dizia a mae: “Quando eu crescer eu quero ajudar vocé”. Nesse contexto,
aos dez anos de idade comecou a ajudar a mde, acompanhando-a desde quando ela
recolheu sua primeira Yad. Aos 13 anos, foi raspada no santo pela propria mée junto
com o pai de santo José de Abacoss0, confirmando-se filha de lemanj4, e recebendo, na

mesma ocasido, o Deca de mée-pequena da casa.

Nesse cenario, observamos como o vinculo biol6gico contribuiu para que a filha
se concebesse desde cedo seguidora da mée, inclusive na religido, como também para a
disponibilidade afetiva e pratica em auxiliar a genitora. Ademais, as idealizages
presentes no vinculo materno-filial faziam e fazem da mée o referencial de valores e
condutas para a mesma, constituindo motivadores para a abertura pessoal em relacdo a
espiritualidade e a religido. Em suas palavras ela revela: “fazia tudo pra agradar minha
mde, queria fazer tudo do jeito dela”. De outro lado, a filha descreve uma relagéo
paterno-filial permeada por sentimentos negativos e conflitivos. Ela conta que
presenciava as formas de opressdo e coacgdo praticadas pelo pai contra a mae em relacdo
as suas escolhas, especialmente a religiosa, bem como rejeitava os padrbes de
comportamento ditados pelo pai aos filhos, cujas premissas educativas se baseavam em
divisdes de género desiguais entre ela e 0s irm&os, nos seus ditos: “ele achava que ela
tinha que se escravizar por que era mulher e os filhos podiam ficar de perna passada,
assistindo (televisao) por que eram meninos.”. Neste cenario, se fortalecia a relacdo de

cumplicidade com a mée, bem como se nutria o seu desejo de ser como ela.

A mée Rita carregava consigo referéncias de um feminino que demandava mais
cuidado e protecdo, dando-lhe tratamento diferenciado em relagdo aos dois filhos
homens. A estes dava mais liberdade para a pratica de atividades externas de lazer
(eventos noturnos, e festas), bem como para a vivéncia da sexualidade. Contudo,
mantinha as mesmas regras internas sobre os servi¢cos domésticos, realizados por todos

em igual distribuicdo, assim como também no que se refere as responsabilidades com os
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estudos e o trabalho, sempre priorizados em detrimento da diversdo e da
gestacao/formacdo precoce de familia. Todavia, fato é que a filha ja teve duas filhas, de
gestacOes independentes, que abalaram a relagdo com a mae devido ao seu desacordo,
mas foram com o tempo aceitas e ressignificadas, tanto é que a neta mais velha, hoje

com dez anos de idade, é Ekede da casa desde os seis.

Apesar de os confrontos relativos ao que frustrou as expectativas maternas, a
filha admite:

A minha personalidade e a pessoa que sou hoje eu devo a minha mae, por que
assim, eu segui muito ela pra ser o que sou, por que eu sempre disse assim;
‘eu quero ser igual a minha mae quando eu crescer’, ¢ tanto que eu tenho a
mesma profissdo que minha mée tem (...) eu absorvi muita coisa de minha
mée (Mé&e-pequena “Yacessunfaremim”, filha biologica de Mae Tassi, em
entrevista realizada em 25 de outubro de 2011).

Percebemos como a relacdo materna influi nas “concepgdes de si”” da filha, bem
como na defini¢do de acOes e projetos da mesma, que acaba por fazer escolhas similares
as da mée, inclusive no que diz respeito a profissdo. Atualmente, a filha é funcionaria
publica com cargo de técnica em enfermagem exercido no Hospital de Urgéncias de
Sergipe (HUSE). Assim, carrega duas das posicOes-pratica desempenhadas pela figura
materna, na esfera religiosa e na esfera profissional e por que ndo falar também de
semelhancas na vida pessoal, ja que ela inaugura mais uma geracdo de mées solteiras —
provedora material dos filhos. E assim se estendem a diversos campos da vida as

semelhancas encontradas em relacdo a figura materna:

Eu sou severa, muito severa, minha mée no inicio era assim, hoje ela t mais
maleavel, que ela dizia o seguinte: ‘minha filha, com 0 passar dos anos a
gente tem que aprender a ir quebrando o gelo’, mas eu sou o reflexo do que
minha mae me ensinou, entdo eu sou severa, se tem que vestir branco tem
que ser branco, ndo serve o gelo nem o creme (mae-pequena, 2011).

A severidade é aspecto que marca a maneira de ser e de agir da genitora segundo
a filha, caracteristica que parece se desdobrar do fato de ser perfeccionista, decidida e
persistente no que planeja e faz, e que muitas vezes se traduz em autoritarismo e

superprotecdo para a filha, que complementa:
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Ela é muito decidida, muito decidida, quando ela quer uma coisa ela vai até o
fim, até conseguir ... no dicionario dela nio existe ‘ah ndo vai dar certo’. Pra
ela sempre vai dar certo, vai dar certo e da mesmo (...) ela é uma pessoa
excelente, uma 6tima mée, uma 6tima Yalorix4, uma 6tima mulher também,
uma 6tima av6, mas o ser humano, ninguém é perfeito (...) tem momentos
que ela sufoca demais, por que ela quer que a gente seja 0 que ela é (...)
entdo, mainha é assim, ela acha que se ndo for da maneira dela ndo ta bom.
(m&e-pequena, 2011).

E as relagdes também se misturam quando a filha revela 0 modo como percebe a
mde, visdes que se estendem a todas as suas posi¢des-praticas, concepcbes construidas
na vivéncia cotidiana com todas estas posi¢0es que a mée exerce, sejam elas religiosas,
profissionais ou familiares. A capacidade de agéncia esta presente em todos 0s seus

papéis e imbui a vida da mée de intencionalidade e de projetos concretizados.

O cOnjugue e babalorixd Pai José expressa percep¢des parecidas sobre a

companheira em seus posicionamentos. Para ele:

O temperamento dela, as decisdes, que ela é decidida !, ela bota na cabeca,
ela quer aquilo, e ela corre atras, ela batalha, ela faz, correndo atrés (...) a
decisdo mais importante que eu acho que ela tomou na vida foi ... na parte do
casamento (...) ela mesma tomou a decisdo de optar pela religido (Pai José,
2011).

O companheiro reforca a qualidade da determinacdo em relacdo a metas e
projetos da conjuge e mostra a aprovacao e aceitagdo de sua escolha religiosa. Somando
o fato do mesmo também participar da religido, isto se traduz em uma compreensdo
mUtua sobre os sacrificios e privacdes por que o casal tem que passar na vida pessoal,
em prol da pratica religiosa. Pai José também deixa claro que, apesar de possuir o
mesmo titulo religioso da convivente, a lideranga da casa-de-culto pertence a ela, assim
como as habilidades para dirigir a instituicdo e proporcionar seguranca para seus filhos.
Pai José acrescenta que D. Rita exerce influéncia sobre os demais ndo somente na
religido como Yalorixa, mas como conjuge e familiar, e assim sendo, as decisfes da
grande familia sdo sempre mediadas pela mesma. Ademais, predomina no grupo
semelhantes concepgdes a respeito de suas formas de atuar na religido e outros espacos
sociais, em que se destacam a exigéncia e a transmissdo de valores como disciplina e
responsabilidade, mas também a constituicdo de relaces de afeto, conforto, confianga

e seguranca para os filhos, a labassé “Oiabessi”, por exemplo, opina:
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Ela é exigente, ela é compreensiva ... € mdezona, né (...) ela exige pra vocé
ser uma pessoa melhor, pra vocé crescer, pra vocé evoluir, ela é exigente
nesse ponto (..) no que vocé faz, na sua profissdo, pra vocé crescer
profissionalmente, pra vocé crescer no campo de trabalho, pra vocé crescer
como mulher, como pessoa ... pra vocé evoluir (Iabassé “Oiabessi”, 2011)

Com essa visdo, a labassé permite que a Yalorixa interfira em suas escolhas de
vida sem questionamento, ¢ expressa a sua confianca nas opinides da “mae” e a certeza
que 0 que 0 que a mesma estd apontando como direcionamento de suas acles €
procedente e sugerido em seu beneficio. Com isto, as exigéncias em torno de como a
mesma deve pensar e agir sdo aceitas mesmo quando para isto a “mae” impde de forma
incisiva uma determinada escola, como ela mesma explica, a exigéncia é acompanhada
da compreensdo, do entendimento de que aquele é melhor caminha a seguir em dire¢cdo
ao seu crescimento, seja pessoal, espiritual ou profissional. Para a Ya efum, as
exigéncias da “mae” tomam um sentido semelhante e se faz plenamente pertinente e

aceita, considerando o intuito de proporcionar beneficios aos filhos, ela profere:

Na hora que tem que cobrar ela cobra, na hora que tem que brigar ela briga,
na hora que tem que xingar ela xinga, também na hora de brincar ela brinca,
que tem que chamar, conversar aconselhar ela faz, como uma méae normal
(...) ela se doa, assim, quando ela tem que fazer uma coisa ela faz, se ela tiver
que fazer, sei 14, mover céus e terra pra lhe ajudar, ela se doa. (14 Efin
“Yatundelessi” e sobrinha biolégia, em entrevista realizada em 22 de
novembro de 2011)

Nesse sentido, a “filha” apresenta a percepcdo de que a forma de tratamento da

(13

mae” se adéqua a diversidade de contextos que as envolvem no cotidiano da

4255

convivéncia “familiar“”, enfatizando a disponibilidade permanente para auxiliar os

filhos nas mais variadas formas de necessidade, que he exigem entrega e dedicacdo

plenas. E parece ser neste mesmo sentido que Ya gibond opina:

E uma pessoa muito responsavel ... muito competente, inclusive eu até digo
que se eu tivesse em outra casa eu acho que ndo teria assim superado certas
coisas e 14, como é 14 (...) por conta da forma dela, da mée que ela é, a gente
até se sente filho mesmo, abragado como filho por que ela € uma méaezona,
assim, num pensa pra ajudar, ela ndo mede esforcos, ela ta sempre disposta a
dar uma méo, um apoio, uma ajuda (...) qualquer que for o problema, se for
um problema de salde, ela se mete na frente e vai e agiliza, é dessa forma
(Ya Gibona “Obai Batecossi”, 2011).

*2 Referindo-se aqui tanto & familia biolégica e como & familia-de-santo.
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A visdo do homem, filho da casa ndo difere muito da expressa pelas
filhas, o Axogum “Lembaofa” e sobrinho da Yalorixa, recebe sem resisténcias 0s
comandos da mée-tia, na crenca de que a mesma tem o conhecimento e a autoridade
espiritual para interferir na vida de seus filhos. Criado desde pequeno no seio da familia
extensa, o sobrinho “Silas” recebeu da tia Rita os cuidados e ensinamentos que, na
época, eram também referéncias para sua mée, que, como irmd mais nova de Rita,
também era assistida por ela. Ele percebe a lideranca da tia como papel exercido desde
longas datas, dentro das relacdes familiares, e com isto incorpora naturalmente o papel
de aprendiz, seguidor da “mae” a qual atribui um lugar de referéncia maior de seus

valores, concepcdes e condutas. Ele profere:

Ela é muito fervorosa e centrada no que ela cré (...) Ela passa essa
confiabilidade de vocé ficar naquele conforto (...) as palavras dela, os
ensinamentos dela, o conhecimento, as experiéncias (...) as vezes ela é bruta,
quando necessita, e oitenta por cento é aquela paz, aquela tranquilidade, se
ela vé que vocé realmente ta puro, de corpo, alma e coragdo ndo se preocupe
que tudo que vocé quiser aprender ela lhe ensina e foi assim que aconteceu
comigo (...) Ela tem um lado positivo tdo alto que acaba superando todos os
defeitos que ela tem... pra mim eu me sinto orgulhoso de ter ela como lider,
dentro da minha religido (Axogum “Lembaofad” e sobrinho, em entrevista
realizada em 6 de janeiro de 2012).

Visualizamos que os filhos expressam opinides que deixam clara a relacdo de
confianca e seguranca que se estabelece com a “mae”, que se por um lado exerce seu
poder de influéncia sobre os mesmos, solidifica cotidianamente uma grande rede de
solidariedade, de afeto e cooperacdo, considerando que transmite modelos de relacédo
pautados no beneficio da coletividade. O estabelecimento dessa relacdo de confianca
parece fazer parte das atribui¢Ges da Yalorixa se tomamos em conta o que Lima (2003,
p. 64) coloca sobre o fato do grupo de candomblé ter como uma de suas funcdes
oferecer aos participantes um sentimento de seguranga e protecdo contra as

adversidades da vida no mundo social:

Sendo um sistema religioso, portanto, uma forma expressiva e unilateral com
0 mundo sobrenatural, o candomblé, como qualquer outra religido iniciatica,
prové a circunstancia em que o crente podera, satisfazendo suas emogdes €
suas outras necessidades existenciais, situar-se plenamente em um grupo
socialmente reconhecido e aceito, que lhe garantira status e seguranca.
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E a mae-de-santo, como gestora do sistema, € o principal ator a proporcionar
cotidianamente este estado aos membros da familia. Seguindo este raciocinio, podemos
também entender tal contexto pelo prisma da nog¢ao de “seguranca ontologica” de
Giddens (1989, p. 58). O conceito se refere ao elemento emocional que doa ao
individuo sentimentos de estabilidade quanto a sua auto-identidade e ambiente de acdo
social. Pautada na confianga — a seguranca ontolégica proporciona a certeza da
uniformidade e continuidade das praticas e coisas do mundo, colocando o homem

dentro de uma situacéo de conforto e equilibrio nas circunstancias de rotina.

Parece ser essa a seguranca buscada quando os membros da casa de culto
recorrem a mae-de-santo em todos os contextos de vida e depositam a confianca ndo
somente na lideranca religiosa, mas também na lideranca social, que implica na busca
de orientacdo e conselhos da Yalorixa para vida pessoal dos mesmos. Nesse tocante, a
concepgdo da mae-de-santo como também “mae social”, leva a grande familia a
compartilhar sentimentos, angustias, indagacdes, questdes concretas e existenciais de
toda ordem, fazendo da lider religiosa aléem de uma grande conselheira, um referencial
de visBes e acdes no mundo. Assim, na familia Tassitado ndo € dificil observar em
pequenos fatos evidencia da identificacdo pessoal que os filhos apresentam em relacdo a
mde, como por exemplo no que se refere a escolha profissional, dado que ndo somente a
filha biol6gia enveredou para a formacéo em enfermagem, mas também a labassé, a 14

Efam e a ebdmi Virginia, para citar alguns exemplos.

Ainda, essa identificacdo pessoal envolve um processo de idealizagdo da
Yalorixa como figura materna, o que se manifesta na quase unanimidade de relatos que
a concebem como representacdo da perfeicdo, o que por sua vez, reforca a motivagédo
dos filhos para seguir seus padrdes de pensamento e conduta. O companheiro e pai-de-

santo José opina:

Essa sabedoria dela ja vem, acredito que ela ja vem de nascenga (...) essa
inteligéncia que ela tem, essa maneira dela agir, essa pessoa que ela é, esse
ser humano perfeito (...) por que ela pode ter alguma imperfeicdo, mas pra
mim ela é perfeita, sempre foi e vai continuar sendo sempre perfeita (Pai
José, 2011).
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E os filhos também expressam opinides neste sentido, enfatizando inclusive a

exclusividade da “mée” quanto a Seus atributos pessoais e religiosos:

Minha mae é uma pessoa que eu acho que poucas pessoas podem julgar, por
que ela é Unica, nem toda mée-de-santo tem a cabeca que ela tem, ela é
evoluida, embora muitas vezes ela é dura, mas a gente sabe que ela estudou,
ela fez parte de teatro, ela tem conhecimento de causa das coisas, ¢ uma
pessoa muito politizada, coisa que é dificil pra uma méae-de-santo hoje, uma
politica que ela tem, agora: é austera por que precisa, quem lida com cabeca
de gente tem que ter firmeza e ali ela é mestra mesmo, entdo, eu acho que ela
é uma pessoa muito iluminada sabe (Y& Gibona, 2011).

Por seu turno, esse fato perpassa o que Lima (2003, p.135) chama de “sistema de
expectativas mutuas” entre a mae e os filhos-de-santo, em que, se por uma lado o
membro iniciado passa a depositar na mae a garantia de aprendizados e referenciais de
conduta, por outro, a méae passa a esperar do filho o eximio seguimento de seus
ensinamentos, implicando nesta relacdo a disciplina, a obediéncia e o respeito. Bem
assim, esta realidade resulta numa reciprocidade em relacdo a protecdo, o que implica
na supervalorizacdo e na dispensa de cuidados também por parte dos filhos em relacéo a

mae.

Esses dados ratificam a visdo de Birman (1995, 89:90) de que o ideal materno
compde a linha normativa entre a possessdo, o feminino e a maternidade, fazendo da
mde-de-santo um grande referencial de afeto e de valores, neste sentido também
estendendo o seu papel religioso ao social. Este fato aparece de forma clara no relato de

seus filhos, que a tém como mée social,

Eles procuram ela pra desabafar, pra falar o que t4 se passando na vida
pessoal deles, entdo ela atua também como mée (Mée-pequena, 2012).

Sempre ela me criou assim, como um filho mesmo, como todos os outros
sobrinhos, sempre ela foi a mdezona de todo mundo, de todos eles digamos
que eu fui o mais abengoado, por que tipo, tenho ela como minha mae, tenho
ela como minha tia, tenho ela como minha orientadora espiritual, tenho ela
como minha amiga, entdo ela pra mim é tudo, abaixo do pai todo-poderoso
ela pra mim é tudo (Axogum, 2012).

Quando a gente t& aqui nas obrigacdes ela é a mae do santo, mas quando
termina as obrigacGes ... ela é aquela maezona que senta com a gente, que
conversa, que ri, a gente vai pra casa de praia passar o fim de semana, a gente
toma cerveja, a gente toma banho de praia, toma banho de piscina, é tudo ali,
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mas sempre tendo aquela hierarquia (...) que a gente sabe que ela é a mée e a
gente é o filho (...) a gente nunca esquece disso (Yabassé, 2011).

Ela age como uma méae de verdade, por que é preciso isso. Por que assim, se
a mae dentro de casa ndo cuidou daquele filho, ndo disse aquilo que o filho
queria ouvir, que o filho precisava ouvir, ela tem que dizer, por que se ela ta
cuidando do orixa ela tem responsabilidade com aquela pessoa. (Ebdmi
“Odéleuassi”, irma biolégica de Méde Tassi, em entrevista realizada em 5 de
janeiro de 2011).

A partir destes relatos entendemos mais claramente a dimensdo que os lacos de
parentesco tomam na casa-de-culto, ultrapassando a ligacao religiosa-institucional para
constituir lagos materno-filiais que equivalem ao vinculo biolégico. Quando este ja
existe, no caso da Yalorixa com a mae-pequena (filha), com a Ya efum (sobrinha), com
0 axogum (sobrinho) e com a ebdmi (irmd), sdo ainda mais intensificados, o que acaba
por implicar, por outro lado, em sensagdes de superprotecdo e excessos de cuidado na
visdo de alguns destes membros. A filha, e mée-pequena, deixa claro esse fato quando

expressa:

Tem momentos que ela sufoca demais, por que ela quer que a gente seja 0
que ela é, mas ninguém é igual a ninguém (...) a gente ndo pode querer que
nosso filho seja igual a gente (...) entdo, ‘mainha’ € assim, ela acha que se
ndo for da maneira dela ndo t4 bom (M&e-pequena, 2011).

A irma e Ebomi “Odéleuassi” também fornece pistas neste sentido,
quando revela posturas da Yalorixa que chegam a provocar mau-estar na relacdo das

irmas e parentes de santo,

Ela quer tratar a gente como pequeno ainda (...) a gente se separa, mas assim,
eu sinto que as vezes ela sente ciume da gente, ainda quer invadir as
privacidades da gente, ai depois ela se retrai, ela sabe que ndo d& mais certo,
que acabou, que pode entrar mas ndo pode entrar muito mais (...) Se ela
pudesse nenhuma mosca topava na gente (...) protege demais que incomoda
(Ebdmi “Odéleuassi”, 2012).

Tomando este aspecto, € interessante mencionar os simbolismos atrelados ao
feminino nas culturas africanas, dessa forma visualizando as sobrevivéncias espaco-
temporais encontradas no terreiro de candomblé. Augras (2004, p.18 passim), aborda
com clareza acerca da construcdo de significados relativos a figura das Awon lya wa,
associadas as grandes maes ancestrais entre 0s iorubas. As grandes maes sdo arquétipos

que sintetizam a inteireza do feminino, que relinem em si todas as caracteristicas do
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humano, contendo todas as oposi¢des dentro de si, como o feminino e o masculino, o
bem e o mal, assim como também o poder de criacdo. Sua versdo negativa é
representada pelas grandes mées feiticeiras, as Y& mi oxorongas, deusas temiveis por

seu poder de destruicéo e de posse do outro.

Contudo, revelam os mitos que, para as sociedades se organizarem, era
necessario que o poder das grandes maes fosse ndo somente diluido entre a diversas
divindades africanas femininas, mas separado nas oposi¢des masculino e feminino,
ficando cada entidade com poderes sobre aspectos especificos. Ndo obstante, as lya mi
chegaram a ser cultuadas no Brasil, “as grandes maes ndo ficaram morando 14 na Africa.
Vieram para ca para proteger seus filhos e participar da fundagdo de grandes templos”
(AUGRAS, idem, p. 26) e em alguns terreiros, outras labas (divindades femininas) — a
exemplo de lansd e oxum — representam as grandes maes. Fato € que tais crencas
permeiam o imagindrio do povo de santo e produzem “identidades para si” e “para o

outro” (DUBAR, 1993, p.110).

Assim, o poder da mae-de-santo revela-se muitas vezes totalitario, e assim
sendo, opressivo e prejudicial na visdo dos filhos; ao mesmo tempo em que é
naturalizado como parte da constituicdo de seu papel. Na pratica, a superprotecdo da
“mae” em relagcdo aos filhos chega a dificultar a formagao de opinides proprias e acdes
autdbnomas dos mesmos, aparecendo em alguns relatos como aspecto negativo do poder.
De outro lado, o fato parece admissivel em algumas verbalizacBes que atrelam tais
posturas a atributos inerentes ao seu posto, bem como as semelhancas naturalizadas com

0 seu orixa. A prépria Ebdbmi complementa sua viséo,

Ela age como a mée-de-santo, ela cuida do santo, o sacrificio é muito, e ela
também age como mae de sangue, por que aqui tem que ter exemplo, ela t&
certa, fia (sic) (...) como os pais ndo sabem cuidar dos filhos, entdo ela cuida,
ela mostra, mesmo que a pessoa ndo queira ver, mas ela (filha-de-santo) tem
que conviver, por que aqui tem regra e tem hora pra tudo, aqui tem
oportunidade pra todos, todos aqui tém responsabilidade, agora cada um no
seu lugar, cada uma na sua hora, mas tem. (Ebémi, 2012)

A filha bioldgica também acredita que apesar de a severidade materna muitas
vezes ser opressiva, suas atitudes sao justificadas pela necessidade de impor a disciplina
para seus filhos no seguimento das praticas religiosas, admitindo em grande medida a

pertinéncia das intervencGes e sangdes aplicadas na vida dos filhos. Ademais, alguns



84

relatos ndo sé indicam a aceitacdo das intervencGes da Yalorixa, mas fazem referéncia

as semelhancas de sua atitude com a da divindade (lansd), assim acredita Pai José:

A referéncia que existe é a mesma caracteristica, no caso do orixa dela, ela
(Tansd) quando chega ja é dizendo ‘eu cheguei!’, dominando tudo, € no caso
ela como pessoa, ela é assim também, tem essa influéncia (...) Vocé nao vé
quando vem aquela tempestade forte de chuva, relampago ou de trovdo? E a
mesma coisa (Pai José, 2011).

O companheiro e pai-de-santo relaciona diretamente a caracteristica da
dominacdo a influéncia do orixa que a rege, sendo este fato que justifica as atitudes da
lider, e por sequéncia promove a naturalizacdo e aceitacdo de suas posturas. A la basse

explica:

Cada pessoa tem um pouco de semelhanga com o0 orixa, que acontece
naturalmente (...) tem tempos que ela t& com o taxo dele (orix4) na cabeca, ta
virada, em outros momentos t& de boa, ou seja, € temperamental. (Yabasse,
2011).

A associa¢do do “temperamento” da Yalorix4 com as intempéries da forca da
natureza que rege sua divindade (a tempestade) acaba por justificar a reunido de
aspectos e estados emocionais pelos quais a “mae” passa, tornando aceitaveis formas de
ser e agir no cotidiano institucional. Somando-se a isso, aparece nas concepcdes
expressas 0 entendimento de que a pertenca da casa-de-culto como um todo € da lansa
da Yalorix4, que aponta escolhas e a¢fes a seguir em prol do melhor funcionamento da
casa: “A lansd na religido da gente nao desce pra trabalho, desce pra danga, oferenda,
¢ a matriarca da casa, ela da a visdo de sacerdote pra ela”, explica a filha bioldgica.
Com isto, acessamos a compreensdo fomentada no terreiro de que pensamentos e
praticas recebem a influéncia direta da divindade, sendo as acOes da Yalorixa tidas
como condutas predestinadas e adequadas a sua funcdo e posicdo dentro do templo

religioso.

Fato € que isso se reflete nas construcfes das identidades de género, atrelando a
imagem da mée-de-santo a uma diversidade de aspectos, que vdo desde a maternidade
afetiva e protetora a posturas que incentivam a agéncia, o estabelecimento de projetos, a

independéncia emocional e financeira de suas filhas, assim como também a equidade de
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papéis masculinos e femininos. Nesse sentido, os relatos que sugerem esta realidade sao
expressos pela unanimidade dos membros entrevistados, que falam do estimulo dado
pela mée-de-santo em relacéo a importancia da educacdo e do trabalho para a mulher. A
la efum e a labasse, por exemplo, apontam este como o aprendizado principal que
receberam na convivéncia com a lide. A la efum, revela que dos principais

ensinamentos transmitidos pela mée-de-santo e tia, estdo o incetivo

Pra gente estudar, que filho é bom, mas tudo tem seu momento certo, ela
sempre diz que vocé tem que estudar, ter o seu dinheiro, ter a sua casa, VOcé
ter a sua autonomia, ndo ficar dependendo de ninguém, ndo ficar dependendo
de homem (...) A insistir, a persistir, a ndo desistir das coisas, por mais dificil
que pareca, por mais pedras que tenha no seu caminho, mas vocé nao desistir
(...) e a ponderar, ndo se doar demais, ndo se jogar (...) ela transmite forga,
determinagdo! (...) (14 Efum, em entrevista realizada em 22 de novembro de
2011).

A Yabassé, também se refere a incentivos na convivéncia com a Yalorixa, que
foram determinantes para algumas modificacGes de vida, na esfera pessoal e do
trabalho:

Ela me tornou uma pessoa melhor, tenho minha profissdo que acho que se eu
ndo tivesse aqui eu ndo teria minha profissdo, que foi ela que fez de tudo pra
eu ter minha profissao (...) sou uma pessoa melhor hoje (...). (Yabassé, 2011).

O Axogum e sobrinho “Silas” também emite sua opinido sobre a
influéncias das concepgdes da tia (Yalorixd) na vida das “filhas”, no sentido de

incentivar o desenvolvimento sociais das mesmas. Ela opina:

Pessoas que ndo sdo da religido, que ela ndo tem comprometimento com
nada, ndo cré em nenhum Deus, sdo pessoas totalmente futeis, mulheres (...)
ela ndo respeita ninguém, ela ndo tem disciplina, ela ndo tem nada, &s vezes
ndo pensa nem no préprio “eu” (...) entdo ela ndo estuda, ela ndo trabalha,
ndo faz nada, s6 quer saber de farra, s6 quer saber de folia, bebida, vicios (...)
e as pessoas da religido ndo, ja tem esse conceito; pra tudo tem um momento,
pra tudo tem sua hora... a religido ndo atrapalha nada, mas ela é uma religido
muito disciplinar (...) Ela sempre diz: estude, estude, estude! (Axogum, 2012)

Por seu turno, esse estimulo aparece implicito também nas concepg¢des do “ser

mulher” expresso pelas filhas, que denotam um discurso voltado para a busca de
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autonomia, independéncia e racionalidade, o que por sua vez, alicerca a

intencionalidade e o estabelecimento de projetos. A filha e mae-pequena considera que:

Ser mulher é ter os pés no chéo, ser decidida, ter perspectiva de vida, ter o
olhar além, vocé ndo pode viver a vida como se fosse s6 hoje, por mais que o
futuro da gente seja a morte (...) ter um olhar a mais, por que geralmente o
homem néo tem, mas a mulher tem, tem que ter esse olhar a mais (...) porque
a mulher sempre foi aquela coisa ‘simbolo fragil’ (...) ela num é simbolo forte
ou simbolo fraco, fracos sdo os homens, a mulher é forte (Mae-pequena,
2011).

A filha expressa diferencas de género no modo de conceber a vida, reforcando a
importancia e o investimento da mulher no planejamento da futuro, através de posturas
que transcendam o as ac¢des cotidianas e garantam a concretizacdo de projetos de vida.
A 14 efum expressa de forma concreta a importancia de direcionar projetos para a
independéncia financeira, que por sua vez viabilizam a vivéncia espontanea e autbnoma

de relacdes afetivas, para ela “ser mulher”:

E ser determinada, ter a sua autonomia, tanto financeira como afetiva, vocé
se relacionar com quem vocé quiser, quando vocé quiser e é isso que eu
busco todos os dias (14 Efum, em entrevista realizada em 22 de novembro de
2011).

O “casamento” com a religido e a maternidade também aparecem como
elementos que compdem o ‘“ser mulher” no relato dos filhos, afirmando certa
indiferenca em relacdo ao estabelecimento de vida conjugal com o homem. A Eb6mi e
irma bioldgica da Yalorixa, tem 48 anos, € mée de duas filhas (incluindo a 1& efun), de
pais diferentes, atualmente encontrado-se solteira. Sobre o fato, ela expressa,

Agora pra eu ter uma pessoa sé se for um homem mandado, ‘foi aquele orixa
que mandou’, porque é tudo encaixado, eu ja disse: Se eu arranjar outra
pessoa eu vou fazer ele sofrer por que a gente quer fazer a coisa certa, ai vocé
ndo quer, vocé ndo tolera que aquela pessoa diga nada sobre seu orixa... eu
sou uma pessoa dificil (...) Como mulher eu tenho uma personalidade muito
forte, e ai 0 meu equilibrio de mulher, por que eu tenho que ser uma mulher-
mde, porque se eu ndao for uma mulher-mae eu ndo posso cuidar de minhas
filhas... eu tenho que dar exemplo as minhas filhas que precisam muito de
mim... eu tenho que ter moral, pra dar exemplo as minhas filhas (Ebomi
“Odéleuassi”, 2011).
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Aqui, percebemos como o modelo de familia matricentral é vivenciado com
naturalidade pela mulher, que coloca a religido em primeiro plano e o as relagfes
conjugais ficam condicionadas as condic¢@es da vivéncia religiosa, bem como a “vontade
do santo”. Do mesmo modo, a maternidade pode ser desempenhada sem a contrapartida
da presenca masculina, mas com grande responsabilidade na tarefa de preparar as filhas
para a vida social, que por seu turno envolve a transmissdo de valores presentes na

religido, a exemplo da disciplina, da retid&o, da obediéncia e da bondade.

A Y& gibond também prioriza a realizacdo profissional em detrimento da
amorosa. Ela tem 51 anos, é separada, tem trés filhos e quatro netos, tralhando como
autonoma, dona do Bar “lemanja” da orla do bairro industrial. Ela chegou a iniciar o
curso de graduacdo em Direito, mas ndo teve disponibilidade de tempo para continuar.

Atualmente, compde a comissao do Forum de Mulheres do Estado de Sergipe e revela:

Eu me sinto realizada, mas tenho muita coisa ainda para alcangar (...) essa
questdo mesmo do estudo pra mim ainda ndo ta definida, eu quero muito
concluir (em relacdo ao curso de direito incompleto), tenho uma ansiedade de
fazer isso, agora a questdo amorosa eu acho que ja ta resolvida, ndo tenho
ninguém, mas também néo sinto falta (...) Eu me preocupo com a questdo da
mulher por conta da violéncia, por causa do nosso sistema patriarcal que
ainda é de botar a mulher como segundo plano e nds ndo precisamos disso, a
gente tem inteligéncia, tem mulheres que tem forca bruta mais do que
homem, por que é que a gente se submete a certo tipo de vida? (Ya Gibond,
2012).

Percebemos com a perspectiva de vida da entrevistada se volta para, além dos
planos de realizacdo profissional, a defesa de questdes coletivas que envolvem o0s
direitos da mulher. Nestas esferas, a filha-de-santo persegue projetos que visam a sua
autonomia e a sua classe de género, compondo como as irmas-de-santo uma visdo da
mulher que privilegia a independéncia emocional e material, como também o combate

as formas de opressdo exercidas pelo homem em nivel social e conjugal.

Noutra perspectiva, obtemos também a visdo do homem em relagdo as
concepcdes do “ser mulher” difundidas na casa-de-culto; para o Axogum, 0S aspectos

incentivados pela Yalorixa e difundidos na religido em relagdo a mulher séo:

Autovalorizacdo como pessoa, como mulher, disciplina diante da sociedade,
diante da religido, diante de todas as outras, das pessoas; conhecimento, que é
uma coisa que ninguém rouba, ela estimula muito (Axogum, 2011).
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Assim, tais concepgdes recebem a influéncia direta da Yalorixa, que transmite na
convivéncia diaria com seus filhos (biolégicos e doutrinarios) formas de ser que a
mesma entende por pertinentes no mundo social. Os filhos, por sua vez, atrelam a ela a
aquisicdo de posturas ativas diante da vida, a capacidade de agéncia, de idealizacéo e
concretizacdo de metas. A 1a Efum reforga em suas verbalizagcBes que ela a ensinou,
sobretudo, “a insistir, a persistir, a nao desistir das coisas, por mais dificil que pareca,
por mais pedras que tenha no seu caminho, mas vocé nao desistir (...) e a ponderar, ndo
se doar demais, ndo se jogar (...) ela transmite forca, determinagdo/”. A Ebomi
acredita e vivencia a unidade matrifocal em uma complementariedade que dispensa a
presenca do homem no nucleo familiar, reforcando visfes que estimulam a manutencao

e o fortalecimento deste vinculo, independente da figura masculina.

Analisando esses atributos de Mae Tassi, os filhos emitem desde opinides que
atrelam suas posturas a habilidades inatas ou de uma predestinacdo espiritual, aquelas
que afirmam que seu modo de ser provém das experiéncias pessoais sociais e vivéncias
religiosas, ou mesmo que se potencializaram a partir daquelas. Assim, Pai José expressa

que suas formas de ser:

Tem influéncia da religido e a vida em si que ensinou também muitas coisas a
ela, por que s a religido é muito bom, mas vocé também tem que aprender a
viver, o proprio orixa ele vai lhe dar intuicfes de como vocé fazer, entdo cabe
a vocé também arrumar aquilo ali da melhor maneira de vocé colocar pra
frente o seu barco (...) e essas intuigdes, essa maneira dela ser, também faz
parte da espiritualidade (Pai José, 2011).

Nessa concepcdo, o0 carater inato de suas habilidades tem sua extensdo nas
experiéncias de vida, que por sua vez sdo permeadas pelas interferéncias caracteristicas
da “vida no santo”, marcada por intervencdes da divindade que a todo tempo se
manifesta no decorrer do ciclo vital da Yalorixa, determinando posicdes e escolhas de
vida. Essa visdo ganha tons de predestinacdo na fala dos demais membros casa, que
acreditam que a Mae Tassi apresenta uma predisposicdo de carater espiritual para o

exercicio desse papel. A labassé opina:
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Na verdade, na verdade todos nés, quando n6s nascemos nds ja temos um
pouco desse lado né, todo mundo tem um lado espiritual, agora: tem umas
pessoas que se desenvolvem, tem outras que ndo, entdo a pessoa que
desenvolve, que o orixa quer descer, quer ser raspado, eu acho que é um dom,
que ele ja escolheu (Iabassé “Oiabessi”, 2011).

O dom vem da fé, que se ela ndo tivesse fé, ela ndo conseguiria levar esse
barco ndo. Ela cré ! (...) é uma coisa que ela ja carrega (...) se ela cré, ela
consegue mover montanhas, a fé dela é tdo grande que ela nem passa fome
nem deixa ninguém passar fome, o que tiver que ela possa dividir ela divide
(Axogum, 2012).

Essa coisa ja vem da cabeca dela mesmo (...) Ela era muito centrada, desde
pequena (Y& Gibong, 2011).

Nessa perspectiva, percebemos que a pessoa da mae-de-santo estd imbuida de
“Ax¢”, atributo relativo a forca vital e espiritual contida na figura do sacerdote e
transmitido aos filhos, como bem enfatiza Augras (1983, p. 68), quando aborda que o
“Ax¢€” ¢ a energia que move a interacdo entre o mundo sagrado e o profano, fluindo por
todos os seres e 0s componentes da natureza. Tal energia € adquirida, mantida,
transferida e aumentada através dos ritos cotidianos da pratica religiosa. Em suas
palavras: “Recebe-se 0 Axé das méos e do halito dos mais antigos (...), numa relacao
interpessoal dindmica e viva. Recebe-se através do corpo e em todos os niveis da
personalidade, atingindo os planos mais profundos pelo sangue, os frutos, as ervas, as

oferendas rituais”.

Como reforga Joaquim (2001, p. 106),

A mae dos orixas, sacerdotisa suprema do terreiro €, ao mesmo tempo, a
Yalaxé, a mée do Axé do terreiro. Por ser a chefe suprema, possui 0s maiores
conhecimentos e a experiéncia ritual e mistica, possui 0 Axé mais poderoso e
mais atuante. Ao ser investida como Yalaxé, ela é portadora do maximo de
Axé do terreiro, recebe e herda toda forca material e espiritual que o terreiro

possui desde sua fundag&o.

Nesse sentido, o0 “Ax¢” ¢ a tradugdo da noc¢do de “mana” de Mauss (2003, p. 142
passim), presente na magia e na pessoa do feiticeiro. O “mana” seria a for¢a que rege
coisas, pessoas e acontecimentos, lhes atribuindo um carater sagrado. Por sua vez, a
magia supbe trés elementos essenciais: 0 agente (magico), os atos (ritos) e as

representagdes, que dizem respeito aos sentidos doados a tais atos. Aquilo que Mauss
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dispde como o que qualifica o agente magico inclui atributos congénitos e/ou
adquiridos, e constituem sinais visiveis, quase sempre inusitados, que diferenciam a

autoridade mégica da pessoa comum:

Elas sdo especialmente talhadas para serem magicos. Sao tipos nervosos,
agitados, ou pessoas de uma inteligéncia anormal para os meios muito
mediocres nos quais se cré na magia (...) ele entdo se cré, com frequéncia, e
sempre parece, transportado para fora da humanidade. (...) Desse espetaculo
recebe uma impressao forte, que o dispde a acreditar que estados anormais
sdo a manifestagcdo de uma forca desconhecida que torna a magia eficaz. Tais
fenbmenos nervosos, sinais de dons espirituais qualificam esse ou aquele
individuo para a magia (Idem, p.64)

Em contrapartida, o tratamento dado ao magico se torna diferenciado pelo fato
mesmo de que lhes sdo atribuidos uma condi¢do e um poder especiais. E nisto reside o
seu carater social e eminentemente coletivo, 0 que provoca sentimentos reciprocos no
que se refere a pessoa do magico, “os sentimentos provocados neles pelos tratamentos
de que sdo geralmente o objeto, suas idéias de perseguicdo ou de grandeza, 0s
predispéem mesmo a se atribuir poderes especiais.” (Idem, p.64). E nestes moldes que
0 grupo-de-culto, os adeptos e afins néo iniciados, percebem e tratam o sacerdote, como
um ser superior, espiritualmente dotado de uma sabedoria que transcende o nivel de
conhecimento e as possibilidades de a¢cbes comuns.

Assim também sdo os atos e representacbes magicas, ritos cheios de sentidos
praticados e decodificados pela coletividade com a mediagdo da autoridade espiritual.
Com isso, 0s ritos se pautam em normas grupais e visam corresponder as expectativas
de uma coletividade, que por sua vez apresentam visdes permeadas por impressdes que
ressaltam significados especificos do quadro de referéncias da religido, mas também o
carater social de habilidades desenvolvidas pela Yalorixa a partir de vivéncias pessoais.

Os “filhos” emitem opinides neste sentido,

Ela tem uma visdo ampla, tem uma visdo mais do que os outros, talvez seja
pela vivéncia dela, tanto no espiritual como no pessoal, mas ela tem uma
Visdo que as vezes a gente ndo tem essa visao (...) essa vivéncia foi que fez
com que ela tivesse mais essa visdo... e contribuisse agora com a gente
(Yabassé, 2011).
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A vida fez ela aprender, ela foi puxada pelos cabelos assim 0, pra aprender,
porque também ela casou nova, sofreu muito com o marido, ela fez santo, o
marido dela ndo queria ... E se o orixa dela fosse de mentira como tem ai o
marido dela tinha matado ela (...) se ela ndo tivesse orixa ele tinha matado ela
(Ebdmi e irmd, 2012).

A forca e a persisténcia veio da historia dela, de crianca, pela
responsabilidade que lhe foi imposta logo cedo e o resto é conseqiiéncia (Ya
efum, 2011).

O que mais contribuiu para ela ter essa personalidade foi a educagdo que a
mée deu a ela... ela trouxe pra religido o que ela desenvolveu la atras (Méae-
pequena, 2011).

Assim, os filhos reforcam a visdo de que seu aprendizado religioso advém tanto
de um dom inato como de vivéncias pessoais que se mesclam as experiéncias religiosas,
sendo a “vida no santo” uma referéncia essencial de pensamentos ¢ agdes tanto na
religido como na vida social. Assim, as atribui¢cdes que se remetem a funcdo de méae-de-
santo recebem, na concepcdo dos filhos, tais influéncias e determinam modos de
perceber e se relacionar na convivéncia materno-filial de santo. Os atributos que Ihes
sdo doados se naturalizam no cotidiano da rede social, em que o sistema de expectativas
mutuas define e mantém formas de pensar e atuar ndo somente no ambito da religido,
mas na esfera das relacbes familiares e sociocomunitérias. Outrossim, as formas
identitarias construidas para e em torno da mée-de-santo se desdobram e se reproduzem
nas concepgdes e praticas dos filhos, bem como no fomento de subjetividades relativas

ao “ser mulher” na religido € no mundo social.
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CONSIDERACOES FINAIS

A presente pesquisa nos conduziu a elucidagdo de dados ndo somente empiricos
levantados em trabalho de campo, mas também ao levantamento de elementos histéricos
necessarios para a compreensdo do objeto de estudo. Nesse sentido, o0 entendimento das
repercussdes identitarias atreladas a posicédo-pratica da méae-de-santo nos exigiu além da
tarefa de lancar olhar sobre as “narrativas de si” da sacerdotisa, consultar a gama de
significados construidos historica e tradicionalmente em torno dessa funcdo, de sua
constituicdo enquanto pratica religiosa gerida pela mulher e ainda da construcdo de

subjetividades em contexto e condi¢des socio-historicas especificas.

Tal levantamento nos ofereceu elementos importantes para a compreensdo das
construcdes de identidades de género implicadas no quadro religioso estudado. Assim,
foi possivel notar que o poder atrelado a imagem da mulher no candomblé, de fato, pode
ser percebido e sentido ndo somente pelos membros adeptos, mas também por um senso
comum que em verdade comunga de valores e concepcdes de um sistema social pautado
na legitimacéo da autoridade e predominancia masculina nos espacos de sociabilidade e
poder. Na religiosidade, ndo se faz diferente. A presenca da mulher no topo da
hierarquia religiosa aparece como fato inusitado, peculiar, contingente, mas dentro do
templo estudado é fato visualizado por seus membros com naturalidade, satisfacdo e
aceitacdo, bem como promove sensacdes de conforto e seguranca em relacdo a figura da
mulher lider. Esta, por sua vez tem sua seguranca como lider associada as consignas
ditadas pela crenca nas divindades, que lhe fornecem a visdo, o aprendizado, a
orientacdo e a decisdo sobre ritos e praticas que devem ser adotadas nos diversos

momentos de sua atuagéo.

A presenca dos santos/orixas acompanha todo o trajeto de vida da sacerdotisa,
conduzindo-a ao plano espiritual, que toma a maior parte de sua vida social. Nesse
sentido, é possivel ratificar que a Yalorixa adquire formas de atuacdo que priorizam o
exercicio da religido em detrimento de papéis como o de esposa,contudo precisa
obedecer resignadamente aos comandos do plano divino, sob pena de sofrer de

enfermidades e adversidades de todo tipo caso conteste “a vontade do santo”, o que
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transforma a vida da mde-de-santo numa existéncia marcada por sacrificios e

abdicagdes em prol do cumprimento da misséo que lhe foi predestinada.

Se, por um lado, o atual posicionamento lhe oferece condi¢des de atuar por si e
sobre os outros, por outro ela o reconhece como tarefa ardua e sacrificante. Assim, €
possivel entender, a maneira de Bastide (2001, p. 229), que a autoridade no candomblé
ndo carrega somente direitos e licengcas concedidos em razdo do dom e do percurso
doutrinario, mas constitui-se também como encargo, no sentido de submeter o sacerdote
a uma gama de responsabilidades, tabus e restricdes inerentes ao seu cargo, em suas
palavras: “O dom (direito a essa ou aquela honraria) exige o contradom (utilizar a
honraria em beneficio da coletividade) (...) o aumento do ser tem como contrapartida a
necessidade de fazer reverter a sua ampliacdo em beneficio da coletividade que

dirigem.”

Assim, podemos entender que a lideranca religiosa implica uma posicdo de
poder que, como 0nus, delineia para o sacerdote um quadro existencial de dependéncia
ao plano divino e a missao que por ele Ihe foi imputada, através das divindades. Dentro
deste, atribuicBes, papéis, normas e sancdes compdem um sistema referencial de
concepcdes e praticas que devem ser seguidas e transmitidas. Assim o faz a Yalorixa em
estudo, hoje internalizando com naturalidade a sua fungdo, como misséo a ser seguida,
exercida cotidianamente com a operacao da “consciéncia pratica” (GIDDENS, 1989, p.

25).

Outrossim, o poder adquirido na esfera religiosa se desdobra para todas as
posicdes-praticas operantes em sua vida social, ampliando suas possibilidades de
influéncia na fomentacdo de formas identitarias. Dessa maneira, dotando a lider de
reconhecimento e de permissdo para interferir na vida de seus filhos, como também no
ambito comunitario e social. Em suma, sua posi¢do favorece a sua agéncia e a sua
influéncia sobre concepcdes e préaticas socioculturais em diversas esferas da rede de

relacdes sociais ao seu alcance.

As manifestagdes culturais, definidas por mae Tassi como ‘“folcléricas”, os
cortejos de lemanja e lansd, sdo exemplos de acBes que desembocam no campo
sociocomunitario difundindo ndo somente a cultura afro-brasileira, mas a nog¢éo de que
a mulher pode e deve ocupar espacos sociais, fomentar a liberdade, 0 dominio sobre o
proprio corpo e sua espontaneidade, através da danca e do canto, bem como da

expressdo de sensagdes promovidas por estes. Além disso, essas acBes atestam e
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reforcam o exercicio de direitos como a diversidade religiosa, constante no dispositivo
legal norteador da vida social brasileira — a Constituicdo da Republica Federativa do

Brasil.

Assim, vemos um conjunto de direitos se efetivarem através das préaticas e
significados presentes nessa vertente religiosa, onde sagrado e profano se mesclam para
celebrar os deuses e o corpo do homem, instrumento dos primeiros. A mulher,
particularmente, estd inserida nessa experiéncia de forma a romper com expectativas
sociais produzidas em torno de determinadas acfes, que a privaram durante muito
tempo da vivéncia plena de sua complexidade corporea e subjetiva, encontrando no
campo estudado a possibilidade de unir o corpo ao espirito, o privado ao publico, o

feminino ao masculino ressignificados.

Ademais, diferentes geracoes se reinem para celebrar a divindade, envolvendo e
inserindo desde cedo a criangca no dominio da religido e da cultura afro-brasileira. Nesse
sentido, sua socializagdo se d& mediante a experiéncia pratica dentro desse quadro de
referéncias, o qual € incorporado de forma espontanea no processo de desenvolvimento
social da pessoa. Interessante se faz apontar como cada fase geracional denota a
religiosidade: a crianca se insere naturalmente no cotidiano do terreiro na medida em
que lhe s@o transmitidas rotineiramente as formas culturais dos adultos de referéncia
para a mesma, que, neste momento, sao as figuras unicas ou hegemdnicas, modelos de
valores e condutas. J& as jovens externam certa resisténcia em aceitar a “vontade do
santo” e se dispor a passar pelos sacrificios e privacdes que a religido impde em
momentos especificos da ritualistica da doutrina. A negagdo da vivéncia de prazeres
atrelados aos vicios, aos festejos noturnos e a sexualidade, por exemplo, que ndo podem
burlar a pureza espiritual exigida em alguns ritos como as obrigages e a celebracdo do
santo em seu dia da semana. J& para as filhas na adulticia ou terceira idade, essas
privacdes parecem ja ndo ser tao sacrificantes, tendo em vista que priorizam outros tipos
de vivéncia e sociabilidade, especialmente as voltadas para a estabilidade emocional e 0

crescimento espiritual.

Por sua vez, as figuras masculinas — das quais foram entrevistadas o
Babaquequeré e o Axogum - tém suas experiéncias pautadas no assessoramento da mae-
de-santo e suas filhas nas préaticas sacerdotais. O primeiro, apesar de possuir 0 Deca,
percebe-se como segundo membro na hierarquia religiosa e retne esfor¢os cotidianos

direcionados a projecao da lider na religido, na familia, na comunidade e na sociedade.
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O fato de ser também o convivente da Sra. Rita so faz intensificar as agdes destinadas a
promové-la, e proporcionar-lhe satisfacdo e realizagcdo no plano pessoal/espiritual. O
Axogum e sobrinho - da mesma forma — inserem-se no “sistema de expectativas
mutuas”, cumprindo seu papel religioso e buscando contemplar as necessidades de sua

principal referéncia espiritual e familiar.

Isso compBe o conjunto de fatores que tornam a familia-de-santo uma célula
agente, que provoca o ambito comunitério e os setores da sociedade aracajuana,
instituicOes governamentais e privadas, que por sua vez absorvem conhecimento e
cultura, ao tempo em que contribui para a continuidade das praticas referentes ao ambito
religioso e sociocultural pesquisado. E o poder religioso se expande e se transmuta em
transmisséo de valores, concepgdes e modelos de comportamento social.
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Anexo |

Roteiros de Entrevista

Entrevista Biografica dirigida a Yalorixa

Entrevistas Etnograficas dirigidas: A Yalorixa

Ao Babalorixa / Babaquequeré

Aos filhos-de-santo



1.

Roteiro de Entrevista Biografica:

1.1 - Historia de Vida: relacdes familiares, comunitarias, escolares, experiéncias

matrimoniais e experiéncia materna.

1.2- Itineréario Religioso: insercdo e mobilidade dentro da religido, experiéncias
espirituais e emocionais na vida religiosa.

1.3. Experiéncia da Lideranca na religido: Como se percebe na funcéo, como se
sente, como atua, que relagdes se dao a partir das fungdes.

1.4. Experiéncia em outros espacos sociais: Familia, Matrim6nio, Comunidade /
sociedade.

2. Roteiro de Questdes Norteadoras- Entrevista Etnografica:

Dirigido a Mae-de santo:

IDENTIFICACAO:

Nome: Idade:

Cargo / Fungdo no Terreiro:

Relagdo de Parentesco com a Yalorixa:

Profissao:

1)
2)
3)

4)
5)
6)
7)
8)

Quais sdo suas fun¢des enquanto Mae-de-santo da casa-de-culto ?

Qual o significado da lideranga religiosa para vocé ?

Que tipo de aprendizagens / treinamento sdo exigidos para atingir a posicdo de
mae-de-santo ?

Como percebe a sua atua¢gdo como mae-de-santo ?

Que influéncias recebe Orixa de cabega (lans3) ?

Ha alguma identificagdo com esse orixa ? Em que aspectos ?

Como se da a comunicagdo com Orixa ? O que eles (Orixas) comunicam ?

De que forma a experiéncia religiosa influenciou seu modo de pensar e agir nas
outras esferas da vida (casamento, familia, comunidade, sociedade) ?



9) A posicdo de lideranca se reflete nas outras relagdes sociais (familia, casamento,
relagbes comunitarias) ? de que forma ?

10) Ha diferencas na participagdo de homens e mulheres na casa de culto ? Quais ?

11) Ha diferencas entre o masculino e o feminino na simbologia/mitologia dos orixas
cultuados na casa ? Quais ?

12) Como percebe a participagdo dos familiares dentro da familia de santo ?

13) Como o esposo a percebe como mae-de-santo, como esposa, como mae (irm3, avd
etc) e como agente comunitaria ?

14) Como os filhas de santo a percebem como lider religiosa, como mae, como esposa
e como agente comunitdria ? Ha identificacdo dos filhas de santo como vocé ? em
gue aspectos ?

15) As concepgdes e praticas religiosas influenciaram de alguma maneira na educagdo
dos filhos ? De que forma ? como se deu a divisdo de tarefas na familia, A
transmissdo de valores e padrdes de comportamento para o homem e as mulheres
? Houve alguma diferenciacdo / desigualdade nesta divisdo / transmissdo ?

16) Como os filhos a percebem como lider religiosa, com esposa, como mae e como
agente comunitdria ?

17) A sra. ja participou de movimentos sociais pautados nas questdes de género / raca
? Quais ? Como se deu esta experiéncia ?

Dirigido ao Pai-de-santo e conjugue:

1)

2)

3)
4)

5)

6)
7)

8)

IDENTIFICACAO:

Nome: Idade:
Cargo / Fungdo no Terreiro:
Relagdo de Parentesco com a Yalorixa:

Profissao:

Como o Sr. Percebe a mae-de-santo enquanto lider religiosa, enquanto esposa,
enquanto mae, enquanto agente comunitdria ?

De que forma o Sr. acha que a religido afeta a forma de pensar e de agir da mae-de-
santo ?

Ha semelhancas entre ela e o Orixa (lans3) ?

A lideranca institucional-religiosa se reflete de alguma forma em seu modo de pensar
e agir como esposa ? como mae ? Como agente comunitdria ?

Como se da a distribuicdo de fungdes, direitos e deveres dentro da familia-de-santo e
da relacao do casal ?

Como o Sr. Define a relagdo afetiva do casal ?

Que semelhancas / diferencas existem na sua relacdo com ela dentro da familia-de-
santo e fora dela (na familia de convivéncia) ?

Ha alguma comunicagao entre os seus Orixds ¢ De que eu forma ?



Dirigido aos Filhos-de santo:

1)

2)

3)

4)

5)

6)

7)

IDENTIFICAGAO:

Nome: Idade:
Cargo / Fungdo no Terreiro:

Relacdo de Parentesco com a Yalorixa:

Profissdo:

Como vocé percebe a mae-de-santo enquanto lider institucional-religiosa, enquanto
mulher, enquanto, esposa, enquanto, mde e enquanto agente comunitaria ?

De que forma vocé acha que a religido influencia modos de pensar e agir da mae de
santo nessas areas ?

De que forma a experiéncia da lideranca agencia formas de ser e agir da mae de
santo?

Que aspectos da maneira de ser da mae-de-santo vocé considera que se assemelha as
caracteristica identitarias de sua orixa (dela) ?

Que tipo de aprendizagem religiosa e socio-cultural a mde de santo transmite aos
filhas de santo com relacdo a: concepgdes e padroes de conduta na religido, na familia,
nas relacOes de género (em relagdo ao “ser mulher”) e na comunidade ?

Que mudangas vocé percebe na sua forma de pensar e agir (na religido, na familia, na
comunidade/sociedade) desde que foi iniciada na religido e passou a té-la como mie-
de-santo ?

Para vocé o que é “ser mulher” ?
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Mapas llustrativos:

Mapa llustrativo da Casa —de- Culto

Mapa do Bairro Industrial retirado da Editel Lista Telefoénica, 2012.




Mapa llustrativo:
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Matérias Jornalisticas

1. Previsdes 2012: “Prepare-se para o ano das mudangas”, Correio de Sergipe, 02
de janeiro de 2012.

2. Matéria sobre o primeiro cortejo “Prova de Fogo”, Portal Infonet, 2009.

3. Matéria sobre 0 Cortejo “Aguas de Ya Ori”, Portal Infonet, 2012.

4. Matéria sobre o Cortejo de Santa Barbara, Jornal da Cidade, 2011.
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04/12/2009 - 15:37

Cortejo marca comemoracao de Santa Barbara

Sincretismo religioso é representado em desfile no
dia de Santa Béarbara

Em comemoracdo ao dia de Santa Barbara, o
sincretismo religioso foi representado em um
cortejo, nas ruas do centro da cidade, na manha
dessa sexta-feira,4.

Carregando a imagem da santa, bombeiros
sairam do bairro Industrial e foram até a sede da
corporagao, seguidos por representantes do
candomblé e a figura do orixa, que representa
Santa barbara, numa manifestacdo realizada

pela Associacdo Luz do Oriente YIé Axé. Cortejo seguiu até a sede do Corpo de
Bombeiros

“Ela é a protetora dos bombeiros e como Aracaju

nao tem comemoracao para esse dia. Nao realiza cortejos, como acontece em
Salvador e em outras capitais, nds resolvemos homenagear os bombeiros e saudar
essa guerreira”, comentou

o babalorixa, José dos Santos.

Para o assessor de comunicacao do Corpo de
Bombeiros, José Costa, a corporacdo respeita e
aceita todo tipo de religido. “*O Brasil € um pais
muito religioso e diversificado, nds respeitamos e
estamos satisfeitos em receber essa
homenagem” comentou o assessor.

O cortejo terminou com a chegada da Santa e foi
recebida pela corporagao com a apresentagao da ,
Banda Marcial do Corpo de Bombeiros. Figura do orixa participaou do cortejo

http://www.infonet.com.br/cidade/ler.asp?id=92607



http://www.infonet.com.br/cidade/ler.asp?id=92607
http://www.infonet.com.br/sysinfonet/images/secretarias/cidade/grande-Santa_barbara_cortejo.jpg
http://www.infonet.com.br/sysinfonet/images/secretarias/cidade/grande-Santa_barbara_iansa_trio.jpg

Adeptos realizam cortejo em homenagem a Iemanja
02/02/2012

Neste dia 2 de fevereiro, comemorado o Dia de
Iemanja, a Associacdo Luz do Oriente (ALO), em
conjunto com o Ilé Axé Oloia Tassytaoo, realizaram o
"Aguas de Y& Ori". Adeptos sairam as ruas do bairro
Industrial para homenagear a rainha do mar.

Em todo o pais, a festa de Iemanja é uma
manifestacdo de fé e esperanga que redne milhares
de pessoas a beira do mar, onde todas se curvam em
reveréncia a “Mae dos Orixas”.

Ainda houve a lavagem do Bar Iemanja (Foto:
Portal Infonet)

Para a presidente da ALO, mde Rita Tassitaoo, a data

é uma oportunidade de homenagear Iemanja. “Esse &

0 quarto ano que o cortejo acontece. Viemos prestigiar a mae de todos os orixas e que
protege os pescadores. E preciso que as autoridades atentem para isso e valorizem mais
essa tradicdo que é cultural”, diz

Apds o cortejo, os devotos fizeram a lavagem do Bar Iemanjd, localizado no bairro Industrial.
A festa contou ainda com a participagdo de adeptos do candomblé de diversos terreiros da
Capital.


http://www.infonet.com.br/sysinfonet/images/secretarias/cidade/grande-cortejo_iemanja_020212.JPG

02/12/2011 - 07:56

Dia de Santa Barbara sera celebrado

Esta programado para o proximo dia 4 de dezembro (domingo) um cortejo com saida do bairro Industrial.

JornaldaCidade.Net

Aracaju (2 dez) - Acontece no proximo domingo, dia 4 de dezembro, a festa em homenagem a Santa
Barbara (madrinha do Corpo de Bombeiros , mercados e feirantes). Um cortejo com saida do bairro
Industrial e chegada na corporacao do Corpo de Bombeiros é programado pelos devotos para
homenagear a santa. A santa dos catélicos é a imagem sincretizada de lansa - deusa dos raios e
ventanias para os adeptos do Candomblé.

A festa comeca com uma alvorada e as 09h esta agendada a saida do cortejo da Associacdo Luz do
Oriente - localizado na rua Marcelino Procopio, esquina com a Avenida Corintio Leite( proximo ao
Parque da Cidade). A passeata encerra o calendario das festas populares da comunidade do bairro
Industrial.

http://www2.jornaldacidade.net/noticias_ver.php?id=19034



Anexo 1V

Documentos Diversos

Oficios de solicitacdo

Certificados

Homenagens

10.
11.
12.

13.
14.
15.
16.
17.

Oficio n° 03/2006 dirigido ao CEMAR Centro de Saude.

Oficio n°® 06/2008 dirigido a Unidade Basica de Saude “Dona Jovem”.

Oficio n° 02/2009 dirigido ao Comandante do Corpo de Bombeiros Militar de
Sergipe.

Oficio n° 08/2009 dirigido a Fundacdo Aperipé-TV de Sergipe.

Oficio n® 09/2009 dirigido a Superintendéncia Municipal de Transportes
(SMTT).

Oficio 02/2010 dirigido a Secretaria de Estado da Inclusdo, Assisténcia e
Desenvolvimento Social (SEIDES).

Oficio n® 04/2010 dirigido EMSURB (Empresa Municipal de Servicos
Urbanos).

Oficio 05/2010 dirigido ao Subcomandante de Policia Militar de Sergipe.

Oficio 06/2010 dirigido a Vereadora Rosangela Santana.

Oficio 06/2010 dirigido a Secretaria de Estado da Satde.

Oficio 06/2010 dirigido & Superintendéncia da Petrobras.

Oficio 08/2010 dirigido a presidéncia da FUNCAJU (Fundacdo de Cultura de
Aracaju).

Oficio 07/2011 dirigido ao Deputado Federal Rogério Carvalho.

Oficio 07/2011 dirigido ao Vereador Chico Buchinho.

Ficha de Filiacdo a Liga Sergipana de Blocos e Escolas de Samba.

Certificado de participacdo na na 282 Lavagem da Conceigéo.

Placa de Homenagem as mulheres Yalorixas recebida da Prefeitura Municipal de

Aracaju.



A.L.O - ASSOCIACAQ LUZ DO ORIENTE
Endereco: Rua Marcelino Procé6pio da Silva n? 306 B. Industrial Aju—-SE
Cep:49065-570 Tel: 3215-0447
Cel: 88171880/ 9148-4678

Aracaju/Se, 2 de < L 4e2006

Oficio Circular n® 003/2006
Para: CEMAR
Assunto: Solicitacio

Prezado(a) Senhor (a): Maria Teles

A.L.O Preocupada com as questdes sociais de sua comunidade no
B. Industrial. Vimos através deste documento solicitar a vossa senhoria um
apoio cultural no tocante a liberacio de um palestrante para falar sobre a
DST/AIDS um publico de 60 mulheres, com distribuicio de camisinhas, pilulas
anticoncepcionais.

O evento sera realizado no dia 10 de marco das 08:00 as 17:00hs na
sede do A.L.O evento tem como objetivo orientar as mulheres da gravidade da
epidemia DST/AIDS no ptiblico feminino.

Certo de poder contar com o vosso apoio e colaboracio no tocante ao
sucesso e a aprovacao do nosso pedido, desde ja agradecemos antecipadamente
e com votos ou estima e consideracao.

Antenciosamente:

1Ime(3) Sr.(2)

MD t&enddi nador ol DST/ALDS

Nesta.

Presidente
Rita de Cassia Silva Leite



_ xr;, RASSOCIAGAO
% LUZ DO ORIENTE

Oficio circular n2. 05/2012

~

Diretor da SMTT: Samarrone Aracaju de Janeiro 2012

Assunto: Solicitagdo

A Associacdo Luz do Oriente juntamente com o llé Axé Oloia Tassytaoo vem através deste
solicitar de vosso senhor a liberagio de 04 batedores para organizar o transito na IV edi¢do das

Aguas de Yé Ori em homenagem a yemanja rainha do mar no dia 02 de fevereiro do corrente
ano.

Percurso: saira as 16 h da sede da A.L.O localizada na Rua:Marcelino Procépio da Silva n2306
Bairro Industrial — Avenida:Corinto Leite — Rua:Fortaleza - Avenida:Jodo Rodrigues em
diregdo a orlinha do bairro industrial — Bar lemanjé onde acontecera a lavagem e as
homenagens a rainha do mar iemanja.

Certos de podermos contar com a atengdo agradeceram antecipadamente.

Respeitosamente
S A Sl g T SV -
i M
« ASSOCIGR0 LI T iE
' ALO} i
Presidane: Rt de (isslg o Lty

,'/-\ \ =

Aol s Ao 3

NC (R XL J)

Marcelino Procépie da Silva, n2306, Bairro Industrial. CEP: 49.065-570
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447/99185868

Email: yaori_axe @hotmail.com



Associacao Luz do Oriente A.L. O.

Situada na R - Marcelino Procopio da silva n°306 Bairro Industrial Aracaju - se
Cep. 49065-570 fone 3215-0447

Oficio curricular n°006/2008
Assunto: Dengue

[Im°sr®; U.B. S Dona Jovem.

A.L.O preocupada com as questdes sociais e de satide desta comunidade do
bairro Industrial. Viemos por meio desta solicitar a vossa senhoria um
apoio na liberagdo de um palestrante para ministrar esclarecimento sobre
endemias e epidemias da dengue para um grupo de pessoas desta
comunidade que assim manifestaram o desejo de melhores esclarecimentos
para possamos passar informagdes para outras pessoas

Desde ja agradecemos a sua colaboragéo.

Para qualquer esclarecimento pode entrar em contato conosco neste fone
3215-0447(Rita de Cassia, Presidente).

1 /0q/08 SwwiR . e
. /, y
/i - _:)7 )

Aracaju AC/OQ/ QOOS

H _ ' ‘ '
| C2l%, &@MQ
! Rita de céssia s. Leite.
Presidente



s, RASSOCIAGAO
N LUZ DO ORIENTE

Aracaju, 29 de setembro de 2009

Hcio n® 2/00¢
Oficio n°. 002/009 %\_‘ 2
CBMSE SPI
W“F‘
023. ooo 4853/2009-6

Ay S 20405

Assunto: Solicitagao

Cumprimento-o cordialmente o més de dezembro para a comunidade de Religiosidade
de Matriz Africana € importantissimo, pois em sua ritualistica comemoram-se as
testividades do Orixa Yaba (Mulher) lansd que sincreticamente associa-se a Santa
Barbara orixa protetora dos bombeiros e que tem como elemento natural o fogo e os
ventos. Pensanda nisso a Associago Luz do Qriente propde realizar conjuntamente com
a corporagdo o 1 CORTEJO PARA SANTA BARBARA, com o objetivo de festejar o
sagrado e de tambem prestigiar a corporagao pelos trabalhos realizados para sociedade,
além de reproduzir uma atividade de respaldo que acontece em outros estados da
federagdo. Em tempo solicitamos uma audiéncia para que possamos apresentar o
referido projeto para apreciagao.

Certos de contarmos com a aten¢ao, agradecemos antecipadamente

Respeitosamente,

[\ M.QﬁLQ(qu\JL&Q

RITA DE CASSIA S A LEITE
PRESIDENTE

AO ILM". SR.
CEL NAILSON MELO SANTOS

COMANDANTE DO CORPO DE BOMBEIROS MILITAR DE SERGIPE

Marcelino Procépio da Silva, 306. Bairro Industrial Cep: 49.065-570 CNPJ 05833779/0001-40
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447




, "\Assocmgﬁo
) . LUZ DO ORIENTE

Oficic n°08/2009 aracaju ) de 4D 2000
IImo. Senhor

Diretor

- TV Apéripe

A associagdo luz do Oriente vem por meio desta solicitar o apoio cultural que diz
respeito 4 cobertura e divulgagio do 1° cortejo de Santa Barbara evento este que recebe
o nome “PROVA DE FOGO™ em homenagem aos bombeiros e seré realizado no dia 4
de dezembro, saindo as 08h30min da sede da A.L.O, tendo como ponto de concentragdo
a Catedral Metropolitana,seguindo para o quartel central dos bombeiros onde sero
realizadas a homenagens. Desde agradecemos pela atengZo.

— {

Presidente
Rita de Céssia Silva Leite

Situada na Rua-Marcelino Procépio da Silva, n°306, Bairro Industrial.
Tel. (79)3215-0447 /88282987/99185868




ASSOCIACAO

&, LUZ DO ORIENTE

Oficio n°09/2009 Aracaju  -de 2010
llmo. Senhor

Ant6nio Samaronc dos Santos.

Superintendente da SMTT

A associagdo luz do Oriente vem por meio desta solicitar a liberagiio de agentes de
transito para acompanhar o bloco grito ¢ raga evento esta que se realizard no dia 14 de
fevereiro de 2010 partindo as 10 h da sede da A.L. O, situada na Rua: Marcelino
Procépio da Silva, n°306 B. Industrial fazendo o carnaval pelas ruas do bairro. Desde j4
agradecestios pela atengfio.

G a@@iémﬁ

Presidente
Rita de Cassia Silva Leite

Situada na Rua-Marcelino Procépio da Silva, n°306, Bairro Industrial.
Tel. (79)3215-0447 /88282987/99185868

RECE B

- —-9”

f AN )
SITG TR g1a 160

’




ASSOCIAGAO
LUZ DO ORIENTE

Aracaju, 19 de janeiro 2610.

Oficio n°. 002/2010.

Assunto: Solicitagao

Cumprimento-a cordialmente, através deste, solicitamos apoio cultural com a
liberagao do mini trio para a realizacéo da tradicional Lavagem que acontecera
no dia 07 de fevereiro, em comemoragao ao dia 02 de fevereiro — dia de

lemanja.

Respeitosamente,

vl AN ( Drg
j P[l'A DE C LS‘\SIA SI&A LEITE
RESIDENTE

A ILM?. Sr2

MARIA CONCEICAO VIEIRA SANTOS

SECRETARIA DE ESTADO DA INCLUSAO,
DESENVOLVIMENTO SOCIAL

\,," lD{. o . e,l—t P

ASSISTENCIA E

Rua Marcelino Procopio Silva, 306. Bairro industrial

Fone: 3214 - 0447
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*ASSOCIACAO
LUZ DO ORIENTE

Oficio circular n°. 04/2010 = RN -
Senhor: Awromin Carles-deOliveira 7o o o D oAS72 v
(Presidente da EMSUB)

Associagdo Luz do Oriente A.L.O vem por meio desta solicitar do senhor a
liberagéio do espago piiblico localizado na Praga de eventos do mercado Antonio Franco
para apresentagdo do grupo de danga Y4 Ori,juntamente com a distribuigdo de caruru e
acarajés para finalizar o II Cortejo de Santa Béarbara (Prova de Fogo) e dando
encerramento as homenagens aos Bombeiros de Aracaju e Feirantes que se realizara no
dia 4 de dezembro com inicio as 11:30h da manhd.Desde de Jja agradecemos pela
colaboragao.

ASSOCIAGAO LUZ DO ORIENTE
(ALO

Situada na Rua-Marcelino Procépio da Silva, n°306, Bairro Industrial.
Tel. (79)3215-0447 /99185868

@Tg’aé; 2138 - Y044 <~Sra‘ \ Q’«»pa)g”é b@uwum}o




. \Assocmgﬁo

2 P

\ LUZ DO ORIENTE
Aracaju/Se. 7 3 de Novembro de 2010.

Oficio n°. 05/2010

Assunto: Solicitagdo

Cumprimento-o cordialmente, viemos através deste solicitar a presenga dos capeldes Ronaldo Amin
¢ Juarez dos Santos com intuito unir-mos numa grande celebragio, quebrando quaisquer barreira de
preconceito existente na nossa sociedade, ao I CORTEJO PARA SANTA BARBARA que se realizar-
sc-a no dia 04 de dezembro desde, saida da imagem as 10:00 da sede da A.L.O com concentragio na
Catedral Metropolitana de Aracaju com caminhada até o quartel dos bombeiros.O 1l CORTEJO PARA
SANTA BARBARA foi uma idéia que nasceu no ano antcrior ¢ segue por mais este ano com mesmo
intuito de homenagear lansd (Santa Barbara) conjuntamente com a policia militar, corporagdo dos
bombeiros do Estado de Sergipe a qual Santa Barbara ¢ protetora.Pois acreditamos na valorizagio destes
profissionais competentes.

Certos de contarmos com o apoio agradecemos antecipadamente.

> i il S-, P
DY (N Dk
AO ILM°.SR. (\%L\Q L ( ¢ = Q
CORONEL EDUARDO SANTIAGO
SUBCOMANDANTE DA POLICIA MILITAR DE SERGIPE.

Marcelino Procopio da Silva, n°306, Bairro Industrial. CEP: 49.065-570 CNPJ 05833779/0001-40
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447/99185868
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_ ILE AXE OLOIA TASSYTAOO
Oficio circular n°. 06/2010. Aracaju, %4 de Novembro de 2010.

Sr*. Vereadora Rosangela Santana,

No dia 04 de dezembro do corrente ano, estaremos realizando o II Cortejo Afro em
louvor a lansd no sincretismo religioso Santa Bérbara, na oportunidade iremos
homenagear também o Corpo de Bombeiros que tem como padroeira a referida santa.
Este evento retine pessoas de toda comunidade Aracajuana, promovendo a tradi¢do,
estabelecendo relagdes de aproximagdo dos fieis com os simpatizantes para estabelecer
uma forma de reparagdo sicio-cultural para com os afro-descendentes e religiosos,
objetivando dar visibilidade as matrizes africanas.

Neste sentido solicitamos de Vossa Exceléncia (10dtzias) de Palma de Santa
Rita,Crisantemos,(05duzias) de Rosas Vermelhas para ornamentar o andor com imagem
da Santa, que durante o evento estara sob o Carro do Corpo de Bombeiros.

Desde ja gostariamos de agradecer a vossa atengfo e ficaremos no aguardo de um breve
retorno.

Cordialmente

Rita de Cissia Silva Leite
Yalorixa

Sedin dal Dyt

Rosangela Santana
Vereadora de Aracaju

-

Marcelino Procépio da Silva, n°306, Bairro Industrial. CEP: 49.065-570
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447/99185868
Email: yaori_axe@hotmail.com
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... X ASSOCIACAO
D LUZ DO ORIENTE

Oficio circular n°. 06/2010. Aracaju, ) de Novembro de 2010.

Dr*. Ménica Sampaio,
(Secretaria do Estado da Saide)

A Associagdo Luz do Oriente vem por meio deste solicitar a Senhora Secretaria da

satde a liberagfio da (01) dnibus para transportar fieis e simpatizantes para nosso evento
que se realizara no dia 04 de dezembro do corrente ano o II Cortejo Afro em louvor a
lansd no sincretismo religioso Santa Bérbara, na oportunidade iremos homenagear
também o Corpo de Bombeiros que tem como padroeira a referida santa.
Este evento reine pessoas de toda comunidade Aracajuana, promovendo a tradigio,
estabelecendo relagdes de aproximagdo dos fieis com os simpatizantes para estabelecer
uma forma de reparagdo sécio-cultural para com os afro-descendentes e religiosos,
objetivando dar visibilidade as matrizes africanas. O Cortejo saira as 10:00 h da sede
em diregfio ac Corpo de Bombeiros.

Certos de contarmos com o apoio agradecemos antecipadamente.

Cordialmente

o TR BT

/i I / //‘ y\

Dr. ¢ {\)k(;‘\ o Klogld

Ménica Sampaio (
Secretaria do Estado da Saude

Marcelino Procdpio da Silva, n°306, Bairro Industrial. CEP: 49.065-570
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447/99185868
Email:yaori_axe@hotmail.com




Oficio circular n°. 06/2010. Aracaju, ) 5"de Novembro de 2010.

Sr. Eugénio Dezen, {7
(Superintendente da Petrobras)

A Associagao Luz do Oriente vem por meio deste solicitar ao Senhor Superintendente
da Petrobras a liberagdo de (300) camisas vermelhas para abrilhantar o nosso evento que
se realizard no dia 04 de dezembro do corrente ano sera realizado o 11 Cortejo Afro em
louvor a lansd no sincretismo religioso Santa Bérbara, na oportunidade iremos
homenagear também o Corpo de Bombeiros que tem como padroeira a referida santa.
Este evento retine pessoas de toda comunidade Aracajuana, promovendo a tradigdo,
estabelecendo relagdes de aproximagio dos fieis com os simpatizantes para estabelecer
uma forma de reparagfio sécio-cultural para com os afro-descendentes e religiosos,
objetivando dar visibilidade as matrizes africanas. O Cortejo saira as 10:00 h da sede
em dire¢do ao Corpo de Bombeiros.

Certos de contarmos com o apoio agradecemos antecipadamente.

Cordialmente

ASSOCIAGAO LUZ DO OR
T

Sr' et Do, Jt‘f" ’ : %

oo - Do 4 (e e
Eugénio Dezen Q sin S et __
Superintendente da Petrobras
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Marcelino Procopio da Silva, n°306, Bairro Industrial. CEP: 49.065-570
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447/99185868

Email:yaori_axe@hotmail.com




~

Aracaju™ de it 0 2010.

Oficio n°08/2010
Senhor: Presidente da Funcaju
Waldailson dos Santos Leite &

A associagdo luz do Oriente esta no segundo ano que desenvolve o evento prova de
fogo evento este que tem o intuito de resgatar a cultura afro descendente do estado de
Sergipe, demonstrando através de homenagens toda a importancia e valorizagdo do
trabalho da corporagdo dos Bombeiros e feirantes sendo Santa Barbara a Padroeira e
protetora dos bombeiros e feirantes vem por meio desta solicitar o apoio cultural que diz
respeito a liberagdo de 100 camisas na cor vermelha para simbolizar a devogéio a Santa
Barbara que no Candomblé € representada por lansa. Certos de podermos contar com o
apoio do vosso Presidente Waldailson dos Santos Ieite para o 2° cortejo de Santa
Bérbara, que se realizara no dia 4 de dezembro. Desde ja a Associagdo agradece pela
sua atencéo.

{ . s AX O s N a
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' Presidente

Rita de Cassia Silva Leite
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Situada na Rua-Marcelino Proc6pio da Silva, n°306, Bairro Industrial.
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. »ry, RASSOCIAGAO

& LUZ DO ORIENTE

Aracaju/Se, de Novembro de 2011.

Oficio circular n°. 07/2011

Excelentissimo: Sr
Deputado Federal:
Rogério Carvalho

Associagdio Luz do Oriente A.L.O,sob n°05.833.779/0001-40 tendo sua sede
localizada na rua:Marcelino Procépio da silva n® 306,Bairro Industrial no Estado de

Sergipe vem por meio deste solicitar de vosso senhor a liberagio da subveng#o para o
decorrente ano para melhorar o atendimento da nossa comunidade.
Desde jd as Associagdes juntamente com seus contribuintes agradecem a colaboragdo.
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Marcelino Procépio da Silva, n°306, Bairro Industridl. CEP: 49.065-570
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447/99185868




st RASSOCIACAO

§ LUZ DO ORIENTE

Oficio circular n2, 07/2011 Aracaju ~  de Setembro 2011

Sr.2

Vereador Chico Buchinho

No dia 04 de Dezembro do corrente ano, estaremos realizando o Il Cortejo Afro em louvor a
lansd no sincretismo religioso Santa Barbara, na oportunidade iremos homenagear também os
Bombeiros e Feirantes que tem como padroeira a referida santa.

Este evento redne pessoas de toda comunidade Aracajuana, promovendo a tradigdo,
estabelecendo relagdes de aproximacdo dos fieis com os simpatizantes para estabelecer uma
forma de reparagdo sécio-cultural para com os afro-descedente e religiosos,objetivando dar
visibilidade as matrizes africanas.

Neste sentido solicitamos de Vossa Exceléncia (12) caixas de Fogos Girandola para prestar
homenagem a Santa Barbara durante o Cortejo.

Certos de contarmos com o apoio agradecemos antecipadamente.

.
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Marcelino Procdpio da Silva, n9306, Bairro Industrial. CEP: 49.065-570
Aracaju/Sergipe/Brasil Fone: 3215-0447/99185868

Email: yaori_axe@hotmail.com
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Anexo V

Fotos de eventos e cerimonias rituais

o ~ w D P

10.

11.

Cortejo de “Santa Barbara”, realizado em 04 de dezembro de 2011.

Altar de Santa Barbara / “lansa.

Cortejo “Aguas de Y4 Ori”, realizado em 02 de fevereiro de 2012.
Cortejo “Aguas de Ya Ori”, 2012 — entrega de oficio ao Secretario Municipal de
Participacdo Popular solicitando ao governo municipal a constru¢cdo de uma

estatua de lemanja na Orla do Bairro industrial.

Oferendas pra Oxum, destinadas a obriga¢do de filha-de-santo, em novembro de
2011.
Mée Tassitaoo festeja o Ipeté de Oxum, que ocorre todo dia 31 de dezembro,
2011.

Bloco “Grito e Raga” — Afoxé “Y4 Ori”, domingo de carnaval, fevereiro de
2012.

Caruru de Cosme e Damido, em 17 de dezembro de 2011.

Lavagem da Conceicdo em homenagem a Oxum — Made Tassita00 participa
como convidada da Comisséo de Sacerdotes dos Candomblés.
Mée Tassitadd em meio aos fiéis na frente da Catedral de Aracaju, ponto final da

Lavagem da Conceicéo.



Ma3e Tassitadd com filha-de-santo — Cortejo de Santa Babara / lans3, em 04 de dezembro de 2011.

Altar de Santa Barbara / lans3 em 04 de dezembro de 2011.



Cortejo “Aguas de Y4 Ori” — Dia 02 de fevereiro - Homenagem a lemanja.

Entrega de oficio ao Secretario Rdmulo Rodrigues (acompanhado dos vereadores Rosdngela Santana e Emanuel
Nascimento), solicitando a construgdo de estatua de lemanja na Orla do Bairro Industrial.

(Em 02 de fevereiro — Dia de lemanja)



e
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Oferendas pra Oxum destinadas a obrigagao de Filha-de-santo, em 09 de novembro de 2011.

Mae Tassitaoo festeja o Dia de Ipeté — 31 de dezembro de 2011, homenagem a Oxum.



Bloco “Grito e Raca” (Afoxé Ya Ori) — Domingo de carnaval, 19 de fevereiro de 2012.

Caruru de Cosme e Damido, em 17 de dezembro de 2011.



Cortejo de Oxum — Mae Tassitaoo participa como convidada da Comissdo de Sacerdotes dos Candomblés (ao lado
o Vereador Emanuel Nascimento)

Made “Tassitacd em meio aos fies na frente da Igreja Catedral de Aracaju, ponto final do Cortejo de Oxum.

*Créditos: Izabella Santos



Anexo VI

Folhetos de Novena

1. Novena de Santa Béarbara.

2. Novena de Sao José.



ALOQ - ASSOCIACAD LUZ DO ORIENTE
i1 AND DA NOVENA LE SANTA BARRARA
DE 26 DE NOVEMBRO A 94 DE DEZEMBRO DE 2010

A VIDA SEM DEUS NAO £ NADA! ASSIM T£MOS 0 EXEMPLO DE S+ NTA BARBARA

CANTO BO INCENSO

Subiu precioso incenso wté o trono do Altissimo, incensai gloriosa SANTA BARBARA com
perfume suavissimo (3x)

MISTERIOS DO TERCO (seganda e quinta-feira)

1. Contemplamios. « saudagéo do Anjo Gabriel & Nossa Senhora;

2. Contemplamos: a visiia de Nossa Senhora u prima Isabel;

3. Contemplamos. o nascimento do menino Jesus:

4. Comemplaros: a apresentacdo de Jesus no templo;

5. Contemplamos: o enconiro de Jesus no iemplo no meio das Doutores dei I 2.

MISTERIOS DO TERD {terea e sexta-feiva)

1. Comemplamos: a agonic morici de Jesus no hoito;

2. Comtemplamos: o agoitar e flagelamento de Jesus em casa de Pilatos;
3. Contemplamos: a coroagdo de Jesus com coro.a de espinhos;

4. Contemplamos: a condenagdo de Jesus a morte na cruz;

3. Contemplamos: a crucificagdin ¢ a morte 1o ahio de catvdrio.

MISTERIOS DO TERCO (quaric-feira, sdbado ¢ domingo)

Contemplamas. are

wvreigdo triunfante de Jesus;

Comemplumes: a ascensdo de Jesus ao Céu;

Comemplanios: vinda do Espirito Santo sobre 2s Apéstolos:

Contemplamos: a assungéo de Maria aos Céus;

C A curougdn de Muria Santissima como Rainhe e Senhore do ¢éu e da terre.

G W to

SALVE RAINHA DE SANTA BARBARA

1. A TEUS PES VENHO SENHORA MINHA / ¢:UVI MEUS ROGOS, SALVE RAINHA 2x)
2 Dai-me auzilic, poz ¢ concérdia / ok mée amével de misericérdia (2x).

3. As nossas alwmas, méz de ternura/ de ti espera vida e dogura (2x).

4. Virgem sem culpa nossa esperanga / o paraiso de Deus alcanga (2x).

3. Neste desierro por (i clumamos / para ser satvo G 1i bradamos (2x).

6. Amparai a 16dos Gue estdo em trevas / 0s degredados fithos de Eva {Zx).

7. No escuro vale em que wnoramos / a ti clamamos triste chorando (2x).

8. Salve teus fithos na extrema hora / pia Senhore advogada nossa (2x)

9. Os tews olhos para nds volta !/ e ndo nos deixe Senhora nossa (3x).

1

0. Leva a 1odos a cierna luz / oh mde propicia mostrai Jesus (2.




11. Bendito o fruto do vosso ventre / oh mée piedosa, virgem clemente (2x
12. Rogai por nos mae ue Jesus ' por nosso amor morto na cruz (2x).
13. A Jesus gozamos por ti Maria / nossa alegria ro céu. Amem (2x).

BENDITO DE SANTA BARBARA

1. SANTA BARBARA virgem venha nos valer / dai-nos for¢a e coragem pura nos vencer (2x).

2 SANTA BARBARA virgem santa desde u hora que nasceu / quem chamar por SANTA
BARBARA meui Jesus paz na minha alma (2x).

3. Donde vem minha SANTA BARBARA de manhd toda orvalhada / eu ver ho do céu Senhora
acalmando a trovoada (2x).

1. Mandei chamar os pedreiros que fortaleza faricr / SANTA BARBARA encacerosse sele anos ¢
um dia (2x).

5. Donde vem minha SANTA BARBARA com o cdlice de ouro na mdo / vem aparando as
estrelas para nos livrar dos trovao (2x).

6. Em cima daquela pedra SANTA BARBARA se¢ prostou / pedindo a Jesus Cristo para nos
livrar do terior (2x).

7. O seu pai era geniil inspirado lhe dizia / SANTA BARBARA estd nc céu com prazer ¢
alegria (2x).

S, SANTA BARBARA para o raio Sdo Jerénimo o trovio / hoje quem es'd brilhando ¢ Sio
Cosme e Damido (2x).

9. Veja como esido brilhando as estrelas ld no céu / é minha SANTA EARBARA virgem ¢
Maria sobre o seu véu (2x).

10. Oferego este bendito ao senhor que estd na cruz / a minha SANTA BARBARA virgem ¢ ao
menino Jesus (2x).

RESPONSORIO DE SANTA BARBARA

. Os Anjos e Santos vos louvam / SANTA BARBARA ouvi nossa vo:.

. SANTA BARBARA aniiga dos pobres / SANTA BARBARA ouvi nossa voz.
. Modelo de Santidade / SANTA BARBARA ouvi rossa voz.

. Amante davida oculta/ SANTA BARBARA ouvi nossa voz.

. SANTA BARBARA ROGAI POR NOS

. Vs sois Padroeira dos Bombeiros / SANTA BARBARA rogai por nos.

. Coluna da Sama Igreja/ SANTA BARBARA rogui por nos.

. Vos sois protetora dos pescadores / SANTA BARBARA rogai por nos.
Zelosa amante das almas / SANTA BARBARA rogai por nés.

10. SANTA BARBARA AO CEUNOS GUIAI

11. Marte da Santa Igreia / SANTA BARBARA ao céu nos guiai.

12. Vos sois palma da paciéncia / SANTA BARBARA ao céu nos guia.

13. Livro da Custidade / SANTA BARBARA ao céu nos guiai.

/4. Rosa da Caridade / SANT.

L~
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‘A BARBARA ao céu nos guiai.
15. Nossa amdavel padroeira / SANTA BARBARA ao céu nos guiai.
16. SANTA BARBARA ROGAI POR NOS.




ORACAO FINAL DE SANTA BARBARA

Deus vos salve, generosa Barbara, gloriosa virgem, fragrante rosa do paraiso, Candido lirio de
castidade. Deus vos salve, ¢ virgem loda formosa, lavada na Jonte da pureza, doce benigna ¢
devota vaso de todas as virtudes. Deus vos salve Barbara serena, como a lua cheia, seguindo o
Esposo Divino com doce cantico e alegre jubilo. Deus vos salve. Barbara venturosa, que bem
preparada neste mundo, passastes com o Divino Esposo para os prazeres do paraiso.

Deus vos salve, brilhante pérola da preciosa Coroa de Jesus; favorecei-nos benignamente, assim
na vida como na morte.

Rogai por nés, bem-aventurada Barbara, para que sejamos dignos das promessas de Crislo.

OREMOS

Senhor, nos vos pedimos que a intercessao da gloviosa SANTA BARBARA, virgem ¢ martir vossa
sempre nos ajude, para que ndo morramos de repente, mas, antes do dia da nossa moric,
saudavelmente corroborados com os Santos Sacramentos de vosso corpo e sangue, e un¢do

extrema, sejamos preservados de 1odos 0s males e depois conduzidos aos reinos celestes. Por
vés, Senhor Jesus Cristo, que viveis e reinais por 10dos 0S séculos dos séculos AMEM.

ARSA NOV 2010
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ALO - ASSOCIACAO LUZ DO ORIENTE
ILE AXE OLOIA TASSYTAOO
F1I1 ANO DA NOVENA DESA0 JOS,
DE 114 19 DE MARCO DE 203,
TERCO DE SAO JOSE

Meu glorioso Sdo José, nas vossas maiores afligdes e tribulagdes ndo vos valeu o anjo do
Senhor? Valei-me, Séo José! (nas contas do grande)

Sdo José valei-me! (nas contas da pequena)
Jesus, Maria'e José! (no final de cada dezena)
Oferecimento:

A vés, glorioso Sao José, oferego este ter¢o em louvor e gloria de Jesus e de Maria, para
que seja minha luz e guia, minha protegdo e defesa, minha fortaleza e alegria em todos os
meus trabalhos e tribulagées, principalmente, na hora da agonia.

Pelo nome de Jesus, pela gloria de Maria, imploro o vosso poderoso patrocinio, para que
me alcanceis a graga que tanto desejo.

Falai em meu favor, advogai a minha causa no céu, e na terra alegrai a minha alma, para
honra e gloria vossa, de Jesus e de Maria. Assim Seja.

01. Canto de Inicio: gﬂ"eﬁ@fff?ﬁ

Como sd@o belos os pés do mensageiro que anuncia a paz,
Como sdo belos os pés do mensageiro que anuncia o Senhor,

Ele vive, Ele reina, Ele é Deus e Senhor (bis),

O meu Senhor chegou com toda Gloria, vivo ele estd,
Ele estd bem junto a nés, seu Corpo Santo a nos tocar e vivo eu o sei

02. Eu tenho um amigo que me ama

1— Ey Tenho um amigo que me ama, me ama, me ama!
Eu tenho um amigo que me ama seu nome ¢ Jesus.

1 - Que me ama que me uma que me ama, com eterno amor.
Que me ama que me ama que me ama, com eterno amor.
Que me ama que me ama que me ama, com eterno amor.




11— Tu tens um amigo que te ama, te ama, te ama.
Tu tens um amigo, que te ama seu nome é Jesus.
Que me ama que me ama que me ama, com eterno amor.
Que me ama que me ama que me ama, com eterno amor.
1V — Nés temos um amigo que nos ama, nos ama, nos ama.
Nés temos um amigo que nos ama seu nome é Jesus:
Que me ama que me ama que me ama, com eterno amor.
Que me ama que me ama que me ama, com eterno amor.
03. Olho em Tudo w
Olho em tudo e sempre encontro a ti, estds no Céu, na terra, onde Jor,
Em tudo que me acontece encontro teu amor, jd ndo se pode mais deixar de crer no teu amor.
E impossivel ndo crer em ti / E impossivel ndo te encontrar, é impossivel ndo fazer de ti meu idec
04. Reunidos Aqui
Reunidos aqui s6 pra louvar ao Senhor, novamente aqui, em unido algo bom hd de acontecer,
Algo bom Deus tem para nés, reunidos aqui s6 pra louvar ao Senhor.
05. Quando Jesus Passar

Refrdo: Quando Jesus passar, (3x) / Eu quero estar no meu lugar

No telonio ou jogando a rede, sob a figueira ou a caminhar,
Buscando dgua pra minha sede, querendo ver meu Jesus passar.

Refrao: Quando Jesus passar, (3x) / Eu quero estar no meu lugar

No meu trabalho, na minha casa, no meu estudo e no meu laser,
No compromisso e no meu descanso, no meu direito e no meu dever

Refrdo: Quando Jesus passar, (3x) / Eu quero estar no meu lugar

Nos meus projetos olhando em Jrente no meu sucesso e na decepgdo
No sofrimento que fere a gente sonhando um sonho de um mundo irméo

Refrdo: Quando Jesus passar, (3x) / Eu quero estar no meu lugar

Com meus amigos com minha 8ente, com quem da vida ja se cansou,
A semear e a espalhar sementes, na terra onde meu Deus andar




06. O nome de Jesus é doce

O nome de Jesus é doce, traz gozo, paz e alegria, cantando essa melodia Jesus, Jesus, Jesus,

Subindo, subindo, subindo para o céu eu vou
Tristeza ndo vai comigo, porque Jesus ja me libertou
Joguei a tristeza fora e em paz agora contente estou

07. Dé um sorriso so

Dé um sorriso sé, sorriso aberto, sorriso certo, cheio de amor (bis)

Quiem tem Jesus gosta de cantar, estdas sempre sorrindo mesmo quando ndo da
Tropega aqui, oi cai acold,

Mas depressa levanta e comega a cantar, mas depressa levanta e comega (bis)

08. Estou Pensando
Refrdo: Estou pensando em Deus, estou pensando no amor (2x)
I— Os homens fogem do amor, e depois que se esvaziam,
No vazio se angustiam e duvidam de vocé,
Vocé chega perto deles, mesmo assim ninguém tem fé.
Refrao: Estou pensando em Deus, estou pensando no amor (2x)
II - Eu me angustio quando vejo, que depois de dois mil anos,
Entre rantos desenganos poucos vivem sua fé
Muitos falam de esperanga, mas esquecem de voceé.
Refrdo: Estou pensando em Deus, estou pensando no amor (2x)
11 — Tudo podia ser melhor, se meu povo procurasse
Nos caminhos onde andasse pensar, mas, no seu Senhor,
Mas vocé fica esquecido e por isso falta o amor.
Refrao: Estou pensando em Deus, estou pensando no amor (2x)
1V — Tudo seria bem melhor, se o natal ndo fosse um dia,

E se as maes fossem Maria e os Pais fossem José,
E os filhos se parecessem com Jesus de Nazaré.



09. Canto de SAO JOSE

I—Vinde Alegre, cantamos a Deus demos louvor, A um pai exaltemos, Sempre com mais fervor.

Refrao. Sdo José, a vés nosso amor sede nosso bom protetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).

11 - Sao José triunfante, da Gloria vai gozar e prd sempre reinante, no Senhor repousar.
Refirdo: Sdo José, a vés nosso amor sede nosso bom protetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).
IIL- Vés esposo preclaro, amantissimo pai, dos Cristdos firme amparo, este canto aceitai.
Refrao: Sdo José, a vés nosso amor sede nosso bom protetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).
IV - Jd cinges a coroa, na gloria celestial, o céu vos entoa um louwvor eternal

Refido: Sao José, a vés nosso amor sede nosso bom protetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).
V —José, por um Decreto de Deus, o criador desposastes, discreto, a Mae do Salvador.
Refrdo. Sdo José, a vés nosso amor sede nosso bom protetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).
VI— Quis o verbo Divino, dar-vos o nome de Pai, um Glorioso destino, para nés implorai.
Refrdo: Sdo José, a vés nosso amor sede nosso bom Pprotetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).
VII - Ao Senhor ja nascido, amoroso abragais, do I no Egito, fugido, do perigo Salvais.
Refrdo: Sdo José, a vés nosso amor sede nosso bom protetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).
Vi - O Trindade inefivel, a oragdo escutai, de quem nos ama, afivel de José nosso Pai.

Refrao: Séo José, a vés nosso amor sede nosso bom protetor, Aumentai o nosso fervor! (2x).

VIVA A SA0 JOSE.,
VARSA 03.2011







