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RESUMO

O presente estudo buscou compreender as relacbes e as concepcbes de género que se
estabelecem no contexto dos afoxés do Recife e a sua interface com as religiGes
afrobrasileiras, sobretudo com o candomblé de culto nagd. Para tanto, focou a observacéo nas
relacBes internas dos grupos e destes com outras organizagdes sociais. Os afoxés sdo grupos
artistico-culturais fundados nas doutrinas religiosas dos cultos afrobrasileiros. A partir de sua
relacdo com os terreiros, 0s grupos prestam devocdo aos orixas, tendo-os como guias e
recebem os cuidados religiosos de um Babalorixd e/ou Yalorixa. No seu ciclo de
apresentacdes, o carnaval € um momento de dar visibilidade aos aspectos e valores sociais que
compdem as bases da cultura africana no Brasil, onde os afoxés se inserem. Destacam-se a
masica, a dancga, o vocabuldrio, os simbolos, os gestos, as vestimentas e demais elementos que
circunscrevem estes grupos e fazem deles uma representacdo do candomblé na rua. Das
observacdes realizadas, foi possivel identificar que, do ponto de vista das relacdes de género
no afoxé elas sdo informadas pelos preceitos das religides africanas. Por um lado, o resultado
é tentar impedir posi¢des de poder para as mulheres, por outro lado e simultaneamente, sdo
evocadas qualidades do feminino que Ihes ddo lugares de poder, forca e protecdo espiritual.
Quanto as relacdes dos afoxés com outros grupos percebeu-se sua forca potencial na
transmissdo de saber que o0s tornam, concomitantemente, representacdes religiosas;
organizacOes negras; manifesta¢fes artisticas; instrumentos de resisténcia e de valorizacdo da

identidade afrobrasileira.

Palavras-chave: afoxeé, relacGes de género, religibes afrobrasileiras, cultura afrobrasileira,

organizag0es negras.



ABSTRACT

The present study looked for to understand the relationships and the conceptions of gender
that settle down in the context of the afoxés of Recife and their interface with the afro-
Brazilian religions, especially with the candomblé of nagd cult. For that it focused the
observation in the inner relationships of the groups and of these with other social
organizations. The afoxés are artistic-cultural groups founded in the religious doctrines of the
afro-Brazilian cults. From their relationship with the terreiros (house of cult), the groups
render devotion to the orixas (afro-Brazilian religions’ divinities), whom are guides for them,
and they receive religious cares from a Babalorixa or Yalorixa (priests of the cult, the first
nominate men and the second one is a term used for women). In their cycle of presentations
the carnival is a moment of giving visibility to the aspects and social values that compose the
bases of the African culture in Brazil where the afoxés are included. It’s in prominence the
music, the dance, the vocabulary, the symbols, the gestures, the garments and other elements
that bound these groups and make them a representation of the candomblé in the street. By the
accomplished observation it was possible to identify from the gender relationships’ point of
view in the afoxés, that they are informed by the Africans religions’ precepts. The result is to
try to impede positions of power for women; simultaneously on the other hand feminine
qualities are evoked to give to women power places, strength and spiritual protection. About
the afoxés’ relationships with other groups, it was notice their potential force of knowledge
transmission that make them, at the same time, religious representations; black organizations;

artistic manifestations; instruments of resistance and of afro-Brazilian identity valorization.

Key-words: afoxé, gender relationships, afro-Brazilian religions, afro-Brazilian culture, black
organizations.
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Introducgéo

“Eu me animei e disse: é agora!” — identificacdo, chegada e vivéncia no campo

Estar nu é estar sem palavras*

O presente estudo tem o objetivo de observar e compreender as relagcdes e concepcdes de
género que se estabelecem no contexto dos afoxés do Recife e Regido Metropolitana, e a sua
interface com as religifes afrobrasileiras, sobretudo com o candomblé de culto nag6, a partir

das relaces internas dos grupos e destes com outras organizacfes sociais.

Esclareco previamente que, neste estudo, ao tratar das religiGes afrobrasileiras existentes em
Pernambuco, estarei me referindo ao Candomblé, a Umbanda e a Jurema. As duas primeiras,
designadas pela academia e pela midia como modelos nacionais de religides afrobrasileiras e
a Ultima como uma qualidade regional desta religido. Do mesmo modo, ao empregar o termo
“Candomblé”, estarei me referindo a sua vertente local, que a academia denomina de “xangd
pernambucano”. Tal tratamento esta sendo dado em respeito ao posicionamento das pessoas
adeptas que se dispuseram a colaborar com o presente trabalho. Estes, e estas, ndo se
denominam xangozeiros/as, mas “do candomblé”, “do santo” ou simplesmente “nag6”, “jeje”,
“angola”, “quetu” e outras denominagdes do culto ao Candomblé, existentes neste Estado. O
termo “xangd6” (e ainda, “ilé”, “terreiros” ou “casas”) € comumente usado para denominar o
espaco fisico aonde acontecem os cultos, assim como ao Orixa Xangd, uma das divindades —
também denominadas “santos” ou “santas”, de acordo com a sua personalidade mitica? — que

constitui o pantedo do Candomblé.

O afoxé é uma expressdo artistica cultural, com génese fundamentada essencialmente nas
doutrinas religiosas dos cultos afrobrasileiros. Em lingua Yoruba®, o vocabulo significa

palavra de comando, recurso magico que confere o poder pela fala.

! Dito atual dos anci&os de Mali — Africa.

? Sobre o assunto ver entre outros: Rios (2000), Motta (2003), Segato (2005), Silva.V.G, (2006).

® A lingua Yoruba é propria do continente africano com grandes difrencas dialetais em difrentes regides.
Gramaticalmente, é uma lingua tonal, ou seja, estabelece diferencas de significado a partir da entonagcdo com que
0s vocabulos sdo pronunciados. Sobre a lingua Yorub4, ver, entre outros: Mattos (2007), Verger (2002), Almeida
e Baralna (2001), Reis (2000).
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Evidenciado o rigor da sua relacéo religiosa, 0s grupos séo cuidados por um Babalorixa ou
uma Yalorixa, prestam devocdo aos orixas, 0s ttm como guias, e no carnaval, compreendido
como a maior festa publica, realizam o &pice das suas apresentacdes. E 0 momento de expor
suas identidades, no qual os grupos primam em expressar as caracteristicas peculiares das
nacOes de candomblé que fundamentam os terreiros aos quais estdo vinculados. Trago como
exemplo, a situacdo na qual um filho de santo do IIé Oba Aganju Okoloya e integrante do
Afoxé Oya Alaxé usava o torso amarrado de maneira ndo condizente com a tradicdo nag®é.
Sendo esta a nacao da qual provém este afoxe, a Ya kékeré Ihe orienta a adequar a vestimenta

ao modelo correspondente a nagdo do seu culto.

Os afoxes também expressam nos festejos de momo, a maneira como se apropriam dos
aspectos e valores sociais que compdem as bases da cultura africana no Brasil. Temos por
exemplo, a mdsica, a danca, o vocabulario, os simbolos e as insignias, os gestos, as
vestimentas e demais elementos que reportam a subjetividade: cores, sons, sabores, odores, 0
encantamento emanado pelos efeitos do axé, que explicados pela sensibilidade e de acordo
com os preceitos do candomblé, representa a energia vital sagrada presente em tudo e em
todos, que cada grupo oferece. Haja vista, a alusdo ao afoxé como uma representacdo do

“Candomblé na rua”.

Ainda no carnaval, os afoxés vivenciam um momento de sociabilidades, mobilizando os mais
variados segmentos da sociedade abrangente e, com efeito, podemos compara-lo ao modelo
descrito por Rita Amaral (2002) para as festas do Candomblé, que trazem no seu cerne a
religido, a economia, a politica, o prazer, o lazer, a estética, 0 gosto e as funcles alternativas
gue o grupo € capaz de reunir. Portanto, a luz das ideias de Geertz (1978:103) compreendo 0s

afoxés como grupos culturais que

denotam um padrdo de significados transmitido
historicamente, incorporado em simbolos, um sistema de
concepgdes herdadas expressas em formas simbdlicas
por meio das quais os homens [e, acrescento, as
mulheres] comunicam, perpetuam e desenvolvem seu
conhecimento e suas atividades em relacdo a vida.

No Recife e Regido Metropolitana, os afoxés tém sido criados paulatinamente e nas ultimas
quatro décadas (1970-2010), ja se somam em mais de trinta. Neste cenario, dadas as suas

proporcdes, alguns desses grupos assumem caracteristicas singulares, quando trazem a

16



presenca de mulheres ocupando lugares de poder. Como ativistas politicas em uma
organizacdo de resisténcia negra, as mulheres que fazem afoxé transitam e dialogam com as
esferas do poder publico e outros movimentos sociais, muitas vezes se deparando com
convencgdes pautadas apenas nas experiéncias com o masculino. Compreender os meandros

estabelecidos nestas relacGes constitui parte importante deste meu estudo.

Ouvi 0 agogd num repique e o som do atabaque tocando ijexa
Eu me animei e disse: é agoral...!

Meu envolvimento com o afoxé ocorreu no final do ano de 1988, quando se aproximava o
carnaval do ano seguinte. Naquela época, trabalhava no centro do Recife em uma empresa de
vendas e assisténcia técnica em equipamentos gréaficos, na qual também trabalhava o colega
Jodo Ubiratan de Deus de Souza, o que para mim foi um grande privilégio. Naquele periodo,
Jodo de Deus era integrante do Afoxé Alafin Oy6, compondo o quadro dos alabés®, e
enquanto trabalhava, costumava batucar em sua mesa, tocando e cantando cangfes do seu

afoxé: Preta, eu estou aqui e voceé esta 14, fazendo o que? Fazendo acaca...

A sonoridade que envolvia o ambiente me despertou para uma identificacdo com o ritmo e
satisfacdo em ouvir palavras que me estimulavam a auto-estima. Negra, porém ainda
inconsciente dos valores que compdem a minha cultura, perguntei ao Jodo que musicas eram
aquelas? Que ritmo diferente era aquele, instigante, estimulante de movimento? O colega
explicou que se tratava do ijexa, o ritmo de um afoxé e que sua explicacdo nao seria suficiente
para que eu entendesse a dimensdo daquele batuque, nem a proposta do grupo do qual fazia
parte. De imediato, aceitei ao convite para num domingo a tarde, ir a Praga do Carmo, em
Olinda, assistir ao ensaio do Alafin.

Fiquei encantada com a altivez daquela gente e, pouco tempo depois, fui & “Noite do Cabelo
Pixaim™® ja imbuida por um sentimento de pertenca, sentido-me parte de um novo ambiente

que fora posto diante de mim.

* Musica: Alafin eu sou — Autor: Lepé Correa — Afoxé Alafin Oyo.

> Jodo Ubiratan de Deus de Souza ocupava o cargo de alabé do Afoxé Alafin Oy6. Neste grupo, sdo chamadas
de alabé todas as pessoas, independente de sexo, que tocam 0s instrumentos percussivos que compdem o afoxé
Alafin Oyoé.

® Festa de exaltacio aos padrdes de beleza estética da cultura afrobrasileira, promovida pelo Afoxé Alafin Oys.
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Dali por diante, passei a ocupar as minhas tardes de domingo, convidando pessoas para
compartilhar do meu entusiasmo. Da Praga do Carmo ao Clube Atléantico, Mercado da Ribeira
e Eufrasio Barbosa, onde quer que fosse o Alafin, Ia estava eu, animada, contemplando a
beleza do ritmo, das dangas, das pessoas, as cancdes, as cores, 0s cheiros e os sabores do
acarajé e do axé de fala’, envolvida num misterioso clima que me transportava para uma
dimensdo indescritivel. Comecei a entender ndo apenas o que seria um afoxé, mas a vivenciar
a africanidade brasileira® e me dispor ao engajamento em uma luta diferente: o combate ao

racismo e aos seus derivados.

Passado o carnaval de 1989, entreguei minha foto para confec¢do da “carteirinha™ de sécia do
Alafin Oy6. Minha filiacdo se deu como um ato politico-identitario e quase feminista, pois
apesar de neste periodo o movimento de mulheres esta sendo difundido no cenério social do
pais e consolidado em uma forca politica e social (Sarti, 2004), bem como a organizacao
politica das mulheres negras', os debates acerca deste assunto ainda estavam distante de mim.

O desenvolvimento das teorias feministas proporcionava uma mudanca de habitos
historicamente embasados nas experiéncias com o masculino. O conhecimento do carater
histérico do patriarcado, como um sistema de opressdao das mulheres (Saffioti, 1987),
desdobrou-se na necessidade da apropriacdo de conceitos que pudessem dar conta em reverter

esta realidade social, e neste caso, especialmente das mulheres negras.

A institucionalizacdo do Afoxé Alafin Oyd, tornou-se um anseio de varias pessoas que
compunham a organizagdo do grupo e neste processo, a eleigdo foi palco para uma acirrada
disputa entre homens e mulheres pelo pleito a diretoria. Trés chapas concorreram a eleicédo
caracterizando uma disputa entre seres opostos: de um lado, ativando um territério de

controvérsias, a campanha do grupo formado em sua maioria por homens, argumentava, em

" O Axé de fala é um tipo de bebida que se distingue em bebida alcodlica e bebida ritual. No Capitulo 3,
explicarei detalhadamente.

8 petronilha Beatriz Gongalves e Silva (2003: 26) descreve a expressao africanidade brasileira, referindo-se as
raizes da cultura brasileira que tém origem africana. Quais sejam: o modo de ser, de viver, de organizar suas
lutas, proprio dos negros brasileiros e. de outro lado, as marcas da cultura africana que, independentemente da
origem étnica de cada brasileiro, fazem parte do seu dia-a-dia. (...) Africanidades brasileiras, pois, ultrapassam
0 dado ou o evento material. Elas se constituem nos processos que geram tais dados e eventos, hoje
incorporados pela sociedade brasileira e também dos valores que motivaram tais processos e deles resultam.

® Modo carinhoso como chamévamos o documento de identificagéo da filiagdo ao Afoxé Alafin Oyo.

"0 I Encontro Nacional de Mulheres Negras aconteceu em 1988, em Valenga, Rio de Janeiro com a
participagdo de 450 militantes de 17 estados brasileiros. Foi um estimulo ao movimento de mulheres negras que
debateram temas relacionados ao combate & discriminagdo racial e de género e a articulacdo entre raca e género,
classe e sexualidade como categorias politicas.
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nome dos preceitos do candomblé, o impedimento de mulheres ocuparem os postos de dire¢do
e de lideranca religiosa. Mesmo porque, a contra gosto de muitos, uma mulher negra e ativista
ocupava o cargo de presidenta na diretoria atual. De outro lado, o discurso politico e feminista
das mulheres, confrontava as chapas opositoras, pregando a igualdade de direitos nas relacdes

de género e raga.

Vivenciei tudo aquilo sem ainda me dar conta que, naquele momento, j& se iniciava 0 meu
envolvimento com o objeto deste estudo, pois ndo concordava, mas ndo compreendia o
porqué de tamanha repulsa dos homens a possibilidade de assungdo das mulheres aos cargos
de direcdo daquele afoxé.

Vencendo a eleicdo numa conformacgdo exclusiva de mulheres, a diretoria do Alafin Oyo
ficou sendo representada (em sua maioria) por mulheres militantes do Movimento Negro
Unificado (MNU), organizagdo negra criada recentemente no Recife. Desse modo, o afoxé
passou a vivenciar experiéncias inovadoras, adaptadas a uma outra realidade. Recorda Marcia
Diniz* que o Alafin saiu do palco e foi para outras frentes, adentrando em varias instancias
da organizacdo social. O que representou esse fato para a organiza¢ao das mulheres negras e
para a historia dos afoxés do Recife? O que mudou e 0 que permanece como preceitos
religiosos no contexto desses grupos?

Diversos compromissos pessoais, profissionais e politicos foram me distanciando, em certa
medida, do Afoxé Alafin Oyo6: constitui familia; ingressei na universidade; em Camaragibe®,
com alguns companheiros e companheiras participei da fundagdo do PT-Partido dos
Trabalhadores e da criacdo do Centro de Arte e Cultura Afro Camaras®; passei a trabalhar
numa organizacdo social de classe, o SINTEPE", lugares onde efetivei minha militancia e
envolvimento com outros segmentos sociais. Desse modo, minha participagdo no Alafin tem
se dado apenas em atividades festivas e nos desfiles de carnaval, pratica esta, que jamais
deixei de realizar, no minimo acompanhando o cortejo na qualidade de folia. Oportunamente,

quero evidenciar a minha participacdo nos cortejos do Afoxé Ilé de Egba e do Afoxé Omim

1 Marcia Diniz é ex-integrante da diretoria do Afoxé Alafin Oyd. Depoimento concedido & Prefeitura do Recife
em 06/05/2004.

12 A Cidade de Camaragibe faz parte da Regido Metropolitana do Recife, local de minha residéncia naquele
periodo.

30 Centro de Arte e Cultura Afro Camarés tinha a finalidade de desenvolver estudos sobre cultura africana e
afrobrasileira e combater o racismo por meio de manifestagcdes culturais, sendo criada com esta finalidade a
Banda Afro Camarés, banda de samba reggae, e diversas atividades formativas.

! Sindicato dos Trabalhadores em Educag&o de Pernambuco.
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Saba. O primeiro, em respeito aos lacos de solidariedade entre o Afro Camards e a
organizacao desse grupo. E o segundo por ser regido por lemanja, orixa que rege a minha

personalidade.

Embora tendo assistido a alguns rituais do candomblé, em virtude da devogdo de um irméo
bioldgico, ha apenas quatro anos me tornei adepta do candomblé nag6, cumprindo as
obrigacGes religiosas (e também politicas) no IIé Oba Aganju Okoloya (Terreiro de Mae
Amara Mendes), casa de culto que fundamenta o Afoxé Oya Alaxé, organizacao onde tenho

exercitado o ativismo negro.

A participacdo como pesquisadora do “Projeto Afoxés do Recife”®, determinou a escolha
deste tema para complementar minha formacdo académica. Durante a pesquisa de campo, a
participacdo das mulheres nos afoxés sempre foi exaltada, mas ndo me aprofundava na
observacdo desse aspecto por ndo fazer parte do foco da pesquisa, cujo objetivo era a
implantacdo de politicas pablicas. N&o obstante, pude estabelecer contato prévio com o
campo, tomar conhecimento de diferentes universos culturais e cddigos utilizados por cada
grupo investigado, colher alguns dos depoimentos os quais utilizo no presente estudo e
investigar a literatura classica de abordagem do objeto pesquisado. Foi a minha insercdo neste
campo que favoreceu uma aproximacdo com a Antropologia, pois encontrei nesta area das
ciéncias sociais 0 aparato tedrico e metodoldgico para contemplar os objetivos deste estudo,

abordando o enfoque aqui proposto.

Hoje, como ativista no combate ao racismo, as praticas de violéncia aos cultos afrobrasileiros
e de discriminacao as mulheres, trago no presente estudo, um esforco para fornecer elementos
gue possam subsidiar especialmente o povo de santo, a comunidade académica, as
organizacOes negras e a sociedade civil acerca das relacdes de género que envolvem os afoxés

do Recife.

50 “Projeto Afoxés do Recife” refere-se a uma iniciativa da Prefeitura do Recife/Secretaria de Cultura/Nucleo
da Cultura Afrobrasileira, de realizar uma pesquisa, iniciada no ano de 2002, com o objetivo de identificar e
tornar publica a historia dos grupos de afoxé existentes nesta Cidade. Na ocasido, foram coletadas informag6es
sobre os sete grupos identificados entre as Cidades de Olinda e do Recife. Os primeiros resultados da pesquisa
foram apresentados na Exposi¢do: “Afoxé: encanto e resisténcia”, no periodo de novembro a dezembro de 2002
no Centro de Pesquisa e Memoria — Casa do Carnaval, sob a curadoria de Alzenide Simdes, Carmem Lélis e
Ester Monteiro. O Centro de Formacao, Pesquisa e Memdria Cultural — Casa do Carnaval é uma geréncia ligada
a Diretoria de Preservacéo do Patrimdnio Cultural da Secretaria de Cultura do Recife e tem endereco no Pétio de
Séo Pedro, 52 — Centro do Recife.
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Utilizo, portanto, a pesquisa qualitativa, cujo universo compreende a dois grupos de Afoxé: o
Afoxé Alafin Oyo, da Cidade de Olinda e o Afoxé Oya Alaxé, da Cidade do Recife, sem
haver o impedimento do acréscimo de outros grupos que possam fornecer elementos que

contribuam para o alcance dos objetivos propostos.

A escolha do Afoxé Alafin Oyo foi, principalmente, porque nele se desencadearam,
publicamente, conflitos especificos nas relacbes de género, quando foi eleita uma diretoria

composta s6 por mulheres, havendo uma quebra de paradigmas na organizagao desses grupos.

A opcdo pelo Afoxé Oya Alaxé, se deu porque, em certa medida, esse grupo tem
caracteristicas diferentes do Afoxé Alafin Oyd. A principal é que desde sua fundacéo, as

mulheres prevalecem a frente de todos os aspectos que envolvem a manifestacéo.

Um dado comum entre os dois afoxés consiste em ambos se confessarem adeptos ao culto

nagd'®, provocando a suposicdo de que os mesmos possam ter praticas rituais semelhantes.

As técnicas utilizadas para a coleta dos dados foram: observacdo participante, levantamento
bibliogréafico, entrevistas semiestruturadas e abertas a conversagdo, busca de registros
documentais e fotograficos feita em arquivos pessoais e publicos: prefeitura municipal,

centros de pesquisa e nas proprias sedes dos afoxes.

A quantidade das entrevistas foi determinada de acordo com a demanda do campo, sendo
investigado um total de 04 pessoas em Salvador e 30 pessoas no Recife, nas seguintes
posicBes relacionadas aos afoxés: religiosas (Babalorixas, Yalorixas, Ogans e Yabas);
politicas e administrativas (conselho, gestdo do poder publico, ex-integrantes, membros
fundadores, diretoria, componentes vocais e de percussdo); sociedade civil (desfilantes néo
adeptos) e a Unido dos Afoxés de Pernambuco — UAPE, representagdo juridica dos afoxés

pernambucanos.

As investigacbes foram conduzidas a fim de entender trés aspectos principais: 1 — a

organizacdo interna visando compreender as posi¢Oes sociais ocupadas por mulheres na

'° Em relacéo as diferentes nacdes de candomblé (Nagd, Quetu, J&je, Angola...), ver: Bastide (1973), Cacciatore
(1988), Prandi (1991), Rios (2000), Silva.V.G (2005), entre outros.
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formagdo desses grupos; 2 — a maneira como 0s preceitos religiosos se relacionam com as
concepcdes de género para o estabelecimento das formas de participacdo de mulheres e
homens; 3 — a convivéncia dos grupos com outras organizacdes sociais, politicas e religiosas

para preservacao das suas identidades e as dimensdes do género que as perpassam.

Com base na metodologia, realizei para este estudo, a observagdo participante de forma
sistematica, nos anos de 2009 e 2010, nos seguintes contextos: 1 — nas cerimonias religiosas
realizadas na rua, nas sedes ou nos terreiros aos quais 0s grupos estdo vinculados; 2 — nos
eventos festivos (ensaios, apresentacfes publicas e cortejos de carnaval); 3 — nos 6rgéo de

representacdo (reunides politicas e administrativas).

A relacdo que consegui estabelecer na minha trajetoria com os afoxés e com outros segmentos
sociais, influenciou na disponibilidade das liderangas em contribuir com o presente estudo,
expondo suas vidas, suas praticas e permitindo minha participacdo nas atividades que foram
necessarias para o desenvolvimento desta pesquisa. As respostas positivas e de agradecimento
prévio pela possivel visibilidade de suas organizacdes, ao tempo em que alertam meu
compromisso, me reportam a ideia de Vagner Gongalves da Silva (2006:101), quando afirma
que

as continuidades e semelhancas que o antropdlogo
encontra nas relagdes sociais que estabelece no espago
da academia e do terreiro [0 que estendo ao ambito dos
afoxés] permitem que ele construa identidades
(profissional e religiosa) ndo-contraditérias ou
excludentes entre si, ainda que suas agbes sociais
tenham nesses campos conteddos e finalidades
distintas.

De fato, minha familiaridade e participacdo efetiva junto aos afoxés ndo neutralizaram minha
identidade de pesquisadora perante 0s grupos, Vvisto que, as cobrangas no que se refere a

responsabilidade e ao retorno do produto da pesquisa foram expressas oportunamente.

A vivéncia que tive com os interlocutores, alguns deles meus irmdos e minhas irmés de santo,
esteve a todo 0 momento exposta a construcdo coletiva de hipdteses, subjetividades, crencas,
representacdes e a estruturacdo de uma andlise hermenéutica, na tentativa de alcancar uma

maior aproximacdo com o fenémeno pesquisado.
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Ressalto compreender as relagOes de género, a partir das ideias de Joan Scott (1996:4-11),
para quem, em uma analise historica, o género € tratado como uma categoria analitica,
relacional, um elemento constitutivo de relacdes sociais baseados nas diferencas percebidas
entre os sexos e € uma forma primeira de significar as relacbes de poder. Contudo, neste
estudo ndo dedico um capitulo especifico que denote o lugar de homens e mulheres no
contexto dos afoxés. Esses aspectos estdo imbricados de maneira implicita ou expostos nas
abordagens que compdem os capitulos, cabendo a quem se propor a leitura, ciente de como
entendo ao que corresponde tais relagdes, identificar nas entrelinhas a importancia de
reconhecer as nuangas dessas relagcbes no cotidiano dos afoxés e do envolvimento destes

grupos com outros movimentos sociais.

Isto posto, no primeiro capitulo, tratarei em linhas gerais como se deu o processo da didspora
africana para o Brasil; a maneira como foram retratadas as primeiras imagens e narrativas
sobre 0s povos aqui escravizados; as bases para elaboragdo de teorias raciais no exterior do
pais e como estas foram adotadas pela intelectualidade brasileira. No pds-abolicao, ressalto as
reacOes da populacdo negra e de suas entidades representativas, em oposi¢do a marginalizacao
da populacéo recém liberta, no combate ao racismo e na afirmacédo da identidade negra. Neste
contexto, pontuo ainda a maneira como as manifestacbes culturais foram utilizadas como
meio primordial para expressarem publicamente os aspectos da cultura afrobrasileira,

procurando identificar na bibliografia utilizada, o lugar das mulheres durante este percurso.

No segundo capitulo, faco uma revisao de diferentes obras que trazem em comum a tentativa
de descobrir o significado e as origens do afoxé e de outros tipos de manifestacfes culturais
afrobrasileiras. Tal opcao se deve ao motivo das entrevistas serem marcadas pelas discussdes
sobre a origem do afoxé; também porque de um modo ou de outro, esta origem e/ou a pureza
africana é constantemente mencionada para proibir ou permitir a presenca das mulheres e as

posicdes que estas ocupam nos afoxés contemporaneos.

No terceiro capitulo, faco referéncia aos afoxés do Recife, lugar onde mulheres e homens
demarcam, cotidianamente, as suas posi¢cOes. Pontuo a relevancia dos grupos para a
preservacdo do capital cultural desta cidade. Denoto o surgimento dos primeiros grupos e as
ressignificacbes ordenadas até os dias atuais, identificando suas potencialidades para dar

conhecimento do que os tornam, simultaneamente, representacdes do candomblé na rua;
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organizacgdes negras; manifestagdes artisticas; instrumentos de resisténcia e de valorizacéo da

identidade afrobrasileira;

O quarto e altimo capitulo ¢ dedicado a observacao das relacfes de género que prevalecem no
cotidiano do Afoxé Alafin Oyo e do Afoxé Oya Alaxé e do contexto em que tais grupos foram
criados. As abordagens primam pela observacéo de algumas narrativas miticas da liturgia do
Candomblé de culto nagd, pois nelas estao presentes relacdes de equilibrio e de forca entre os
sexos, além de ser parte do fazer antropologico, buscar os mitos que minam das acOes
cotidianas, com o intuito de apreender as relagfes sociais do grupo que se estuda.
Compreender como tais relatos se mostram nas instituicbes sociais para entendermos as
realidades humanas de forma mais ampla (BARROS GAMA, 2009:27). Verifico ainda a
organizacdo interna destes dois afoxés e como eles se relacionam com outros segmentos
sociais e instancias de poder. Finalmente seguem-se 0s comentarios que encerram o presente

trabalho & guisa de consideragdes finais.

Quero reconhecer a extensdo de alguns relatos que compdem este trabalho, o que pode
incorrer numa leitura enfadonha e talvez desnecessaria, do ponto de vista das regras
académicas, mas justificada pela intencdo de fazer com que saiam dos muros da academia,
informacdes literais dos praticantes de afoxé, das origens do ardiloso racismo brasileiro e da
construcdo dos esteredtipos atribuidos as mulheres e homens nas ideias que envolvem as

relacBes de género.
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Capitulo 1
Aspectos da familiaridade africana na diaspora brasileira

Hé tempos atras me trouxeram para o Brasil

Nas ondas do mar, bateram-me muito no navio

A dor ndo passava e também nao tinha fim

Mas nunca tive medo porque minha cabeca é de Alafin®’

O regime de escraviddo ultrapassou os limites do que se possa entender por um sistema
econémico. Alastrando-se no continente africano, desestruturou sociedades, destruiu aldeias,
agrupamentos, reinos e impérios consolidados para sequestrar povos de diferentes grupos
étnicos e de variadas regides. Assim, iniciava-se o doloroso processo da diaspora africana®®,
quando marcados a ferro e atirados em abarrotados navios, estes povos foram forcados a

travessia do Atlantico rumo as Américas.

A partir dai, por uma necessidade vital, as diferentes etnias e grupos africanos comegavam a
adquirir novas formas, a agregar valores, a pensar alternativas de resisténcia para as suas
referéncias familiares, linguisticas, religiosas, étnicas, comportamentais, de entretenimento e
até de relacionamento entre os seus pares, na possibilidade da agregacdo de pessoas de
origens distintas, reunidas pela forca numa mesma embarcacdo. Mintz e Price (2003:38)

deixam evidente que

Embora imensas quantidades de conhecimentos,
informacBes e crencas devam ter ido transportadas na
mente dos escravos, estes ndo puderam transpor o
complemento humano de suas instituicbes tradicionais
para o Novo Mundo. Membros de grupos étnicos e status
diferente, sim, mas sistemas de status diferentes, nao.
Sacerdotes e sacerdotisas, sim, mas o corpo sacerdotal e
os templos, ndo. Principes e princesas, sim, mas cortes e
monarquias, ndo. (...) Portanto, a tarefa organizacional
dos africanos escravizados no Novo Mundo foi a de criar
instituicdes — instituicBes que se mostrassem receptivas
as necessidades da vida cotidiana, dentro das condi¢des
limitantes que a escraviddo lhes impunha.

" Musica: Tempos Passados — Autor: Rogério F. Silva — Afoxé Alafin Oyo.
'8 Termo atribuido & dispersdo de povos para outros territérios por motivo da opressdo de grupos dominantes.
Sobre o assunto ver: Stuart Hall (2003).
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Como visto o convivio com traficantes ndo foi facil, mas extremamente tenso e conflituoso.
Entretanto, mesmo em tais condicgdes, foi possivel estabelecer posi¢Ges, novas formas de
interacdo social entre si, com os colonizadores e com a populacdo nativa, mantendo
preservadas e modificadas na diaspora, as lembrancas das suas vivéncias e a memoria
ancestral. Foram esses arranjos que asseguraram aos povos africanos garantir a condigédo

humana no processo de recomposicao das suas culturas.

Poucos estudos apontam a existéncia de mulheres africanas traficadas entre os homens, a
partir dos primeiros anos da diaspora. Muito mais raros sdo os estudos que denotam a
importancia dessas mulheres na constituicdo social da populacéo brasileira.

As pesquisas de Schumaher (2007:16-22) retnem informacdes que entre 0S Qrupos
escravizados, as mulheres correspondiam, numa média geral a um contingente 20% inferior
ao numero de homens transportados e ao chegarem como cativas no Brasil, em pouco tempo,
0s seus nomes de origem eram substituidos por nomes cristaos e da noite para o dia, deveriam

virar Marias, Evas e, ironicamente, Felicidades.

Poucas ou muitas, felizes ou ndo, elas contribuiram significativamente, como vém fazendo até
hoje, para a educacdo, sociabilizacdo e propagacdo de valores humanos fundamentais
(SCHUMAHER, 2007: 107) em contraposicdo a uma marca de inferioridade da populacdo

negra.
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1.1 — “Até provar que nao, negro sempre ¢é vildo...”*

Me diz que sou ridiculo,
Nos teus olhos sou mau visto,
Diz até tenho mé indole...°

As primeiras imagens e narrativas sobre 0s povos
escravizados no Brasil sdo carregadas de exotismo e
também recentes, datam com mais profusdo do século
XIX. Um testemunho ocular da livre traducéo de pintores,

naturalistas, administradores coloniais, missionarios e

e ' viajantes, os quais atendiam prioritariamente aos interesses

Ei'g‘ura 1. O Jantar.

da sociedade européia sdo aqui ilustradas por dois exemplos a seguir: figuras das litogravuras

do pintor e desenhista francés Jean-Baptiste Debret e uma citacdo do pesquisador suico Louis

Agassiz, descrita na obra da antropéloga Lilia Moritz Schwarcz (1993).

As litogravuras produzidas por Debret?, a exemplo das que
se seguem, expBem a populacdo escravizada (indigenas e
negros) de forma depreciativa, associada a imagem do
demdnio, a selvageria, a submissdo. Uma realidade
falseada, na medida em que omite as fugas, as revoltas, a

organizagdo nos quilombos e outras formas de resisténcia

Figura 2. Feitores corrigindo negros.

frequentemente ocorridas naquela época. Vale ressaltar que, lamentavelmente, esta omissdo

ainda permanece em livros didaticos orientando a formacdo da mentalidade brasileira®.

19 Frase da musica: 11é de Luz — Autor: Carlos Lima “Suka” — Bloco Afro 11& Aiyé.

20 Estrofe da msica: 11& de Luz — Autor: Carlos Lima “Suka” — Bloco Afro I1& Aiye.

2! Contratado pelo principe regente como professor de pintura da Missao Artistica Francesa, durante quinze anos
(1816 — 1831), Debret ficou no Brasil para a fundagdo da Escola de Artes, Ciéncias e Oficio do Rio de Janeiro e
registrou detalhes sobre a paisagem natural, as caracteristicas fisicas da populacdo, seus costumes, usos,
particuladirdades, a vida politica e cultural da populagdo O primeiro volume da obra Viagem Pitoresca e
Historica ao Brasil, foi publicado em Paris, em 1834. As imagens litografadas as quais nos referimos constam na
producdo de Herculano Gomes Mathias, sécio efetivo do Instituto Histérico e Geogréafico, publicada em 1968
pela Editora edigdes de Ouro, em comemoragdo ao centenario do Rio de Janeiro. Sao elas: O jantar, (2° tomo,
prancha 7, p.39); Feitores corrigindo negros (2° tomo, prancha 25, p. 49); Loja de sapateiro (2° tomo, prancha
30, p.51), Judas queimado no sdbado de aleluia (3° tomo, prancha 21, p.90), entre outras, como exemplos
expliticos desta nossa observagao.

22 A Lei 10.639/03 alterou a Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo (9394/95), entre outras providéncias, instituiu
a obrigatoriedade do ensino da Historia e Cultura Afrobrasileira nos curriculos escolares das redes publica e
privada, exigindo uma revisdo do material didatico para substituicdo daqueles que contém abordagens
depreciativas pelos que denotem positivamente a cultura afrobrasileira. No entanto, como mostra a educadora
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Tal como as imagens, as ideias explicam um atraso ou uma
possivel inviabilidade de constituicdo da nacdo, além de
orientarem o controle politico, religioso e cultural da vida
social brasileira. Como avalia Schwarcz (1993), o

cruzamento de ragas ocorrido no Brasil, estava sendo

observado com cuidado pelos viajantes estrangeiros,

AN
analisado com ceticismo por cientistas americanos e RS
europeus e temido por boa parte das elites pensantes locais. A citacdo a seguir, demonstra a

maneira como mais tarde foi apreciada no exterior a ideia da mesticagem brasileira:

Qualquer um que duvide dos males da mistura de
racas, e inclua por mal-entendida filantropia, a botar

ﬁ?\ /V\ abaixo todas as barreiras que as separam, venha ao

ﬂ\ i Brasil ndo podera negar a deterioracdo decorrente da
Y &4 amélgama das racas mais geral aqui do que em
"«4 +TH qualguer outro pais do mundo, e que vai apagando

{ i rapidamente as melhores qualidades do branco, do

i negro e do indio deixando um tipo indefinido, hibrido,

/3 deficiente em energia fisica e mental (AGASSIZ, apud

SCHWARCZ, 1993:13).

Figura 4. Judas ﬁueimado no Sabado de aleluia.

Os estudos de Wlamyra R. de Albuquerque e Walter Fraga Filho (2006) ddo conta de que até
as primeiras décadas do século XIX, em Portugal e nas suas col6nias, o termo raca estava
associado a religido e a descendéncia. O estatuto da pureza de sangue estruturou as relacées
entre os portugueses e os povos da Africa e das Américas. Segundo a ldgica do antigo regime,
quem ndo professasse ou fosse recém-convertido a fé catodlica era considerado descendente de

“raga infecta”, gente de “sangue impuro”.

Durante o século XVIII a Europa e os Estados Unidos ja investiam intensamente no
desenvolvimento das ciéncias. Mas, s6 a partir de 1870 chegam ao Brasil teorias como o
naturalismo, o positivismo, o0 evolucionismo, o darwinismo. A ciéncia passa a ocupar o lugar
da religido e é utilizada como um novo argumento para explicar as diferengas raciais
existentes. Schwarcz (1993) explica que o termo raga foi introduzido conceitualmente na

literatura mais especializada no inicio do século XIX, pelo naturalista Georges L. C. Cuvier,

Claudilene Silva (2009:59), a naturalizagdo dos preconceitos arraigados no imaginario social brasileiro
transversalizam de forma extraordinaria os contetdos e procedimentos didaticos disseminados no espago
escolar, o que indica que as teorias racistas ainda estao presentes nesse espago.
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inaugurando a ideia da existéncia de herancas fisicas permanentes entre 0s varios grupos

humanos.

Quatro argumentos da ciéncia racial sdo apontados por Albuquerque e Fraga Filho (2006:

205) como detentores de grande aceitagdo na sociedade brasileira:

O primeiro que havia ragas diferentes entre os homens;
segundo, que a “raca branca” era superior a “raca
negra’, ou seja, os brancos eram biologicamente mais
inclinados a civilizacdo do que os negros; terceiro, que
havia relacdo entre raca, caracteristicas fisicas,
valores e comportamentos; e, ainda, que as ragas
estavam em constate evolucdo, portanto era possivel
gue uma sociedade pudesse ir de um estagio menos
desenvolvido para outro mais adiantado sob certas
condigdes.

A transferéncia da familia real portuguesa para o Brasil, fez do Rio de Janeiro o centro
cultural, politico e econdomico da nacdo, o seu “polo civilizador” (Alencastro, 1997). Com
base nas estatisticas de Golovin, Alencastro aponta que nesse periodo, um total de pelo menos
15 mil pessoas se transferiu de Portugal para o Rio de Janeiro, entre fidalgos, dignitéarios
régios, padres, advogados, médicos, administradores de colonos, oficiais e tropas militares,
pintores, entre outros individuos exercendo funcgdes relacionadas com a coroa. Na provisoéria
sede da coldnia foram criadas importantes instituicbes de promocao de pesquisas etnograficas
e outros estudos cientificos: 0 Museu Nacional, a Imprensa Régia, a Biblioteca Nacional, o
Instituto Histdrico e Geogréfico, 0s cursos superiores de medicina e de direito, que anos mais
tarde se estenderam para Salvador, Sdo Paulo, Recife, como lugares de formacdo de grande
parcela da intelectualidade brasileira®. Nessas instituicGes, emergiu o racismo cientifico e a

cristalizagdo dos conceitos de raca.

As teorias raciais européias chegam ao Brasil como uma poderosa arma em defesa de quem

queria permanecer com praticas racistas e status socio-racial. E mesmo a populacdo negra

% Sobre as diversas instituicdes criadas no Brasil neste periodo, ver Rubim (1996).
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representada por inimeras entidades*, ainda que contestassem fortemente tais teorias, pouco

conseguia intervir para a mudanca de paradigmas®.

Desse modo, ao longo de décadas, foram publicadas varias obras com base em teorias
profundamente pessimistas, em conceitos bioldgicos, juridicos, sanitaristas, buscando
comprovar, cientificamente, que as racas humanas estavam passando por um processo de

evolucéo.

Entre muitos exemplos, Monteiro Lobato (1997) foi um dos escritores que produziu textos
recheados de preconceito, construindo uma imagem negativa do caboclo camponés
brasileiro®; Oliveira Vianna (2005, 1959, 1956), em trabalhos ndo menos diferentes, defendeu
a eugenia racial””; Nina Rodrigues® foi pioneiro nos estudos em antropologia criminal.
Teorizou e forneceu elementos para o desenvolvimento de praticas que comprovassem a
degenerescéncia como o resultado da mesticagem e redobrou esfor¢os com varios seguidores
para comprovar que, no Brasil, existem ragas “superiores” e “inferiores”, sendo estas ultimas

anegra e a indigena.

Estas obras tornaram-se classicos da literatura afrobrasileira, nas quais se infere a primazia e a
inferioridade raciais, adotando a natureza como parametro para as analises do

desenvolvimento humano. Nina Rodrigues (1977:262) teoriza que

a constituicdo organica do negro modelada pelo
habitat fisico e moral em que se desenvolveu, néo
comporta uma adaptacdo a civilizacdo das racas
superiores, produtos de meio fisico e cultural diferente.
Tratar-se-ia mesmo de uma incapacidade organica ou
morfolégica.

4 Aqui, 0 termo “entidade” segue a nocdo de Lélia Gonzales (1982), ou seja, refere-se aos movimentos de
mobilizac@o racial criados nos primeiros anos do século XX com a pretensdo de modificar o contexto geral de
marginalizacdo negra apds a abolicdo e que se estendeu pela Republica.

% A ideia de paradigma adotada neste estudo estd de acordo com a légica de Schwarcz (1993: 254), que
orientada por Kuhn (1962), define paradigma como um modelo globalizante que perpassaria as especificidades
das escolas e instituicdes.

%6 Na obra Urupés, publicada pela primeira vez em 1918, Lobato tipifica de maneira jocosa o caboclo camponés
brasileiro na figura do Jeca Tatu, personagem pregui¢coso e de costumes pouco convencionais.

2" Tais ideias consistem basicamente na busca de melhoramento genético para o alcance da pureza racial e se
encontram nos classicos: Populagdes meridionais do Brasil (2005), Evolugdo do povo brasileiro (1956) e Raga e
Assimilacéo (1959), cujas primeiras publicacdes datam de 1920, 1923 e 1932, respectivamente.

%8 Nina Rodrigues publicou entre outros classicos: Mesticagem, Degenerescéncia e Crime (2008), Os africanos
no Brasil (1977), As ragas humanas (1957), A Responsabilidade Criminal (1888). As suas pesquisas, realizadas
na Bahia entre os anos de 1890 a 1905 trazem grande influéncia principalmente das ideias de Spencer, Retzes e
Lombroso. Seguem o seu raciocinio: Oliveira Vianna, Afranio Peixoto, Anisio Teixeira, entre outros.
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Ele ainda sugere que da mesma forma como ocorre com os animais, a hereditariedade humana
poderia ser uma forma viavel das ragas inferiores alcancarem o alto grau a que chegaram as

superiores. Para o sanitarista,

na série animal as complicacbes crescentes nha
composicdo histolégica ou bioquimica da massa
cerebral s6 se operam com o auxilio da adaptacdo e
hereditariedade, de um modo muito lento e no decurso
de muitas geracOes. Assim, também, o0s graus
sucessivos do desenvolvimento mental dos povos.
(NINA RODRIGUES, 1957:44)

Vista desse modo, a miscigenacdo enquanto valor social recebe de Nina Rodrigues o
tratamento de salde publica, devendo ser higienizada, saneada e aperfeicoada geneticamente.
O médico recebe 0 apoio de instituicbes governamentais e desenvolve seus estudos no Estado
da Bahia, observando os cultos afrobrasileiros como um espetaculo ainda vivo, que, em sua
estratificacdo psicologica, 0 momento atual da evolucéo religiosa no Brasil pde em notével
evidéncia (NINA RODRIGUES, 1977:215). Partindo dessa observacdo, 0 mesmo faz uma

classificacdo evolucionista e valorativa das praticas religiosas desenvolvidas naquele estado:

Na primeira, a mais elevada, mas extremamente ténue,
esta 0 monoteismo catolico. A segunda, espessa e larga,
da idolatria e mitologia catélica dos santos profissionais.
Na terceira, esta como sintese do animismo superior do
negro, a mitologia jeje-iorubana. Vem finalmente o
fetichismo estreito e inconvertido dos africanos, das
tribos mais atrasadas, dos indios, dos negros crioulos e
dos mesticos do mesmo nivel intelectual (NINA
RODRIGUES, 1977: 215-216).

A historiadora Martha Rosa F. Queiroz (1999) pontua que a mesma logica evolucionista na
qual Nina Rodrigues se apoiou para classificar as racgas brasileiras, foi utilizada para analisar
as diferentes etnias africanas que foram escravizadas, assim como seus respectivos modelos
religiosos. Pelo seu contato com ex-escravizados, Nina Rodrigues apreendeu a categoria
nativa de pureza nagd® e a transformou em categoria analitica para legitimar os nagb e

desqualificar as demais origens.

O advento da abolicdo da escravatura (1888) representou o fim de uma guerra estabelecida
acerca de quatrocentos anos. No ano seguinte, a Proclamacdo da Republica modificou o

%% Neste mesmo estudo, Queiroz (1999) explica que a categoria pureza nagd era utilizada de forma nativa pelos
povos africanos (os povos “de dentro”), para definir distin¢éo e rivalidade internas.
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sistema politico vigente, sem assegurar aos ex-escravizados insercdo social com dignidade.
Citando George Reid Andrews, Petronio Domingues (2007) ressalta que nesse contexto a

populacéo negra foi marginalizada,

seja politicamente em decorréncia das limitacdes da
Republica no que se refere ao sufragio e as outras
formas de participacdo politica; seja social e
psicologicamente, em face das doutrinas do racismo
cientifico e da “teoria do branqueamento’; seja ainda
economicamente, devido as preferéncias em termos de
emprego em favor dos imigrantes europeus
(ANDREWS apud DOMINGUES, 2007: 103).

Assim, a intensificacdo de dendncia dos maus tratos, a negacdo de permanéncia nas antigas
condicdes de escravos e a exigéncia de direitos sociais, foram as principais bandeiras de luta

por parte de abolicionistas, entidades negras e da populagédo recém liberta.

1.2 — “13 de Maio nio é dia de negro!”*®

E hoje o preconceito, meu irméo

Social, racial, e ainda falam em abolicéo
Mas aboli¢do, meu irméo

Nunca houve, nunca houve, aboligdo!*

A pressdo internacional para a extincdo do trafico negreiro iniciou-se nas primeiras décadas
do século XI1X com a Lei Eusébio de Queiroz (1854) e o fim da escravidao, dava os primeiros
passos com a promulgacédo da Lei do Ventre Livre (1871). A expectativa em torno de uma
liberdade definitiva se materializou em 13 de maio de 1888, com a assinatura da Lei Aurea.
Apesar de grande nimero de escravizados brasileiros ja haver conquistado suas alforrias, a
data transformou-se em manifestacdo de &nimo popular, comemorada com euforia em todo
territorio nacional. No entanto, o fim do cativeiro foi o inicio de muitas incertezas, quando

verificado que os efeitos da escraviddo estavam distante de serem superados.

% Frase da Musica: 13 de maio néo é dia de negro — Autor: Zumbi Bahia — Afoxé Alafin Oyé.
31 Estrofe da MUsica: Navio Negreiro — Autor: Luciano Mussarela — Afoxé Alafin Oyé.
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A populagdo “livre”, mas sem habilidades para competir com imigrantes europeus nem com a
modernizacdo do mercado de trabalho, ficou a margem do processo produtivo e da sociedade.
As revoltas urbanas e rurais eclodiram no pais® e os movimentos de mobilizacdo racial se
espalharam ativa e sucessivamente, e em multiplas variantes de reacdo a marginalizacao

negra.

Nessa perspectiva, conforme as circunstancias, foram criadas diversas organizac6es de carater
assistencialista, clubes de futebol, sociedades de ajuda mutua, associagdes de representacao
das classes de trabalhadores negros, denominadas por Gonzalez (1982) de entidades culturais
de massa e entidades recreativas, sendo as primeiras, objeto de maior controle por parte das

“autoridades” justamente por mobilizarem multiddes®.

Em estudos realizados entre os anos de 1890 a 1905, o antropdélogo Nina Rodrigues
(1977:180), ressalta que o carnaval baiano se reduzia praticamente aos clubes organizados
pelos proprios africanos, crioulos e mesticos e que na sua constituicdo, revelavam-se dois
sentimentos distintos: a celebracdo de uma sobrevivéncia, de uma tradicdo e a vinganca das

impertinéncias intermitentes da policia.

Nos séculos anteriores, assim como nos dias atuais, se inseriam nesses focos de resisténcia as
casas de cultos afrobrasileiros, ou terreiros, como importantes lugares de reagrupamento e de
articulacdo de diversos povos de descendéncia africana. Nesses espacos sao reafirmados lacos
de parentesco, preceitos e praticas litdrgicas, instrumentos sagrados, vocabulario, canticos,
dancas, vestimentas, culinaria, preservando e resignificando os saberes do continente materno,

mediados principalmente pela oralidade.

Consta em diversos estudos, que as mulheres foram as responsaveis pela estruturacdo
definitiva dos primeiros terreiros transplantados para o Brasil*. Por meio dessas instituicdes

religiosas, elas adentraram espagos de poder ndo imaginados e, as vezes, ainda negados pela

%2 Em 1896, a guerra de Canudos na Bahia; no Rio de Janeiro, a Revolta da Vacina, em 1904 e a Revolta da
Chibata, em 1910.

%% A ativista negra Lélia Gonzalez identifica dois tipos de organizacdo negra criadas no periodo apés a abolicao:
as entidades recreativas, com perspectivas e anseios ideoldgicos elitistas e as entidades culturais de massa,
afoxés, corddes, maracatus, ranchos e, posteriormente, blocos e escolas de samba.

% Sobre a agdo de mulheres na estruturagdo dos terreiros, ver, entre outras: Schumaher (2007), Verger (2002),
Theodoro (1996), Siqueira (1995), Cury e Carneiro (1990).
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sociedade contemporénea. S&o as mulheres do sagrado: méaes de santo, mées de tantos
(SCHUMAHER, 2007:107), mulheres que nas palavras de Schumaher (2007: 111),

Indubitavelmente souberam abrir caminhos e espagos
nas esferas sociais e politicas que Ihes tolhiam o direito a
diferenca, sem deixar de receber entre os seus qualquer
pessoa que a elas recorresse em busca de conselhos e
orientacdo religiosa, ndo discriminando, por sua vez,
racga, género, ideologia, credo ou classe.

No pds-abolicdo, as festas publicas, sobretudo o carnaval, também constituiram uma forma de
reunido da populacdo negra. Além disso, tais eventos se configuravam como uma préatica
transformadora do cotidiano, uma acéo coletiva carregada de simbolismos, subjetivismos,
conjuncdes e disjungbes que se manifestam interagindo com hierofania e dessacralizagéo, ou
seja, com o sagrado e o profano®. Assim, em varias casas de culto eram organizados grupos
culturais, que de 1a partiam para as festas de rua com o intuito de expressarem publicamente a

sua identidade religiosa.

A proposito das festas de carnaval, Nina Rodrigues (1977) relata que presenciou multides de
negros e negras a perambular pelas ruas da Cidade de Salvador e mesmo que a contra gosto de
determinados setores sociais, como veremos no exemplo adiante, seguiam em blocos,
exibindo com sucesso as dancas e cantigas dos candomblés, do culto jeje-iorubano
fortemente radicado na nossa populacédo de cor, sob o forte combate da imprensa local. O
texto do Jornal de Noticias de Salvador, datado de 12/02/1901 é assim transcrito na obra de

Nina Rodrigues (1997: 157) em mencéo ao carnaval:

refiro-me a grande festa do Carnaval e ao abuso que
nela se tem introduzido com a apresentacdo de
mascaras mal prontos, porcos e mesmo maltrapilhos e
também ao modo por que se tem africanizado, entre
nos, essa grande festa da civilizagéo.

E possivel que a imprensa local esteja se referindo aos afoxés existentes na Bahia naquela
época. Alceu Maynard Araljo (1964:304) refere-se ao Afoxé Congo d’Africa, como um
grupo diferenciado dos demais que se reuniam no carnaval baiano. O afoxé, ndo se mistura

com a roda-de-samba, com as embaixadas, a capueira, 0 bumba-meu-boi, com as batucadas

% Para as defini¢des das categorias sagrado e profano, utilizo a nocdo de Mircea Eliade (1992), para quem estes
dois modos de ser se constituem em duas modalidades dependentes das diferentes posi¢cbes que o homem
conquistou no cosmos ao longo da historia.
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alucinantes, porque ele tem caracteristicas inconfundiveis e dentre elas se destaca a

preparacdo, sem duvida um ritual religioso.

Do mesmo modo, Raul Lody (1976:04) faz mencdo ao Afoxé Papai na Folia, em 1922 ja
estruturado e participando ativamente do carnaval e utilizando a temética dos orixas no

carnaval de Salvador.

E notavel, que nas primeiras décadas apds a abolicdo e em seguida & Proclamacdo da
Republica, o carnaval foi utilizado nacionalmente pela populacdo negra, e pobre, para
expressar sua cultura e a condicdo social na qual se encontrava. As consultas realizadas para o
presente estudo, ndo identificaram a existéncia de afoxé durante o carnaval do Recife naquele
periodo, notado o seu surgimento no inicio dos anos de 1980, como veremos no Capitulo 3.
No entanto, os maracatus de baque virado se faziam presentes, assim como 0s grupos de
capoeira que saiam as ruas, principalmente em dias de festa e de grandes manifestaces
coletivas, para exibirem publica e ostensivamente sua forga, irreveréncia e valentia
(ARAUJO, 1996: 333), em razdo de ter o apadrinhamento e protecdo da elite e das forcas
politicas local. Os clubes pedestres, representando as corporagfes de oficio (Caiadores,
Carvoeiros, Varredores, Lenhadores, Verdureiras, Costureiras de Saco...), faziam o passo do
frevo pelas ruas da cidade. Gente de pé no chao, grupos de trabalhadores, geralmente da
mesma profissdo, que se juntavam para celebracdes, um momento de lazer coletivo (LELIS,
2006: 32). Notem que as mulheres se faziam presentes e assim como 0s homens, organizadas

em referéncia ao oficio que desempenhavam (verdureiras, costureiras, entre outras).

Outro importante veiculo de brado aos problemas raciais apds a abolicdo foi a “imprensa
negra”, que funcionou como mecanismo alternativo de dentincia de segregacdo. Além disso,
mobilizou e articulou nacionalmente as entidades negras e abriu possibilidades para a

divulgacdo de outras demandas que afligiam a populacdo.

Em meio a esse mosaico de entidades, Domingues (2007a: 106) registra a existéncia de
associacfes formadas estritamente por mulheres negras e em artigo posterior, intitulado:
Frentenegrinas: notas de um capitulo da participacdo feminina na histéria da luta
antirraacista no Brasil (1977b), o historiador dedica-se ao estudo da luta anti-racista das
mulheres, integrando a mais importante entidade negra do pais, na primeira metade do

século XX, a Frente Negra Brasileira.
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A Frente Negra Brasileira (FNB) foi criada em 1931, em S&o Paulo, com a ideia de integrar o
negro aos padrdes de comportamento predominantes na sociedade, para que assim pudessem
superar as desigualdades sociais (ALBUQUERQUE e FRAGA FILHO, 2006: 265). Pelo alto
nivel de organizacdo politica e administrativa, a organizacdo expandiu-se por diversas capitais
do pais®, chegando a transformar-se em partido politico em 1936. Contudo, foi dissolvido no
ano seguinte, por forca da ditadura do Estado Novo, e nem mudando a sua denominacéo,

conseguiu manter-se sob a repressdo da politica vigente.

De acordo com Domingues (2007b), as mulheres negras se dedicavam ativamente a FNB e
para estas, a organizacdo desenvolveu uma preocupacdo especial criando dois organismos
internos por elas administrados: a Rosas Negras e a Cruzada Feminina. Ainda segundo
informacdes de Domingues (2007b), nestes departamentos, as mulheres ocupavam posi¢oes
consideradas de menor importancia pelos homens, pois eram espagos destinados
principalmente a realizacdo de atividades recreativas e de assisténcia social. A Rosas Negras
compreendia numa comissdo de mulheres responsaveis pela organizacdo de saraus e festivais
que serviam ndo apenas como entretenimento, mas também como estratégia para aumentar a
coesdo do grupo e difundir sua doutrina. A Cruzada Feminina cuidava principalmente da
organizacdo dos cursos de formacdo social e se encarregava de aumentar o nimero de
assinantes do Jornal A Voz da Raca, além de distribuirem presentes para criangas no natal e
organizar festas e concursos de rainhas negras. Havia ainda, o Departamento de Colocacdes

Domeésticas que tinha a atribuicdo de conseguir empregos domésticos para as associadas.

Este cuidado também se estendeu ao jornal A Voz do Povo, que utilizava em sua linguagem o

emprego de sujeitos no masculino e no feminino®, pratica hoje utilizada com resisténcia de

% Domingues (2007) informa que a Frente Negra Brasileira chegou a superar os 20 mil associados, distribuidos
em nlcleos representativos (“espécie de filiais”) em diversos estados: Rio de Janeiro, Minas Gerais, Espirito
Santo, Pernambuco, Rio Grande do Sul e Bahia. Manteve a publicacdo de um jornal (A voz da Raga), o
funcionamento de escola, grupo musical e teatral, time de futebol, departamento juridico, além de oferecer
servico médico e odontolodgico, cursos de formagdo politica, de artes e oficios, mantidos principalmente por
recursos provenientes da mensalidade dos associados. Na sua sede, funcionava um bar, saldo de beleza e de
jogos, oficina de costura, posto de alistamento eleitoral e uma caixa beneficente para auxilio médico, hospitalar,
farmacéutico e funerério. A simpatia de sua principal liderancga pelo nazifascismo, influenciou nos moldes da sua
pratica, interpretada como defensora de um programa politico e ideoldgico autoritario e ultranacionalista. Assim,
alcancou consideravel poder de barganha junto ao governo de Getulio Vargas, vindo a se extinguir junto com
outras organizacdes, com a instauracdo da ditadura do Estado Novo, em 1937.

" Para se referir a ambos os sexos, o jornal usava com certa frequéncia as conjugacdes “frentenegrinos e
frentenegrinas”, “meus irmdos e minhas irmds negras”’, “negros e negras”, “irmdos e irmds da raga”,
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alguns setores que ndo reconhecem a importancia politica na distincdo dos géneros. No
entanto, a militancia politica das frentenegrinas, evidenciou-se com maior destaque na Bahia e
em Minas Gerais, pelo excessivo contingente no quadro de associadas e por assumirem

posicBes de eminéncia.

Os dados coletados por Domingues (2007b) apontam um grandioso contingente de mulheres.
Na delegacdo da FNB de Guaxupé/MG, 33 das 72 primeiras afiliacbes foram de mulheres.
Em certas delegagdes do interior e de outros Estados existe o “ntcleo de senhoras” ou
“Diretoria Feminina” dirigido por e para as mulheres negras. A Frente Negra da Bahia
institucionalizou um quadro social feminino, pois tinha como meta a criagdo de uma nova

imagem para a mulher negra.

O jornal A Voz do Povo foi um importante veiculo de comunicacdo nacional da FNB, mas
nesse, a atuacdo das mulheres foi vista com timidez, conforme sugere os apontamentos de
Domingues. Para este autor, isso talvez se deva ao fato delas terem uma participacdo quase
nula na sua linha editorial. O jornal compartilhava da concepc¢do de género predominante na
época e dificilmente elas escreviam artigos, contos, e quando ocorria, ndo demonstravam

preocupacdo com as questdes relacionadas ao género e raca.

Salvo as excecOes da época, percebe-se que a maioria das mulheres havia incorporado 0s
valores brancos e modelados pela ideologia machista e burguesa vigentes na sociedade, pois
um modelo normativo de comportamentos e etiquetas estava sendo elaborado para as
mulheres desde meados do século XIX. A historiadora Margareth Rago (1985: 62) salienta

que

a promogdo de um novo modelo de feminilidade, a
esposa-dona-de-casa-mae-de-familia, e uma
preocupagdo especial com a infancia, percebida como
riqueza em potencial de nagdo, constituiram as pecas
mestras deste jogo de agenciamento das relacGes intra-
familiares.

E complementa: certamente, a construcdo de um modelo de mulher simbolizado pela méae
devotada e inteira sacrificio, implicou sua completa desvalorizagéo profissional, politica e
intelectual (RAGO, 1985: 65).

“senhores e senhoritas”, “leitores e leitoras”, “mogos e mocgas”, “meninos e meninas”, (DOMINGUES,
2007Db: 3).
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Como frentenegrina, a iniciativa da militante Celina Veiga, ao encorajar as mulheres negras a
partirem para a competicdo com as mulheres brancas é vista por Domingues (2007) como

uma excecao a este contexto. No jornal A Voz da Raga, de 11/05/1935 Celina escreveu:

A mulher negra precisa hoje em dia enfrentar a mulher
branca; para isso, temos as armas necessarias de
combate, sdo as seguintes: tenhamos moralidade, amor
ao0s nossos negrinhos; fazendo-lhes ver os deveres para
com a Patria; ilustrando a inteligéncia e o
aperfeicoamento das artes e oficios, para as quais
sentimos vocacao, e, principalmente, concorrendo em
tudo e por tudo com a mulher branca, pondo a nossa
inteligéncia, o nosso preparo, a nossa atividade e o
nosso patriotismo. (DOMINGUES, 2007: 7)

Se por um lado, como sugere o autor, houve “timidez” na atuagdo das frentenegrinas, por
outro lado, vale considerar que naquele dado contexto, mesmo assumindo posi¢oes
demarcadas, em grande medida, elas perpassaram e subverteram posicoes, assinalando uma

presenca positiva na organizacdo, convergindo com as posicoes da Frente Negra Brasileira.

A FNB, apesar de reconhecer o racismo, negava as contribuicdes da cultura africana. A
concepcao de “integrar o negro aos padrdes de comportamento predominantes na sociedade”,
implicava em assumir a cultura ocidental e chamar a populacdo negra a abandonar 0s

costumes africanos: dancas, musica, festas, religido, etc.

No préximo item aprofundarei a ideia de raca para Ultima explicacdo das diferencas internas
da populacdo brasileira. Tendo destaque a obra de Gilberto Freyre, que reconhece a diferenca,
tenta valorar as culturas negra e indigena, mostrando a sua equivaléncia com a cultura
ocidental, mas o resultado é encobrir as desigualdades sociais e 0 racismo que continua

instalado no Brasil.
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1.3 — “Respeite 0 negro e sua fé!”*

Se 0 mundo fosse assim,

Cheio de amor e paz

A forca dos orixas revela a criagdo da natureza
E a consciéncia humana, dignidade negra®

Em 1933, sob a forte influéncia do antrop6logo americano Franz Boas, o pernambucano
Gilberto Freyre (1994) publica o classico “Casa Grande & Senzala”. Nessa obra, 0 autor
reconsidera a “cultura” como categoria analitica em substitui¢do a “raca” e no prefacio a 1*

edicdo desse trabalho, declara que

foi o estudo em Antropologia sob a orientacdo do
Professor Boas que primeiro me revelou 0 negro e o
mulato no seu justo valor — separados dos tragos de
raga os efeitos do ambiente ou da experiéncia cultural.
Aprendi a considerar fundamental a diferenga entre
raca e cultura; a discriminar entre os efeitos de
relacbes puramente genéticas e os de influéncias
sécias, de heranca cultural e de meio (FREYRE,1994:
xlvii).

Marcelo Paixdo (2005:262) compreende que essa obra propde um mito de fundacdo da
sociedade brasileira (...) e apesar do tom valorativo aos afrodescendentes e indigenas, o
verdadeiro herdi do socidlogo pernambucano vem a ser o colonizador portugués;
comandante da montagem da civilizagéo brasileira. As teorias de Gilberto Freyre provocaram
um acirrado debate politico entre as entidades negras, ativistas e, principalmente no nordeste,
uma disputa intelectual entre os grupos de maior e menor fidelidade as origens africanas.
Criava-se entdo uma contenda ndo apenas ideoldgica, mas também regional, de exaltacdo a
importancia da Faculdade de Direito do Recife, representada pelo proprio Freyre e da
Faculdade de Medicina da Bahia, representada por Arthur Ramos, disputa que se expressou
com nitidez no primeiro e no segundo congressos da cultura afrobrasileira realizados,

respectivamente, no Recife (1934) e em Salvador (1937).

A relacéo entre raga e género que Freyre estabelece em sua obra, a partir de uma analise sobre
a mulata brasileira, se insere no exato contexto da formac&o politica da identidade nacional e

traz como consequéncia, a construcdo de uma marca sexuada das mulheres negras, a0 mesmo

% Frase da musica: Banta Banta, criagio da natureza — Autor: Fabio Gomes — Afoxé Oyé Alaxé.
% Estrofe da mUsica: Banta Banta, criagdo da natureza — Autor: Fabio Gomes — Afoxé Oy4 Alaxé.
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tempo em que delimita o espaco doméstico como o seu lugar de confinamento. Em se
tratando de raca, Freyre assegura que todo brasileiro, mesmo o alvo, de cabelo louro, traz na
alma, quando ndo na alma e no corpo (...) a sombra, ou pelo menos a pinta, do indigena ou

do negro (FREYRE, 1994:283) e que estas marcas estdo expressas

na ternura, na mimica excessiva, no catolicismo em que
se deliciam nossos sentidos, na musica, no andar, na fala,
no canto de ninar menino pequeno, em tudo que é
expressao sincera de vida, trazemos quase todos a marca
da influéncia negra. Da escrava ou sinhama que nos
embalou. Que nos deu de mamar. Que nos deu de comer,
ela prépria amolegando na méo o bolédo de comida. Da
negra velha que nos contou as primeiras historias de
bicho e de mal-assombrado. Da mulata que nos atirou no
amor fisico e nos transmitiu, ao ranger da cama-de-
vento, a primeira sensagdo completa de homem...(idem).

Dito desse modo, Freyre vem objetificar o ser negro, particularmente, as mulheres negras
brasileiras, contribuindo assim com a base para a constru¢do da marca da mulata desejavel e
da mulata indesejada, classificacdo esta, utilizada posteriormente como metéafora na prosa, na
poesia, no universo do carnaval (ou do samba)®, através do radio, do teatro rebolado e da
televisdo como um estatuto simbolico da identidade nacional (CORREA, 1996: 39).

Um ano apo6s a publicacdo de Casa Grande & Senzala, Gilberto Freyre, com um grupo de
pesquisadores, organizou no Recife o | Congresso Afrobrasileiro. Os registros da presenca de
mulheres nesse Congresso apontam uma participacdo muito timida, tanto pela quantidade,
guanto pela falta de evidéncia das mesmas nos debates acerca das relacdes raciais. Apenas
duas mulheres sdo apontadas como participantes: a Yalorixa Albertina Fleury, de quem pouco
se sabe, e a quituteira dona Santa, que apresentou receitas e pratos tipicos africanos durante
0 evento (SCHUMAHER, 2007: 296).

Alguns motivos parecem justificar nesse periodo a auséncia de mulheres no ja citado evento,
particularmente de mulheres pernambucanas, negras e adeptas a cultos afrobrasileiros: a) a

forte repressdo aos terreiros*; b) a privacdo de mulheres na composicdo da intelectualidade

0 Como exemplo, também citado pela autora em questdo, pode-se ressaltar a conhecida marchinha de carnaval
de Lamartine Babo (1932): O teu cabelo ndo nega mulata, porque és mulata na cor. Mas, como a cor ndo pega
mulata, mulata eu quero teu amor...

* Como aponta Martha Rosa F. Queiroz (1999), na década de 1930, por uma delegacdo do Estado de
Pernambuco, o Servi¢o de Higiene Mental-SHM substituiu a jurisprudéncia da policia e 0s casos de possessdo
passaram a ser tratados como de insanidade mental. Durante a ditadura de Getllio Vargas, inimeros terreiros
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brasileira*’; uma escassa historiografia sobre a resisténcia das mulheres negras®; e em Gltimo
caso, c) os organizadores do evento, estavam literalmente aplicando a teoria de que 0s negros
(e as negras) representavam de fato “um problema de desajustamento social”** ndo sendo
compativel a sua presenca ativa em meio a intelectualidade, exceto para justificar uma dita

harmonia nas relagdes raciais.

O periodo do Estado Novo (1937-1945) foi caracterizado pela violéncia e repressdo a
qualquer movimento contestatorio. Mas, o fim da ditadura de Getdlio Vargas, favoreceu a
criagdo e o ressurgimento de varios outros movimentos®. As organizagdes negras voltam a
insistir em desmontar as teorias de classificagdo racial, e mesmo com um menor poder de
aglutinacdo que nos anos anteriores, conseguem fundar museus, teatros, frentes, comités,
realizam congressos, conquistam direitos civis e recuperam a publicidade em vista da
liberacdo da imprensa negra*, dando prosseguimento aos seus protestos, utilizando a cultura

negra como mediadora do enfrentamento ao racismo.

Nesse periodo, alguns grupos de afoxé, de Salvador, retomam suas atividades ou sdo criados,
a exemplo do Afoxé Congo d’Africa que no final dos anos 40 foi sucedido pelo Afoxé Filhos

~

do Congo e do Afoxé Filhos de Gandhy, idealizado inicialmente como “cordao” para desfilar

foram invadidos, destruidos e efetuadas inimeras prisdes de sacerdotes e sacerdotisas e, mesmo com a pratica da
democracia 0 medo permanecia se alastrando para os anos posteriores (QUEIROZ, 1999).

*2 Mariza Corréa (2003:167) vem pontuar que nas décadas de trinta e quarenta, a antropéloga norte americana
Ruth Landes foi quase uma exce¢do em, por conta propria, vir ao Brasil pesquisar sobre as relacdes raciais. As
pesquisadoras que aqui chegaram eram doublés de esposas dos pesquisadores — como Dina Lévi-Strauss,
Frances Herskovits, Yolanda Murphi, para lembrar as poucas (estrangeiras ou brasileiras, negras ou ndo) que a
historia registra. Segundo Mark Healey (1996:155), por motivo desta iniciativa, Ruth Landes ndo conseguiu
obter uma posicdo académica regular até 1965, trinta anos apoés ter recebido o seu Ph.D.

*% Para Petronio Domingues (2007b:1) a histéria da mulher negra no Brasil ainda n&o foi devidamente contada.
Se j& existem pesquisas que exploraram a participacédo da mulher negra nos movimentos de resisténcia na época
da escravid@o, o mesmo ndo se pode dizer para o periodo do pds-abolicdo. Trata-se de uma lacuna que precisa
ser preenchida.

* A citacfo a seguir, consta no trabalho de Mariza Corréa (2003:166) ressaltando as criticas de Gilberto Freyre
pelo curto espaco de tempo para a realizacdo do Segundo Congresso Afrobrasileiro, realizado na Bahia trés anos
apos o | Congresso no Recife. O antropdlogo assim se refere: creio que o fato de o Congresso Afrobrasileiro do
Recife ter encarado o negro e o mestico do negro, ndo como um problema de patologia bioldgica, a exemplo do
que fez o proprio Nina Rodrigues (...) mas como um problema principalmente de desajustamento social,
representa uma conquista notavel para os estudos sociais brasileiros e de profunda repercusséo politica.

** Em Porto Alegre a Uni&o dos Homens de Cor, 1943; no Rio de Janeiro, o Comité Democratico Afrobrasileiro,
em 1944 e o Conselho Nacional das Mulheres Negras, em 1950; em Minas Gerais, 0 Grémio Literéario Cruz e
Souza, em 1943 e a Associacdo José do Patrocinio, em 1951; em S&o Paulo, a Associagdo do Negro Brasileiro,
em 1945, a Frente Negra Trabalhista e a Associacdo Cultural do Negro, em 1954 (DOMINGUES, 2007)

“® Diversos jornais de protesto foram criados no pais: em S&o Paulo, o Alvorada (1945), O Novo Horizonte
(1946), Noticias de Ebano (1945), O Mutirdo (1958), Niger (1960); em Curitiba, 0 Unido (1947); no Rio de
Janeiro, o Redenc¢do (1950) e A Voz da Negritude (1952). Registrou-se, ainda, o aparecimento da revista
Senzala (1946), em S&o Paulo (DOMINGUES, 2007:110).
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no carnaval de 1949 (Secretaria de Cultura do Estado da Bahia, 2009). No Capitulo seguinte,

sera visto como se concretizou essa ideia.

A partir do periodo 1945-1948 em diante, demarca-se uma alianca entre representantes dos
setores progressistas brancos com entidades negras (Gonzales, 1982). O exemplo pode ser
dado pelo Teatro Experimental do Negro — TEN, instituido em 1945, no Rio de Janeiro, pelo
ativista negro Abdias do Nascimento. No Jornal Quilombo, pertencente ao TEN, foram
publicados diversos artigos de intelectuais ndo apenas negros*, sem perder de vista o objetivo
de denunciar o racismo por meio das mais diversas expressdes, inclusive mobilizando a
atencdo do movimento negro internacional e que, posteriormente, serviu de base ideoldgica
para a luta de libertacdo nacional de paises africanos*. Dramaturgo, artista plastico, poeta,
escritor, Abdias do Nascimento, foi a principal lideranca intelectual dessa organizagéo,
tornando-se uma das maiores referéncias mundial em militancia, pela diversificacdo de ideias
gue evidenciassem uma imagem positiva da populacdo negra. Entre os assuntos de interesse
do TEN estavam as artes, ciéncias, a poesia, a musica negra e, principalmente, as tradicGes
religiosas de matriz africana, incluindo o candomblé. (ALBUQUERQUE e FRAGA FILHO,
2006: 274).

Em 1945, representantes dos paises aliados criam a UNESCO — Organizacdo das Nacdes
Unidas para Educacéo, Ciéncia e Cultura. A organizacdo, munida da razéo iluminista, tinha o
propdsito de encontrar solugbes universalistas para eliminar os efeitos catastroficos da
Segunda Guerra Mundial, intensificados com a persisténcia do racismo em diversas partes do
mundo, o surgimento da Guerra Fria, o processo de descolonizacdo africana e asiatica e a

perpetuacdo de grandes desigualdades sociais em escala planetaria (Pereira e Sansone, 2007).

A escolha do Brasil como objeto de investigacdo, deve-se a comparacdo da negativa

experiéncia racial norte-americana e da Africa do Sul com o modelo democratico das relagdes

*" Entre outros, Luis Gama, Gilberto Freyre, Artur Ramos, Nelson Rodrigues, Raquel de Queiroz, Murilo
Mendes, Roger Bastide, discutiam a tematica racial nas paginas do jornal Quilombo. (ALBUQUERQUE e
FRAGA FILHO, 2006).

8 Com base no depoimento de Abdias do Nascimento, Domingues (2007:109) pontua que a proposta original
do TEN era formar um grupo teatral constituido apenas por atores negros, mas progressivamente a organiza¢ao
adquiriu um carater mais amplo: publicou o jornal Quilombo, passou a oferecer curso de alfabetizacéo, de
corte e costura; fundou o Instituto Nacional do Negro, o Museu do Negro; organizou o | Congresso do Negro
Brasileiro; promoveu a elei¢do da Rainha da Mulata e da Boneca de Pixe; tempos depois, realizou o concurso
de artes plasticas que teve como tema Cristo Negro, com repercussao na opinido publica. Por sua abrangéncia,
0 Teatro Experimental do Negro foi a mais expressiva organizagao de massa deste periodo.
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raciais brasileiras* apresentadas na ja citada obra classica de Gilberto Freyre®. Nesse sentido,
0 intuito do Projeto UNESCO foi de desvendar como se procediam as relagfes raciais no

Brasil para transforma-la em modelo universal.

As pesquisas foram realizadas em alguns estados do pais, sob os cuidados de renomados
cientistas sociais brasileiros, estudantes e mestres norte-americanos que cooperaram, direta ou
indiretamente com o citado Projeto. Foram respectivamente: Thales de Azevedo, na Bahia;
Luiz de Aguiar Costa Pinto, no Rio de Janeiro; Oracy Nogueira, Florestan Fernandes e Roger
Bastide, em Sao Paulo e René Ribeiro, em Pernambuco®, Gilberto Freyre, Marvin Harris,
Hutchinson, Bem Zimermann, Roger Bastide, Charles Wagley e Donald Pierson. Tais
cientistas produziram o mais importante acervo de dados e analises socioldgicas sobre o negro

brasileiro (Pereira e Sansone, 2007).

A antrop6loga Lucia Helena Guerra (2009:460) avalia que o maior desafio para os
participantes do Projeto, foi conseguir posicionar-se de modo critico diante da ideologia
brasileira das relacdes raciais. Visto que tais estudos revelaram o preconceito e 0 racismo
brasileiro, pondo fim & ilusdo da existéncia de uma democracia racial no pais. Toda essa
discussdo cientifica, mobilizadora das organiza¢fes negras, logo serd interrompida pela
ditadura militar. As pesquisas sociais escasseiam, as liderancas perseguidas e proibidas,
Gilberto Freyre sera chamado para ocupar cargos politicos importantes, onde ressalta os ideais
de democracia racial. Essa tendéncia politica somente sera questionada abertamente no final

da década de 1978, com a criacdo do Movimento Negro Unificado-MNU.

* A agenda anti-racista da UNESCO publicou em 1950 a sua Primeira Declaracéo sobre Raca, realcando os
seguintes pontos que provocaram a intensificacdo de pesquisas sobre as relagdes étnico-raciais no Brasil: 1) a
capacidade mental das racas sdo semelhantes; 2) a miscigenacdo ndo resulta em degeneracgdo biol6gica; 3) ndo
existe qualquer possibilidade em se estabelecer uma correlacéo entre determinados agrupamentos religiosos
e/ou nacionais e tipologias raciais; 4) raca é menos um fato biolégico do que um mito social; 5) as indagac6es
sobre a pertinéncia da utilizagdo de conceito de raca como fundamento para a analise dos fendmenos
econdmicos, sociais, culturais e psicologicos, vem acompanhada por uma visdo que estaria baseada num
pressuposto darwiniano de que o homem naturalmente teria uma vocacéo para a sociabilidade e a cooperacao
(COSTA PINTO Apud: PEREIRA e SANSONE, 2007:16).

%0 Martha Rosa F. Queiroz (1999:38) ressalta que a partir dos estudos de Freyre, com énfase na benevoléncia das
relacGes entre a casa grande e a senzala, conclui-se erroneamente por um tipo de relacfes raciais menos violenta
no Nordeste que no Sudeste e que o estatuo da pureza nagd serviu também para demarcar diferencas regionais e
escamotear uma maior visibilidade da situag@o do negro brasileiro.

> Em Pernambuco, por exemplo, René Ribeiro deu privilégio & investigacdo em diversas casas de cultos
afrobrasileiros, transitando com facilidade em um namero incontével de grupos de culto, com o apoio do médico
psiquiatra Ulisses Pernambucano e gracas aos seus quinze anos de familiaridade com tais organizagdes (Ribeiro,
1952). Este estudo resultou na obra: Cultos afrobrasileiros do Recife: um estudo de ajustamento social, da qual
tratarei melhor no proximo capitulo.
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Capitulo 2
Afoxé: expressdo da cultura afrobrasileira

Tem um mistério que bate no coragéo
Forca de uma cangao
Que tem o dom de encantar...*

Neste capitulo, como j& anunciado anteriormente, fago uma reviséo de diferentes obras que
trazem em comum, a busca do significado e das origens do afoxé, assim como de outras
manifestacBes culturais afrobrasileiras. Na historiografia revisitada, identifico as obras dos
seguintes autores: Alceu Araudjo, Folclore Nacional (1964); Raul Lody, Afoxé (1976);
Antonio Rizério, Carnaval ljexa (1981); Anisio Feélix, Filhos de Gandhi: a historia de um
afoxé (1987) e Manuel Querino, Costumes africanos no Brasil (1988). Nestes estudos,
questiono a necessidade de buscar no tempo e no espaco as origens das manifestacdes
culturais para legitimar a sua existéncia na atualidade. O trabalho de Anisio Felix (1987),
mesmo que ndo atenda a normalizagdo técnica de numeracdo das paginas, é distinto pela
transcricdo dos depoimentos de varios fundadores do Afoxé Filhos de Gandhy e foi incluido
por trazer referéncias interessantes acerca dessa agremiacao, influente na criacdo de varios

grupos da mesma categoria em outros estados do pais.

O final da década de 1970 € notado pela criacdo de diversos grupos de afoxé, principalmente
em Salvador. A Secretaria de Cultura do Estado da Bahia (2009: 30-37) mostra que quatro
grupos foram criados em apenas dois anos, sendo um em 1988 (o Afoxé Ilé Oya) e trés em
1979 (os Afoxés: Filhos do Congo, Olorun Baba Mi e o Afoxé Filhas d’Oxum).

O Movimento Negro Unificado-MNU, criado em 1978, tornou-se uma das organizacdes mais
expressivas no Brasil, inspirada principalmente nas lutas para a libertacdo de paises africanos
e pelos direitos civis dos negros dos Estados Unidos. Os movimentos passados eram um tanto
favoraveis ao negro modelar e exemplar, na esperanca de diminuir a discriminacao
(CUNHA JUNIOR, 1952: 25), mas nesse momento, pedia-se o fim da discriminago racial no
Brasil e difundia-se a ideia de valorizacdo da cultura afrobrasileira. Conscientizacdo é

considerada a chave da questdo. Os ataques aos preconceitos € uma forma de tomada de

52 Trecho da masica: ljexa — Autor: Edil Pacheco — Afoxé Filhos de Gandhy.
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consciéncia para sair do marasmo do mito da igualdade racial e democréatica. Mas ndo se
reclama do branco, nem se solicita que ele venha a entender a nossa situacdo (p.26). Essa
noc¢do, aos poucos foi influenciando nao apenas a populacdo negra, mas as teorias de varios

estudos posteriores a essa década.

O cientista social Osmundo Pinho (2003) trata de um “mundo negro”, assimilado nesse
periodo pela juventude baiana que se deixa envolver por um processo de “reafricanizagdo”.
Tal processo € explicado pelo poeta e compositor baiano Antonio Risério (1981: 17-19), ndo
em comparacao ao que o antropologo Nina Rodrigues descreveu sobre Salvador, entre o final
do século XIX e comecos do século XX, ou seja, ndo simplesmente carnavalesco, mas trata-

se de um processo bem mais geral: o de “reafricanizag¢do” da vida baiana.

Pensando mais além, Pinho (2003: 11) considera que essa “reafricanizagdo” é a versao de
uma nova afirmacéo de identidade negra que firmou-se no centro de uma constelacéo de
discursos, declaracdes, retoricas, intervencdes, leituras e performances como a narrativa

aceita para uma nova fase da vida cultural de Salvador. De acordo com o autor,

0 processo da reafricanizacdo tornou-se elemento
paradigmatico, tanto para leituras sobre as modernas
culturas negras, quanto para slogans publicitarios. A
formagdo das classes, as “interagées mididticas”, o
papel da religido na cultura, o ativismo negro, todos
esses aspectos podem ser, e tém sido, explicados em
conexdo com a reafricanizacdo originaria (PINHO,
2003: 12).

Esse episddio parece ter impulsionado a criacdo de algumas manifestacfes culturais em
Salvador®, incluindo os afoxés. E partindo do presente contexto, que algumas publicacdes que
tratam sobre o objeto do referido estudo, s&o recorrentes a nogdo de “sobrevivéncia de uma
tradi¢do africana”, a “reproducdo exata” dos costumes daquele continente, ou mesmo alguns
trabalhos que optam por ndo obedecer aos paradigmas e regras académicas, trazem a intencéo
de deixar “tudo joia rara” e tornar publico o que se entende como belo ou “folclérico” na

cultura afrobrasileira.

>3 Para Petrénio Domingues (2003: 21) o dia D desta reafricanizacéo esta representado pelo desfile do 118 Aiyé
no carnaval de 1975, inaugurando uma nova atitude dos negros baianos (e negras baianas), uma atitude
representada pelo “orgulho negro”, pela reinveng¢do de si, pela aten¢do aos fluxos globais da didspora
africana, etc. (grifo meu).
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Justifico a oportunidade de mais adiante, descrever vérias citacbes de forma literal, mesmo
que extensas, mas para dar nogdo da forma como foram construidas as ideias que compdem o
arcabouco tedrico da literatura sobre os afoxes; sua origem e exibi¢des em festas publicas; as
escalas de valor atribuidas a religiosidade e as relacdes de género, fatores que mais tarde irdo
ser configurados como demarcadores na composi¢do dos afoxés da Bahia, do Recife e de
outros estados brasileiros.

Os primeiros trabalhos que se dedicam ao conhecimento dos afoxés sdo bastante limitados.
Folcloristas e jornalistas que se empenharam em desenvolver tais estudos, estiveram mais
preocupados em conhecer a etimologia do vocabulo, a classificar a manifestacdo como danca
folclorica e uma outra vertente de estudiosos, a buscar suas origens no continente africano,

para justificar o seu estado atual de preservacdo ou degeneracdo das suas raizes.

Antdnio Risério (1981:12) classifica como “maltratada” a expressdo afoxé contida no
dicionario de Aurélio Buarque de Holanda™> e considera como melhor explicacdo, a que foi
dada por Olabyi Yaikisobre®, numa traducdo literal: a enunciacdo que faz (alguma coisa)
acontecer e complementa com sua versao poética: a fala que faz acontecer. Ambos os autores
concordam que, pela via da metonimia, com o tempo, a expressdo teria passado a designar 0s

préprios grupos afrocarnavalescos.

No mesmo sentido, Sikiru Salami King (1991), define o afoxé como um recurso magico que
confere 0 poder de comando por meio da fala, afirmando que essa forca evocada, pode ser
aplicada em oragoes.

O etnomusicélogo César Guerra-Peixe (1981:24), informa que a palavra afoxé deriva do
sudanés — afohsheh e certamente chegou ao Recife em virtude da influéncia religiosa que os
povos sudaneses exerceram sobre os bantos. Ele relata que ouviu, em um maracatu recifense,
referéncias & expressio “Afoxé” e “Afoxé de Africa”, como sendo a festa profano-religiosa

realizada pela nacéo, ou seja, pelo grupo administrado por um governador negro.

> Antdnio Risério ndo cita em seu trabalho nenhuma referéncia as obras dos autores que utiliza. E possivel que o
mesmo esteja se referindo ao Dicionario da Lingua Portuguesa da autoria de Aurélio Buarque de Holanda
Ferreira (1986:58), no qual a palavra afoxé, significa “candomble de qualidade inferior” e em acordo com
Risério, penso que o termo merecia um melhor tratamento.

> Risério faz citagdo de Olabyi Yaikisobre, demonstrando como o autor faz a decomposicao do termo afoxé, que
em lingua yoruba significa: a = prefixo nominal, fo = verbo pronunciar, dizer, e, xé = realizar-se, verificar-se.
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Eduardo Fonseca Janior (1988: 13) no seu Dicionario Yorub& (nagd) Portugués, traz dois
vocabulos que se aproximam muito da ortografia gramatical brasileira®, sao elas: AFOSE,
subs. Adivinhac&o, relato da realidade e AFOSE, subs. Danca ritual de encomendacéo das

almas dos mortos.

Considerando que na didspora africana para o Brasil foram os povos escravizados quem
estabeleceram a abrangéncia seméantica dos seus vocabularios para a lingua portuguesa;
considerando ainda que na ortografia yoruba haja inexisténcia da letra “x”, talvez secja
possivel dizer que o afoxé ao qual tratamos neste estudo possa ter, a0 mesmo tempo, 0s

significados sugeridos pelos autores citados acima.

No Recife, o Afoxé Oya Alaxé, por exemplo, ressalta nas suas cancGes o poder da palavra
emergente da manifestacdo e declara a pratica de culto aos eguns, o culto aos antepassados.

Mas sobre este assunto, tratarei melhor no capitulo seguinte.

Sem o proposito de examinar a profundidade da etimologia e sim, dar no¢do dos sentidos e
valores da manifestacdo, bem como, da importancia do debate da origem no campo dos
afoxes, mas sem esgotar o tema, passo agora a observar o momento em que os cortejos do

carnaval de Salvador sdo citados com a denominacédo de afoxé.

As referéncias de afoxés até aqui encontradas, localizam-nos nos carnavais de rua do inicio do
século XIX e em apenas duas cidades: Recife e Salvador motivo pelo qual privilegio as

manifestagdes existentes nas duas capitais.

No Recife, como veremos adiante, os afoxés séo ditos originalmente como um designativo do

maracatu-nacdo® e em Salvador, semelhantes aos extintos clubes africanos, notados no

% Na ortografia Yoruba, constam acentos gréficos indicadores da tonicidade da palavra sob as letras O, S e E,
recursos estes inexistentes no acordo ortogréafico luso-brasileiro.

%7 Sobre o maracatu, alguns autores, a exemplo do Maestro César Guerra-Peixe (1981:15-21) indicam que a mais
antiga noticia é a do Padre Lino do Monte Carmelo Luna, que aponta o maracatu em 1867, segundo uma
transcricdo de René Ribeiro (1952:29) e que estes, conservaram os costumes decorrentes das festas de coroacéo
de reis de congo notadas no Recife a partir de 1674. A historiadora Isabel Guillen (2007:180) informa que os
maracatus-na¢do sdo uma manifestacdo da cultura popular pernambucana, em especial da afrodescendente,
constituidos por um cortejo real (rei, rainha, princesas, dama-do-paco, calunga, etc) e por um conjunto musical
em que predominam os elementos percussivos, notadamente a alfaia (ou bombo), caixa e gongué. Por suas
vinculagcdes com as religides afrodescendentes, xangd e jurema sdo denominados de nacdo de maracatu, também
conhecidos como “baque virado” (...) A denominagdo de maracatu-nagdo, no entanto, é bastante recente, ndo
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carnaval daquela cidade a partir da segunda metade do século XIX como uma reproducéo de
alguns cortejos realizados em festas de rua, na Africa Ocidental.

Os apontamentos do professor e folclorista Alceu Maynard Aradjo (1964) indicam as origens
do afoxé ao que chama de arqueocivilizacdo negra, ou seja, uma heranga cultural africana. Ao
referir-se a notoriedade dos afoxés no carnaval da Bahia, o autor se reporta aos tempos
coloniais daquele lugar, amparando-se nos escritos de Nina Rodrigues para indicar que 0s
afoxés monopolizaram a atengdo de todos e isso ja acontecia em 1807, conforme lemos em
Nina Rodrigues. (ARAUJO, 1964: 306). Ora, naquele dado contexto, Nina Rodrigues nio
atribui denominagdes nem estava se referindo aos afoxés, e sim aos divertimentos negros,
como uma auséncia de sujeicdo dos escravizados as ordens ou providéncias do governo®.
Esses grupos sim, no dizer de Nina Rodrigues (1977), monopolizavam a atencédo de todos
com estrondosos e dissonoros batuques, observados pela populagdo como um excesso do
direito dominical, concessdo aproveitada pelo governo, como uma utilidade administrativa,

por favorecer a diminuicdo da revolta escrava pela sua condicao.

O professor Araudjo (1964) inaugura a exposicdo do termo afoxé ou afuxé *° e traz o exemplo
do Afoxé Congo d’Africa como uma danga folclérica da Bahia, um candomblé adequado ao
carnaval. E ressalta que os afoxés baianos, principalmente os de origem jeje-nagd, tém um
maior nimero de tracos sagrados que o maracatu pernambucano e € sem duvida um ritual
religioso, uma obrigacdo religiosa dos praticantes do candomblé, por isso eles ndo se
misturam aos outros blocos carnavalescos. O autor identifica o estandarte e o Babalotin®

como os seus maiores simbolos sagrados, sendo o Gltimo, o verdadeiro pivd do afoxé.

sendo dessa forma referido nos anos de 1940, por exemplo, quando era chamado apenas como maracatu, sem
que se precisassem as diferencas entre estes e 0s maracatus de baque solto.

%% Nina Rodrigues (1977) vem apontar que nos tempos coloniais, quando a populagdo preta em muito excedia a
branca, eram naturais a repeticdo e a freqiiéncia dos divertimentos negros. Nas lutas entre os duros repressores
dos escravos e 0s espiritos inclinados a benevoléncia, a supressdo ou a manutencao dos batuques se constituiu na
Bahia em pomo de acesa discordia.

% Encontramos ainda na explicacdo de Aratijo um possivel significado da palavra afoxé, onde afoxé ou afuxé
tém a mesma designacdo de danca folclorica, mas esta Ultima, em algumas regiGes do Brasil, refere-se ao
instrumento também denominado Xxeré ou piano de cuia (uma cabaca coberta por uma rede de contas de rosario
de capia) e que sdo utilizados no instrumental dos cortejos, junto com as engomas (geralmente trés atabaques) ou
“ilu” e os “gam” ou agogd. O autor acrescenta que quase todos usam turbante mugulmano.

% Aratjo descreve o babalotin sendo uma boneca negra nagd com um colar de contas brancas, muito bem
vestida, com olhos arregalados e com riscos paralelos e profundos na face, representando os orixas meninos do
candomblé, ibeji, ou seja, os santos sincretizados como Cosme e Damido. Dai ser conduzida por uma crianga do
sexo masculino. A boneca babalotin, tem sua efigie bordada no estandarte.
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No Afoxé Congo d’Africa, a presenca de homens é notada apenas na figura do rei,
acompanhando a rainha, e de um menino de 8 a 10 anos no transporte da boneca babalotin. A
presenca do rei, nesse universo de mulheres, é possivel que ndo denote apenas uma
composicao estética, visto que o casal real receber reveréncias ap6s os rituais religiosos, assim
como 0 menino, que também é reverenciado e tem sua importancia ndo apenas por transportar
a estatueta sagrada, mas certamente porque os ibejis foram relacionados ao babalotin e a

crianca que o carregava. (LODY,1976: 11)

Reginaldo Prandi (2001: 369) apresenta o mito dos ibejis transformados numa estatueta de
madeira®, o que pode indicar a possibilidade de fundamentacdo nesse mito para utilizacdo do

babalotin pelos afoxés.

A partir das observacdes de Araldjo (1964), noto que ao descrever as vestimentas do Afoxe
Congo d’Africa, a énfase estd no figurino e aderecos das mulheres, das filhas de santo
vestidas com trajes ritual, acrescentado por caboclas de penachos empunhando arco-e-flexa.
Segundo o autor, estas fazem a maioria dos grupos carnavalescos (ARAUJO, 1964: 304). E
possivel que a presenca das caboclas nesse afoxé, indique que o mesmo ndo esteja vinculado
apenas ao culto jeje-nag6, mas também a umbanda, posto que, esta Ultima, cultua caboclos,
pretos-velhos e outros espiritos como forcas benéficas (Mattos, 2007).

O padé para Exu é apresentado por Aradjo (1964) como o principal ritual religioso dos
afoxés, realizado no interior do terreiro com toque de instrumentos sagrados, canticos, danca e
transe, podendo ou ndo haver a imolacdo de animais, mas geralmente com a oferenda e
despacho do padé que consiste num preparo de farofa com azeite de dendé, alimento preferido
do orixd Exu. Na ceriménia, ap6s a louvacdo aos orixas, é reverenciado o rei, a rainha e

especialmente a Babalotin, além do menino que a conduz durante o cortejo.

Araujo ndo indica nos seus apontamentos se o padé é preparado para outro tipo de culto além
do culto aos orixds. No entanto, observo que Raul Lody (1976), descreve esse mesmo ritual
nas cerimonias realizadas pelos afoxés de caboclo ou afoxés de indio®, com a mesma

utilidade de purificacdo e de protecdo, porém, com o acréscimo de uma garrafa de otin

% Texto 1 — Os Ibejis sdo transformados numa estatueta — Em anexo.

%2 No Recife a denominacdo “afoxé de caboclo” e/ou “afoxé de indio” ndo é encontrada, sendo o termo afoxé
empregado para grupos vinculados a qualquer tipo de culto afrobrasileiro, seja uma casa tradicional de
candomblé ou de candomblé tragada com umbanda ou jurema.
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(aguardente), complementado pelo assopro de pemba (espécie de po utilizado em rituais de
limpeza e protecéo), nos cantos do saldo e sobre as pessoas que constituem o afoxé e em
certos casos nos dias de carnaval, pélvora é queimada durante 0s momentos que constituem
0 padé (LODY, 1976: 10).

Sobre a comum disposicdo dos personagens nos cortejo carnavalescos dos afoxes, Araujo

(1964: 306) faz a sequinte descricao:

a frente esta o Babalotin, depois o Rei e a Rainha, pouco
mais atras o Quimboto, isto €, o feiticeiro com um
maraca na mao. Alguns afuxés ndo tém o Quimboto e
dao especial atengdo ao Ob4, o rei. A rainha traz na
fronte uma “Estrela-d’Alva’, porém o que a distingue das
demais € a rica roupa de cetim toda enfeitada de arminho
branco, azul e vermelho. O rei ndo larga de seu espadim,
espécie de cetro real.

Na obra Costumes Africanos no Brasil, o escritor e abolicionista Manuel Querino (1988)
relata que em 1897, observou uma exibicdo do clube africano Pandegos de Africa e o
comparou a uma reproducdo exata do carnaval africano, em mencéo a festa de Damurixa, a
Festa da Rainha®, realizada na Cidade de Lagos, na Nigéria. Esse autor, que em 1900 foi

membro da diretoria desse clube, assim descreve a festa no continente africano:

Na cidade de Lagos, no més de janeiro, had uma diversao
pomposa, em que se exibem individuos mascarados.
Diversdo que designam pelo vocabulo damurixa, festa da
rainha. Nesta, apenas tomam parte os individuos filiados
ao clube que se encarrega da festa, ndo sendo facultativo
a quem quisesse mascarar-se. O soberano com seus
ministros participam daquele divertimento, recolhendo-
se antes de terminar para, com as formalidades régias,
agradecer (QUERINO, 1988: 62-63).

E sobre o clube africano Pandegos de Africa, o mesmo autor observa que:

na frente iam dois principes bem trajados; apos estes, a
guarda de honra, uniformizada em estilo mouro. Seguia-
se o carro conduzindo o rei, ladeado por duas raparigas
virgens e duas estatuetas alegoricas. Logo depois via-se
o adivinhador a frente da charanga, composta de todos

% Raul Lody (1976) vem relacionar a Festa de Damurixd com as festas publicas realizadas na Africa,
enderecadas a Orixa Oxum.
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0s instrumentos usados pelo feiticismo; sendo que o0s
tocadores, uniformizados a moda indigena, usavam
grande avental sobre cal¢do curto. O acompanhamento
era enorme; as africanas, principalmente, tomadas de
verdadeiro entusiasmo, cantavam, dancavam e tocavam
durante todo o trajeto, numa alegria indescritivel
(QUERINO, 1988: 62-63).

Nestas duas citagdes, o que me chama a atencdo € a referéncia feita as mulheres. Assim,
questiono e considero o seguinte: a) na Festa da Rainha (ou para ela), ocorrida na Nigéria, ndo
havia uma rainha, pois a mesma ndo aparece naquela diversdo pomposa, demonstrando um
matriarcado peculiar africano e sim um soberano agradecendo formalmente as homenagens.
Por que entdo seria denominada a Festa da Rainha? b) No Pandegos de Africa, os trajes a
moda indigena sdo usados pelos homens, os tocadores, e ndo por caboclas conforme o
figurino do Afoxé Congo d’Africa; c) As pessoas que se exibem nesse clube séo ditas como
individuos mascarados, ndo noto com clareza se sdo homens ou mulheres. Ao que parece, as

mulheres apenas acompanhavam ao cortejo, ndo se constituindo parte integrante do grupo.

E com essa instrucdo de auséncia feminina que anos depois foi criado o afoxé de maior
referéncia no Brasil e no exterior, o Afoxé Filhos de Gandhy da Bahia, do qual trataremos

logo adiante.

Sobre a Festa da Rainha, permanece a interrogacdo. Na verdade, observando tais estudos, 0s
guestionamentos se acumulam. Naturalmente em razdo de que em muitos aspectos da vida, 0s
principios subjacentes revelam-se dificeis de desvendar, restando a possibilidade de
identificacdo dos principios abstratos (Mintz e Price, 2003: 28-29). Por enquanto, sobre 0s
clubes africanos, mesmo sem um olhar mais atento para outras particularidades, concluo que a
reproducdo exata do que se observa em Lagos, a qual se refere Querino, é unicamente a

auséncia de mulheres, em ambos os cortejos.

E oportuno ainda ressaltar que na Bahia, ndo ¢ uma mulher (uma rainha) quem se destaca
como o icone do cortejo, porém, um rei com um acompanhamento enorme de homens bem
trajados. Na citada reproducdo brasileira, 0 cortejo é composto com a presenca de, no
méaximo, duas mulheres, duas raparigas virgens, dando-nos a nogdo da sua insercéo especifica
apenas para o cumprimento de uma funcdo que exige o seu estado de pureza sexual e que,

deduz-se, seria o transporte das chamadas estatuetas alegoricas. As africanas sdo descritas
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como muitas, numa alegria indescritivel, entretanto, acompanhando o cortejo, dispostas do

lado de fora.

No Capitulo 4 do presente estudo, veremos que no Recife, o discurso religioso € utilizado por
alguns homens praticantes de afoxé, para justificar o impedimento da participacdo de
mulheres em determinadas fungdes nos afoxés. A obediéncia aos preceitos religiosos de cultos

afrobrasileiros estaria fundamentando a auséncia de mulheres nos clubes africanos?

Ainda em referéncia aos clubes africanos, encontram-se na obra de Nina Rodrigues (1977),
descricdes de alguns jornais da Bahia, detalhando a desenvoltura dos desfiles, a forma das
apresentacdes e como 0s mesmos exaltavam as tradi¢fes do continente materno. Uma dessas

descricdes, de um dito jornal diario traz a seguinte informacéo:

representa a margem do Zambeze, em cuja riba,
reclinado em imensa concha, descansa o rei Labossi,
cercado dos seus ministros Aua, Oman, Abato,
empunhando o ultimo o estandarte do clube”. Ap6s vinha
“um carro com dois sOCios representando poderosos
influentes da corte do rei, — Barborim e Roda. Trés
cavaleiros precediam a charanga africana que vinha a
pé, com 0s seus instrumentos estridentes e impossiveis”.
Depois, um “carro representando a cabana do pai Ajou e
sua mulher com o caboré de feitico, a dar a boa sorte a
tudo e a todos” (NINA RODRIGUES, 1977:180).

Vale observar gque essa narrativa expressa a presenca de apenas uma mulher, ocupando um
lugar coadjuvante e no Gltimo espac¢o na divisdo das alas do cortejo, mesmo sendo ela a “dar

boa sorte a tudo e a todos.

N&o obstante, as inUmeras matérias de jornais descritas na obra de Nina Rodrigues, criticam
os clubes africanos por expressarem em festas publicas aspectos da religiosidade negra. Os
clubes Embaixada Africana e Pandegos de Africa gozavam, aparentemente, de certo respeito
junto a imprensa local, pela maneira “uniformizada” de se apresentarem no carnaval e iSso se
dava, exatamente, pela auséncia de mulheres. Eram elas quem, segundo a imprensa baiana,
vulgarizavam o carnaval exibindo tais aspectos tdo repudiados socialmente, 0 que ndo ocorria

nas apresentagdes dos ja citados clubes. A transcri¢do de trecho do Jornal de Noticias, datado
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de 12/02/1901, demonstra rejeicdo as mulheres expressarem sua religiosidade nas
apresentacdes dos clubes africanos da Bahia. Menciona o Jornal:

Eu n&o trato aqui de clubes uniformizados e obedecendo
a um ponto de vista de costumes africanos, como a
Embaixada Africana, os Pandegos de Africa, etc. Porém
acho que a autoridade deveria proibir esses batuques e
candomblés que, em grande quantidade, alastram as ruas
nesses dias, produzindo essa enorme barulhada, sem tom
nem som, como se estivéssemos na quinta das Beatas ou
no Engenho Velho®, assim como essa mascarada vestida
de saia e tor¢o, entoando o tradicional samba, pois que
tudo isso é incompativel com o0 nosso estado de
civilizacdo (NINA RODRIGUES, 1977:157).

A luz das ideias iniciais, foi possivel compreender que a presenca de mulheres no carnaval e
demais festas publicas brasileiras, é notada desde os primordios dessas celebragcbes. Em maior
ou menor quantidade, elas, assim como os homens, utilizavam a religido, a madsica, a danca,
criando e recriando outras formas de expressdo, para manter suas africanidades na diaspora e
que os clubes africanos, enquanto ativos, foram veiculos de afirmacdo da cultura
afrobrasileira, na medida em que os povos africanos e descendentes declaram as suas
referéncias. Contudo, considero desnecessario o emprego do verbo “reproduzir” para
autenticar a existéncia de manifestacdes culturais afrobrasileiras naquele determinado
periodo. Do mesmo modo, remeto essa consideracdo as mencgOes referentes aos afoxés,

atribuindo-lhes a identidade dos clubes africanos.

Como notam Mintz e Price (2003:25), do qual compartilho a ideia, tais autorias adotam um
modelo binério para a analise de como ocorreu na diaspora o confronto entre as culturas
africanas, indigenas e europeias. Taos explicacdes sdo questionaveis, do lado africano da
equacdo, porque tendem: (1) a postular a existéncia de uma “heranga” cultural generalizada
da Africa Ocidental, levada para uma dada coldnia por africanos de origens diversas; ou (2)
a afirmar que o grosso dos africanos da referida colonia proveio de uma “tribo” ou grupo

cultural particular.

O antropologo Raul Lody (1976: 03) inicia a sua descri¢do sobre afoxé classificando-o como
um cortejo de rua que detém aspectos mistico, magico e, por conseguinte religioso e passam

por grandes modificacfes, como todo o fato folclérico, sujeito e aberto as modificacbes

® Quinta das Beatas (atual Cosme de Farias) e Engenho Velho sdo bairros de Salvador, reduto de diversas casas
de cultos afrobrasileiros.
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socio-culturais. Entre outras referéncias, o autor se ampara nos estudos de Nina Rodrigues ,
Manuel Querino, além de noticias de jornais, algumas, inclusive, j& mencionadas neste estudo,
para indicar a existéncia desses grupos em Salvador no ano 1895 e um gradativo

desaparecimento dos mesmos, assinalado em 1929.

E importante destacar, que em algumas das suas citages, Lody atribui & denominagio afoxé
ao que eram os clubes africanos. O autor chega inclusive, a fazer uma citacdo indevida pelo
uso inadequado de aspas®, indicando ser uma citacdo do antropologo Nina Rodrigues,
permitindo a compreensdo que Nina Rodrigues cita no seu trabalho® a existéncia de afoxés na
Bahia no periodo estudado, enquanto que o mesmo esta se referindo aos clubes africanos. Na
busca pelas origens, Lody vem chamar de afoxé o que na realidade é outra manifestacdo, ou

seja, 0s clubes africanos.

Novamente me reporto as ideias de Mintz e Price (2003: 25) para considerar a ocorréncia de
uma enganosa simplicidade. Pois, o conceito de algum tipo de heranca comum da Africa
Ocidental requer maior aprimoramento, ainda que isso aumente inevitavelmente as

dificuldades de mentalidade histérica. Isto porque, como explica os autores,

nenhum grupo, por mais bem equipado que esteja, ou por
maior que seja sua liberdade de escolha, é capaz de
transferir de um local para outro, intactos, o seu estilo de
vida e as crencas e valores que lhes sdo concomitantes.
As condicbes dessa transposicdo, bem como as
caracteristicas do meio humano e material que a acolhe,
restringem, inevitavelmente, a variedade e a forca das
transposi¢oes eficazes (MINTZ e PRICE, 2003:19).

Neste mesmo trabalho, Lody (1976: 03) vem apontar algumas classificacGes aos afoxés ainda
ndo observadas em outros estudos: a) Os afoxes de caboclo ou afoxés de indio sdo descritos
em Salvador como uma criacdo natural do processo de aculturacdo e assimilacdo de novos
valores. Mesmo considerando que esses grupos estejam baseados nas caracteristicas dos
afoxeés africanos, para Lody, eles representam uma nova tendéncia em afoxe. Sao 0s grupos:
indios do Brasil, Tribo Costeira da india, indios da Floresta; b) os afoxés gexa, sdo apontados
CcOmo 0S grupos que procuram manter os valores “afros” tradicionais. Sdo de Salvador os

afoxés: Império de Africa, Filhos de Odé, Mercadores de Bagda, Cavaleiros de Bagda, Filhos

% Ver: Lody (1976: 05).
% Ver: Nina Rodrigues (1977:180).
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de Oba, Congos da Africa e Filhos de Gandhy, em Fortaleza, o Afoxé Olodumaré e no Rio de
Janeiro, o Afoxé Filhos de Gandhi.

O antropdlogo ainda observa que na Cidade de Cachoeira/BA e no Recife, encontram-se
apenas vestigios do afoxé (LODY, 1976: 04). Em Cachoeira, porque a manifestacdo nao
encontrou campo de sobrevivéncia, em virtude de dissidéncias entre os sacerdotes quanto ao
aspecto religioso dos afoxes expressado nas musicas. Por isso, apenas alguns participantes
saem dos terreiros as ruas nas comemoracgdes do carnaval, festas de N. S. da Ajuda e Santa
Cecilia, mas sem nomes especificos, sem a realizagdo de rituais religiosos e sem a utilizacéo

dos ilUs®, instrumento caracteristico dos afoxés de Salvador.

No Recife, o afoxé é demonstrado por Lody como uma brincadeira de rua, dito desta forma
por um informante no 11é Oba Ogunté (Sitio de Pai Addo) no momento em que o antrop6logo
pesquisava no local. Mas este ndo traz detalhes sobre as caracteristicas do suposto afoxé e
acredita que talvez tenha sido assimilado pelos maracatus. No capitulo 3, observaremos

melhor tais informacoes.

Nos apontamentos de Lody (1976), ainda € possivel notar a indicacdo de um gradativo
desaparecimento dos afoxés (leia-se clubes africanos), durante trinta anos (1899 — 1929). O
autor transcreve a descricdo feita pelo Jornal A Tarde, de 09/02/1929, acerca do retorno do

Clube Africano Pandegos de Africa, no carnaval de 1929 com o seguinte formato:

abria o préstito uma grande filarmoénica trajada a
caréter, executando nos seus clarins e fanfarras as mais
tipicas marchas africanas; precedendo o carro chefe,
ver-se-a 0 arauto, representando Balogun. O carro chefe
puxado por seis cavalos ricamente ajaezados sera
ladeado por seis lanceiros, vestidos com trajes
caracteristicos. No referido carro vem o rei Oba Alaké e
0 seu séqlito. Em seguida vira a guarda de honra e a
cavalaria, representando os Jagun-Jagun, guerreiros
africanos. Fechar o préstito afinada charanga composta
de doze musicos (LODY, 1976: 05).

Tal transcricdo vem nos revelar ndo apenas o intervalo de auséncia do Pandegos de Africa,

mas o0 desaparecimento total das poucas mulheres que nele se faziam presentes nos relatos de

"0 ilu é um instrumento percussivo sagrado, utilizado nos cultos afrobrasileiros. Denominagao genérica dos
atabaques (CACCIATORE, 1988: 209).
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anos anteriores. Estranhamos que nenhuma delas apareca nem no cortejo nem no

acompanhamento, como faziam anteriormente, ha trinta anos.

Seguindo as orientacGes de alguns estudos, Petronio Domingues (2007), vem informar que
exatamente entre os anos de 1899 a 1929, foi identificada a existéncia de 123 associagoes
negras em S&o Paulo; 72 em Porto Alegre; 53 em Pelotas/RS, além de associacdes formadas
estritamente por mulheres negras, como a Sociedade Brinco das Princesas, em S&o Paulo e a
Sociedade Socorros Mutuos Princesa do Sul, em Pelotas. Ainda que Domingues tenha
privilegiado as organizag®es instituidas no sul do pais, certamente este advento se estendeu a
outras regides e ao Estado da Bahia, pois até a chegada do Estado Novo (1937) muitas haviam
sido criadas. Conta-se ainda, com a criacdo da imprensa negra, que segundo Domingues
(2007: 105), esses jornais enfocavam as mais diversas mazelas que afetavam a populacéo
negra no ambito do trabalho, da habitacdo, da educacdo e da saude, tornando-se uma
tribuna privilegiada para se pensar em solugdes concretas para o problema do racismo na

sociedade brasileira.

Entender porque os clubes africanos mantiveram a forga dos seus costumes, obedece a ldgica
do contexto historico favoravel daquele periodo, em virtude do novo sistema politico da
Republica que, mesmo marginalizando a populacdo recentemente liberta, favoreceu a criacdo
de inimeros movimentos de mobilizacdo racial negra. Porém, a completa auséncia das
mulheres nesse clube, exige uma reflexdo mais atenta. Teriam as mulheres de fato
desaparecido dos cortejos, ou a imprensa baiana teria modificado nesses trinta anos a sua
opinido sobre a presenca de mulheres nestes clubes? De qualquer forma, essa auséncia pode

ocorrer pela subsuncdo das mulheres no termo homem, enquanto humanidade.

Os autores revisitados neste estudo, ndo dao pistas que contribuam com o esclarecimento dos
nossos questionamentos. Em principio, podemos supor a possibilidade de haver um menor
impacto social, tanto com a presenca de mulheres quanto na exaltacdo da sua religiosidade
afrobrasileira, visto o estadgio de conscientizacdo j& iniciado pelas instituicbes negras.
Também, nos ajuda ao convencimento de que as manifestagdes culturais passam por
processos de modificacdo e que tais processos podem variar de acordo ndo apenas com o
contexto social, mas também com a mentalidade dos seus organizadores, mesmo que 0
contexto em que estejam inseridos favoreca o oposto, como veremos a seguir, no exemplo do
Afoxé Filhos de Gandhy.
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2.1 —“Um novo som ijexa”®

Aonde vai papai 6j6

Vou depressa por ai

Vou fazer minha folia

Com o Filhos de Gandhy...%

Na primeira metade do século XX, o discurso civilizador foi utilizado pelas elites dominantes

para justificar as relacGes raciais no Brasil.

Os divertimentos comumente utilizados pela populacéo negra, a exemplo do entrudo™, dos
méscaras’® entre outros, passaram a ser vistos como selvagens, um incomodo explicado pelos
politicos, pela imprensa e por intelectuais como um risco de que os “moleques”, a “ralé”, o
“zé povinho”, termos que designavam negros e pobres, extrapolassem os limites da
brincadeira e se julgassem em pé de igualdade com os senhores, damas e senhoritas brancas.
(ALBUQUERQUE e FRAGA FILHO, 2006: 226). Os desfiles luxuosos, com o colorido e o
brilho dos aderecos importados da Europa, comegavam a ocupar as ruas em dias de carnaval,
indicando o modelo a ser adotado como forma de divertimento da populagdo brasileira.
Mesmo assim, entre outros exemplos, Albuguerque e Fraga Filho (2006: 234) apontam que na
Bahia, as batucadas e os corddes reuniam uma grande quantidade de publico ao se
apresentarem entre os desfiles das grandes sociedades organizadas pelas elites brancas. Os
blocos ou corddes reuniam até cem pessoas que, cercadas por uma corda — dai o termo

corddo — dancavam e cantavam musicas apreendidas nos terreiros de candomble.

O Filhos de Gandhy, fundado na Cidade de Salvador em 18 de fevereiro de 1949 por um
grupo de estivadores do porto local, se insere nesse ambiente, sendo criado sob as condic¢des

econbmicas, politicas, culturais e raciais que compunham a organizacdo do estado brasileiro.

% Musica: ljexa — Autor: Edil Pacheco — Afoxé Filhos de Gandhy.

% Musica: Papai Ojo — Autor: Arivaldo Fagundes Pereira (“Carequinha™) — Afoxé Filhos de Gandhy.

"0 Rita de Céssia Barbosa de Aratijo (1996:119) descreve o entrudo como um divertimento, um costume trazido
pelos portugueses para o Brasil colonial que consistia no jogo de atirar 4gua, limas, laranjas e limGes de cheiro
uns aos outros. Os jogos tornaram-se um excesso, classificados como selvagens por provocar situacdes de
violéncia quando utilizados materiais pouco recomendados entravam no combate corpo a corpo: urina, lama,
frutas podres.

™ Sobre a mascarada, Aradjo (1996: 236) informa que no passado, existiam nas festas reais e religiosas, mas
durante o carnaval, ficou restrita aos negros, aos individuos das camadas populares desprovidos de recursos
materiais para acompanhar as novidades carnavalescas. Assim, improvisavam suas méscaras com meias e
papeldo, quando nao, simplesmente, empastelavam os rostos com massa, tinta e pds. No modo de ser, de agir e a
imagem visual, era motivo de desavencga entre os foliGes de rua e expressdo de conflitos de classes, que se
manifestavam, mais claramente, no plano da cultura.
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No contexto politico, o Brasil vivenciava as consequéncias deixadas recentemente pelo fim da
Segunda Guerra Mundial. Homossexuais, negros, ciganos, judeus, entre outros grupos
continuavam a mercé das teses racistas e anti-semitas difundidas pelo ditador alemdo Adolf
Hitler e que repercutiam no Brasil; O governo do Marechal Eurico Gaspar Dutra (1946-1957)
provocou o aceleramento da inflacdo, o congelamento de salérios, o desemprego, a repressao
policial, a cassacdo de politicos, a ilegalidade de partidos e organizacbes de classe. Os
profissionais da estiva, a exemplo de outras categorias, protestavam contra as repressoes,
motivo pelo qual sofreram intervencdo sindical e inumeras perseguicdes, perdendo a
autonomia profissional e financeira. Segundo Felix (1987), o clima era de terror mantido pela

Capitania dos Portos.

Antes da Segunda Guerra, 0s estivadores baianos tinham um consideravel poder aquisitivo,
participavam ativamente do cenario cultural local e das festas populares, fazendo
apresentacdes com ternos de reis, blocos e clubes bem estruturados, mas a crise financeira
limitava o esplendor das agremiacdes. Mesmo sem condi¢cfes, permanecia a coragem para o
enfrentamento de represalias e o entusiasmo pela folia. Arivaldo Fagundes Pereira,
“Carequinha”, um dos fundadores do Gandhy, explica que os estivadores fizeram uma
vaquinha para comprar os lengdis brancos, toalhas, tamanco malandrinha e os instrumentos

que eram feitos de barricas de ch& encouradas para brincar o carnaval. (FELIX, 1987).

O nome da agremiac&o foi sugerido por Durval Marques da Silva, “Vava Madeira”, e adotado
em homenagem ao lider indiano Mohandas Karamchand Gandhi™, assassinado no ano
anterior por assumir uma postura pacifista e anti-colonialista. Embora nem todos
conhecessem as ideias do estadista, as vestes brancas indicariam o propoésito politico da
organizacdo: a nocao de paz deveria se opor ao contexto da guerra. Na opinido de Risério
(1976:52), essa atitude foi extremamente instigante, pois (...) ainda havia a presenca de
navios ingleses no cais de Salvador, o que foi considerado pelas autoridades baianas como

uma agressao ao Reino Unido.

Para classificar a fundacdo do Filhos de Gandhy como um afoxe, com base nos depoimentos

dos seus fundadores, ainda que estes sejam relevantes € necessario uma maior atencéo.

2.0 nome do bloco foi inspirado na vida do lider pacifista Mohandas Karamchand Gandhi, trocando-se,
entretanto, a letra "i" por "y", com a intenc¢éo de evitar possiveis represalias pelo uso do nome de uma importante
figura do cenario mundial. Batizou-se entdo o bloco com o nome "Filhos de Gandhy". (Secretaria de Cultura do

Estado da Bahia, 2009)
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Alguns entendem que, naquela época era cordao, pois saiam um atrés do outro com medo da

policia®. Outros afirmam que “foi criado como um bloco”, “uma batucada”, “uma

brincadeira”.

Com base no depoimento de Hermes Agostinho dos Santos “Soldado”, Felix (1987) explica
que o Gandhy ganhou os primeiros lugares em desfiles anteriores e ja ndo disputava com 0s
de sua categoria. Hermes entdo lembrou que as suas caracteristicas nada tinham haver com
os Corddes e Blocos, defendendo que a partir daquela data, ele disputasse na categoria de
Afoxé. Mas h& quem diga que naquela época, a tradicdo era afoxé, o Gandhy foi criado como
afoxé™. Outrossim, também se assegura que, até hoje, ele ndo é afoxé porque foi registrado na
Federacdo dos Clubes Carnavalescos da Bahia como Sociedade Recreativa e Carnavalesca
Filhos de Gandhy. Passou entdo de bloco a sociedade. Domiense Pereira Amorim, “Dom”,

afirma que ele proprio fez o registro da agremiacéo.

O site eletrénico da agremiacdo™ ndo denomina a categoria a qual pertence, mas para efeito
de registro das agremiacdes carnavalescas da Bahia, 0 nome do Gandhy consta entre os 18
afoxés existentes no Estado™. Nao obstante, no CD “Cora¢do de Oxala” (1996), identifiquei

ainda a denominagao de “banda” ¢ de “bloco”.

Na ideia inicial do Gandhy, o que determina essa manifestacdo cultural definir-se ou néo

como afoxé?

O fundador Braulio José do Bonfim nos da esclarecimentos de que a pratica de rituais
sagrados no culto ao candomblé € a base principal para tal definicdo, garantindo que, o
Gandhy foi criado como um afoxé porque antes de sair faziam despachos na rua, com comida
e musica para Exu. E lembra que essa pratica, embora as escondidas, foi realizada desde o
primeiro dia para as apresentacBes publicas. Do mesmo modo, Humberto Ferreira Café

informa sobre a continuidade desse ritual, justificando que

’® Hamilton Ferreira Santos, “Bebé da Madame”.

" Braulio José do Bonfim.

"> Disponivel em: http://www.filhosdegandhy.com.br/ - Acesso em 23/03/2010.

"® Catalogo Carnaval Ouro Negro. Publicacéo editada pela Assessoria de Comunicagdo da Secretaria de Cultura
do Estado da Bahia. 2009
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a maioria dos fundadores era adepta ao culto
afrobrasileiro e praticante da religido nos varios
terreiros de candomblé da Bahia. O Gandhy nas ruas de
Salvador cultua a nacdo Yjexa e ap6s o despacho
efetuado na saida do cordao, faz parte do ritual a queima
de pélvora no local do despacho, na sede ou no Largo do
Pelourinho.

No principio, a ndo exposi¢cdo e omissdo desses rituais sagrados, talvez tenham ocorrido
simultaneamente por um lado, para ndo contrariar a opinido pessoal dos organizadores que,
mesmo vinculados a cultos afrobrasileiros, ndo eram favoraveis que a organizagdo tivesse
como marca o vinculo ao sagrado. Manoel José dos Santos, “Guarda-Sol”, revela que apesar
de gostar e fazer parte do candomblé, assim como outros associados, também nédo foi
favoravel a essa infiltracdo, desde quando foge totalmente a caracteristica do Bloco,
inspirado num lider politico da india. Por outro lado, é possivel que tal comportamento tenha
sido uma forma de aparentar enquadramento ao modelo civilizado, orientado pela elite
dominante, uma vez que os rituais dos cultos afrobrasileiros, como dito anteriormente, ainda
eram vistos como fetichismo estreito e inconvertido dos africanos de nivel intelectual atrasado
(NINA RODRIGUES, 1977: 215-216). Aos olhos da policia e de outros setores sociais, 0S
estivadores ndo eram referéncia de civilizacdo brasileira, como afirma Braulio José do

Bonfim, a policia ndo queria deixar o Filhos de Gandhy sair.

Contudo, para quem mantinha devocao a tais cultos, em outras palavras, para aqueles que
tém uma experiéncia religiosa, toda a Natureza € suscetivel de revelar-se como sacralidade
césmica (ELIADE, 1992: 19). Na ideia de Eliade, sagrado e profano ndo sdo categorias
excludentes, apenas se contrapdem. Para o autor, o sagrado manifesta-se sempre como uma
realidade inteiramente diferente das realidades “naturais” e pode se dar a partir da mais
elementar hierofania, ou seja, da mais elementar manifestacdo do sagrado, num objeto
qualquer. (ELIADE, 1992: 16-17)

No Filhos de Gandhy, as hierofanias estdo imbricadas geralmente de forma implicita, num
lugar aparentemente dessacralizado. Entre os seus simbolos, a agremiagdo adotou
inicialmente a cor branca em suas vestes e turbante indianos, associando essa cor a uma
representacdo da paz em oposi¢do & guerra. Mas para o0s adeptos, essa ado¢do pode ser em
reveréncia ao sentimento de paz caracteristico do orixa Oxala, divindade afrobrasileira, cujas

vestes sdo estritamente na cor branca e tambeém é tido como um orixa pacifico. Atualmente, o
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grupo declara em algumas das suas cancdes e site eletronico, ter adotado as cores azul e
branco, associando as cores dos seus dois orixads regentes: Ogun (azul) e Oxal& (branco),
assim como a distribuicdo de pipoca branca, em reveréncia a Oxala e a realizacdo do padé
para o orixa Exu.””; Segundo Café, a agremiacdo é vinculada ao culto de nacdo Yjexa™. No
entanto, Yjexa é também o ritmo musical que eles utilizam e que pode ser executado sem
qualquer relagéo religiosa; Sobre as alegorias, Domiense Pereira Amorim “Domi” declara
que, na primeira vez que sairam as ruas, transportaram uma boneca de pano preta, dando a
nocdo de se tratar de um babalotin, simbolo de uso comum nos afoxés observados. Porém,
néo foi identificada nenhuma outra referéncia que explique a utilizacdo da citada boneca. O
site oficial da agremiacdo exibe um boneco preto como um dos seus simbolos, apenas
utilizado como souvenir, ou seja, dessacralizado; Os colares de contas, usados por Varios

integrantes, ora sdo ditos como uso por devocao, ou simplesmente adereco.

Nos apontamentos de Lody (1976) consta que o camelo foi escolhido como simbolo da
agremiacdo devido a relacdo deste animal com o Oriente. Todavia, 0 autor sugere o
conhecimento de uma lenda yorubana que relaciona o camelo ao orixa Xang6, patrono desse
afoxé. Lody explica que essa informacéo foi dada da seguinte forma pela Yalorixa Menininha
do Gantois: Os orixas cavaleiros sdo trés: Ogun, Oxossi e Xangd. Eles gostam de cavalgar,
mas Xangd prefere o camelo ao cavalo. Esse animal é da predilecdo desse orixa (LODY,
1976: 5-6).

Na bibliografia observada, a Unica referéncia que indica o orixd Xangé como patrono do
Filhos de Gandhy é a obra de Lody (1976). Na galeria de fotos do site oficial da agremiacéo,
constam fotografias da realizacdo de rituais sagrados em ambiente fechado e fotografias do
cortejo do carnaval de 2007, onde seus integrantes transportam na cabeca, cestas
ornamentadas, com presentes para orixa, pelas ruas de Salvador’, corroborando com a
afirmacdo que essa agremiacdo mantém, atualmente, vinculo religioso com algum tipo de

culto afrobrasileiro.

Usando o exemplo do Gandhy, observo que alem do vinculo religioso, existe uma complexa

rede de significados e representacdes que caracterizam a manifestagdo dos afoxes. Diferentes

" Disponivel em: http://www.filhosdegandhy.com.br/videos1.html - Acesso em 23/03/2010.
’® |jex4 é uma nacdo do candomblé, transplantada para o Brasil pelos povos nagd, procedentes da Nigéria.
™ Foto 1 e Foto 2, respectivamente — Em anexo
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performances, mitos, ritos, sentimentos de afirmagdo, nada homogéneo. Seus simbolos s&o
variados e, especificamente no caso do Gandhy, podem ser identificados em diferentes

culturas, e a cada carnaval, ou mesmo no cotidiano, 0s grupos incorporam novos valores.

Reforgando a ideia de Marshall Sahlins (1990: 09), credito esses arranjos, permanéncias e
transformacoes, as consequencias da pratica dos sujeitos sobre a estrutura, que Sahlins vem
chamar de Reavaliacdo Funcional das Categorias, no qual o simbolico €, deste modo,
pragmatico, o sistema €, no tempo, a sintese da reproducéo e da variacdo e € assim que tém

sido construidas as herancas ancestrais africanas no Brasil.

Ampliando esses processos sociais, alguns fundadores do Gandhy baiano criariam no Rio de
Janeiro outro afoxé com o mesmo nome®* com fortes elos de unido entre ambos: o vinculo
religioso aos preceitos ljexa; desfilam com o mesmo tipo de indumentéria (turbante e lencol
branco com corddo azul amarrado a cintura); traz a figura de um camelo como simbolo
representativo; tém o orixd Xangé como patrono e por isso, no cortejo do afoxé carioca,
quando realizam o toque de aluja® para o encerramento do desfile, alguém se mostra
dancando com uma frigideira em chamas, apoiada a cabeca, uma possivel referéncia ao Orixa
Xangb. Contudo, apesar dos preceitos em comum, cada agremiacdo assumiu uma
personalidade propria, diferenciada no aspecto mais notavel da sua composicdo: o Gandhy
baiano é exclusivamente masculino, ao passo que no Gandhy do Rio de Janeiro, as mulheres

sd0 vistas assim como eles.®

% Em 12 de agosto de 1951 é fundado no Rio de Janeiro a Associacdo Recreativa Cultural Afoxé Filhos de
Gandhi. Seu site oficial (http://filhosdegandhirj.kit.net/index.html) informa que pouco se tem noticia sobre os
seus idealizadores. Mas de acordo com Lody, essa agremiacdo estd baseada na vivéncia dos fundadores de
alguns afoxés da Bahia: Pandegos de Africa, Otum Oba de Africa, Papai na Folia, Congo de Africa e o proprio
Filhos de Gandhy. Acesso em 04 de dezembro de 2009.

8 Em Yoruba, Aluja é um substantivo, significa perfuracdo (Fonseca Junior, 1988). Também é a denominacio
do toque para o orixa Xangd.

8 Foto 3 — Afoxé Filhos de Gandhy/RJ — Em anexo
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2.2 —“Vem meu bem!”*

Meu bem eu vou

Vem vocé também meu “Querubim”
Vamos fazer a nossa romaria

L& no adro do Bonfim...%

Em nota, Anisio Félix (1987) esclarece que a melodia cujo trecho esta por mim transcrito em
epigrafe, ¢ uma composi¢do de um dos fundadores do Filhos de Gandhy, o “Carequinha”,
feita com o intuito de homenagear as nossas esposas, maes, avos, filhas, noivas, namoradas e
concubinas, que sendo nossas ardorosas fas, acompanha-nos segurando a corda (grifo

meu).

Como afirma Heleieth Saffioti (1987:08), a sociedade delimita, com bastante precisdo, 0s
campos em que pode operar a mulher, da mesma forma como escolhe os terrenos em que
pode atuar o homem. A letra da musica que acompanha o depoimento de “Carequinha”, bem
como a nota descrita por Felix, ratificam o pensamento de Saffioti e demonstram que, no
Filhos de Gandhy, as relacGes de género sdo permeadas pelo poder masculino; as mulheres,
sem direito de escolha, ocupam posicdo subordinada aos homens e demarcada pelos mesmos
na condicdo de lideres da agremiacdo. Esse ponto € o de maior convergéncia entre 0S

depoimentos dos fundadores do Gandhy.

A0 mesmo tempo em que esse aspecto me chama a atencdo, facilita compreender a
agremiacdo como um campo de lutas, repleto de controvérsias e mantenedor de uma ideologia
que naturaliza e legitima o poder do macho, durante os seus sessenta e um anos de existéncia,

posto atualmente que ainda exclui a participacdo de mulheres na formacao desse grupo.

A explicacdo dos seus fundadores € recorrente, ao afirmarem que uma das tradicdes do Filhos
de Gandhy, era a utilizacdo de lanceiros, homens fantasiados como tal, em referéncia a
cultura indiana, mas que na verdade, agiam durante os desfiles como fiscais designados pra
impedir a intromissdo de elementos estranhos, principalmente, mulheres, namoradas,
amantes e outras pessoas que certamente sé iriam causar confusdo. Mulher entre muitos

homens resulta em “inferninho” (“Carequinha”).

8 Trecho da musica Dia de Romaria — Autor: Arivaldo Pereira, “Carequinha” — Afoxé Filhos de Gandhy.
8 Musica: Dia de Romaria — Autor: Arivaldo Pereira, “Carequinha” — Afoxé Filhos de Gandhy.
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Nelson Ferreira dos Santos “Lobisomem” explica que para os fundadores, se houvesse
mulheres no corddo, certamente alguns homens — ndo participantes — iriam fazer a corte,

podendo resultar em briga.

Nos depoimentos dos fundadores do Filhos de Gandhy, n&o é notada a obediéncia as
tradicdes religiosas afrobrasileiras para a recusa de mulheres na formacédo desse grupo. Eles
expressam a forca da ideologia freyriana na construcdo social das mulheres brasileiras, em
forma de provérbio como “branca para casar, mulata para fornicar, negra para trabalhar”
(FREYRE, 1994:10). Afinal, grande parte dos estivadores, ainda que em decadéncia
financeira, segundo Felix (1987),

mantinham amantes nos prostibulos da Rua Julido e na
primeira vez que o Gandhy foi as ruas, alguns por falta
de lencdis, tomaram os das mulheres emprestados, o
mesmo ocorrendo com as toalhas. Também, que a
primeira platéia foram as prostitutas, que das janelas
dos casardes, aplaudiam e muitas delas chegaram
mesmo a acompanhé-los de perto, levando agua, bebidas
e comidas para eles.

E a pura verdade! afirma “Carequinha”, alguns fundadores tomaram os lencois e toalhas das

[z »
negas’ emprestados.

Braulio José do Bonfim ressalta que logo atras do Gandhy, iam as mulheres do Julido; eram
do baixo meretricio, porque todos nos tinhamos nossas ‘“negas”. As mulheres do Julido
levavam mantimentos e abasteciam o bloco. Neste caso, a expressdo “nega” esta sendo usada
de forma duplamente pejorativa, pois ndo se refere a condicdo étnico-racial das mulheres,

muito menos a uma categoria profissional.

Diniz e Queiroz (2008: 03) argumentam que

A percepcdo da sociedade acerca das prostitutas é
construida a partir da condi¢o de transgressoras das
regras e normas vigentes na sociedade. A construcéo de
sua identidade e dos mecanismos de discriminacdo e
preconceitos em relacdo as préaticas prostitucionais
decorrem de sucessivos fatos histéricos que tiveram as
prostitutas como protagonistas, a exemplo das
disseminagdes de doencas como a sifilis, a tuberculose e
as venéreas. Neste sentido, a condenacdo das mulheres
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que se prostituem e as atribuices que lhes séo
dispensadas “devassas”, “safadas”, de “vida facil”, sdo
introjetadas no imaginario social e materializadas sob a
forma de preconceito, estigma e marginalizagdo
reforcada pela desigualdade de género [e no nosso caso
também racial] presente na nossa sociedade.

O caréter discriminatério e marginal atribuido as mulheres pelos fundadores do Gandhy,
jamais foi entendido como uma pratica preconceituosa. Ao contrario, em nome da agremiacao

“Carequinha”, afirma:

nunca tivemos preconceito. Sai negro, branco, amarelo,
azul, chinés, alemao, francés, o que for. Todos podem
sair no Gandhy, se ndo estariamos tendo racismo de
dentro para fora e n6s abominamos essa espécie de coisa.
Por isso 0 Gandhy ndo participa de movimentos negros.
Além disso, sai toda classe de operarios. Nunca tivemos
separatismo. Sai 0 engraxate, marceneiro, pedreiro,
tipégrafo, etc. Desde o primeiro ano, ja saiu eclético. Nao
ha porque distinguir e separar.
E provavel que essa distincdo e separatismo sequer tenham sido pensados em relagdo as
mulheres, visto que elas ndo ocupavam as categorias profissionais participantes da
agremiacdo. Por acreditar na inexisténcia de argumentos cabiveis, que possam justificar essa
pratica, compreendo-a como um apelo dos homens, uma medicdo de forcas com as mulheres,
com a intencdo de demonstrar maior poder nas relacGes hierarquicas estabelecidas na
sociedade patriarcal. Quem sabe ainda, 0 medo que tinham esses homens de por em risco o
poder masculino que preservavam. A exclusdo das mulheres parece ser uma protecdo e
controle moral da sua sexualidade para evitar sua exposi¢cdo ao desejo e realizacdo do prazer

do homem.

Por outro lado, pode-se pensar nessa exclusao feminina, enquanto forma de auto-protecéo por
parte dos homens. No contexto social da época, uma briga causada em defesa da honra
masculina, ferida em decorréncia da disputa por mulheres supostamente presentes, levaria a
acusacdes de desordeiros, nao civilizados... O que ndo era a intengdo dos integrantes da

agremiacdo, mas sim a incluséo social.

Dez anos antes da fundacdo do Filhos de Gandhy, a antropéloga norte americana Ruth Landes
(2002), desmontava as teorias da intelectualidade brasileira e do exterior, evidenciando o

lugar de primazia das mulheres no exercicio do sacerddcio nos candomblés da Bahia e a
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significativa contribuicdo das mulheres baianas na movimentagdo monetaria do comércio

informal local.

A Cidade das Mulheres foi a denominacao encontrada pela antropéloga para intitular sua obra
que demorou 28 anos para ser publicada no Brasil®. Em seus estudos, Landes (2002: 321)

aponta que os sacerddcios nos terreiros de culto nagd da Bahia eram

quase exclusivamente femininos. A tradicdo afirma
que somente as mulheres estio aptas, pelo seu sexo,
a tratar as divindades e que o servi¢o dos homens é
blasfemo e desvirilizante. Embora alguns homens se
tornem sacerdotes, a razdo, ainda assim, € de um
sacerdote para 50 sacerdotisas.

Entre elas, estava Mae Menininha do Gantois, que era provavelmente a mais importante
sacerdotisa da Bahia ap6s a morte de Aninha. Todo mundo sabia da sua existéncia e dela
falava com respeito (LANDES, 2002: 115). Um dos fundadores do Filhos de Gandhy,

reconhecendo o seu prestigio, adverte aos colegas:

E bom lembrar que, a partir do segundo ano, famos em
algum lugar para arrumar nossa vida, para ndo sair
descoberto. No terceiro ano, como Menininha do Gantois
tinha grande conceito, passamos a ir 14, embora eu
tivesse minha mae-de-santo, Helena Dias do Nascimento,
Oloia, mde de Domiense e filha do “Bate Folha”.
Democraticamente, escolhemos Menininha do Gantois
como nossa madrinha e ela aceitou. Sempre prestamos
homenagens a ela, em suas festas de aniversario e nas
festas dos orixas. Ela é madrinha oficial do Filhos de
Gandhy e continuara sendo, porque ndo se batiza uma
crianga duas vezes (“Carequinha”).

E notavel assim, que num contexto de predominancia numérica e hierarquica das mulheres no
candomblé baiano, que as mesmas ndo possam estar representadas na sua “festa de rua”. Por
muitos anos, as mulheres demonstravam interesse em desfilar no Filhos de Gandhy. Os
depoimentos de varios fundadores declaram que sem sucesso suas esposas e filhas faziam tal

pedido. Por este motivo, em 1979

0 entdo presidente Djalma Passos, convocou Gilberto
Nonato e Glicéria Vasconcelos para criar a agremiacao
feminina. Com o falecimento de Gilberto Nonato, um dos

8 Sobre o desempenho das pesquisas de Landes, ver entre outras: Healey (1996), Corréa (2003), Scott (2004).
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principais fundadores do bloco, as Filhas de Gandhy
ficaram de 1993 até 2000 sem desfilar no carnaval. (...)
Em 2008, mais de 1.000 mulheres desfilaram no bloco
(Secretaria de Cultura do Estado da Bahia, 2009:35 —
Grifo meu).

Nessa citacdo, noto que ainda permanece uma historica distingdo na denominacdo da
agremiacdo, pois nesta referéncia, o0 Gandhy é chamado de bloco. Se comparado ao rigor no
tratamento das agremiacdes carnavalescas do Recife, comumente as liderangas ndo admitem a
troca, ou substitui¢do da categoria em que esta inscrita a sua agremiacéo. Clube é clube, troca

é troca, bloco € bloco, afoxé e afoxe e assim por diante.

Outrossim, observo que as mulheres intencionadas na organizacdo de uma agremiacao
feminina mantiveram, em certa medida, uma dependéncia dos homens para efetivarem os seus
anseios. Muito embora, a existéncia da agremiacao represente mais um espaco de atuacdo das
mulheres e de propagagdo da cultura afrobrasileira, tido como exemplo dessa possivel

organizacao.

2.3 — “Meu colar azul é seu...”®

Seu olhar de mel é meu
Tantas aguas ja rolaram
Nosso amor deu no que deu...”

O Filhos de Gandhy continua com sua masculinidade enaltecida. De acordo com a Assessoria
de Comunicacdo da Secretaria de Cultura do Estado da Bahia (2009:37), a agremiacdo desfila
no carnaval de Salvador com nimero estimado em dez mil homens®, a regra de impedimento
de mulheres participando nas diversas instancias da sua organizacdo permanece, inclusive
com punigdo para aqueles que participam do desfile sem acatar as recomendagdes prévias. A
primeira delas, disponivel eletronicamente no site da agremiacdo® em legras garrafais,
adverte: “1. NAO E PERMITIDO QUE OS ASSOCIADOS COLOQUEM MULHER
DENTRO DA CORDA, POIS PODERAO SOFRER PINICAO AUTOMATICA”.

% Frase da musica: Fala Bah — Autor: Walter Queiroz Jr. — Afoxé Filhos de Gandhy.
87 Estrofe da mUsica: Fala Bah — Autor: Walter Queiroz Jr. — Afoxé Filhos de Gandhy.
% Foto 4 — Desfile de carnaval do Afoxé Filhos de Gandhy — Em anexo

% Disponivel em: http://www.filhosdegandhy.com.br/ - Consulta em: 25/03/2010.

67


http://www.filhosdegandhy.com.br/

Igualmente, em diversos blogs e sites eletrdnicos®, é possivel ver noticias, comentarios e
convites aos folides para preservar a “tradicdo” de receber um colar do Gandhy em troca de

beijo.

Na opinido de quem ja presenciou tal préatica, esta tradi¢do ja virou status, muitos deles, ndo
sabem sequer o significado de um afoxé e vao para o desfile massagear o ego®. Chega a ser
uma violéncia, pois ha mulheres que ndo querem ser beijadas, mas se eles entendem que

querem o beijo, vdo e pegam mesmo, a forca!*

Saffioti (1987:18) ressalta que para o poderoso macho ndo importa que a mulher objeto de
seu desejo ndo seja sujeito desejante. Basta que ela consinta em ser usada como objeto. Nas
relagbes homem-mulher, situagdes como essa, de uso de poder, podem chegar ao extremo,

caracterizando-se em estupro.

Com efeito, sobre o critério do afoxé Filhos de Gandhy de excluir mulheres da sua organizacdo e dos

desfiles de carnaval, uma jovem antrop6loga baiana, pediu para ndo ser identificada e esclareceu que

o grupo foi criado por e para estivadores, atividade
praticada exclusivamente por homens no século passado
e, ainda hoje pouco se sabe sobre a presenca de
mulheres nesse ramo. Assim, bem como pelo machismo
existente a época € compreensivel a rejei¢do e proibicao
de mulheres, o que acabou se configurando como
caracteristica marcante do afoxé. Nao concordo com a
justificativa de que as mulheres sejam pivo pra confusao,
pois isso sim é muito machista. Enfim, ndo vejo, mesmo
hoje, motivo para o bloco rever seus critérios de
participacdo, ainda que certamente a composic¢do atual
nao seja de estivadores. Acho que ele se mantém assim
em nome da tradicdo, embora a tradigdo possa ser
atualizada. Ademais, tem o bloco ou afoxé Filhas de
Gandhy.

E fato que o Gandhy vem ser criado num contexto em que o homem era idealizado o

responsavel pela produtividade humana, o provedor. Era idealizado, mas nem sempre

% http://g1.globo.com/Carnaval2010/0,, MUL1489968-17812,00.html;  http://www.blog.ljunior.com/filhos-de-
gandhy/#comment-80211, entre outros sites acessados em 24/03/2010.

%! Depoimento de uma professora baiana que em 2010 passou o carnaval no Recife.

% Depoimento de uma operadora de telemarketing carioca que assistiu ao desfile do Gandhy em 2006 e
presenciou o ocorrido.
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alcancava este feito. Entretanto, no cendrio atual de reconhecimento da participacdo socio-
econdmica ativa das mulheres, para eles permanece o medo e o comodismo de ndo romper

com uma tradicdo que Ihes garanta status, do ponto de vista da cultura machista ocidental.

Na opinido do compositor baiano Juraci Tavares

0 grupo poderia estar mais enriquecido se
congregasse 0s aspectos femininos, porque a
diferenca é fundante, ela tras os elementos que se
entrelacam, trazendo a possibilidade do novo. Entéo
a instituicdo Filhos de Gandhi, tem uma referéncia
positiva com relacdo aos afoxés, mas acho que seria
melhor aproveitado se conseguisse quebrar esses
paradigmas, permitindo o entrelacamento dos
géneros ao invés da manutencéo de um género so.

Compartilhando com a opinido do citado compositor, encerro as abordagens sobre os afoxés

da Bahia e dou inicio no proximo capitulo, as observacdes sobre os afoxés do Recife.
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Capitulo 3
Quatro décadas de afoxé: uma construgdo contemporanea da
identidade local — Recife, 1970-2010

Meu canto é forte
Tenho nome nago...”

Neste capitulo, apresento a identidade local dos afoxés do Recife, demonstrando a sua
relevancia para a preservagdo do capital cultural, particularmente, da cultura afrobrasileira
nesta cidade. Analiso, nas relacfes de género, as ocorréncias nas formas de participacdo de
homens e mulheres, considerando a interface com as religides afrobrasileiras. Nos grupos de
afoxé, denoto as funcdes, interesses, principios, preceitos e praticas religiosas que orientam o
seu comportamento, bem como as mudancas ocorridas no contexto das relacfes vivenciadas
internamente e com outras organizag6es sociais, identificando a sua forca potencial para dar
conhecimento do que os tornam, simultaneamente, representacdes do candomblé na rua;
organizacgdes negras; manifestagdes artisticas; instrumentos de resisténcia e de valorizacéo da

identidade afrobrasileira.

As abordagens estdo divididas em quatro partes. Na primeira, contextualizo a populacéo negra
recifense para explicar o processo de reorganizacao das instituicdes negras e o surgimento dos
afoxés recriados para o carnaval, notadamente a partir da década de 1970. Nesse periodo, as
organizagOes negras intensificaram a utilizacdo das manifestacbes culturais como um
instrumento de combate ao racismo, conscientizacdo, valorizacdo e afirmacdo da identidade

negra.

Na segunda parte, observo as intencGes com as quais foram recriados os primeiros afoxés no
Recife e a relacdo desses grupos com a religiosidade, a sociedade envolvente e as
organizacOes negras locais. Na terceira parte, verifico a maneira como os afoxés mantém o
vinculo com as doutrinas religiosas dos cultos afrobrasileiros, principio basico para a sua

constituicao local.

Na quarta parte, ressalto a personalidade institucional dos afoxeés, iniciada na segunda metade

dos anos de 1980, quando os grupos ocupam um lugar social para além dos terreiros e festejos

% Musica: Divino Alafin — Autor: Gildo — Afoxé Alafin Oyo.
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de momo; observo a maneira como tém construido estratégias para o enfrentamento de
adversidades e ultrapassado as fronteiras que se estabelecem no didlogo interno, com outros
grupos e demais organizacGes sociais. Demonstro como as liderangas utilizam as novas
tecnologias, investem na profissionalizacdo dos seus integrantes, no aprimoramento das
apresentacdes publicas, com vistas a inser¢do na midia e no mercado cultural do Brasil e do

exterior, na qualidade de grupos artistico-culturais.

3.1 - “Pra denunciar o racismo, contra o apartheid brasileiro”®

Irmao, irma
Assuma sua raga, assuma sua cor,
Essa beleza negra Olorum quem criou®

O Recife, localizado na regido nordeste do Brasil, € uma das capitais que durante o periodo
colonial recebeu do continente africano uma grande quantidade de povos escravizados,
destinados, principalmente, ao trabalho nas lavouras de cana de agucar, quando a partir da
década de 1560, a capitania de Duarte Coelho tornou-se o maior produtor individual de
acucar de cana do mundo (CARVALHO, 2001: 23).

Entre os diversos povos e grupos para ca traficados, Ribeiro (1952) aponta que ha imprecisao
quanto aos nimeros fornecidos pelos cronistas do século XVI sobre a quantidade de escravos
negros trazidos a Pernambuco. Mas informa que eram provenientes de dois troncos principais:
o0s bantls e os sudaneses™, tendo o primeiro tronco sobrepujado numericamente o segundo e
influenciado profundamente a cultura pernambucana na medida em que aqui se tornaram 0s
introdutores de estilos de vida, modos de conduta, sistemas de interpretacéo do sobrenatural,
proprio as suas culturas nativas (RIBEIRO, 1952: 23).

% Frase da musica: 13 de maio néo é dia de negro — Autor: Zumbi Bahia — Afoxé Alafin Oyé.

% Estrofe da misica: 13 de maio néo é dia de negro — Autor: Zumbi Bahia — Afoxé Alafin Oy6.

% Os bantds, da Africa equatorial e tropical, de parte do Golfo da Guiné, do Congo, Angola e Mogambique
(angolas, benguelas, monjolos, mocambiques) e os sudaneses, predominantes na Africa Ocidental, Sudéo egipcio
e na costa norte do Golfo da Guiné (iorubas, jéjes, tapas, haugas).
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A distribuicdo da populacdo da Regido Metropolitana do Recife”, segundo raca, indica
acentuada participacdo do negro na populacdo total (54%) caracterizando-0 como maioria
demografica®. Segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica - IBGE, o Recife
apresenta a seguinte distribuicdo para racga/cor: 5,4% pretos, 47,9% pardos, 46% brancos. Para
fins analiticos essa populacdo vem sendo agrupada em dois grandes grupos: negros ou nao-
negros e brancos. O grupo negro retne pardos e pretos, por que os indicadores sociais dos
dois grupos sdo muito semelhantes entre si e muito diferentes de brancos e amarelos. Tornou-
se mais evidente a correlacdo entre raca/cor e as desigualdades sociais prevalentes na
populacéo brasileira. O grupo amarelo é muito diltido nesta populacéo e possuem indicadores
assemelhados aos dos brancos. Com base nas estatisticas do IBGE — 2001/2002, Sony Santos
(2007: 89) ressalta que da populacéo total do Recife, 53,5% eram mulheres, sendo 55,2% na
faixa etaria de 20 a 59 anos, das quais 51,7% se autoclassificaram 5,4% pretas e 46,3%

pardas®.

Os problemas socioeconémicos e raciais que historicamente tém afetado essa populacdo, ndo
impedem a continuidade da cultura afrobrasileira nem ofuscam a beleza e os valores culturais
exibidos principalmente numa das maiores festas publicas da cidade, o carnaval. Ao contrario,
o carnaval do Recife se diferencia de outras capitais, exatamente pelo seu aspecto irreverente,
diversificado e expressivo das raizes culturais dos diversos povos que aqui desenvolveram a

criatividade, particularmente a cultura de matriz africana.

Neste percurso, entre as formas mais criativas de organizacdo negra, muitas encontraram o
caminho da arte como lugar privilegiado para a atuacdo politica, religiosa e de socializacdo
cultural. Sao espacos sociais carregados de conflitos internos, embates e constantes
negociacdes com a intelectualidade e as elites dominantes. Contudo, criticadas as conotacdes
negativas, tornam-se extremamente oportunos para afirmacdo e construcdo de identidades

positivas, preservacao de valores, crengas e outras possibilidades.

% A Regido Metropolitana do Recife esta entre as nove primeiras regides metropolitanas instituidas no Brasil
(criada pela Lei Complementar Federal 14/73 de 8 de junho de 1973). De acordo com o IBGE a RMR é formada
por 14 municipios, séo eles: Jaboatdo dos Guararapes, Olinda, Paulista, lgarassu, Abreu e Lima, Camaragibe,
Cabo de Santo Agostinho, Sdo Lourenco da Mata, Aragoiaba, llha de Itamaraca, Ipojuca, Moreno, Itapissuma e
Recife. Disponivel em: http://www.ibge.gov.br/home/ - Acesso em 01/02/2010.

% Dados do DIEESE — Departamento Intersindical de Estatistica e Estudos Socioeconémicos (Disponivel em:
http://www.dieese.org.br/pedrecife/negros.xml). Acesso em 16/01/2010.

% A partir do Censo, ndo é possivel saber qual o percentual de pessoas que afirmam uma identidade racial negra
e nem guantas reconhecem a existéncia do racismo no Brasil. Porém, é inegavel que o uso do termo negro como
categoria analitica que reGne pretos e pardos, evidenciados no Censo significa um ganho politico das
organizagOes negras para desmontar a existéncia do racismo na sociedade brasileira.
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E nesse contexto, que a pratica cultural pernambucana tem sido estabelecida, evidenciando a
marca da africanidade brasileira em manifestacfes ancestrais e atuais, e nessa, a participacao
das mulheres subvertendo os esteredtipos do seu entorno, demarcando claramente as suas
posi¢des nos modos de elaborar, conduzir, fazer e exibir as caracteristicas que modelam o

cenario cultural da cidade.

As sacerdotisas das casas de cultos afrobrasileiros vém ao longo do tempo ressignificando
esses espacos, transformando-os em focos de resisténcia, lugares de reagrupamento,
articulacdo e preservacdo dos saberes culturais mediados, principalmente, pela oralidade. No
entanto, muitas das suas acbes se perderam no tempo e historias como as de Dona Santa do
Maracatu, das Tias do Terco, a exemplo de tantas outras, ainda ndo sdo do conhecimento

amplo sequer da populacdo local.

No Recife, uma das mais importantes referéncias da atuacdo de mulheres negras na utilizacéo
dessa préatica, evidenciou-se na Casa das Tias do Terco'®. Lugar sacramentado pela
perenidade dos seus fundamentos, simbolismos e transformado por elas numa rede de
articulagdes com os mais diversos segmentos sociais. Das camadas humildes a elite
dominante recorriam aos seus conselhos para orientacdo da vida cotidiana. O Babalorixa
Raminho de Oxossi relembra que os politicos mudavam, mas todo mundo que assumia nédo
mexia com elas ndo, elas faziam trabalho para eles se elegerem *°*.

Amparadas na sabedoria ancestral, as Tias, em sua época, fomentaram o prolongamento da
manutencdo das tradi¢Ges religiosas dos seus cultos para diversos eventos e manifestagfes
artisticas. Grande parte das agremiacdes carnavalescas do Recife teve passagem pela Casa das

Tias do Terco e estdo diretamente ligadas as religides afrobrasileiras. E mesmo quando nédo

1% Na década de 1870, a Casa das Tias do Patio do Tergo, funcionava no centro do Recife como um lugar
comunitario, de constante circulacdo de pessoas, um dos primeiros terreiros de culto ao candomblé nagd em
Pernambuco. L& residiam as Yalorixas: Eugénia Duarte Rodrigues (tia Eugénia); Vivina Rodrigues Braga (Dona
Sinhd); Emilia Rodrigues (Dona laia) e Maria de Lourdes Silva (Dona Badia), que lideravam neste mesmo
espaco fisico, além do sacerdocio, uma lavanderia e a confeccdo de fantasias para varias agremiacGes
carnavalescas (Lingua Ferina, Lenhadores, Batutas de Sao José, Estudantes de Sao José), Badia tinha o titulo de
socia benemérita de Vassourinhas do Recife e o bloco do coracdo de Badia era Madeiras do Rosarinho e
Estudante de S&o José, fundado na Casa dela a ala feminina, afirma Sevi Caminha, carnavalesca do Bairro de
S&o José. Na Casa havia reunides de irmandades catdlicas, sociedades beneficentes (Sociedade 24 de Agosto - a
Lamprut; Primeira Ordem da Devocéo de S&o Bartolomeu; fundaram e abrigaram por muitos anos, Varias
agremiagdes carnavalescas e algumas festas tradicionais do carnaval recifense, como o Baile Perfumado e a
Noite dos Tambores Silenciosos. O imoével de nimero 143 permanece no mesmo endereco, atualmente
funcionando como “Espago Cultural Badia”. Ver: Wanderlei (1953), Schumaher (2006) e Souza (2005).

191 Entrevista concedida a Prefeitura do Recife em 02/08/2003.
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trazem explicito o entrelacamento sagrado-profano, expressam a devogdo por meio de cores,
aderecos e objetos que simbolizam a fé das liderancas e de demais brincantes. Sdo exemplos,
varios clubes de bonecos, clubes de frevo, trogas, blocos, caboclinhos, maracatus de baque
solto (ou maracatu rural), bois, ursos'®, entre outras que se utilizam das festas publicas,
principalmente do carnaval, para dar visibilidade as suas identidades. Os depoimentos a

seguir, fazem referéncia clara a esse respeito:

O Homem da Meia Noite é um calunga desde o inicio de
sua historia. Ele foi fundado em 2 de fevereiro de 1932,
dia de lemanja. E considerado uma figura mistica do
Candomblé. Todo sdbado de Zé Pereira, as 18 horas, na
sede da agremiacao, realiza a troca da roupa do Homem
da Meia-Noite. Na hora da troca é um ritual sé entre os
diretores (Luiz Adolfo, presidente do Clube de Alegorias
e Criticas O Homem da Meia-Noite). (p. 164).

Pelo certo quem era o patrono de Abanadores era Ogum,
porque Ogum é verde e vermelho; mas por causa do Seu
Rubem Martins (antigo presidente da Troga), a gente
passou a adorar Oxum. Entdo Abano nunca relaxa
aguela boneca e nem relaxa a cor amarela. E enquanto
eu for presidente, Abano jamais vai deixar de entrar na
avenida com essas cores. (Alzira Maria, atual presidenta
da Troga Carnavalesca Mista Abanadores do Arruda).
(p.163).

Com inspiracdo nessas atitudes, ao longo dos anos foram criadas e recriadas agremiagoes
fundamentalmente ligadas ao Candomblé, a Jurema e a Umbanda'®. Sdo exemplos precisos 0s

maracatus-nacdo (ou maracatus de baque virado) e os afoxés.

Por esses aspectos, o carnaval se configura como um complexo de representacbes de
experiéncias com as manifestacGes sagradas e profanas. Santos (2009: 03) observa que nos

dias de momo, as ruas do Recife

192 Sobre 0 assunto, ver: Santos (2010a, 2010b, 2009).

103 Os depoimentos aqui citados com permissdo do 6rgdo competente, assim como outros recorrentes a este
assunto, estdo contidos no Dossié de Candidatura do Frevo a Patriménio Cultural Imaterial do Brasil/2006
(mimeo), no qual fui parte integrante da equipe técnica deste Dossié enquanto supervisora da pesquisa de campo
e procedimento metodoldgicos.

0% Na primeira década deste século, uma parcela significativa de estudantes das ciéncias sociais, tem se
debrugado sobre a complexidade e os desdobramentos das religides afrobrasileiras no Recife e a sua relagdo com
as praticas culturais. O resultado tem sido a producdo de trabalhos, os quais, sem desconsiderar tantos outros,
acrescento as ideias aqui descritas, pela contribuicdo aos meus estudos e aproximacao pessoal: Costa (2009),
Meira (2009), Lima & Guillen (2007), Campos (2001).
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parecem constituir verdadeiros prolongamentos das
casas sagradas, permitindo que simbolos da cultura
religiosa afrodescendente invadam o territorio da folia
através das manifestacdes artisticas, que as incorporam e
disponibilizam para grupos sociais mais amplos, isto &,
os folides, independentemente do seu sentido religioso.

A partir da segunda metade dos anos de 1970 nota-se, nesta Cidade, um maior crescimento e
visibilidade das manifestacdes culturais afrobrasileiras, em decorréncia, principalmente, das
investidas do movimento negro brasileiro. Os movimentos politicos e culturais dos Estados
Unidos, Caribe, Europa e Africa, por um lado, envolveram inicialmente a juventude negra
pela modernidade estética e ousadia com que apresentavam as mais diversas formas de
expressao. Por outro lado, influenciaram fortemente a militancia negra brasileira, estimulando
a criacdo de novas organizacgdes. Os afrobrasileiros perceberam que tanto nas Américas como
na Africa os negros enfrentavam a opressdo racial (ALBUQUERQUE e FRAGA FILHO,
2006: 287).

No gue concerne ao aspecto politico, Ronaldo Sales (2007: 29) vem apontar que

em meados da década de 70, quando se intensificou a
oposicdo ao regime militar, concentrando-se em torno de
um Unico partido, duas forcas politicas se destacavam na
luta anti-racista: (a) o movimento social independente
que conduziria a formacdo do Movimento Negro
Unificado Contra a Discriminacao Racial (MNU); e (b) o
Grupo de Negros do MDB. O MNU teve uma atuagéo
importante na luta contra a discriminacéo,
caracterizando-se sua agéo, basicamente, em contestar o
regime autoritario, assim como em denunciar para o pais
e 0 mundo o racismo existente nas relacBes sociais da
sociedade brasileira.

A historiadora Maria Auxiliadora Goncalves da Silva (1994) demonstra que partir de 1979,
em plena eclosdo dos movimentos sociais brasileiros, no Recife, um grupo de negros [e
negras] pensava na criagdo de um movimento que abrangesse todo o Estado de Pernambuco e
aglutinasse grande numero de pessoas para de forma independente, estudar, discutir e debater
questdes pertinentes ao presente, passado e futuro da raca (FERREIRA apud SILVA.M.A.G,
1994: 59). Assim, o grupo criou em 1980 o Centro de Cultura e Emancipagdo da Raga Negra-
CECERNE.
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Pouco tempo depois, por divergéncias quanto ao carater politico dessa organizagdo, 0 grupo
se dissolveu, e, simultaneamente a criacdo do CECERNE, os divergentes criaram o Teatro
Experimental do Negro em Pernambuco e 0 CECERNE passou a ser o Movimento Negro do
Recife-MNR. O MNR apoia o compromisso politico de abrangéncia nacional do Movimento
Negro Unificado-MNU e ainda em 1980 a ele se integra adotando o seu Estatuto, a Carta de
Principios e o Programa de Agdo. Silva, M.A.G. (1994:60) observa que com base no principio
politico-ideoldgico local, 0 MNU busca o confronto com a ideologia da democracia racial
como estratégia do processo de mobilizacéo politica do negro recifense. A criagdo do MNU
vem causar impacto na sociedade pernambucana, quando ele se apresenta com um perfil

diferenciado das demais organizac¢Ges negras existentes.

Do mesmo modo como foi um desafio a mais nas reivindicagdes do movimento negro e do
movimento feminista, 0 movimento de mulheres negras, que em épocas anteriores vinha se
estruturando nacionalmente, incorpora-se ao contexto local recifense contribuindo
significativamente na construcdo de debates com recorte especifico das questdes relacionadas

ao género e a raca, desenvolvendo estratégias proprias de intervencao.

Ainda de acordo com as informagdes de Silva, M. A. G. (1994: 69), o desempenho da mulher
era mais forte dentro do MNU-Recife, principalmente na direcdo das reunides, que o do
homem. A autora constata que na época havia por parte das mulheres uma vigilancia
permanente em nado deixar que as atividades machistas dos homens, exercidas la fora, fossem

trazidas para dentro do movimento. Por esta razdo

quando os homens assumiam a direcdo de alguma
reunido, ou presidiam o planejamento de uma atividade,
havia uma preocupacéo das mulheres em ndo permitirem
que elas se transformassem em meras executoras de
tarefas. Havia uma cobranga constante dos membros
femininos, aos homens, por um compromisso, uma
integracdo e uma participagdo maior com o Movimento,
uma vez que o impulso nas decisdes e desempenho das
atividades era dado pelas mulheres (Silva.M.A.G, 1994:
70).

Assim, elas assumem politicamente uma posicdo atuante no espago publico, sinalizando a
construcdo de um processo de desnaturalizacdo e desconstrugdo da idéia dominante de limite

feminino ao espaco domeéstico. Varias dessas mulheres tinham seus maridos nessa mesma
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organizacdo e ambos utilizaram as manifestagdes culturais como instrumento de combate ao

racismo.

Fizeram parte da fundacdo do CECERNE: Sylvio José Ferreira, Jorge Morais, Inaldete
Andrade, Tereza de Franca, Irene de Souza, Djalma Pereira, Fatima Silva, Antonio Paulo,
Pedro Soares, Wilmar Ribeiro, Lucio Macedo, Edvaldo Ramos, Agostinho Santos e Lucia
Crispiniano. E do MNR, o grupo dissidente formado por: Inaldete Andrade, Irene Souza,
Wanda Chase, Clenise Valadares, Sydnei Felipe, Tereza Francga, Jorge Morais, Gilson
Santana (Mestre Meia-Noite) e Maria Nogueira; além de Marcos Pereira, Telma Chase,
Martha Rosa, Jandira Mendes (Silva.M.A.G, 1994), entre outras que apesar de ndo estarem
citadas nessa obra, tém envolvimento direto ou indireto no citado Movimento. A importancia
de denominar tais pessoas deve-se a integracdo da maioria delas em outras organizacoes
negras ndo menos importantes que o MNU, além de estarem a frente de varias manifestagdes
culturais e da criacdo dos primeiros grupos de afoxé criados nesta cidade a partir dos anos de
1980.

As referéncias que indicam a presenca de afoxé no Recife, ainda sdo escassas. Como ja
apontado, as pesquisas iniciais limitam-se a explicar resumidamente a procedéncia do
termo'®, ou sugerir que a “brincadeira de rua” possa ter sido assimilada pelos maracatus de
baque virado, como afirma o antropdlogo Raul Lody (1976) ao observar um ilu sendo
percutido no Ilé Oba Ogunté (Sitio de Pai Adao) '®.

Em consonancia com o argumento de Lima (2007:10) acerca do maracatu-nacao, relacao
condizente com o afoxé, tais abordagens sdo repeticbes de um saber cristalizado e mesmo

reconhecendo a importdncia desses trabalhos, até porque, grande parte dos estudos

105 Refiro-me, especificamente, aos trabalhos de Guerra-Peixe (1980) e de Katarina Real (1990).

106 O 116 Ob4a Ogunté (Sitio de Pai Addo) foi transplantado para o Brasil por volta de 1860/70, por Inés Joaquina
da Costa (Ifa Tinuké) também chamada de Tia Inés, trazida da Africa pelo também africano Jodo Otold. Em
1985, o templo foi tombado pelo Patriménio Histérico de Pernambuco e atualmente, nele esta sediado o Centro
de Cultura Afro Pai Addo, promotor de varias atividades na comunidade, a nivel nacional e internacional, a
exemplo do QOilaiandé Xiré, ocorrido recentemente; O Terreiro também desenvolve um programa de incentivo a
formacéo da populacdo adepta aos cultos afrobrasileiros, mantendo um convénio com a Universidade Integrada
Barros Melo (AESO), oportunizando a esta populagdo o recebimento de bolsas de estudos universitarios. Manoel
do Nascimento Costa, neto de Pai Ad&o, € o autal Babalorixa reponséavel pela conducéo do culto. Sobre o I1é Oba
Ogunté, ver: Segato (2005), Pereira (2005, 1994), Luna (1990), Branddo (1986), Ribeiro (1952), Motta (1975),
Bastide (1945), entre outros.
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contemporaneos que tratam dessa manifestacdo’® esta amparada nestas leituras, no minimo
para uma revisdo historiografica. E necessario também reconhecer que tais trabalhos ndo
esclarecem a complexidade que envolve as praticas das manifestagdes culturais
afrobrasileiras, especificamente, do afoxé, retirando a énfase dos seus processos de mudanca e
diversificagdo. O que observo nos afoxés do Recife, € que os mesmos ndo foram assimilados
pelo maracatu. Eles ndo perderam a distincdo de suas caracteristicas culturais, mas sim,

ressignificados com um modelo proprio e intencdes adaptadas a conjuntura local.

Os registros mais completos sobre os Afoxés do Recife se encontram no Centro de Formagé&o,
Pesquisa e Memoria Cultural — Casa do Carnaval. No acervo, que também utilizo como
referéncia para realizacdo deste estudo, consta além da literatura classica, os resultados do
“Projeto Afoxés do Recife”, que inclui uma pesquisa realizada entre os anos de 2001 a 2003,
sobre a historia dos afoxés desta cidade'®. Conta ainda com depoimentos gravados e
transcritos de varios praticantes e pessoas envolvidas com a manifestacdo, textos publicados

em folders e banners para as varias atividades ja realizadas.

A referida pesquisa tem certo limite, posto que teve por objetivo principal constituir subsidios
para elaboracdo de politicas publicas relativas as manifestacBes culturais. Ainda assim,
considero que a mesma traz elementos que estabelecem a dindmica dos afoxés. Primeiro
porque, acreditando que o fendmeno ou processo social devem ser entendidos nas suas
determinacbes e transformacBes dadas pelos sujeitos (Minayo, 1996), baseou-se em
depoimentos das pessoas que fazem e praticam a manifestacdo. Segundo, porque mapeou
geograficamente e atualizou os dados quantitativos sobre 0s grupos existentes. Terceiro,
porque teve uma dimensdo histérica que pode subsidiar a compreensdo do surgimento,
permanéncias e descontinuidades na formacdo dessas organizacdes. Por fim, traz um esforco

para definir os sentidos da manifestacdo, expressando também as suas dimensdes politicas.

A reorganizacdo politica dos afoxés do Recife foi um marco importante ocorrido apés a

realizacdo do citado Projeto. O Babalorixa Dito de Oxossi, do Afoxé IlIé de Egb4, no 1°

197 para esta pesquisa, além das referéncias citadas na nota anterior, identifico os seguintes trabalhos que tratam
sobre afoxé no Recife: Meira (2009), Silva.P.B (2009), Souza (2008), Lima (2007), Silva.M.A.G (2007), Sales
(2003), Borba (2000).

1% Uma das acdes do Projeto Afoxés do Recife refere-se a realizacdo de uma pesquisa iniciada em 2001 com o
objetivo de identificar e tornar publica a histéria dos grupos de afoxé existentes na Cidade. Na ocasido, foram
coletadas informacdes sobre os sete grupos identificados entre as cidades de Olinda e do Recife: 11é de Egba,
Alafin Oy, Oxum Pandd, Timbaganju, Povo de Odé, Filhos de Ogundé e Oba Ayra.
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Encontro dos Afoxés prognosticou: temos que aprender nos unindo. Precisamos buscar cada
vez mais a unificacdo dos afoxés. Com individualismo ndo vamos chegar a lugar nenhum,
quem vai perder somos nds mesmos. (...) O medo que eu tenho é que os afoxés se tornem um
modismo'®. Em concordancia com o citado Babalorixa, outros participantes se mostraram
dispostos a aceitar o desafio e, com efeito, a idéia de unificacdo tornou-se realidade politica,
ja a partir do primeiro encontro (2002) e realidade juridica trés anos depois (2005) com a

criacdo da Unido dos Afoxés de Pernambuco (UAPE).

Embora a pesquisa tenha dado conta dos objetivos propostos, o “Projeto Afoxés do Recife”
gerou expectativas em alguns dos representantes dos grupos envolvidos, que ndo foram
completamente correspondidas™®. Poucas acdes de relevancia foram realizadas no sentido de
atender as demandas nele identificadas. De fato, observando os depoimentos feitos por essas
mesmas pessoas no 1° e no 2° Encontro dos Afoxés, ocorridos, respectivamente, no Terreiro
do Babalorixa Genivaldo Barbosa, do Afoxé Oxum Panda (08/06/2002) e no Terreiro do Tata
Raminho de Oxossi, do Afoxé Ara Odé (13/07/2002), noto que algumas sugestdes e
solicitacfes ainda ndo foram atendidas, por exemplo: a producdo de um video e a publicacdo
de encartes em jornal de grande circulacdo sobre a histdria dos afoxés; a publicacdo de uma
“plaquete” ou livro especifico sobre os afoxés, apontando as suas singularidades locais e a
relagdo com as nagdes dos cultos afrobrasileiros; o recorte temporal indicando as diferencas
entre os afoxés e os antigos cortejos de nacdo africana; que 0s grupos recebessem um
quantitativo do material a ser publicado para distribuicdo nas suas respectivas comunidades e
nas escolas publicas como subsidio pedagodgico, visando esclarecer a populacdo na
perspectiva de diminui¢do do preconceito com a referida manifestagdo; a abrangéncia do
Projeto para o interior de Pernambuco, porque a gente chega pra se apresentar no interior e é
marginalizado, como ocorreu com o Afoxé Oxum Panda na Cidade de Bom Conselho,

conforme relatou o Babalorix& Genivaldo Barbosa.

1% Depoimento concedido & Prefeitura do Recife, em 08/06/2002.

10 Em observacdo participante na reunido da Unido dos Afoxés de Pernambuco-UAPE (08/02/2010), fui
questionada sobre os desdobramentos da citada Pesquisa. O conteldo abordado no Catdlogo da Cultura
Afrobrasileira (2008), publicado pela Prefeitura do Recife, também foi questionado. No entendimento de alguns
praticantes de afoxé, o material esta distante de demonstrar a complexidade que envolve a manifestacdo. Para
Claudilene Silva, que no momento ocupava a geréncia do Nucleo da Cultura Afrobrasileira, responsavel pela
publicagéo, o citado Catalogo tinha um objetivo especifico: “disponibilizar informagdes béasicas sobre seis
manifestacBes culturais afrobrasileiras que servissem aos pesquisadores e interessados em geral como uma
primeira aproximagdo com as manifestagdes culturais”. N&o se propunha e ndo tinha como dar conta da
complexidade do Afoxé como manifestacdo cultural, visava oferecer subsidios para pesquisas futuras.
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Vejamos a seguir, a maneira como foram idealizados os primeiros afoxés no Recife.

3.2—“E o povo comeca a dancar no toque do aluja”"

Orixala meu pai
Abencoai 0s orixas
E todos afoxés que vém de paz...'*?

Iniciei as investigacdes, tentando obter uma melhor compreensdo acerca do que afirma o
antropologo Raul Lody (1976) sobre a presenca de afoxes no Recife, e de uma possivel
assimilacdo desses grupos pelos maracatus-nacdo. Duas informacgdes distintas foram
apresentadas. A primeira, vinda do Sitio de Pai Addo, local onde Lody identificou tal

hipétese.

Manoel do Nascimento Costa, conhecido como Manoel Papai, pesquisador e Babalorixa do
Terreiro em questdo, assegura que nas pesquisas que tem realizado sobre a histdria do Sitio,
ndo encontrou nenhum indicio que apontasse para existéncia dessa manifestacdo, nem se
recordava de alguma ocorréncia que ratificase a informacdo do antrop6logo. Manoel Papai
entendia a descri¢do de Lody como um engano manifesto, até que consultando o Sr. Walfrido,
sobrinho de Pai Addo e ogan™® mais antigo da Casa, atualmente com 94 anos de idade,
lembrou que alguns instrumentos do extinto Afoxé Odolu Panda, ficaram algum tempo nas
dependéncias do Sitio. Diante da lembranca do Sr. Walfrido, Manoel Papai reconsidera,
sugerindo ser possivel que aquele instrumento visto por Raul aqui no Sitio, pertencesse ao
Afoxé Odolu Panda.

H& muitos anos o Sitio de Pai Adao tem abrigado algumas manifestac@es culturais, a exemplo
do coco e da Bandeira de Sdo Jodo, uma brincadeira que se realizava aqui dentro do Sitio,
mas s0 cantando coisas de Sdo Jodo. No ano 2000 foi criado o Afoxé Povo de Ogunte,
dedicado a lemanja, orixa regente desse templo. Manoel Papai ressalta que as pessoas da

Casa ndo sentem cansago em homenagear Pai Ad&o e lemanja. Traz além de exemplos como

111 Masica da autoria de Daniel Sorriso — Ogan/Alabé do Afoxé Timbaganjd — citada em depoimento concedido
a Prefeitura do Recife em 28/09/02.

12 Musica: Rosa e branco é amor — Autores: Fabio Gomes e Marcelo Assis — Afoxé Oya Alaxé.

13 Ogan é um cargo masculino de grande autoridade nos terreiros. S8 homens que ndo entram em transe,
iniciado para tocar os tambores, realizar sacrificios ou cuidar dos assentamentos rituais dos orixas.
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o0 de Tia Inés e de Pai Ad&o, a importancia de Tia Maezinha, falecida recentemente, um poco
inesgotavel de sabedoria! ***

O seu corpo ndo dizia sobre a mulher que existia por
dentro dela. Uma mulher de aparéncia fragil, mas foi a
melhor voz pra cantar candomblé nesta Casa, eu diria,
aqui no Recife. (...) mesmo doente, ela conseguiu ainda
gravar um CD que faz parte da historia de Pernambuco,
0 primeiro CD de mdsicas afro de terreiro (Manoel
Papai).

E vélido pontuar na declaragio do Babalorixa o reconhecimento da importancia das mulheres

nessa Casa, tambeém regida por uma orixa feminina.

Sobre o Afoxé Odolu Panda, o sacerdote explica que 0 nome é uma juncdo da denomiacéo
dos orixas da Yalorixa Mae Gercina e da sua filha Marlene, conhecida como “To6co”, filha da
orixa Oxum. Entdo, Odolu é a digina da lansé de Méde Gercina e Panda a digina da Oxum de
Marlene. O Babalorixa reitera que ha muitos anos esse afoxé foi extinto e a Yalorixa que dele
cuidava, ha cerca de dez anos ndo estd mais entre nds, mas era um afoxé eminentemente
religioso. O proprio Manoel Papai afirma ter desfilado no referido afoxé em meio a outros
respeitados religiosos e de pessoas que até hoje estdo envolvidas com diversas manifestacdes

culturais. Até minha mae desfilou nesse afoxé!

De acordo com as informacgdes do Babalorixa Dito de Oxossi, constantes nos estudos de
Silva.M.A.G (2007), € possivel observar que em 1990 o Afoxé Odolu Panda ainda estava em
atividade, participando do 1° Encontro de Afoxés de Pernambuco, em Olinda, atraves do
Projeto Apejo™*®, uma das acdes realizadas pelo Afoxé 11é de Egba. Outrossim, Waltkins Pedro
da Silva (Binha), ex-vocalista do Odolu Panda, conta que o afoxé participou de variados
eventos, como A Noite do Beiguiri, promovido pelo Afoxé Alafin Oyo; desfilou nas Escolas
de Samba Gigantes do Samba e Internacionais do Ritmo, quando a ultima prestou
homenagem a familia Paixdo, fundadora deste afoxé. Participou ainda de apresentacdo na
Casa da Cultura, no Recife, na cidade de Salgueiro, interior do Estado e no bairro de Agua

Fria, fez show com as banda Olodum e Embola Negro.

14 Maria do Bonfim, conhecida como “Tia Miezinha”, faleceu na madrugada do dia 07/03/10, aos 93 anos de

idade. Era filha cacula de “Pai Addo” e com o Babalorixa Manoel Papai, dirigia o Terreiro I1é Oba Ogunté.
15 Em Yorub4 significa assembléia, encontro, comicio (FONSECA JUNIOR, 1988). O Projeto Apejo reunia
diversos grupos da cultura afrobrasileira em eventos festivos.
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“Binha” esclarece que o Afoxé Odolu Panda surgiu em 1986 no terreiro de Mae Gercina, com
a participacdo do Mestre Meia Noite, Roberto Negéo e do pessoal da Campina do Barreto,
que iam para la organizar o afoxé sendo o mesmo vocalista do grupo até o término de suas

atividades.

Este dado aponta que o ano de fundacdo do Odolu Pandé difere do periodo citado por Manoel
Papai, ndo coincidindo com a época na qual Lody esteve em pesquisa no Sitio de Pai Adao.
Vale ressaltar que a obra Afoxé, do citado antrop6logo, foi publicada em 1976, dez anos antes
da fundacdo do afoxé em questao.

Um outro afoxé, também citado pelo Babalorixa Dito de Oxossi como um dos mais antigos do
Recife, é o Afoxé Tété Cun Belo Can. O grupo € raramente comentado nas atuais rodas de
afoxé e desconhecido pela geracdo mais jovem. As poucas informagdes de quem o assistiu,
resume gue 0 grupo ndo tinha as caracteristicas estéticas em conformidade com os afoxés da
época. Uma das pessoas interrogada afirma que o assistiu na Noite dos Tambores Silenciosos
e considerou “um escandalo!”, pois exibia mulheres negras com os seios expostos e pintados,
além de levar ilis com tripé (ilu utilizado no terreiro) para a rua em dia de carnaval. “Por isso

ndo deixaram ele se apresentar na Noite dos Tambores Silenciosos”.

O Afoxé Tété Cun Belo Can, foi criado pelo Babalorixa Jodo Batista Cabral, conhecido por
Jodozinho Gambelé, de nacdo Nagb Cilé e filho de Oya Do Pé. O Babalorixa tem suas raizes
religiosas em terreiros do Recife e Salvador. O mesmo informa que foi iniciado por M&e Dina

de Azavan, da Casa Branca e Pai Babalarim, filho de Tia Inés do Sitio.

Sobre o afoxé, ele explica que o nome representa a lansa africana da aldeia de Angola, a
orixa que materilizou-se na terra. O grupo ficou em atividade durante seis anos (1989-1994)
e, de fato, apresentava aspectos diferenciados dos demais afoxés. As mulheres desfilavam sem
roupa e pintadas, cantavam chula de aldeia'*®, com coreografia tipica para cada chula cantada
(mavarum) e trazia um dos integrantes, transportando um aguidar em chamas na cabeca,
denominado “acarajé de fogo” em homenagem a Orixa lansa, na intencdo de pedir protecédo

para o grupo.

118 A chula é um ritmo de tradigdo portuguesa, encontrado principalmente nas manifestacdes culturais de
Salvador, Rio Grande do Sul, entre outros.
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O coredgrafo e professor Ubiraci Ferreira relata que a ideia de criar um afoxé no Recife
surgiu em 1972, quando estava em Salvador, local onde ia anualmente fazer cursos de danca
afro. Numa ocasido em que conversava com o amigo Paulo Viana e Mé&e Roxinha, do 11é Axé
Opd Afonja, localizado naquela cidade, a Yalorixa sugeriu que o professor criasse um afoxé
no Recife. Ubiraci acabara de assistir a uma apresentacdo do afoxé desse Terreiro e de volta
ao Recife, criou coreografias para se apresentar na 12 Feira Folclorica do Norte Nordeste
realizada pela Escola Técnica Federal de Pernambuco, onde o mesmo lecionava. Por ocasido
da referida Feira, Ubiraci organizou uma série de manifestacdes culturais relacionadas a cada
estado brasileiro que viria participar do evento e, para homenagear Salvador, apresentou um

afoxé semelhante ao que viu naquela Cidade. O coredgrafo explica:

Por isso que eu botei um de lansd e outro de Xango0,
porque na Bahia, Badu, que era o pai-de-santo do
terreiro, dancava com uma gamela na cabeca cheia de
moeda, e ele tirava os punhados de moeda e jogava no
povo, e 0 povo brigava por uma moeda daquela. Ai eles
faziam um agueré pra lansa. Ela ficava de um lado e ele
do outro e dancavam, dancavam, dancavam ai faziam o
xeketé no meio do publico. Ai eu me inspirei naquele
afoxé e fiz um na Escola Técnica. (...) O afoxé ndo tinha
nome. Sem nenhuma pretensdo a gente dizia: hoje a
gente vai ensaiar o filho de Xangd e eu achei legal e
deixei correr solto. A gente fez roupa, compramos
gamela, fizemos um babalotin 14 em Carpina. Quem fez o
babalotin foi um homem que fazia bonecos para
mamulengo. Em baixo tinha uma placa grossa onde eu
botei meus axés, porque os meninos de |4 da Escola
sabiam tudo sobre afoxé. Depois que eu sai de 1& eu
trouxe o boneco pra casa e como 0s axés do boneco nao
era liquido nem tinha aquilo, aquilo e aquilo outro, eu
retornei ele pra dentro do pote dos axés que eu tenho
guardado desde a minha tataravo. (...) Ai temos o inicio
dos afoxés de Pernambuco.

Seguindo a orientacdo de Agier (2001), compreendo que no encadeamento das idéias do
professor Ubiraci para essa construcdo cultural localizada, houve a adogéo de microestratégias
identitarias como um instrumento de recorte geocultural, resultando na efetivacdo da relagéo
dialética entre as situacdes e 0s contextos. Essa intersecdo entre as culturas baiana e a
pernambucana, mesmo sendo ambas as culturas afrodescendentes, acaba justificando o afoxé
pernambucano uma manifestacdo hibrida, transformada em algo novo para o dominio local e

diferente, em alguns aspectos, do dominio global, a medida que a propria dindmica que
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envolve a cultura se encarrega de dar ferramentas para a recriacdo e ressignificacdo das bases

que fundamentam a manifestagdo no Recife.

Veremos no proximo Capitulo, que nesse dado contexto uma parcela do Movimento Negro
Unificado por ndo aceitar o modelo projetado de afoxé baiano para o Recife, cria outro grupo
da mesma categoria, porém com carater politico concernente as organizagdes negras da época.
O que comega como uma mistura acaba se transformando na criacdo de algo novo e diferente
(Burke, 2003).

Saindo da Escola Técnica, o professor Ubiraci passou a dar aulas no Servico Social da
Industria, o SESI, do Vasco da Gama, e para la foram também alguns alunos da referida
Escola, segundo ele, interessados em dar continuidade ao balé e ao grupo folclorico. Eu
juntava todos num grupo s6 como se fosse um prolongamento, até que houve a necessidade
de colocar nome no afoxé. Ou seja, como esclarece Dito de Oxossi, dentro da ala do balé de

Ubiraci, tinha um grupo chamado de afoxé, uma representacao dos afoxés™’.

Em conversa com os amigos Paulo Santoli, Adalberto, Jodo Ferreira e Zumbi Bahia, ficou
combinado que Ubiraci levaria o afoxé para sua casa e ficaria encarregado pelas coreografias,
figurino, musicas e pela parte religiosa. J& Zumbi Bahia, por conseguir instrumentos, fazer a
selecdo musical e também cuidar do aspecto religioso, uma vez que ambos ja eram
confessores do culto ao Candomblé. Foi assim que surgiu o I1é de Africa, que significa casa

africana, explica Ubiraci.

Quem botou o nome foi Paulo Santoli e ninguém
contestou. Minha mulher confeccionou as roupas dos
meninos, Paulo Santoli, fez um estandarte diferente,
especifico, com um mocambinho de barro coberto com
palha, representando casas africanas; fizemos outro
babalotin, porque todo mundo era sabido dentro da
historia. Entdo era eu, depois veio a mae do Adalberto
que era mae-de-santo e ajudava, ai a gente botou o 11é na
rua, em Olinda, saindo da casa de Paulo.

Apesar de, no citado periodo, o Afoxé Filhos de Gandhy ser referéncia nacional de
agremiacdo carnavalesca nessa categoria, observbo que os primeiros grupos do Recife ndo se

espelharam naquele afoxé, haja vista a existéncia de caracteristicas opostas ou ndo evidentes,

Y7 Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 08/06/2002.
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tais como: a) a declaracdo publica de estarem ligados a cultos afrobrasileiros, principalmente
pelo transporte do babalotin durante o cortejo e pelo cuidado em realizar as obrigagdes
religiosas necessarias a protecdo da agremiacdo e dos seus desfilantes; b) ndo restricdo a
participacdo de mulheres na organizacdo nem no cortejo de carnaval, aspectos que

permanecem até os dias atuais no referido afoxé baiano.

No Afoxé Odolu Panda, como ja apontado anteriormente, havia mulheres a frente dos
cuidados religiosos e no Afoxé Il1é de Africa, tinha Fatima, tinha minha mulher, que nesse
tempo era namorada, tinha minha irm&, porque elas pertenciam ao balé, organizavam tudo e
saiam desfilando, assegura Ubiraci. Na memdria de Dito de Oxossi, estavam ainda as irmas
Telma e Vanda Chasi, Socorro, Margarida, Mestre Meia Noite, Ferreirinha'*®, entre outras que

possivelmente ndo tiveram 0s seus nomes apontados.

Assim, a presenca de mulheres se procedeu nos grupos posteriores. O compositor e
coredgrafo Zumbi Bahia fez uma das primeiras cancdes para o 11é de Africa, ressaltando a
presenca de homens e mulheres na agremiacdo, bem como a finalidade do grupo para o

contexto politico-social da época. Diz a cancao:

Gingando e tocando atabaque no asfalto la vem

E o 11é de Africa, tem, tem, tem

Tem muito preto adoidado e muita preta também
Venha e cante comigo, mas sé cante em nago

E néo tenha preconceito, dé valor a essa cor

Lelele lelele leleled, dé valor a essa cor...” (Grifo meu).

O historiador e ativista negro, Lepé Correa compreende que esse momento foi a possibilidade
de retomarmos a nossa organizacao, reafirmar a nossa identidade negra e com o continente

africano®,

Os processos identitarios sempre estdo relacionados a algo especifico (Agier, 2001). Nesse
caso, 0 que esta em jogo como parte mais relativa, € o reconhecimento, a valorizacdo e a
aceitacdo positiva de identificagdo com o continente africano, sendo as ruas do Recife fatores

de encadeamento e reforgo desses processos. Agier (2001: 09-10) denota que

8 Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 08/06/2002.
9 Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 27/09/2002
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a cidade multiplica o encontro de individuos que trazem
consigo seus pertencimentos étnicos, suas origens
regionais ou suas redes de relacbes familiares ou
extrafamiliares. Na cidade, mais que em outra parte,
desenvolvem-se, na pratica, os relacionamentos entre
identidades, e na teoria, a dimensdo relacional da
identidade. (...) Essa transformacéo atinge os codigos de
conduta, as regras da vida social, os valores morais, até
mesmo as linguas, a educacdo e outras formas culturais
gue orientam a existéncia de cada um no mundo.

No decorrer dos anos, a arte negra foi sendo popularizada ao tempo em que se criavam varios
espacos de socializagdo. Uma parcela significativa da populacéo recifense foi se deixando
envolver pelos baques virados dos maracatus, os batuques dos afoxés, as rodas de samba e de
capoeira, 0 reggae jamaicano, o samba reggae, baiano blocos e bandas afro, teatro, grupos de
danca e poesia. Usavam roupas utilizando a técnica artesanal de batik'®, tingidas ou de
retalhos em tom amarelo ouro, verde, preta e vermelha, comecavam a modificar o visual das
pessoas, simbolizando as afinidades com os movimentos de libertacdo de paises africanos; O
Saldo Afro Baloguns', vem posteriormente exaltar os padrdes estéticos de beleza negra e
com maior frequéncia mulheres e homens sdo vistos nas ruas com ‘“cabelos rasta”
(dreadlocks)'#? e “trancas raiz” (trangas africanas). A militancia negra, intencionada em
afirmar sua descendéncia, adota a pratica de dar aos seus filhos e filhas nomes de origem
africana ou que indique qualquer ligagdo com a cultura afrobrasileira'®, pratica que essa nova
geracdo tem dado continuidade, denominado seus descendentes da mesma maneira.

O Afoxé 11é de Africa s6 saiu as ruas por dois anos, em 1980 e 1981. Ubiraci enfatiza que

Em 81, foi tanta gente no meio da rua atras da gente que
foi uma coisa sérial E ai tudo quanto era de gente dos

120 Originalmente, o batik é uma técnica milenar de pintura artesanal realizada inicialmente por mulheres na Ilha
de Java, Indonésia, revelando as raizes mitico-religiosas deste local. Na Africa Central, esta prética existe ha
séculos entre 0s povos Yoruba da Nigéria e Senegal; No final dos anos de 1980, a musicista e artesd Braulia
Vital, entre outras desenvolvia esta técnica, contribuindo com a difusdo local de um desses elementos da cultura
africana no Brasil.

121 0 Saldo Afro Baloguns foi estabelecido no centro do Recife no inicio dos anos de 1990. E um salo de beleza
especializado em estética negra onde ha grande circulacdo da militancia recifense. Baloguns, em lingua Yoruba,
significa “chefe de guerra”. Atualmente esta localizado no centro do Recife e no Bairro de Boa Viagem.

122 Marcelo Pedrosa é uma das pessoas que se destaca pelo uso continuo de dreadlocks. Ele declara que mesmo
vitima de olhares de repressdo e preconceitos, mantém-se firme, preparado para argumentar e enfrentar as
pessoas que persistem em alimentar o racimo dentro de si. Desde 1988, pela segunda vez, o ativista deixou seu
cabelo crescer ndo por modismo ou religido, mas por ter a Jamaica como referencial de luta para libertacdo
negra.

122 Eram nomes comuns naquele periodo: Yorub4, Aganju, Jommo, Luanda, Onilé, Ayodé, Oluyia, Orum
Nathan, lyain4, Ebano, Omidaré, lyasand, lyalé, Quariteré, Kaiodé, Jadi, Milé, Dynnga, Oxaguian, Inaié, Nzinga,
Obailé, Orumilg, Onilé, Aquataluxe, Dandara, Apilli, Delé, laisa, Itan Rudg, lalodé, Tanci Omani, Kiluanji,
Landé, entre tantas e tantos.
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outros grupos que tinha qualquer coisa africana e todo
povo que era de santo se aproximava da gente. A
populacdo que ndo sabia bem do que se tratava,
estranhava, dizia: 14 vai o xangd, mas isso pra gente nao
era uma ofensa.

Marcelo Pedrosa, ativista nesse periodo, recorda que em um desses anos representou a figura
de um rei, ao lado de “Lu” representando a rainha do afoxé. Indagando sobre a estética e 0
contexto em que se adequava o casal real, Marcelo explica que foi uma idéia do Tata
Raminho de Oxossi, sacerdote, procurado pelo grupo a fim de realizar os rituais religiosos de

protecéo.

O Tata Raminho é uma pessoa que teve e tem autoridade
dentro da religido e teve a autonomia de colocar esses
dois elementos no afoxé, o rei e a rainha. Na
indumentéria tinha uma coroa e era uma roupa vermelha
e branca, ligada a Xangd. Como o patrono do afoxé era
Xang0, ai tem essa representacdo, essa relacdo ao orixa
Xangd de Oy6. A rainha também tinha uma roupa muito
bonita, feita 14 no prdprio Terreiro. Antes da saida do
afoxé, se tinha todo um ritual religioso e Raminho falava
da importancia da religiosidade, para os filhos de santo
ter o cuidado de ndo ficar solto no carnaval, brincar num
local reservado e esse lugar era o afoxé.

Os ensaios do 11& de Africa eram abertos e gratuitos, realizados em praca publica, no Clube
Atlantico de Olinda, no Terreiro de Raminho de Oxossi, ou em qualquer local que fosse
conveniente. Ao mesmo tempo em que as pessoas se identificavam com o divertimento,
utilizavam-no como um instrumento de valorizacdo da cultura afrobrasileira e de combate ao
racismo e quem ndo conhecia ou nunca esteve envolvido com o ritmo ijexa, aprendia as

coreografias orientadas pelo professor Ubiraci.

Uma das ativistas que diz ter ido ao SESC e a Olinda aprender a cantar e dancar ijexa com o
professor Ubiraci e Zumbi Bahia, € Mae Lucia Crispiniano. Na época, ela ainda ndo era
sacerdotisa e lembra que a roupa do 11é de Africa ndo era padronizada, um grupo ia de

estampado, outro ia com batik, mas era uma festa belissima. Ubiraci nos diz:

Tinha domingo que eu chegava em Olinda as oito da
manha e sé saia 14 pelas cinco horas da tarde. Eu ficava
em cima de um lugar mais elevado fazendo as
coreografias e o povo olhando e fazendo também. Uma
porcéo de batuqueiros dos terreiros ia e tocava, levavam
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seus instrumentos, atabaque, abé, ou xequeré, foi assim
gue os abés comecaram a entrar no afoxé e eu botei
porque na Bahia tinha. No afoxé do Opd Afonja tinha
abé, é por isso que eu acho certo.

O depoimento de Ubiraci reforca a idéia de Agier (2001: 10) quando esclarece que

0 processo identitario, enquanto dependente da relacéo
com os outros (sob a forma de encontros, conflitos,
aliancas, etc), € o que torna problemaética a cultura e, no
final das contas, a transforma. O mesmo ocorre com
relacdo a mudanga em um mesmo contexto local. Em
uma situacdo de mudanca social acelerada, como a que
se vive em outras partes do mundo ao longo das Gltimas
décadas, os estatutos sociais se recompdem e 0s
individuos devem redefinir rapidamente sua posi¢do, em
uma ou duas geracdes. Nesse momento, a questdo
identitaria torna-se um problema de ajuste,
simultaneamente social na sua defini¢géo e individual em
sua experiéncia. A relacao do individuo consigo préprio
ao mesmo tempo que com sua cultura e sua linhagem se
torna enté@o problematica.

Ubiraci Ferreira, explica que se desvinculou do afoxé devido ao acumulo de atividades
profissionais e porque queria que o0 seu maracatu voltasse a desfilar nas ruas do Recife'®, pois
ha tempos que estava adormecido. Além do balé (atual Balé de Cultura Negra do Recife-
BACNARE)™, ainda estavam sob a sua responsabilidade um pastoril e a bandeira de S&o
Jodo, todos existentes até hoje. Ele percebeu que ia ficar muito pesado, dar conta de todas

essas atividades e ainda assumir o cargo de professor nas redes publica e privada.

Eu acho que no ano seguinte o povo do movimento negro
(MNU) fundou outro afoxé, porque eles queriam ficar
ditando como eles queriam que fosse e eu ndo aceitava.
Eu dizia: o afoxé ndo é do movimento negro, ele tem que
ser do jeito que eu acho que tem que ser, eu ndo admitia
gue fosse diferente do Opb Afonja entende? Até que eles
fundaram outro afoxé, mas esse durou pouco tempo, eles

124 De acordo com Ubiraci Ferreira, 0 Maracatu Nacdo Sol Nascente, foi criado h4 mais de cem anos por
descendentes de ex-escravizados e se tornou uma heranga familiar, passada de geracdo a geracdao. Porém, por
conta da intolerancia religiosa que vigorou no periodo do primeiro governo de Getllio Vargas, realizou seu
ultimo desfile no carnaval de 1937, devido as diversas perseguicdes sofridas. Apos 50 anos, Ubiraci Ferreira,
resolveu homenagear seus antepassados, revitalizando o Sol Nascente e colocando-o de novo nas ruas. O Sol
Nascente esta sediado na Rua Raul Pompéia, n° 462, Bairro de em Agua Fria, Recife.

125 0 Balé de Cultura Negra do Recife, BACNARE, foi criado em 1985 e hoje é uma das companhias de danca
gue mais viajou pelo mundo, conquistando centenas de prémios nacionais e internacionais em festivais de danca.
Seus dangarinos e musicos executam coreografias rituais, brincadeiras e representacdes de jogos de guerra da
cultura afrobrasileira.

Disponivel em: http://programaliberdadedeexpressac2008.blogspot.com/2008_04_01_archive.html. Consulta em
08/04/2010.
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ficaram mudando de diretoria, mudando, mudando até
gue se organizaram e fundaram o Alafin que ta ai até
hoje.

O outro afoxé a que se refere Ubiraci foi o Afoxé Axé Nago criado por integrantes do MNU,
mas que saiu as ruas apenas um ano. Silva.M.A.G (2007) traz em suas pesquisas a informacao
de que em decorréncia de uma dissidéncia nesse Movimento, o grupo foi criado e saiu as ruas

somente em 1982. Em abril do mesmo ano surgiu outro afoxé, o Afoxé Ara Odé.

O historiador Lepé Correa'®, ativo nesse processo, conclui que

esses rachas, essas cisdes, foram dolorosas, mas foram
boas, no sentido do crescimento politico, pela
possibilidade de nascerem outros grupos de trabalho.
Entdo, esse racha também aconteceu com o afoxé e a
gente foi pra rua, aquele bando de negros, ninguém tinha
visto aquilo antes. Jorge Riba fez uma mdsica e eu fiz a
minha primeira masica para um afoxé.

Nas estrofes, o historiador e poeta declara a relacéo religiosa do afoxé, o reconhecimento do
heroismo de Zumbi dos Palmares e a necessidade da populacdo negra estar reunida,
fortalecendo as atividades relacionadas a sua politica de organizacdo. Explica ainda que o
ativista Jorge Moraes, filho do Orixa Xang6, foi um dos idealizadores do grupo, motivo pelo
qual Xang0 era o orixa patrono do citado afoxé. A cancao diz assim:

Na atividade negra,

Fortaleza de Xang®é.

E festa quando ele chega,

Té& chegando o Axé Nagd!

Axé, Axé Nagb, Axé, Axé Nagd.

Forca negra reunida,

Oba Zumbi quem mandou.
E negro, tudo é vidal
Negro é vida Axé Nago

As organizagOes negras desse periodo, particularmente o MNU, orientavam a militancia um
comportamento radical, no sentido mais exato da palavra. Desse modo, no Axé Nag0, brancos
ndo desfilavam, esclarece Lepé. Ndo porque o branco era ruim ou inferior, mas porque

precisavamos saber que nos podiamos caminhar com as nossas proprias pernas. Nos fomos

126 Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em agosto de 2002.
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barrados no Clube Nautico Capibaribe, em todos os lugares e o afoxé vai ser a possibilidade
de retornamos essa organizacéo. Convergindo com a declaragdo de Lepé, o ativista Sidney
Felipe justifica: a gente sentia necessidade de criar algo diferente para nés mesmos, nés o

povo negro, que nos fortalecesse mais, que nos unisse mais e que fosse criado por noés **.

No ano seguinte, o grupo sentiu necessidade de fazer um afoxé mais fundamentado,
sacramentado nos preceitos do candomblé. Entdo agora, vai todo mundo mesmo pra casa de
Raminho de Oxossi e la nasce o famoso Ara Odé, explica Lepé. Como ressalta Mae LUcia
Crispiniano, tinha que ter alguém para segurar aquilo tudo! (...) E Raminho engrossava o
caldo como Babalorixa.

Severino Martiniano da Silva, o “Tata'® Raminho de Oxossi”, é filho do Orixd Odé e
Babalorixa de um dos terreiros mais bem conceituados em Pernambuco, no Brasil e no
exterior, a Roca de Oxum Opard, de nacdo Jeje-marin'®. Raminho foi iniciado no Candomblé
nagd aos dez anos de idade, na Casa das Tias do Patio do Terco, a partir da relacdo familiar
que tinha com Maria de Lourdes Silva, conhecida como “Badia”, casada com seu irmao,

Mario. Assim ele relata sua chegada na Casa das Tias:

Eu cheguei la em outubro pra buscar meu irmdo, meu
irmdo era noivo de Badia, e quem chegava no Patio do
Terco em outubro s6 saia depois que a obrigagdo
terminava’®’. Quando eu chequei |4 dentro, eu nunca
tinha visto aquilo, era as mulheres tudo vestida de
baiana, e era saindo bode, entrando bode, entrando
carneiro, eu fiquei desconfiado, eu era menino, nunca
tinha visto essas coisas, tinha 10 anos. Dai eu fui pra 14,
pra buscar ele [seu irmdo] e passei sete dias. (...) Elas
que disseram que eu precisava fazer uma obrigacdo de
santo e eu fiz. Dai, houve um nego6cio comigo dentro do
santo e eu precisei voltar 1a. Voltei e morei dezessete

127 Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 22/08/2002.

18 Tata, em lingua kimbundu, significa Pai. Raminho de Oxossi esclarece que na hierarquia dos cargos
religiosos do Candomblé, Tata e Pai-de-santo tém a mesma equivaléncia e recebeu este titulo quando esteve por
trés vezes na Africa para renovagao dos seus votos de devogio ao Candomblé.

129 A Roca de Oxum Opara fica localizada no Bairro de Jardim Brasil I, Olinda. Do local, saem em cortejo no
segundo domingo de janeiro, centenas de adeptos aos cultos afrobrasileiros para a Igreja do Bonfim, na Cidade
Alta de Olinda, onde acontece a cerimdnia de lavagem da Igreja. O Tatd Raminho de Oxossi criou e conduz esta
cerimdnia ha quase trinta anos, que tem como objetivo pedir paz e tranquilidade para cada ano que se inicia.
Raminho de Oxossi também conduz ha dezenas de anos a cerimfnia religiosa da Noite dos Tambores
Silenciosos, na segunda-feira de carnaval no Patio do Tergo, centro do Recife. No local, relnem-se varias nacoes
de maracatu, louvando e reverenciando o0s ancestrais.

130 Raminho esté se referindo ao Gnico ritual de grande porte realizado pelas Tias no més de outubro para o orixa
Xangd, orixa regente da Casa. No tempo das Tias s6 tinha obrigagdo em outubro, chamava-se Odulud. E a gente
no meio do ano, fazia uma obrigacao pequena, mas o0s santos tinham um quatro e eles viviam ali guardados.
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anos. Eu sou filho de santo de Dona Sinha e de seu Zé

Rom&o™.

No carnaval de 1982, Raminho conduz o Povo de Odé pelas ruas de Olinda e de maneira
muito simples, recorda: o afoxé é como a familia da gente, (...) eu juntei o pessoal num lencol
e botei 0 afoxé na rua™. Nesse mesmo carnaval, Raminho toma a deciséo de desfilar também
no Recife e de acordo com varios depoimentos, 0s integrantes que compunham o antigo Axé
Nag6 discordaram, havendo uma dissidéncia naquele momento. Raminho segue para 0 Recife
com as pessoas ligadas ao seu Terreiro e os dissidentes (grande parte da militAncia negra)

continuam em Olinda acompanhando Jorge Moraes.

Recorda Lepé que a ala de Xangd fica em Olinda, dividimos os instrumentos € no ano
seguinte, a gente rachou. Em 1983 Jorge Moraes juntou o pessoal e esse povo todo diz:
vamos criar 0 nosso afoxé e se cria o Afoxé Alafin Oy6. Mais uma vez, a musica de Lepé

Correa contextualiza a manifestacao:

...E a cultura de quem descendo a ladeira,
Despertou |4 na Ribeira pela forga de Xango.
Onieé Omo Afunja

Pela bencéo de Oxala

Alafin eu sou..."®

O Afoxé Ara Odé permanece até hoje sob os cuidados religiosos do Tata Raminho de Oxossi,
preservando suas origens historicas e religiosas. Nessa trajetdria, o Ara Odé adquiriu
caracteristicas de movimento social, recebendo recentemente (2009) do Ministério da Cultura
o selo “Ponto de Cultura Heranca e Resgate”. *** Desse modo, realiza na Roga Oxum Opara,
oficinas de danca, de costura, de culinaria afrobrasileira e de confeccdo dos instrumentos que
utilizam. A Yalorixa Luzia da Silva Jansen, conhecida como Mae Lu, preside a agremiacao
que, segundo a propria, durante o carnaval leva em seu cortejo cerca de 160 integrantes, entre
homens e mulheres, e fazem apresentacfes publicas com 16 pessoas no palco. Segundo Mée

Lu, o projeto de gravacdo de um CD é uma das pretensdes para este ano de 2010.

3! Entrevista concedida a Prefeitura do Recife em 20/05/2004

132 Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 10/08/2002.

133 Musica: “Alafin eu sou” — Autor: Lepé Correia — Afoxé Alafin Oyd. Texto 3 — Em anexo.

134 0s Pontos de Cultura sdo acdes politico-afirmativas, elos entre a sociedade e o Estado que possibilitam acées
culturais sustentadas pelos principios da autonomia, protagonismo e empoderamento social.
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Quanto ao Afoxé Alafin Oyo, como serd visto detalhadamente no proximo Capitulo, também
agrupa um Ponto de Cultura, permanecendo no cenario cultural da cidade como uma das

raizes da cultura afrobrasileira.

Durante a década de 1980, foram criados sete grupos de afoxé no Recife. No final dessa
década quatro deles ndo mais funcionavam, tendo seus integrantes ingressado em grupos que
surgiam no periodo. Os outros trés que continuam em atividade até os dias de hoje, sdo eles:
Alafin Oyo, Aré Odé e 1l de Egba.

Em principio, o Afoxé 1l1é de Egba surge em forma de roda de afoxé (Silva.M.A.G, 2007). O
seu fundador, Expedito Paula Neves, conhecido como “Dito de Oxossi”, ¢ filho de santo do
Tata Raminho e desde os anos de 1970, esteve envolvido com os afoxés existentes. Apos ter
passado dois anos fora do Recife, em 1985 ele retorna e nesta Cidade, em companhia do
ativista Jorge Moraes, decide que no proximo ano (1986) o Ilé de Egba seria reativado.
Fundamentado no Il1é Axé Ayra de Oxossi, Terreiro de sua mae bioldgica, Dona Gercina de
Xangd, o IIé de Egba recebe como patrono o Orixa Xangd. Com sua marca simbolizada pelo
Oxé (uma espécie de machado que o Orixa Xang6 traz nas méaos), o 11é de Egba tem ao longo
dos seus efetivos 24 anos, um curso constante de apresentacdes no Brasil e no exterior, além
de se diferenciar na utilizacao de alguns instrumentos (a exemplo do berimbau) e desenvolver
diversos projetos sociais. Dito de Oxossi declara que a cada ano, na medida do possivel, vem

se reafirmado como um segmento de resgate da cultura afropernambucana'®.

Até o ano de 1990, ndo foi notada a formacédo de outros afoxés no Recife. As acdes politicas
desenvolvidas pela militincia negra e demais pessoas da sociedade que privilegiam o
envolvimento com esse tipo de manifestagéo, se integram nesses grupos de acordo com o tipo
de atividade que os mesmos desenvolvem ou para simples entretenimento. Em 1990 é criado
0 Afoxé Oba Ayra e cinco anos depois, 0 Oxum Panda'*. Esse Ultimo, criado pelo Babalorixa
Genivaldo Barbosa que tempos antes havia sido também responsavel pelos cuidados

religiosos com Afoxé Alafin Oyo.

135 Depoimento do Babalorixa Dito de Oxossi, concedido & Prefeitura do Recife em 06/07/2002. O Afoxé 11é de
Egba tem sede prdpria instalada na Rua Severino Bernardino Pereira, 216, Alto José do Pinho, Recife. Saobre o
este afoxé, ver: Silva.M.A.G (2007) e Silva.P (2009).

13 0 Afoxé Oxum Pandé tem seus fundamentos terreiro de culto nagd, denominado Centro Rainha lemanjé, no
Bairro do Barro, Recife.
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O Oba Ayra*' foi o primeiro afoxé fundado, presidido e que recebeu os cuidados religiosos de
uma mulher. A Yalorixa Abigail Vieira da Silva (in memoriam), conhecida como Mée Biga,
até seu falecimento, em novembro de 2008, dedicou-se a organizacdo desse grupo tendo
deixado o afoxé sob a responsabilidade de Rosilene José de Lima Gongalves, sua Unica filha
bioldgica conhecida como Mée Lena de Oxum. A criacdo desse afoxé, que atualmente possui
cerca de 40 integrantes, deve-se a uma promessa feita por Mae Biga pela satde de um filho
bioldgico, filho do Orixa Xang0, por isso esse Orixa € o patrono do afoxé. Em um dos
momentos de grande evidéncia do Oba Ayra, Mae Biga informou que por ser filha de Oya'®,
sabia viver na tempestade e tratava o afoxé como uma grande familia. Eu pretendo me doar
cada vez mais para melhorar a entidade, porque é uma coisa que vem da minha alma e tudo

que eu fiz ainda é pouco™.

Mée Lena explica que:

no comego houve muita resisténcia, o pessoal néo
acreditava que ela tivesse capacidade, conhecimento e
poder de rédea para levar a frente uma entidade. Isso
pra mim estd sendo muito gratificante, a gente se sente
orgulhoso. Houve discriminagdo mesmo. Os homens se
juntaram e disseram que nao passaria nem um ano e ela
a dizer: vou mostrar pra vocés que o afoxé vai pra frente,
vai ser reconhecido e que a gente vai ser nome. Até por
Dona Abigail ser uma senhora branca, existia o racismo
entre as entidades negras. Diziam: como pode uma
entidade ligada ao Candomblé ter a frente uma mée de
santo, que ja é mulher e ainda por cima branca? Gerou
um certo conflito, ndo tanto por outros grupos de afoxé,
mas por certas entidades negras e outras entidades
ligadas a Candomblé. Mas, ela é uma pessoa

guerreira®.

O nome de Mae Biga ndo € citado como ativista em organizacfes negras. No entanto, ela
mantinha contato com a militancia, com politicos, com o poder publico, além de exercer
grande lideranga comunitaria e estar envolvida com outras manifestacdes culturais, a exemplo

da Quadrilha Junina Origem Nordestina, do Morro da Conceigéo, no Recife.

1370 Afoxé Oba Ayré esta sediado no I1& Axé Oya Egun, no Bairro do Vasco da Gama, Recife.
138 Oy4 é 0 nome dado & Orix4 lans4, a orixa dos ventos e das tempestades.

3% Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 24/08/2002.

%0 Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 24/08/2002.
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Certa vez, em sua residéncia, local onde também funciona o 11é Axé Oya Egun, de culto Keto-
Angola, presenciei a chegada de pessoas da comunidade procurando Mae Biga para interceder
em assuntos relacionados a vida conjugal, providenciar um funeral e organizar o ensaio da
citada quadrilha. N&o era o saber religioso, por meio do jogo de blzios ou cartas que essas
pessoas procuravam. Elas chegavam como quem procura um parente, amiga ou pessoa
influente, para dividir os problemas, buscar ajuda e a Yalorixa, enquanto gentilmente me
pedia para aguardar sua atencdo, preocupava-se com a ida de sua neta a escola e com
experiéncia orientava como proceder as solicitacdes que chegavam. Mée Biga representava o
modelo das tantas Yalorixas que se consagraram nos espacos religiosos, politicos, sociais e
culturais dos bairros do Recife.

O Afoxé Oba Ayra desfilou nos carnavais da Cidade nos anos de 1990 a 1994, depois
“dormiu” por oito anos, retornando em 2001 em meio ao surgimento de diversos grupos

criados a partir desse periodo.

Um afoxé que merece destaque neste trabalho é o Oxum Opara, um dos ultimos grupos
criados no fim dos anos de 1990 ficando em atividade por apenas quatro anos (1999-2002).
Foi o primeiro grupo formado unicamente por mulheres adolescentes do Bairro do Pina e
chegou a fazer algumas apresentaces em escolas publicas e na prépria comunidade. A jovem
Joana D’Arc Cavalcante idealizou a formagdo do mesmo como um projeto social, nascido no
I1é Oxum Deyn, Terreiro da Yalorixa Maria de Quixaba, de na¢do nag6. Mas devido a grande
dificuldade financeira, o grupo foi extinto sendo substituido pela Nacdo de Maracatu Encanto
do Pina, o qual abrigou adolescentes de ambos 0s sexos.

Em 2002, quando séo apresentados os primeiros resultados da “Pesquisa Afoxés do Recife”,
estavam identificados um total de sete grupos, incluindo todos os acima citados, além do
Afoxé Timbaganju, do bairro de Campo Grande, e 0o Afoxe Filhos de Ogundé, de Olinda.
Desse periodo em diante, é notavel a estabilidade dos grupos existentes, bem como o
surgimento e ressurgimento de varios outros. Com efeito, neste mesmo ano, havia sido criado
0 Projeto Terca Negra, uma parceria entre 0 MNU e a Prefeitura do Recife. Segundo Reis
(2006:20-21),

94



A idéia original do projeto era de existir um local fixo
para se fazer musica negra — todas as semanas,
independentemente da folia de Momo. Na programacao,
estava prevista sempre uma roda de capoeira para abrir
a noite, um maracatu, um outro grupo de mdsica negra e
o afoxé para fechar. “Foi importante porque na época sé
havia dois afoxés no Recife — o 11& de Egbé& era um deles.
Os outros todos eram de Olinda. A Terca serviu para
impulsionar a criacdo de mais afoxés. Hoje, 36 afoxés e 8
maracatus fazem parte da nossa agenda”, diz Almir.

Almir Miranda da Hora é o atual Coordenador Cultural do MNU, pessoa responsavel pela
apresentacdo dos grupos culturais no Projeto Terca Negra. Para este estudo, Almir
disponibilizou uma lista identificando 24 grupos com a observacdo de que nela ndo estdo
incluidos os afoxés que estao recolhidos, ou seja, que deixaram de existir ou que estdo em
processo de retorno. Almir ainda denomina alguns “grupos percussivos” que tocam o ritmo
ijjexa, mas “ndo sao afoxés auténticos”, pois mesmo ligados a algum terreiro, ndo transportam

0 Babalotin, critério considerado como a principal fundamentacéo de um afoxé.

Ja a listagem fornecida pelo Ndcleo da Cultura Afrobrasileira, indica a existéncia de 26
afoxés, dos quais um ndo estd mais em atividade (Oxum Opard), outro ndo consta o endereco
(Axé Omim) e o terceiro foi duplamente citado (Filhos da Oya Balé). O cruzamento das
informagdes resultou num quantitativo de 26 afoxés'. No entanto, a estimativa recorrente
entre os praticantes da manifestacdo aponta para a existéncia de mais de trinta grupos.
Exemplo disto é a auséncia do Afoxé Povo dos Ventos'*> em ambas as listagens, indicando

gue além desse, outros afoxés possam estar ausentes das citadas listas.

O inicio deste século esta sendo marcado pela reorganizacdo dos afoxés. As constantes
reivindicacdes dos grupos, do Movimento Negro Unificado e de demais entidades negras
junto ao poder publico local, talvez tenham influenciado diretamente no processo, fato

passivel de melhor investigacéo.

11 Mapa 1 — Localizagdo geografica dos afoxés do Recife — Em anexo.
1420 Afoxé Povo dos Ventos esta sediado no 118 Axé Oya Togun, sob os cuidados da Yalorixa Mae Lcia
Crispiniano.
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3.3 —“Pra fazer do afoxé a voz do meu candomblé” 4

Eu néo tenho vergonha
do que possam dizer,
com axé vou fazer da rua
0 meu grande 11é.**

Os afoxés do Recife sdo manifestacdes culturais essencialmente fundamentadas nos cultos
afrobrasileiros. E uma representacdo do Candomblé na rua. Desse modo, 0s grupos trazem

nos seus cortejos variadas representacdes do vinculo com o sagrado.

Em oposicdo a idéia de Silva. P. (2009: 36), para quem o afoxé é um meio de se recrutar
novos adeptos para o candomblé, é oportuno esclarecer que pessoas das mais variadas
confissdes religiosas, etnias, classes sociais e niveis de formacdo, hoje vestem as cores dos
orixas ndo por forca de um suposto “recrutamento” dos afoxés para os terreiros aos quais eles
sdo vinculados, mas por motivo dessas pessoas se sensibilizarem com a variedade de
atividades artisticas e politico-sociais desenvolvidas pelos grupos, além de fornecerem
subsidios para o desenvolvimento de trabalhos cientificos nas mais variadas areas, atraindo,

dessa forma, inUmeros pesquisadores.

Os afoxés sdo veiculos de valorizacdo e preservacao da cultura afrobrasileira nas suas diversas
vertentes, inclusive a religiosa. Diferente de religides cristds, nas quais seus adeptos sdo
orientados a arrebanhar 0 maior quantitativo de novos fiéis, o candomblé ndo se utiliza dessa
pratica. Eles expdem aspectos dos seus cultos, na perspectiva de combater as préaticas
preconceituosas e de discriminacdo das religides afrobrasileiras. Logo, ndo é seguro analisar
determinado grupo cultural, tomando como base as premissas de outro grupo com diferente

cosmovisao.

O Afoxé Alafin Oyo e o Afoxe Oya Alaxe, objetos de observacdo do presente estudo, tém
vinculo religioso com terreiros de Candomblé de culto nag6. As divindades que constituem o
pantedo deste culto sdo o0s orixas, também denominados “santos”, de personalidades,

aparéncia e papéis familiares mitologicos masculinos e femininos. Os orixds comem

3 Musica: Meu Terreiro é de Xangd — Autor: Fabio Gomes — Afoxé Oya Alaxé.
144 Musica: Recife Yoruba — Autor: Ernesto Carvalho — Afoxé Oyé Alaxé.
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alimentos especificos, usam cores prescritas, sdo associados a aspectos particulares da
natureza e possuem tragos de personalidade caracteristicos (SEGATO, 2005:71).

No Recife, sdo identificados alguns afoxés assentados em terreiros que praticam no mesmo
templo o culto ao Candomblé e a Umbanda ou Jurema, como € comum, hoje, a prética
conjunta da umbanda e candomblé nos mais diversos pontos do pais (PRANDI, 1991:48). No
entanto, os terreiros observados que mantém essa pratica, ndo levam nos seus afoxés
elementos correspondentes a esses Ultimos cultos, apenas ao Candomblé. A Yalorixa Nadja
Cristina de Castro, Mde Nadja de Oya, do Terreiro Abassa Axé Oya Balé Omim™, de
Candomblé de Angola Goméa, explica que no seu barracdo também cultua Jurema e esaa €
deixada acesa, ou seja, iluminada por velas, quando o afoxé vai a rua no carnaval. Porém, o
Afoxé Yamim Balé Gilé, néo leva elementos a Jurema para o cortejo, apenas do Candomblé,

pois é com o candomblé de culto Angola que sua relacéo se estabelece.

Do mesmo modo, o Afoxé Omim Saba®, resguardado no llé Axé Oxum Ajangura,
Candomblé de culto nagd/jéje e que também desenvolve o culto a Jurema, leva para o cortejo
apenas as representacdes do Candomblé. lemanja € a Orixa regente da manifestacdo,
representada numa mascara de madeira com a consagracdo de Babalotin'”. O Babalorixa
deste afoxé informa que por motivo do grupo desfilar em cortejo a meia noite, ndo colocam
crianca para conduzir o Babalotin, por isso ele é levado em forma de estandarte, maneira

encontrada para evitar que a imagem sagrada seja manuseada por qualquer pessoa.

O Babalotin é a principal representacdo sagrada de um afoxé. No Recife, geralmente sdo
estatuetas talhadas em madeira que antes das apresentacdes publicas recebem nos terreiros um
preparo denominado de axé. A intencdo é que esse axé, ou seja, essa energia vital seja
propagada entre os participantes da manifestacdo e por todos os lugares por onde 0s grupos se
apresentem. Quando o Babalotin comeca a comer a gente entra em resguardo e sO sai depois
do carnaval, a gente ndo pode beber, nem fazer sexo, e eu tenho muito respeito por isso.

Afirma Simone Justino, filha de Oxum Opara e membro do Afoxé Oba Ayra.

%50 Terreiro de Mae Nadja, esta localizado no Bairro do Ibura, Recife, local onde acontecem os ensaios do
Afoxé Afoxé Yamim Balé Gilé. O Terreiro também fundamenta a Nacdo do Maracatu Ledo da Campina, que
ensaia em outro local pela grande quantidade de pessoas participantes.

140 Afoxé Omim Saba esta localizado no Bairro do Cordeiro, Recife, e recebe o amparo religioso do
Babalorixa Scharlane de Saba.

47 Foto 5 — Babalotin do Afoxé Omim Saba - Em anexo.
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O transporte do Babalotin é feito com muito cuidado por alguém determinado pelo jogo de
buzios. Geralmente séo vistos nos cortejos de carnaval, sendo levados por criangas (meninos
ou meninas), pela pureza e isencdo de males que possam interferir no clima de harmonia que
envolve o afoxé. Todavia, existem grupos que pdem seu Babalotin nas maos de mulheres
gravidas, de mulheres que deixaram de menstruar e praticar relagbes sexuais, de uma
Yalorixa, Babalorix4 ou pessoa vinculada ao terreiro, pessoas, que na hierarquia dos cargos da
casa, assumam funcdo de grande responsabilidade. Todo este cuidado se deve ao motivo do
Babalotin ser uma representacdo do espirito ancestral presente no afoxé e ter a funcdo de

proteger a manifestacéo.

Como mencionado anteriormente, Lody (1976) vem apontar que em Salvador, o Babalotin e a
crianca que o transporta estdo relacionados ao mito dos Ibejis. No entanto, essa narrativa
mitica ndo foi citada pelos praticantes de afoxeé no Recife em referéncia ao Babalotin. Aqui, a
estatueta estd relacionada ao culto aos eguns, embora possam ser vistos alguns simbolos
representativos dos orixas, a exemplo do pildo de Xang6, estatuetas de mulheres gravidas em
referéncia a fertilidade da Oxum, entre outros. Ndo existe um formato ou tamanho definido
para a confecgdo do Babalotin. Esculturas vindas de regides da Africa, animais ou objetos que
estejam associados ao culto do terreiro em que o afoxé esteja vinculado, podem ser
observadas nos cortejos de afoxé do Recife.

No Brasil, os mitos africanos mantiveram-se difusos na meméria ritual e no dia-a-dia das
congregacoes religiosas ioruba-descendentes (PRANDI, 2001: 25). Os mitos estdo presentes
na vida do “povo de santo”*® ndo apenas como narrativa, mas principalmente orientando as

praticas e a conduta dos adeptos.

No Ilé Oba Aganju Okoloyd, “Terreiro de Mde Amara”, por exemplo, ndo séo raras situacoes
nas quais os mitos sdo acionados em sinal de adverténcia, quando, por exemplo, alguém esta
praticando algo que ndo condiz com 0s preceitos da casa. Esse terreiro é conduzido pela
Yalorixa Amara Mendes, filha de Xang0, e pela filha bioldgica, a Ya kékeré'*® Maria Helena

Sampaio, filha de lansa™®, exigentes do cumprimento das regras da casa. Na mitologia dos

%8 Termo comumente usado para denominar as pessoas adeptas do Candomblé.

9 Mae pequena do templo, auxiliar direta da mée-de-santo (Yalorixa) ou pai-de-santo (Babalorixa), seu braco
direito (Reis, 2000).

100 arquétipo de lansd, também chamada de Oya, é explicado por Verger (2002) como o das mulheres
audaciosas, poderosas e autoritarias. Mulheres que podem ser fiéis e de lealdade absoluta em certas

98



orixds, Oy4, transforma-se num bufalo, mas ninguém poderia referir-se a ela fazendo
qualquer alusdo ao seu lado animal (PRANDI, 2001: 298)*'. Assim, na auséncia da Ya
Kékeré, € comum que em tom de descontracdo os irmaos e irmas de santo alertem entre si:
“cuidado com o bufalo!”, “Se o bufalo te pega fazendo isso...”, “o bufalo estd amolando os
chifres!”. Basta um gesto sinalizando o animal em furia para que o erro seja reparado em

respeito aos pedidos da mée pequena.

O Babalotin do Afoxé Alafin Oy6™?, é uma estatueta de madeira com formato de uma robusta
figura masculina ajoelhada, com as maos sobrepostas no peito e com um machado na cabeca.
Fabiano Santos, atual presidente da organizacdo, adverte que apesar da estatueta portar um
machado, ela ndo representa o orixa Xangd, pois no carnaval os orixas ficam recolhidos. O
ritual do Babalotin é o mesmo ritual de uma calunga de maracatu, os dois rituais sdo para

Egun porque quem brinca carnaval sdo os Eguns.

Fabiano esclarece gque este é o segundo Babalotin do Afoxé, encomendado pela atual diretoria
a uma pessoa ligada ao Sitio de Pai Addo porque a primeira estatueta, confeccionada pelo
primeiro presidente desse afoxé, o Ogan Jorge Moraes, tem destino ignorado, possivelmente
pela quantidade de diretorias que passaram pelo grupo ao longo dos 25 anos de
institucionalizado. Atualmente, o Babalotin do Alafin Oy6 fica guardado no Terreiro do
Babalorixa Afonso Aguiar Filho'. E 14 onde sdo realizados os rituais para que a estatueta

possa ser levada a rua.

De forma singular, o Afoxé Oya Alaxé transporta no seu cortejo uma estatueta denominada
Yalotin®™, representando Oya4, visto que tal divindade é cultuada tanto no culto aos orixas
como no culto aos eguns. No culto aos eguns ela é a senhora dos eguns, € quem comanda 0s
eguns. Ela é uma s@, mas é invocada nos dois tipos de culto. Essa é a explicacdo dada pela Ya
Kékeré Maria Helena Sampaio, sacerdotisa que realiza os rituais de protecdo do Afoxé Oya
Alaxe e também tem o cargo de presidenta do grupo. A mesma reitera que

circunstancias, mas que, em outros momentos, quando contrariadas em seus projetos e empreendimentos
deixando-se levar a manifestagcdes da mais extrema célera.

51 Texto 4 — Oya transforma-se num bufalo (PRANDI, 2001: 297) — Em anexo.

152 Foto 6 — Babalotin do Afoxé Alafin Oyé — Em anexo.

153 Mestre Afonso, como é conhecido o Babalorixa, é também o atual presidente do Maracatu Le&o Corado, um
dos mais antigos do Estado, criado ha mais de cento e quarenta anos.

54 Foto 7 — Yalotin do Afoxé Oya Alaxé — Foto em anexo.
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é Yalotin porque aqui é uma casa matriarcal e o afoxé
tem varias matriarcas como lemanja, Oxum e Oya que é
um orixa guerreiro, das festividades e a Yalotin é quem
sustenta a gente nas ruas. Oy4 é da magia, do feitigo,
contra os olhos grandes. O Babalotin expressa quem ta
regendo e segura a gente na rua porque ele come com
Exu. Mas a gente come com Oya porque ela é guia de
Exu, ela ta na rua, ela pode nos defender. Eu tive essa
intuicdo em sonho. Ela ndo dizia Yalotin, mas dizia por
que meu nome ndo € esse? Eu fiquei vendo, vendo e veio
a intuicdo. Ai eu falei com o Babalorix4 Paulo e ele
disse: isso é Yalotin. No primeiro ano ela saiu sem nome,
mas no outro ano ela ji veio chamada de Yalotin, a
senhora da festa, da festividade. Ela é Oya. (...)
Babalotin é quando ele vem significando uma natureza
masculina e ela vem regendo uma natureza feminina. Por
isso que ela me veio em sonho, como se fosse num
carnaval sabe? E eu sonhando aquilo... [Pergunto, a
gente transportava uma imagem de uma mulher, mas
denominava de homem, é isso?] Exato! Porque as
pessoas ndo buscavam o fundamento e ela me deu esse
fundamento.

Com efeito, a narrativa de Maria Helena vem demonstrar que entre as pessoas adeptas aos
cultos afrobrasileiros, os sonhos sdo meios pelos quais 0s Orixas se comunicam com 0S seres

humanos e suas mensagens sdo aceitas como principios norteadores de préaticas racionais.

Tratando dos sonhos, Rita Segato (2005: 149) vem inferir que seus estudos apontaram para a
existéncia de seis diferentes tipos oniricos considerados pelo “povo de santo” como
possuidores de significados religiosos. Entre esses, descrevo o que considero se adequar a
narrativa de Maria Helena: os sonhos interpretados como fontes de recados ou solicitacdes
dos orixas — guando fornece uma adverténcia, de tal maneira que o sonhador deve pedir a
seu pai ou mae-de-santo para jogar os buzios visando confirmar ou ndo a mensagem que 0
sonho parece ter deixado. Foi o que fez a Ya Kékeré ao recorrer a Paulo Braz, entdo
Babalorixa do 11é Oba Aganju Okoloya.

A Yalotin do Oya Alaxé ndo é exposta ao publico. Nos cortejos ela vem coberta por um
manto branco para protecdo de olhares maldosos, fumaca, bebida alcodlica ou qualquer dano
que venha corromper sua pureza. Apos o carnaval, é feito um ritual de recolhimento da

estatueta ao Peji**®, local onde essa permanece coberta durante todo o ano, sem que ninguém,

155 Também denominado “quarto do santo”. Local reservado no terreiro destinado ao abrigo dos assentamentos
dos orixas da casa e de seus filhos de santo.
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exceto as pessoas autorizadas, de acordo com 0s mesmos critérios j& ditos anteriormente,
possam locomové-la de um local para outro, dentro do préprio “quarto do santo”, no caso de

higienizacdo do ambiente.

N&o é necessario ser adepto ao Candomblé para desfilar num afoxé. Porém, é recomendado o
cumprimento de normas disciplinares estabelecidas pelo terreiro e pela organizagdo do grupo
para o desfile em cortejo: 0 uso de vestimenta apropriada, ndo pronunciar palavras de baixo
caldao e gestos obscenos, abstinéncia de cigarro e de bebidas alcodlicas, sdo, entre outras,
recomendagdes comuns a todas as pessoas participantes do afoxé. O clima de harmonia deve
ser mantido durante todo o cortejo. Tem gente que pula o muro, sai do cortejo para fumar ou
tomar uma bebidinha, mas € errado, a gente sempre adverte. Nosso culto € em cima de Oxala
e Oxala ndo permite o otim [aguardente] nas pessoas nem no culto dele, esclarece Maria

Helena Sampaio.

Como acontece no Oyéa Alaxé, presenciei no cortejo do Alafin pessoas “pulando o muro” e
confesso que eu mesma dei meus “pulinhos” nas prévias de carnaval. Mas em geral, essas
regras séo estabelecidas pela maioria dos grupos e acatadas por grande parte dos participantes,

inclusive por pessoas ndo confessoras do culto.

No cortejo de carnaval, em Olinda, o Afoxé Alafin Oy6 costuma subir de costas a ladeira do
Mercado da Ribeira. E um ritual religioso ao qual as pessoas desfilantes, mesmo n&o sendo do
candomblé, devem assim proceder. Tatiana Gouveia (2003) aponta que essa pratica ocorre
anualmente desde que o Alafin desfilou pela segunda vez, época em quem havia muitos

conflitos e para isso ndo ocorrer, foi prometido ao Orixa Tempo a subida de costas na ladeira.

O axé de fala é uma bebida artesanal, feita com ervas, mel e aguardente, utilizada no Afoxé
Alafin Oy0, apenas no encerramento dos cortejos de carnaval ou em festas promovidas pelo
grupo. Jorge Riba, um dos membros da primeira diretoria desse afoxé, explica que a bebida
foi idealizada por Sarai, diretora encarregada pela organizagdo dos ensaios, do figurino e das
finangas do grupo. Na verdade, como diz Jorge Riba, as mulheres, mais que os homens, se
preocupavam em organizar a burocracia do Alafin. Os homens estavam principalmente a
frente dos trabalhos religiosos como sera visto no capitulo seguinte. Desse modo, pensando

em angariar fundos para o desfile de carnaval e as obrigagdes religiosas precedentes aos
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desfiles, Sarai preparou a bebida para ser vendida durante os ensaios, 0 que se tornou uma
fonte de renda para o grupo e uma marca do Afoxeé Alafin Oyo.

Sobre o axé de fala, Maria Helena explica que la fora o axe é utilizado como bebida
alcodlica, mas no terreiro ele ndo leva alcool, é um preparo com ervas que a gente usa como
um axé pra dar a um iad, [pessoa noviga no culto] pra quando o orixa pousar na pessoa ter a
forca de falar. Essa forca dada pela bebida sagrada é enaltecida e associada a liberdade pelo

poder da fala em uma das composicdes do escritor Lepé Correia, intitulada “Matamba’:

Aprendi com a matamba

A jogar capoeira e viver candomblé

Ser original, tocar berimbau e dancar afoxé
Meu corpo ndo nasceu para a senzala

Sou filho de Alafin Oy6 Xangb

A liberdade é meu axé de fala

Kawo kabiyescile, Kawd

(grifo meu).

Com efeito, o Professor Jos¢é Amaro Santos da Silva (2009: 01), vem lancar criticas a
utilizacdo do axé de fala como sendo qualquer bebida. Ele ressalta que ja presenciou
situacbes de beberagem ao que chamam de axé de fala em festas organizadas pela

comunidade negra. No seu entendimento,

falta aos nossos queridos negros a informagao das coisas
sagradas da religido dos orixas, para que aprendam a
respeitar as tradicdes religiosas que é tdo sua, inclusive,
pelo seu carater secreto e, portanto, respeitavel, ao se
preparar um novo sacerdote religioso, dando assim, uma
continuidade cultural e religiosa.

O axé de fala também ¢é utilizado para evitar que os componentes do afoxé, iniciados na
religido, possam entrar em transe em apresentacfes publicas. No Afoxé Oba Ayra, antes de
sair do terreiro para as ruas, Mae Lena prepara o axé de fala e d4 um gole pra os filhos da
casa. A gente ja vai preparado pra rua, pra ndo rodar no santo, como informa uma

integrante do Afoxé Oba Ayra.
De fato, na minha vivéncia em apresentacdes de afoxeé, ja presenciei pessoas que ndo fazem
parte dos grupos entrarem em transe em festas publicas e ensaios de alguns afoxés. Na nocao

da Ya kékere do Afoxé Oya Alaxé,
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geralmente isso acontece em locais onde estdo pessoas
que trabalham com a Jurema, com espiritos
desencarnados. N&o é o orixa quem vem dancar, ndo é o
som dos tambores nem as cangfes, € 0o ambiente que
pode estar carregado por bebida, fumo e os espiritos de
esquerda podem se apoderar do corpo de pessoas
frageis, indefesas. Isso pode até vir a acontecer no Afoxé
Oyé Alaxé, mas tomamos muito cuidado. Eu aprendi com
Genivaldo do Oxum Panda que vocé tem que preparar o
ambiente.

No ritual do Padé para Exu € onde se renova 0 axé do afoxé, ¢ onde se pode “preparar o
ambiente” para ir as ruas. Antes do carnaval, o0s terreiros que abrigam esses grupos reinem os
filhos e filhas da casa e demais pessoas proximas do afoxé para receberem protecdo enquanto
durarem os festejos de momo. O ritual compreende em ofertar a Exu***, em meio a canticos,
dancas e toques sagrados, o alimento denominado “padé”, uma composi¢do de farinha, mel,
azeite, cachaca e agua. Tais ingredientes sdo envoltos em folhas de carrapateira e, num

alguidar, sdo ofertados ao Orixa Exu.

Observando a descri¢do do padé ofertado a Exu pelos afoxés de Salvador, Lody (1976: 09)
aponta que este constitui-se basicamente no oferecimento de farofa amarela e branca e
guartinha com agua e que a aguardente € utilizada apenas pelos afoxés de caboclo ou de
indio. De outro modo, observa-se que no Recife, a aguardente é usada comumente nesse ritual
como declara a Y& Kékeré e presidenta do Afoxé Oya Alaxé. Nele, a aguardente é utilizada de

maneira sagrada.

Para os desfiles de carnaval, o0 Afoxé Oya Alaxé inicia os rituais na segunda-feira, pois o seu
desfile oficial ocorre na noite da quinta-feira precedente ao “sabado de Z¢é Pereira”. O culto
comecga com reveréncia aos Eguns, espiritos ancestrais, para que eles abram os caminhos de
passagem do afoxé. Como é comum no culto, apenas os homens participam do ritual. Na
quarta-feira € realizada a obrigacdo com toque, canto e danca para os orixas. De acordo com a
explicacdo de Maria Helena, a cerimonia ¢ iniciada pelo ritual de folhas para invocar as
divindades e a forga da Yalotin. Em seguida, lavam-se os instrumentos, o apito com o fio de

157

contas utilizado pelo mestre de percussdo™" e a Yalotin. A ceriménia se encerra louvando a

1% segundo Pierre Verger (2002:76), Exu é o guardido dos templos, das casas, das cidades e das pessoas. E
também ele que serve de intermediério entre os homens e os deuses. Por essa razdo € que nada se faz sem ele e
sem que oferendas lhe sejam feitas, antes de qualquer outro orixa, para neutralizar suas tendéncias de provocar
mal-entendidos entre os seres humanos e em suas relagcdes com os deuses €, ate mesmo, dos deuses entre si.

57 Foto 8 — Uso do apito pelo mestre de percussdo do Afoxé Oyéa Alaxé — Em anexo
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Orixala. A gente lava ela como se fosse uma pessoa iniciada, bota o axé nela, da a obrigagéo
e todas as pessoas da casa que vao participar do cortejo, devem ofertar uma fruta ao seu
orixa, tomar um banho de limpeza e fazer a limpeza de Exu. Na hora de tocar para lansa a
gente recolhe o estandarte, explica Maria Helena, observando de perto o comportamento dos
filhos e filhas da casa, seguindo com muito rigor todas as etapas rituais com a constante
aprovacdo da Yalorixa Amara Mendes, sua mae bioldgica e Yalorixa do Ilé Oba Aganju
Okoloya, terreiro que fundamenta esse afoxé. A oferenda do padé é realizada no dia do

desfile, até o meio dia, em um ritual interno conduzido pelo Acipa*® do terreiro.

Os rituais de protecdo do afoxé ndo se limitam ao ambiente dos terreiros. Na rua, antes da
saida em cortejo, eles realizam o xiré™, cerimdnia que envolve os integrantes do grupo e
demais pessoas que se juntam ao grande circulo. No momento, antes que o ritmo ijexa e as
musicas do afoxé sejam cantadas por todos os presentes, 0s orixas recebem a saudacdo dos
sacerdotes e sacerdotisas a0 mesmo tempo em que sao entoados 0s canticos dos orixas. Assim
como outros grupos, o Afoxé Alafin Oyd, por exemplo, encerra a ceriménia do xiré soltando
duas pombas brancas em louvor a Orixala, pedindo paz durante o cortejo. E um momento de
troca de energias, em que as pessoas se envolvem com o axé que os afoxés disseminam, um
misto de sagrado e profano em respeito aos preceitos religiosos do culto aos orixas e

manutencdo das tradi¢des culturais afrobrasileiras.

3.4- “O negro esta atualizado”

Ja se fala dos tempos de senzala
De Africa passada e escraviddo

O negro est4 atualizado

Esta na faculdade meu irm&o*®

O inicio do século XXI é marcado como um periodo de ascensdo dos afoxés, pelo
crescimento e visibilidade que os grupos vém adquirindo no Recife. Com mais de trinta

afoxés ativos, a cidade supera quantitativamente a capital baiana, referéncia nacional na

158 Cargo destinado aos homens na hierarquia interna do 11& Oba Aganju Okoloya.

1% Na definicéo da antrop6loga Ligia Barros Gama (2009: 72), o xiré consiste numa roda de danca formada no
saldo do terreiro em frente aos atabaques pelos adeptos do candomblé, os homens dangcam girando numa roda
interna a das mulheres. Nos ensaios abertos ao publico e apresentaces do Afoxé Oya Alaxé, o xiré também é
formado. Contudo, nessas ocasies, homens e mulheres dangam misturados numa Unica roda. Alaxé e Xiré do
Afoxé Alafin Oyo.

180 Musica da autoria de Jorge Riba — Afoxé Alafin Oys.
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criacdo dos primeiros grupos e também pela notoriedade do Afoxé Filhos de Gandhy, grupo

que leva cerca de dez mil homens nos seus desfiles de carnaval.

Como ja apontado anteriormente, a partir de 2001 os afoxés passam a ter uma maior
aproximacdo com 0rgdos publicos nas diferentes instancias de poder. Em 2005, eles se
organizam juridicamente com a formacgdo da UAPE — Unido dos Afoxés de Pernambuco,
idealizada pelos sete grupos mais antigos em ordem de fundagdo. Hoje, com dez grupos
filiados, é o organismo de representacdo juridica dos Afoxés do Estado, dirigida por um
Conselho formado por quatro homens e trés mulheres representantes de cada um dos sete
grupos que a fundou. Além dos homens, as mulheres se fazem presentes nos quadros das
diretorias de todos os afoxés existentes, ocupando postos de maior responsabilidade como 0s

de Yalorixa e de presidenta.

Em nivel nacional, os afoxés tém buscado inser¢do nos programas de protecdo aos direitos de
grupos afetados por praticas racistas e, em nivel local, reivindicam a participacdo direta nas
decisbes gque os envolvem e a implantacdo de politicas publicas que lhes proporcionem
melhores condigOes para desenvolverem as suas atividades. Como resultado de
reivindicagdes, ha alguns anos a programacao oficial do carnaval do Recife e de Olinda tem

garantido o desfile em cortejo, culminando com um encontro de todos 0s grupos existentes'".

Na avaliacdo de Carmem Lélis, Gerente de Patrimonio Imaterial da Secretaria de Cultura do
Recife, hoje, as manifestagdes da cultura afrobrasileira tém muito mais visibilidade.
Contudo, embora tenhamos avancgos significativos nas politicas publicas para a cultura,
sabemos que é preciso avancar muito mais para cumprir os objetivos desejados por ambas as

partes.

Se por um lado, a politica cultural brasileira tem buscado condi¢Ges para autogestdo e
disseminacdo das manifestacGes culturais, por outro lado, esta disseminagdo tem possibilitado
0 surgimento de grupos que, com uma visao e fungdes distintas dos afoxés e no entusiasmo de
conquistar um maior poder de alcance dos veiculos de difusdo cultural vém, em larga medida,
descaracterizar algumas tradi¢cdes culturais afrobrasileiras. A inser¢cdo dos afoxés num

ambiente que tende a ser controlado pela industria cultural pode esvaziar o sentido das

181 0 Encontro dos Afoxés ocorre na noite do domingo de carnaval no Patio do Terco, centro do Recife, com
apresentacdes individuais em palco instalado neste local.
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manifestacdes em beneficio do espetdculo e do mero entretenimento. Por isso, sugere-se a
manutencdo da autonomia desses grupos na elaboracgéo de suas performances e apresentagoes

dentro do mercado da cultura. Oxala isto se mantenha.

No entendimento de Fabio Gomes, diretor de percussdo do Afoxé Oya Alaxé, o mercado
cultural tem sido ocupado pelos “batuques”, “grupos percussivos”. Fabio aponta que, em
geral, esses grupos sdo formados por pessoas que ndo estdo inseridas no contexto das
tradicdes religiosas e politicas de afirmacdo da populacdo negra além de ndo serem habitantes

das comunidades que lhes dao suporte. Ele observa que

a mocada se forma nas oficinas gratuitas que nos
oferecemos, montam seus grupos, se intitulam afoxe,
maracatu, cantam loas, confundindo quem
desconhece as bases das manifestacfes e ganham
dinheiro para gerir 0s seus proprios grupos.
Quando esses grupos comegam a surgir os afoxés
entram num grande fildo do mercado cultural.

Percebendo as ameacas da extin¢do de tradicdes milenares, conscientes do seu potencial
artistico-cultural e da possibilidade de poder gerar recursos financeiros para sua manutencéo,
os afoxés passam a aprimorar suas atuacOGes. Investem na profissionalizacdo dos seus
integrantes, no cuidado com a estética para uma melhor qualidade das apresentagdes publicas
com vistas a inser¢do na midia e no mercado cultural do Brasil e do exterior. Fabio reitera

veementemente que o Afoxé Oya Alaxé, a exemplo de tantos outros, sobe nos palcos

justamente para acompanhar esse processo cultural que
tem se destacado muito no Recife. Com o carnaval
descentralizado pelos bairros, com palcos instalados nas
comunidades, 0s grupos se apresentam ndo s6 para
brincar, mas para angariar recursos que possibilitem a
saida do cortejo. Inicialmente houve resisténcia porque a
nossa tradicdo é o ch&o, o cortejo na rua, mas com o
passar do tempo percebemos que isso ndo vem alterar as
nossas tradicdes. No palco estdo 0s nossos elementos
primordiais: o Babalorixa, a Yalorixa, os instrumentos
sagrados, os ritmistas que participam das obrigacfes nos
terreiros, ou seja, 0 grupo artistico é sintetizado por
guem esta na esséncia do afoxé. Fazemos isso com muito
respeito e no nosso caso, antes de subir no palco fazemos
alguns rituais religiosos para estarmos protegidos. O
palco se tornou uma extensdo da nossa cultura de chao,
do nosso terreiro.
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As constantes apresentagdes no palco do Projeto Terca Negra, tém sido um estimulo,
principalmente para 0s grupos recém-criados que pretendem ter visibilidade e entrar na
concorréncia do mercado cultural. O Projeto ndo estabelece critérios para apresentacdo dos
grupos no evento, a organizacdo cria um calendario de apresentacdes definidas em reunido
entre 0 MNU, a UAPE e demais grupos de representacdo propria. De acordo com Arnaldo
Filho (Nado), Coordenador Geral do MNU, o processo de selecdo € democratico, onde os
representantes de cada afoxé informam as datas de apresentacdo que melhor lhes convém e a
definicdo das apresentacGes é feita em comum acordo. O palco é oferecido com prioridade aos
afoxés que queiram comemorar sua data de fundagdo, podendo levar grupos convidados para
compartilhar o palco do evento. A Terca Negra chega a reunir semanalmente centenas de
pessoas, e nos periodos de alta estacdo, férias escolares, festejos juninos e carnaval, somam-se
milhares (populacdo local e turistas) que se interessam pelas manifestacfes culturais

pernambucanas.

Em 2006, com o apoio da Fundacdo Cultural Palmares e o Ministério da Cultura, o Projeto
Terca Negra produziu o primeiro CD, em comemoracéo ao Dia Internacional de Luta Contra a
Discriminag¢do Racial, intitulado: “Terca Negra — Manifestagdes Culturais Afrobrasileiras”
composto com musicas de duas bandas afro locais (Grupo Cultural Darué Malungo e Banda
Afro Senzala) e cinco afoxés (Oya Alaxé, 11é de Egba, Ara Odé, Alafin Oy6 e Oxum Panda).
Atualmente, todos estes grupos tém gravados até trés CDs, entre producdes individuais e/ou
coletivas. Grupos criados recentemente, a exemplo do Afoxé Omonilé Ogunjé, alcancaram as
prateleiras das lojas de disco, numa demonstracdo de que € possivel recriar sem abandonar as

tradigdes e os valores culturais que os fundamentam.

De acordo com a FUNDARPE (Fundacdo do Patrimdnio Historico e Artistico de
Pernambuco), quatro entidades que trabalham com afoxé, tiveram projetos aprovados
recebendo o selo de Ponto de Cultura no Estado. Séo eles: a Associacdo Povo de Odé (Afoxé
Povo de Odé), o Ylé Asé Ayara Adjadsi (Afoxé 11é de Egba), a Associacdo Recreativa
Carnavalesca Afoxé Alafin Oyo, (Afoxé Alafin Oy0) e o Instituto Social Brasil Africa I1é Oba
Aganju — ISBA (Afoxé Oya Alaxé). Observa-se ainda que o Ilé Axé Oya Togun é o
proponente do Ponto de Cultura Ensinamentos de Mée Preta, ao qual esta vinculado o Afoxé

Povo dos Ventos.
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Os Pontos de Cultura sdo agdes afirmativas propostas pelo Governo Federal através do
Ministério da Cultura em parceria com 0s governos estadual e municipal que possibilitam a
preservacdo da memoria, da historia e o fortalecimento das manifestaces culturais, alem de
dar incentivo financeiro para autogestdo destes grupos. Por meio dos Pontos, os afoxés
recebem material pedagogico, equipamentos de multimidia que devem ser utilizados para
desenvolver atividades formativas com seus integrantes e nas comunidades aonde estdo
sediados, organizar seus acervos, produzir videos das suas apresentacdes e programas de
radio, gravar seus proprios CDs, tendo acesso a manipulacdo de novas tecnologias por meio
de softwares livres. O Afoxé Alafin Oy0, por exemplo, produziu com sua comunidade o Il
Digital*®®, ou “Iluminado”, uma espécie de tambor digital capaz de emitir o som de todos os

instrumentos percussivos do afoxé.

Essa descricdo das diferentes insercGes e acdes dos grupos de afoxés evidencia suas multiplas
dimensdes, como anunciado no inicio desse trabalho. A dimensdo religiosa que mediou a
afirmacdo de identidade negra na origem dos grupos ampliou-se para uma atuacao organizada,
que sinaliza um fortalecimento reciproco, a despeito de possiveis dissensdes nas quais se

envolvem.

O ponto de partida da criacdo dos afoxés, numa interface entre os preceitos religiosos e a luta
politica de enfrentamento ao racismo em fortalecido seus integrantes, dando-lhes seguranca
para transitar por Orgdos governamentais, reivindicando politicas culturais que déem
visibilidade a cultura africana e garantissem a elaboracdo simbolica e ritual de suas
apresentacdes conforme suas prdprias concepcdes de cultura afrobrasileira. Estas
caracteristicas do surgimento dos afoxés podem ser importantes também para manter
dialogos, negociacdes e enfrentamentos (como sinalizados na fala de Fabio) com grupos que
se inspiram na estética da cultura afro, mas que visam apenas uma fatia no mercado de bens

culturais.

Pode ter sido fundamental para tanto, a politica cultural de pontos de cultura. Esaa acéo
governamental, conforme seu desenho descrito acima, vem possibilitando aos grupos
populares mecanismos financeiros que permitem a continuidade com independéncia das

demandas dos poderes publicos (tanto interferéncias cénicas e simbdlicas, quanto troca de

162 Foto 9 — Ila Digital (“Iluminado™) — Em anexo.
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favores eleitorais), bem como das imposi¢des do mercado de bens culturais, especialmente a
indUstria cultural dentro dela. Por conta disso, os grupos podem decidir com relativa
autonomia as acdes que irdo desenvolver fazendo isso de forma continuada no tempo, e nao
apenas em momentos de pico da demanda do mercado. A inclusdo da preservacdo das
memdrias dos grupos, aliada a promogdo de oficinas e envolvimento da comunidade com
praticas educativas sobre as elabora¢Bes culturais e acesso aos direitos de cidadania, ddo
esperanca de que no futuro a atuacdo de grupos, como os afoxés, tenha resultados concretos

para eliminar as praticas racistas e desigualdades correlatas.
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Capitulo 4
“Vermelho e branco traz o rosa” — evidéncia feminina nos afoxés de culto nagd do

Recife: Afoxé Alafin Oyo6 e Afoxe Oya Alaxé.

Xang6, Oya, fogo, espadada, poesia, prosa
Vermelho e branco traz o rosa'®

Antecipadamente, considero valido esclarecer que o titulo deste capitulo faz referéncia as
cores que representam os orixas que regem os dois grupos de afoxé observados neste estudo:
o vermelho e branco, cor do Orixd Xangd, patrono do Afoxé Alafin Oyé e o rosa, cor da
Orixa lansd, patrona do Afoxé Oya Alaxé. Esclareco ainda que a ordem das descrices,
iniciada pelo Afoxé Alafin Oyo, ndo vem medir o grau de importancia entre os dois grupos,
porém, a reproducdo de uma pratica dos afoxés e dos terreiros, fundamentada na tradi¢do
africana de respeito as experiéncias de quem tem mais idade. Por isso, 0 tempo de fundacéo
de cada grupo permite que os afoxés mais antigos precedam aos subseqlientes, principalmente
nas apresentacdes publicas'®, além de lhes credenciarem para serem padrinhos de afoxés

contemporaneos.

Vale salientar que o tempo de fundacdo de um afoxé ndo é prerrogativa para a escolha do
mesmo como padrinho de um grupo contemporaneo. A relacdo de respeito e harmonia entre
0s grupos e/ou entre os sacerdotes e/ou as sacerdotisas que estdo a frente dos mesmos,
também prevalece no momento de escolha para adogdo desses lacos de consideracdo. Assim
ocorreu entre 0 Afoxé Yamim Balé Gilé e o Afoxé Oya Alaxé, criados, respectivamente em
31/12/2007 e 10/04/2004, assim considerados contemporaneos, tendo o primeiro adotado o
segundo como padrinho. Eu tenho muito respeito e admiracdo por Maria Helena, por isso o
Afoxé Oya Alaxé é o nosso padrinho, declara Méde Nadja, Yalorixa do Afoxé Yamim Balé
Gilé.

Considerei os seguintes fatores como relevantes para a escolha do Afoxé Alafin Oy e do
Afoxé Oya Alaxé como objeto para este estudo: o Afoxe Alafin Oy, devido a maioria de

seus fundadores e participantes diretos, serem militantes politicos e integrantes de

103 Estrofe da MUsica: O Rosa — Autor: Juraci Tavares — Afoxé Oyé Alaxé.

184 Exemplo desta pratica pode ser observado nos cortejos e apresentacées no Encontro dos Afoxés ocorrido a
cada ano no domingo de carnaval do Recife. A ordem das apresentacBes obedece ao critério da idade de
fundacgéo dos grupos.
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organizagOes negras, 0 que de certo modo, influenciou no perfil da formacéo deste grupo,
criando um referencial identitario constantemente ressaltado pela sociedade abrangente e
notado a partir das masicas cantadas pelo grupo. Elas, em sua maioria, refletem o carater
politico das questdes relacionadas as desigualdades, aos preconceitos e exaltacdo da historia e
cultura africana e afrobrasileira. Também por ser o Unico grupo que declaradamente vivenciou
conflitos especificos nas relagcdes de género, quando foi eleita uma diretoria composta s6 por
mulheres nos cargos principais. No Alafin, atualmente sdo homens quem estdo a frente da
presidéncia, da conducdo das obrigacGes religiosas, do transporte do babalotin, além de

cultuarem um orix& do mesmo género como regente.

A opcdo pelo Afoxé Oya Alaxé, se deu porque, em certa medida, esse grupo tem
caracteristicas inversas ao Afoxé Alafin Oyo0, entre outras: as mulheres prevalecem desde a
fundacdo do grupo; sdo maioria na sua composi¢do, na conducao dos trabalhos religiosos e na
representacdo desse afoxé perante a sociedade, tanto no ambito juridico quanto no politico-
social; além de ser a voz principal nos canticos e fazer uso de instrumentos de couro em
rituais sagrados e apresentacGes publicas; tem como regente a orixd Yansd, também
denominada Oya e de forma Unica, entre os afoxés ja observados, traz no seu cortejo uma
Yalotin, estatueta que representa o axé feminino, ao passo que os demais afoxés, transportam
um Babalotin, estatueta que representa o axé dos homens, mesmo que sejam confeccionadas
em forma de mulher. No repertério musical do Oya Alaxé, ouvem-se em menor quantidade as
cancdes de carater politico, predominando as toadas do repertério do candomblé nago,
algumas adaptacdes de santeria cubana'® e cancGes autorais que exaltam a religiosidade
afrobrasileira e a conexdo com a natureza e a humanidade, mesclando em quase todas as

mausicas a linguagem iorubana (utilizada nos rituais religiosos) com o portugués.

Um dado comum entre os dois afoxés, é que ambos se confessam adeptos ao culto nag6,
dando a nocao de que estes sdo orientados pelas mesmas narrativas miticas podendo assim, ter

praticas comportamentais semelhantes.

165 Religido afro-cubana que tem grande proximidade com as religides afro-brasileiras. Sobre a santeria cubana,
ver: Dianteill (2000), Motta (2001).
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Figura 5 — Estandarte do Afoxé Alafin Oyo
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4.1 — “Saia, identidade sim!”

Afoxé, Candomblé
Saia, identidade sim1®

Na literatura sobre religides afrobrasileiras, ndo foram identificados trabalhos que tratem
especificamente sobre o papel das mulheres nos processos religiosos e sdcio-politicos-
culturais desenvolvidos pelos grupos de afoxé. Portanto, observo algumas narrativas miticas
para verificar se estas justificam o discurso religioso dos homens que buscam impedir as
mulheres de assumirem determinados lugares de poder nos afoxés. O mito € um relato
fundante da cultura: ele vai estabelecer as relagdes entre as diversas partes do universo,
entre 0os homens [e entre as mulheres] e o universo, entre os homens [e entre as mulheres]
entre si (ROCHA PITTA, 2005: 18). O mito uma das bases de orientacdo das praticas e da
conduta dos adeptos do Candomblé Nagb e nele estarem presentes relagdes de equilibrio e de

forca entre 0s sexos.

Como notam Cristiane Cury e Sueli Carneiro (1990: 160), no mito ha o reconhecimento, do
ponto de vista do homem, da necessidade de controlar a mulher, ndo porque ela seja inferior,
subproduto dele, mas sim porque tem potencialidades e caracteristicas capazes de submeté-
lo. Para ilustrar esta idéia, transcrevo a seguir a narrativa mitica que demonstra a Orixa Oxum

empregando sua ira sobre os homens quando estes Ihes retiram o poder de deciséo.

Logo que o mundo foi criado, todos 0s orixas vieram
para a Terra e comecaram a tomar decisdes e dividir
encargos entre eles, em conciliabulos nos quais somente
0s homens podiam participar. Oxum ndo se conformava
com essa situacdo. Ressentida pela excluséo, ela vingou-
se dos orixas masculinos. Condenou todas as mulheres a
esterilidade, de sorte que qualquer iniciativa masculina
no sentido da fertilidade era fada ao fracasso. Por isso,
0s homens foram consultar Olodumare. Estavam muito
alarmados e ndo sabiam o que fazer sem ilhés para criar
nem herdeiros para quem deixar suas posses, sem novos
bracos para criar suas riquezas e fazer as guerras e sem
descendentes para ndo deixar morrer suas memorias.
Olodumare soube, entdo, que Oxum fora excluida das
reunioes. Ele aconselhou os orixas a convida-la, e as
outras mulheres, pois sem Oxum e seu poder sobre a
fecundidade nada poderia ir adiante. Os orixas seguiram
0s sabios conselhos de Olodumare e assim suas
iniciativas voltaram a ter sucesso. As mulheres tornaram

166 Musica: Singularidade Yalotin — Autor: Juraci Tavares — Afoxé Oya Alaxé.
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a gerar filhos e a vida na Terra prosperou (PRANDI,
2001: 345).

As lya-mi'®, também chamadas de ajé'*® sdo ancestrais miticos de maior respeito e temor por
serem a representacdo maxima do poder feminino. Entre elas, a lya mi Oxoronga'® é a mais

temida pela forga que tem os seus feiticos.

De acordo com Santos (2007: 59), as lya-mi sdo a representacéo coletiva das maes ancestrais
é o principio feminino de onde tudo se origina. Oduduwa, ou Odua, o principio feminino
ligada a terra, condutora do “sangue vermelho”, o axé', e Oxala ou Obatala, o principio
masculino, associado a agua e ao ar, elementos-signo do “sangue branco”. Tais divindades
sdo representadas simbolicamente por uma cabaca aberta ao meio, significando o universo,
sendo a metade inferior uma representacdo feminina (Oduduwa) e a parte superior uma

representacdo masculina (Orixald).

No sistema Nag0, a terra (aiyé) e o além (orun), sdo representados respectivamente pela
mulher e pelo homem e € da interacdo dindmica e conflituosa entre os opostos que tudo é
gerado. Odua cria a terra e Obatala cria todas as criaturas do orum (SANTQOS, 2007: 60).
Tais preceitos estdo ligados a nocdo de familia e os conflitos se expressam na luta pela
supremacia entre os sexos disputando o controle do mundo. Cury e Carneiro (1990: 160)
explicam que essa disputa também se expressa no fato de que na Africa homens e mulheres se
organizavam em torno de sociedades secretas do tipo “magonico” e trazem como exemplo a
sociedade das Gueledes, organizada por mulheres, e a sociedade de Ord, composta por

homens.

Partindo do principio de que o terreiro € o locus de uma unidade social, Rita Laura Segato
(2005: 442) vem observar que é importante distinguir os papéis sociais dos papéis rituais

167 0duduwa é a representagdo deificada das Iya-mi.

168 Bruxas ou feiticeiras, em Yoruba.

169 Oxorongé é um péssaro africano que emite um grito de horror, de onde provém o seu nome. A lya mi
Oxoronga representada pela coruja, ave dos augurios e pressagios (Cury e Carneiro, 1990).

170 Santos (2007) classifica 0 axé em trés categorias: “sangue vermelho”, “sangue branco” e “sangue preto” que
se fazem presentes, cada um deles, nos reinos animal, mineral e vegetal. No reino animal, o sangue vermelho, é o
que corre nas veias de animais e seres humanos, também atribuido ao fluxo menstrual; no reino vegetal é, entre
outros, 0 azeite de dendé e o mel. O sangue branco esta presente no reino animal como o halito, a saliva, o
plasma, o sémen, o suor e outras secrecdes; no reino vegetal, estd entre outros, na seiva, no sumo e no po de
alguns vegetais e no reino mineral esta nos sais, no giz, na prata e em outros metais brancos; O sangue preto esta
representado no reino animal pelas cinzas de animais; no reino vegetal, pelo sumo escuro de algumas arvores e
plantas e no reino mineral, esta no carvao, no ferro e em outros metais de cor escura.
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desempenhados por sacerdotes e sacerdotisas das casas de culto afrobrasileiros. Os ultimos
sdo distribuidos estritamente de acordo com o sexo bioldgico da pessoa, mas 0s primeiros
ndo. Segato ressalta que uma das fraquezas dos estudos afrobrasileiros [e de alguns homens
praticantes de afoxé] tem sido a sua dificuldade em diferenciar entre papéis sociais e papéis

rituais dentro da familia de santo [e também no interior dos afoxes].

Ora, se no desempenho de papéis rituais ha limites para ambos os sexos, entende-se, a grosso
modo, que nem um nem o outro deve assumir sozinho a realizacdo de rituais religiosos. Dessa
forma, é possivel dizer que sempre houve a participacdo de mulheres nos grupos de afoxé,
visto que, até entdo, ndo ha informacgdo de um grupo que ndo se utilize de rituais religiosos
para a préatica das suas atividades. Por outro lado, se os rituais sagrados de um grupo de afoxé
devem ser praticados conjuntamente por um sacerdote e uma sacerdotisa, 0 mesmo néo
acontece para a conducdo socio-administrativa destes grupos, pois nos estatutos dos afoxés
observados até entdo, ndo ha distingdo de sexo, muito menos de orientacdo religiosa para que
se possa integrar ou assumir cargos de diretoria nos mesmos. Como ja dito anteriormente, ndo
é exigida uma confissdo religiosa aos participantes de um afoxé, é cobrado o respeito a
hierarquia, aos fundamentos religiosos e ter disciplina, obedecendo aos critérios de

funcionamento do terreiro ao qual pertence o grupo.

Observei no 1lé Oba Aganju Okoloya — Terreiro de M3 Amara, em meio a uma obrigacdo
religiosa, a Y& kekeré interromper a ceriménia e percutir um ild, ensinando ao oganilu (ogan
tocador ili) a maneira correta das batidas para um determinado orixd. No mesmo lugar,
também ouvi, em conversa informal, o comentério de que foi essa mulher quem ensinou aos
ogans da referida casa tocar os instrumentos sagrados. Tal Y& kékeré é a principal lideranca
do Afoxé Oya Alaxé e nos ensaios publicos tem a mesma iniciativa de comandar a percussao.
A cena logo me remeteu a lembranca de uma descri¢do de Lody (1976) a qual relacionei a um
depoimento de Claudio da Silva, Ogan do Afoxé Alafin Oyé. Lody (1976: 06) descreve que

no reino de Oloxun, na terra de gexa havia uma
comunidade exclusivamente de mulheres. Nas grandes
festas consagradas a rainha de gexa, que é Oxum,
cortejos percorriam as dependéncias dos palécios,
pracas e principais ruas do reino. As mulheres tocavam
pequenos ilus, presos no pescogco com alcas de fibra,
percutindo os couros com ambas as maos. Isso constitui-
se em verdadeiro preceito religioso, que ainda
fundamenta muitos ritos ligados ao orixd Oxum. Esses
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ilus sobreviveram no Brasil especialmente nos cortejos
dos afoxés, que segundo muitos participantes possuem
sua origem nos séqlitos festivos de Oxum (grifo meu).

Diferente da citada narrativa, 0 ogan do Alafin foi enfatico quando indagado sobre mulheres
tocar os instrumentos do afoxé: s6 quem toca 0s instrumentos sdo pessoas do sexo masculino,
porque isso ja vem do antepassado. (...) Os instrumentos foram feitos para homem, ndo para
mulher'™. De fato, Claudete Ribeiro, ex-integrante do Alafin Oy6 informa que essa
adverténcia Ihe foi dada logo quando a mesma se tornou socia da organizacdo. Ela pretendia
tocar agog6 nos ensaios do afoxeé, mas nao foi autorizada. Diziam que 0s instrumentos eram
sagrados. Como eu tinha 0 meu instrumento pensei: se 0 meu ndo € sagrado, entdo eu posso
tocar. Depois eu pedi a Jorge Riba um microfone, ai gostaram da minha voz... [risos].
Claudete Ribeiro ganhou notoriedade como compositora e vocalista do Alafin Oy6 tendo
algumas de musicas sido tema de carnaval e consagradas no repertério do afoxé até os dias

atuaist’.

Mesmo com o passar dos anos, esse rigor permanece no Afoxé Alafin Oyd. O atual
presidente, Fabiano dos Santos, assegura: instrumento de couro no Alafin Oy6 a mulher néo
toca. Além da questdo da obrigacdo a mulher passa um periodo em que é dito que ela esta de

corpo aberto, ou seja, ela pode receber todo tipo de energia, inclusive ruim.

Tanto Pierre Verger (2002) quanto Ruth Landes (2002) observam que mesmo sob a
dominacdo do sistema colonial-escravista vivido no Brasil, as mulheres asseguravam a ordem
da casa grande, chefiaram quilombos, participaram de levantes abolicionistas, recriaram e
transplantaram os primeiros Terreiros de Candomblé, onde elas prdprias realizavam os rituais.

Com efeito, Siqueira (1995: 443) vem ressaltar que

esse sentimento de intimidade da mulher negra com a
mitologia e a ritualidade religiosa afrobrasileira abre
caminhos que ela vai conhecendo, ampliando, recriando
e transformando, numa forma de poder socialmente
construida, assumindo papéis que vao-se redefinindo a
cada passo: ora mdae, ora educadora, ora curadora,
estabelecendo relagbes sociais, politicas e mesmo
diplométicas.

! Depoimento concedido & Prefeitura do Recife em 02/08/2002.
172 Texto 5 — Miisica: “Cantando Oy6” / Nilson e Claudete Ribeiro — Em anexo.
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Por essa logica, ndo deveria haver determinantes que limitem as mulheres de assumirem a
lideranca religiosa de um afoxé, fundar ou exercer a administracdo social de um grupo. No
entanto, nao é recorrente elas assumirem esses postos. Atualmente, num universo de mais de
trinta grupos de afoxé existentes no Recife, apenas 0 Oba Ayra, o Oya Alaxé e o Yamim Balé
Gilé foram fundados por mulheres, onde elas assumiram os cargos de lideranga religiosa e de

presidentas dos seus grupos.

Novamente me reporto a uma narrativa mitica da liturgia Nagé, citada por Prandi (2001)'", na
qual é demonstrado que mesmo Orixala, o orixa do branco e da supremacia, que ocupa uma
posicao Unica e inconteste do mais importante orix4 e o mais elevado dos deuses iorubas
(VERGER, 2002: 252), utiliza o vermelho do sangue menstrual das mulheres transformado

em pena de ekodidé.

Como veremos a seguir, a disputa entre homens e mulheres pela presidéncia do Afoxé Alafin

Oyo, traz uma sequéncia de atos de desrespeito a condi¢do feminina.

4.1.1 — “Apresse o passo camarada que o Alafin chegou”

Apresse 0 passo camarada
Que o Alafin chegou
Contagiando a negrada
no toque do agog6'™

JORGE MORAES
Idealizador (1983) e 1° Presidente do Afoxé Alafin Oyé

Periodo de Gestdo: 1986-1988

173 Qutra versdo deste mesmo mito pode ser encontrada com maiores detalhes na obra de Santos (1997). Texto 6
— Oxum transforma sangue menstrual em penas de papagaio (PRANDI, 2001: p. 329) — Em anexo
74 Estrofe da mUsica: Rei nagd — Autor: Rogério F. Silva — Afoxé Alafin Oyo.
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O Afoxé Alafin Oyo foi idealizado em Olinda, para o carnaval desta cidade a partir de 1983,
tendo como principal mentor o ativista Jorge Moraes e varios integrantes, homens e mulheres,
do Movimento Negro Unificado que haviam passado pelos grupos criados anteriormente. De

acordo com Jorge Riba, entdo tesoureiro da agremiacao,

a negrada tava ‘tomando consciéncia” e a gente
visualizava que era necessario ter a coisa legalizada. Dai
foi comunicado a Raminho de Oxossi que Zito, eu,
Fatimo, Jorge Moraes, Pessoa e uns tantos outros com
suas respectivas esposas, eu com Sarai, Zito levou
Jandira, Fatimo levou as irmds e uma boa ruma de
pessoas fizeram parte da primeira formacdo do Alafin
Oyaé.

A institucionalizacdo do Alafin ocorreu quando o mesmo foi registrado juridicamente em
02/03/1986, apos haver desfilado anteriormente por trés anos consecutivos como dissidentes
do Afoxé Povo de Odé.

Assim como a criagdo do MNU veio causar impacto na sociedade pernambucana pelo perfil
politico-ideoldgico diferenciado das demais organizacdes negras existentes na época, o0 Afoxé
Alafin Oyo0 se diferenciou dos grupos que lhe precederam, na medida em que adotou 0 mesmo
perfil politico-ideoldégico do MNU e elegeu com os votos de 54 fundadores uma diretoria
responsavel pela administracdo e execucdo de todas as atividades necessarias para 0

funcionamento de uma instituicdo que reza no seu primeiro Estatuto os objetivos de:

a) louvar através da masica, danca, cantico e ritual a
religido e a cultura africana no Brasil;

b) divulgar para a sociedade em geral e a comunidade
afrobrasileira, em particular, a importancia de toda essa
tradicdo que nos foi legada por nossos ancestrais
africanos;

c) promover atividades filantrépicas, educacionais e
culturais.'™

Foram estabelecidos, portanto, os critérios que compdem a identidade politico-social-religiosa
do grupo. Entre outros, para pertencer ao quadro social é indispensavel comprometer-se em
empenhar-se em lutar pelos objetivos da Associacdo (Capitulo I, Art. 6); As pessoas que

ocupam cargos de Diretoria sdo obrigadas a participarem dos rituais religiosos, necessarios

17 Estatuto da Associagdo Recreativa Carnavalesca Afoxé Alafin Oyo.
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para a manutencdo do axé da Associag&o. (Capitulo 111, Art. 11°). O Paragrafo Unico desse

capitulo adverte que o ndo cumprimento deste artigo implicara a perda do respectivo cargo.

Com base nesses principios e amparado nos preceitos religiosos de cultos afrobrasileiros, o
Alafin Oyo0 ratifica a sua disposi¢cdo em mobilizar a sociedade abrangente para confrontar-se
com a ideologia de democracia racial utilizando como estratégia a valorizagdo da religido e da
cultura afrobrasileira, enaltecidos por meio da musica, da danca, do céantico e de rituais

sagrados.

A primeira diretoria do Alafin foi composta por Jorge de Morais Barbosa (Presidente); Fatimo
José da Silva (Vice-presidente); Luiz José da Silva (1° Secretario); Maria Jandira Santos da
Silva (2% Secretaria); Jorge José de Oliveira Ribeiro (1° Tesoureiro); Rosiane de Albuquerque
Pessoa (22 Tesoureira); Laurinete Teles de Santana, Inaldete Pinheiro de Andrade e Olivia de
Albuquerque Pessoa (Conselho Fiscal). Contava ainda com os Departamentos de Patrimonio
(Ailton Gomes dos Prazeres); de Alabé (Manoel Céandido dos Santos Neto) de Relagdes
Publicas (Marcos Antonio Pereira da Silva); Artistico (Sarai Reis Ribeiro dos Santos); de

Harmonia (Moisés Cosmo de Santana) e Social (Sidney Felipe Gomes).

Como se nota, ha certo equilibrio na distribuicdo do quantitativo de cargos para homens e
mulheres. No entanto, é possivel observar que na ocupacdo dos cargos de maior poder, as
mulheres ficavam em segundo plano, ainda que fossem as responsaveis pela execucdo de

grande parte das atribuicGes destinadas aos homens.

Ressalta Jorge Riba, que toda documentagdo da instituicdo era organizada pela 22 secretaria.
Jandira era muito presente porque trabalhava no setor burocratico dos correios e era ela
guem nos orientava com essa parte administrativa de organizagdo de atas e etc. Com efeito,
Inaldete Pinheiro (Conselho Fiscal) vem afirmar que, nds mulheres tinhamos uma presenca
permanente e dava pra gente se colocar bem. Mas mesmo que nds tivéssemos uma opiniédo

contraria, era o presidente que impunha a determinacéo pelo seu cargo.

Na opinido de Jorge Riba, Jorge Moraes foi um presidente organico. Ele foi o principal
responsavel pelos trabalhos religiosos do Alafin Oyd, pois era um ogan feito no santo. Foi ele
quem esculpiu o babalotin da instituicdo e num esfor¢o conjunto com toda diretoria, fez com

que o0 grupo adquirisse importantes bens materiais para o seu pleno funcionamento, a
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exemplo de um equipamento de som, de varios instrumentos, além de deixar uma conta
bancéria com capital de giro para realizacdo das obrigacGes religiosas e desfiles de

carnaval.

Contudo, a gestdo dessa primeira diretoria, foi marcada pela oposi¢do de varios socios e
sOcias ao comportamento autoritario principalmente do presidente e seu vice. De acordo com

a ativista Lucia Crispiniano,

0 Afoxé Alafin Oyo6 era fechado, muito fechado. Quem
tinha a pele clara ndo entrava, ndo podia entrar pra
dancar, para brincar. Para integrar, ser socio, tinha que
ter o estere6tipo que trouxeram da Bahia. As mulheres
que iam pra se divertir eram tratadas com vulgaridade
pelos negrdes e por isso muita gente foi embora, por
conta dessa intransigéncia do pessoal.

Apdbs dois anos de mandato, conforme reza o primeiro Estatuto do afoxé, teve inicio o
processo de composicdo de chapa para a renovacdo da diretoria. NOs estdvamos certos que
seria uma chapa Unica e que iriamos nos reeleger. Foi quando pra nossa surpresa foi
formada a chapa da Lucia Crispiniano, onde ela era candidata a presidéncia, recorda Jorge
Riba.

O motivo da grande surpresa foi ver uma mulher pleitear o cargo de presidenta da
agremiacdo, Unico cargo vetado a mulheres nesse afoxé, exceto se a mesma fosse uma
Yalorixa que tivesse encerrado o ciclo menstrual e deixado a pratica sexual, 0 que ndo

correspondia a realidade da candidata naquele momento.

A justificativa para tal impedimento se amparava nos preceitos religiosos do Candomblé que
ndo consente a participacdo de mulheres em alguns rituais sagrados, a exemplo das obrigacdes
para o Orixa Exu. Assim, mesmo ndo sendo uma atribuicao estatutaria do cargo de presidente,
era ele quem realizava as obrigagdes religiosas do Alafin Oyd, haja vista ser 0 mesmo a

pessoa apta a realizar os trabalhos rituais.
Diante dos impasses, Jorge Riba informa que foi o interlocutor de um dialogo entre as partes,

ficando acordado que Lucia manteria a chapa concorrente desde que acrescentasse na

composicao da diretoria um conselho religioso orientado pelo atual presidente.
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Eleita legitimamente, Lucia Crispiniano assume a presidéncia do Alafin Oy6 e como diz Jorge

Riba, ela ndo cumpre o que foi acordado, sendo ela propria a conduzir os trabalhos religiosos

do afoxé.

Jorge Riba entende que teve grande parcela de contribuicdo com os problemas oriundos desse

processo, pois quando a chapa foi apresentada por Lucia, cabia a diretoria aprova-la ou ndo

e eu me lembro que a diretoria era formada por sete
pessoas. Deu empate de 3 x 3 e 0 voto minerva foi o meu
e eu votei a favor confiando no acordo.Quando se
quebrou isso através da Lucia, eu me afastei por dois
motivos: por conta da ingratiddo [...] e porque Jorge
Moraes ndo seria chamado para presidir o conselho
religioso. Isso fez com que todos nés da diretoria nos
afastassemos, inclusive as mulheres, que na maioria
eram esposas dos diretores. E ela assumiu tudo. Eu acho
que Jorge Moraes morreu e nunca me perdoou por conta
disso, disse que essa histdria foi a maior traicdo da vida
dele.

Sentindo-se excluido do meio social em que vivia, Jorge Riba saiu de Pernambuco para residir

em Salvador retornando apés dois anos.

4.1.2 — “Senhora dos raios”

A culpa de tudo foi pra minhas costas, eu sumi,
desapareci, ndo ia mais em Olinda, fui fazer reggae com
Marcelo Santana, me joguei na percussdo, estudei, fui
fazer musica, e sO voltei a freqlientar afoxés por um
convite de Genivaldo. Na época ele comandava Afoxé
Oxum Panda e me chamou pra ser diretor de alabé. Foi
ai que eu voltei a frequentar as rodas de afoxés ainda
com uma magoa muito grande, ja ndo acreditava mais, ja
ndo tinha tanta fé, porque o Alafin foi uma religido para
aquele grupo, algo que marcou muito nossa vida.

Senhora dos raios, de rara beleza e esplendor
Rainha dos deuses, esposa de Xangb

Xang6 orixa da justica

Filho da justica eu sou®®

176 Estrofe da mUsica: Saudagdo a lansd — Autora: Lcia Crispiniano.
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IYA LUCIA CRISPINIANO
28 Presidenta do Afoxé Alafin Oyo
Periodo de Gestdo: 1988-1989

Ldcia Crispiniano explica que apesar da experiéncia politica que tinha adquirido ao longo dos
mais de vinte anos de ativismo, ndo tinha a visdo de mundo que tem hoje e teve muita
dificuldade em administrar o Afoxé Alafin Oyo, principalmente porque a maioria dos homens
integrantes do grupo lhes impedia de realizar os rituais sagrados, mesmo sendo ela consagrada
Ebame®” no Candomblé Nagé.

Eu ja era do santo, recebi meu deka'”® em 85 com o

testemunho de Lepé Correia e do pai dele, Paulo Preto
que foi meu padrinho de dekd. Mas me diziam: mulher
ndo mexe em Exu; mulher ndo toca couro, e eu sabendo
gue eu podia porque minha Oyéa é Dagan, é a lansa mais
velha do pantedo, entdo eu posso entrar no quarto de
Exu. Aqui todo mundo dizia: ndo pode! Ai eu vou pra
Bahia, encontro Olga de Alaketu que me diz: pode! Pela
gualidade do seu orixa vocé pode raspar, catular, abrir
cura e sentar o orixa pousado na cabeca dos seus filhos.
Vou pra Mée Estela de Oxossi, do 11é Op6 Afonja, passei
um dia inteiro pra ser atendida, mas quando ela me
recebeu eu falei: eu s6 quero que a senhora me responda
uma pergunta: sou mulher, ndo tenho marido, mas ainda
menstruo (eu estava com 42 anos) e recebi um afoxé. Fui
eleita, o pessoal da antiga diretoria ndo quer mulher
nessa historia e eu quero saber se eu posso cortar para
Exu. Ai ela ficou assim... e perguntou: vocé ndo tem sexo
com homem? Eu disse ndo. E se a senhora disser que
para eu cortar para Exu eu ndo vou ter mais nunca, eu
vou assumir de joelhos na frente de Xangd que eu vou
viver pro santo. Ai ela ficou de pé, me pegou pela méo,
vamos entrar na casa de Xangd. Ai ela disse: pronto,

7 Toda pessoa iniciada que ja completou o ciclo de sete anos de iniciacdo, com as devidas obrigacdes em dia
(REIS, 2000: 305).

18 Conjunto de objetos e materiais sagrados que recebem os iniciados na obrigacéo de sete anos (REIS, 2000:
305).
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Xang0 est4 aqui, o dono desta casa, eu vou perguntar a
ele e o que ele disser vocé faz. Ela joga a primeira vez,
como € Bab4, esta menina é capaz de fazer o que ela esta
dizendo? Xangd alafiou'”. Eu s6 dou a resposta que o
senhor me der, ela pode mexer no orixa Xang6 Alafin?
Xangd alafiou. Ela olhou pra mim e disse: vocé sabe
menina que vocé vai travar uma batalha tremenda. Ai eu
disse: enquanto eu ficar de pé... Ai ela me deu uma conta
que eu tenho até hoje, (t&4 ali no meu Xang6), pegou a
quartinha de Xangd, me deu pra beber e disse: pode ir. E
eu vim embora enfrentar as feras.

Na qualidade de presidenta, Lucia Crispiniano informa que tentou modificar o perfil e o
comportamento do publico participante dos ensaios, proibindo o uso de drogas, 0 consumo
demasiado de bebida alcoodlica e permitindo a participacdo de pessoas ndo negras e de outras
capitais nos ensaios. Vamos socializar esse afoxé! O orixa nao escolhe filho pela cor.

Ai comecei a bater de frente. Porque toda vida eu fui
avessa a droga (..), ao fumo, na época eu bebia
pouquissimo e agora é que eu ndo bebo mesmo. Eu pedia
ao proéprio povo pra fiscalizar pra ndo deixar entrar
droga. Eu mesma botava pra fora e tinha uma relagdo
muito boa com a policia que tinha la na frente, na praca
e quando o cara queria crescer eu ia la& correndo e
pedia: bota ele pra fora! E isso acabou gerando uma
grande animosidade entre mim e alguns frequentadores
do Alafin que comegaram a fazer uma campanha pra me
tirar, uma campanha difamatdria mesmo.

Para Cury e Carneiro (1990: 162), os aspectos “anti-sociais” das orixds femininas sdo
temiveis por todo povo de santo. O grande poder mitico da mulher utilizado originalmente de
forma criativa, pode ser transformado em arma destrutiva. Portanto, para observar as relacdes
de género no contexto dos afoxeés, é necessario compreender a maneira como é assimilado o
sistema mitico do pantedo afro-brasileiro e sua interrelacdo com a cultura ocidental, onde o

poder masculino é utilizado como ferramenta de dominagao das mulheres.

Os opositores a gestdo de Lducia Crispiniano, por ela chamado de cld masculino, se
apropriaram de documentos comprobatorios da prestacdo de contas da instituicdo junto a
Prefeitura de Olinda e acusaram-na de se apropriar do dinheiro do afoxé. Porem, mesmo
tendo ela comprovado o contrario perante o governo municipal, decidiu ndo mais permanecer

a frente da agremiacdo permitindo que a Prefeitura impedisse a realizacdo dos ensaios no

179 Alafia é o décimo sexto odu (destino) regido pelo Orixa Orixala e por todos os orixés funfun (branco) (REIS,
2000: 305).
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Clube Atlantico ap6s sofrer intervencdo antes mesmo de completar o periodo estatutario de
dois anos.

Tempos depois, ja tinha mudado ndo sei quantas diretorias do Alafin e eu ndo sei quantos
babés j& tinham tomado conta. Lucia foi informada que o assentamento do Exu do afoxé
havia sido quebrado e jogado em uma linha de trem afastada das proximidades do centro do

Recife.

Ah! Ester, mas me deu uma dor... Chamei dois amigos,
fomos procurar e ta la o miolo central do Exu, onde tinha
0s segredos inteiro e o resto todo espatifado. Chorei,
chorei, chorei e disse: Exu, eu ndo tenho onde lhe botar,
vou fazer uma casa no meu quintal pra te botar, mas pra
onde eu for eu te carrego e no dia que eu abrir uma casa
de candomblé, vocé vai ser o Exu da minha casa, meu
akessan. Fiz uma casa no quintal da minha casa e botei
ele. Fui eu e meu irmdo. Trouxemos tudo que ele
precisava. Cortamos em cima dele e ele estd aqui até
hoje. (...) Eu resolvi fazer meu préprio movimento e faco
até hoje.

Atualmente, Luacia Crispiniano é reconhecida nacionalmente como Mé&e Preta, uma mestra
grio*®®. E Yalorixa do 118 Axé Oya Togun®® templo que tem a rubrica do Ministério da
Cultura como “Ponto de Cultura Ensinamentos da Mae Preta”, onde desenvolve inumeros
trabalhos comunitarios em articulagdo com outros pontos de cultura da mesma natureza; faz
parte da Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco; é presidenta e Yalorixa do Afoxé

Povo dos Ventos, grupo que tem como guia a Orixa lansa.

Eramos poucas.

O machismo era algo ousado e o enfrentamento a ele também.
Tinha os homens, mas foi com as mulheres

que pudemos contar do inicio ao final em todas as situacoes.
Martha Rosa F. Queiroz

180 Os mestres e mestras grid, sd0 pessoas que trazem na meméria um legado histérico e a cada geracao repassam
0s seus saberes por meio da oralidade. S&o hoje consideradas pelo Ministério da Cultura, patrimdnio cultural
imaterial.

181 O 116 Axé Oya Togun, tem endereco na Rua Paranatama, 350, Pau Amarelo — Paulista-PE.
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MARTHA ROSA F. QUEIROZ
3% Presidenta do Afoxé Alafin Oyo
Periodo de Gestdo: 1989-1991

A atuacdo de mulheres na gestdo da terceira diretoria do Afoxé Alafin Oyo6 se tornou um
marco na histdria da organizagdo politica, social e religiosa desta instituicdo, momento no
qual se deu inicio a quebra de paradigmas que, direta ou indiretamente, promoviam o
impedimento de mulheres assumirem posi¢des de poder na sua organizagao interna e perante

a sociedade abrangente.

Todas as mulheres (e os poucos homens) participantes da terceira diretoria eleita estavam
envolvidas com as idéias de combate ao racismo e de exaltacdo da identidade afrobrasileira
propagadas pelo Movimento Negro Unificado. Do mesmo modo, as teorias feministas
buscavam insercdo nesses espacos, influenciando, ainda que de forma inicial, o

comportamento das mulheres que se interessavam por tal debate.

A experiéncia negativa nas relacdes de género vivenciada pela gestdo anterior e a tentativa de
repeticdo das mesmas condutas, advertiam a necessidade de maiores estratégias e altivez para
superacdo dos desafios. Martha Rosa observa que as pessoas associadas tinham respeito por
Lucia como Yalorixa, mas desrespeito por ser mulher. (...) Entdo eu usei a minha historia
politica, porque alguma coisa tinha que me sustentar diante daquelas feras. Certamente, as

mesmas “feras” citadas por Lucia Crispiniano, na gestao anterior.

De acordo com Martha, antes de ser da diretoria do Alafin, ela e as ativistas Marcia Diniz e

Alzenide Simdes (Léu), organizavam no MNU o Jornal Negritude e para o afoxé, estavam
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criando o Jornal Negracdo'®. Pelos seus dinamismos, elas assumiram a direcdo do afoxé,
primeiro de forma interina para depois cumprir 0 mandato estabelecido. Martha recorda que

esse processo se deu porque

Lucia teve algumas divergéncias com a direcdo e saiu.
Nesse periodo, foram convocadas reunides e a gente
assumiu de forma interina, eu Leu e Marcia, mas €
importante destacar que em nenhum momento houve
confronto entre eu e LUcia ou entre a gente e Lucia, ndo
teve nenhuma reunido, nenhum bate boca, nada disso. A
lembranca que eu tenho é gque Llcia abandonou o afoxé
devido a conjuntura tumultuada que estava passando.

Para a eleicdo, as trés mulheres constituiram uma chapa baseada no critério de identidade
negra e comprometimento politico com as questdes raciais, resultando numa composi¢ao
majoritaria de mulheres, na qual apenas trés homens ocupavam cargos de supléncia e no
Conselho Fiscal. Conforme Martha, ndo foi uma coisa de ocupar espago por ser mulher. Foi
a partir da gente ja ter experiéncia diretiva, de organizacdo e comando no MNU que foi

tranquilo imaginar e concretizar uma direcdo em outra instancia.

No dia da eleicdo, Léu recorda que os associados participaram ativamente. Trés chapas
concorreram a eleicdo: a Chapa 1, encabecada por Martha, a Chapa 2, encabecada por Sarai,
socia efetiva desde a fundacdo do grupo e a Chapa 3, encabecada por um eletricitario, antigo
simpatizante que se associara para poder participar do pleito. Léu nao recorda o nome dessa

ultima pessoa.

Eram trés candidaturas, fizemos faixas, adesivos e houve
uma participacdo muito grande dos alabés. Eles foram
parceiros nossos e se dispuseram a ajudar, mesmo tendo
um grande numero de alabés que estava ajudando a
chapa 2, além de termos o apoio dos militantes do MNU
gue ajudavam de carro, de moto, parando énibus...

De acordo com Léu, a eleicdo encerrou com a chapa 1 obtendo 99% dos votos validos,

iniciando-se um grande desafio.

Desafio porque queriamos que as pessoas participassem
de fato, onde tivesse assembléias mensalmente, e a partir
dai pudessem surgir propostas. Ai acontecia Festival de
Musica, Curso para Formacao de Alabés... Pra gente,

182 Fotos 10 e 11 — Jornal Negracao - Em anexo.
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cada demanda tinha um grande peso porque a gente
assumiu e tinha que fazer dar certo, porque gqueriamos
mostrar que nao era s6 o fato de sermos mulheres. Antes
de mais nada, era um novo modelo que era possivel.
Tinhamos uma nova proposta de candidatura, mas
também um desejo enorme que essa proposta funcionasse
bem.

Enquanto administravam interinamente, elas declaram que ndo houve cobrangas com o
encaminhamento das questdes religiosas, mas logo apos a elei¢do, ao assumirem a diretoria

em definitivo,

fomos muito perseguidas pelos mais velhos da religido e
0S mais novos questionavam: como é que essas meninas
vao dar comida a Xang6? Como vai ser isso? Meninas no
sentido pejorativo mesmo. E a gente assumiu e fomos
para um enfrentamento dificil, muito dificil.

O Estatuto do Afoxé Alafin Oy6 foi refeito por elas, mas, estranhamente, ndo houve alteracéo
em nenhum dos capitulos, apenas na denominacdo dos Departamentos, demonstrando uma
sincronia das instancias com a proposta politica da nova gestdo. Observo que no documento, 0
destaque é o emprego do artigo feminino na maioria dos cargos, legitimando a garantia na
igualdade de oportunidades. S&o elas: Martha Rosa F. Queiroz (Presidenta); Inaldete Pinheiro
de Andrade (Vice-presidenta); Alzenide Prazeres Simdes (12 Secretéria); Augusta Olimpia de
Barros (2% Secretaria); Marcia Diniz Guimardes (1% Tesoureira); Roseane de A. Pessoa (22
Tesoureira). No Conselho Fiscal: Olivia de A. Pessoa, Antdnio José Almeida da Silva e
Clésiton J. Genério de Almeida. Na supléncia: Arthur Augusto Fonseca Neto, Maria de Jesus

Moura, Manoel Augusto dos Santos Filho, Ana Maria Gomes e Elivan Aranes de Souza.

Quanto aos Departamentos, ficaram organizados da seguinte forma: Gilson Francisco Pereira
(Relagbes Publicas); Alzenide Prazeres Simdes (Imprensa); Jodo Candido de Melo (Juridico);
Antbnio José Almeida da Silva (Financeiro); Edilton Euclides de Lima (Seguranca); Inaldete

Pinheiro de Andrade (Educacdo) e Bereguedé (Artistico-Cultural).

Ao que noto, a presenca de homens na diretoria pouco contribuia para o impedimento de
atitudes de desrespeito as mulheres. Martha reconhece que, em certa medida, elas eram
inflexiveis, pois ditavam quem iria tocar, as roupas que usariam, exigiam pontualidade nas
apresentacdes e nao permitiam que alguém tocasse sem a devida autorizagédo. Ela observa que

a conjuntura fazia com que nos nao relaxassemos e as posi¢cdes machistas dos homens eram
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combatidas com veeméncia. Havia situagcdes que exigia tomadas de decisdo imediata e elas
ndo se deixavam intimidar pela pressdo masculina. Tivemos que expulsar um associado. Vocé
ndo imagina como foi dificil segurar essa discussdo. Sem lembrar exatamente o motivo

principal da referida contenda, Martha relata o seguinte incidente para ilustrar o contexto:

O associado se dirigiu de forma desrespeitosa a Mércia
Diniz, gritando com ela e a gente Ihe deu uma suspenséo
nao lembro por quanto tempo, a direcdo definiu ta
definido [a punicéo era vetar a presenga nos ensaios, pois
era um momento prazeroso]. N&o sei como, ele conseguiu
entrar e dissemos que ele tinha que sair caso contrario
ninguém tocaria. Ai, os alabés solidarios a ele, disseram
a gente ndo toca também. Ora, cantavamos, tocavamos,
uma pegava 0 agog0l, outra pegava o abé e davamos
conta disso, ai nds ndo abrimos. Alguns homens vieram
conversar, tentando ver o que podia fazer... Hoje eu sei
gue ndo era politicamente correto, que ndo era essa a
posicdo que a gente devia ter, mas a juventude da nossa
da época... Entdo definimos: ele ndo toca! E foi aquele
bate boca. Ai comegcamos um toque aqui, outro ali e eles
acabaram se rendendo. Ndo a nés, mas ao poder do
toque, porque sabiam que a gente ia fazer a coisa
acontecer. Foi um momento de enfrentamento
emblematico, que a gente deixou explicito que ndo ia
voltar atras nas nossas posicdes em fungdo de uma
posi¢do machista. E machista ndo s6 de um homem, mas
inclusive dos que vinham querendo que a gente
ponderasse a decisdo tomada. Isso aconteceu,
aconteceram outros incidentes e aconteceram muitas
questdes subjetivas.

A partir desses relatos, identifico que os principais desafios a serem superados internamente
no Alafin Oy6, eram: a) a evidéncia de que nenhuma das diretoras se confessava adepta a
cultos afro-brasileiros; b) a existéncia de um discurso machista amparado em preceitos
religiosos; c¢) a auséncia de formacdo politica nas relacdes étnico-raciais e nas relacdes de
género em grande parte dos associados. Além disso, conviver fora da instituicdo com varios

tipos de preconceito e com o racismo por parte da sociedade abrangente.

O primeiro desafio foi contornado com a estratégia de recorrer a um Babalorixa. Pai Clovis,
do Janga, foi convidando pela diretoria para conduzir os trabalhos religiosos do afoxé. De
acordo com Lé&u, o sacerdote foi alvo de criticas, principalmente por ndo fazer parte do
convivio dos associados e ter feito a opcéo de atender ao chamado. Mesmo assim, ele entrou

conosco e, com as devidas ressalvas, a todo tempo ele nos respeitou. Ensinava o que era ou
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ndo possivel, a dizer o que lhe cabia fazer enquanto sacerdote e comegamos a identificar o

orixa que regia a nossa cabeca. Ai seguimos esse caminho.

Indagando Martha sobre o Babalotin do afoxé, ela disse acreditar que esse ndo existia naquela
época. Se tinha, era bem guardado. Eu ndo me lembro de Babalotin nem nos outros afoxés.
Sequer ouvia nenhuma referéncia do tipo: hoje é dia de cortar para o Babalotin! Quem vai
carregar o Babalotin? Nunca ouvi nada a esse respeito. Tal depoimento ratifica a fala de
Lacia Crispiniano. Como ja mencionado, a Yalorixa conta que recolheu o Exu do Alafin

jogado proximo a uma linha de trem nos arredores da cidade.

A integracdo entre os associados do afoxé e a conscientizacdo sobre o papel politico que eles
exerciam perante a sociedade, caracterizou-se como uma acao afirmativa promovida pela
diretoria feminina. Recorda Marcia Diniz que o Alafin Oyé saiu do palco e foi atuar em
outras frentes. NoOs faziamos um trabalho cultural, de conhecimento da nossa historia
enguanto negros. As pessoas estudavam para compor as musicas do carnaval*®. Com efeito,

Martha ressalta que

tudo chegava ao associado de uma maneira diferente da
idéia de desorganizacdo que era dita sobre nos.
Atualizamos os enderecos dos mais de 600 associados e a
comunicacgdo chegava a todos eles. Era um direito saber
gue seu afoxé vai fazer uma assembléia tal dia, tal hora,
em tal local, a pauta é essa, contamos com sua presenca.
Por conta disso, muitas pessoas se reaproximaram e a
partir dai fizemos muitas atividades como 0s seminario
sobre a raga negra. A valorizacdo dos alabés era uma
coisa que eles falavam. Queriam ter uma roupa diferente
para as festas... Na hora do desfile ter um destaque
especial, ter alimentacdo. Quando ter apresentacdo dar
alguma grana pra eles, a passagem... Quando tinha os
encontros norte-nordeste ndo ia sé a diregdo, a tal das
cabecas pensantes. la associado, alabé, e isso tudo foi
muito positivo, além do meu xodé que era o jornal. Entdo
pra mim o bom foi isso, esse sentimento de coletivo que
ndo era uma coisa comum nos grupos chamados
populares. E inclusive contribuindo para o surgimento de
outros grupos porque tinhamos o palco, havia o
sentimento de que eu posso me embelezar para. E ai
apareciam bandas que a gente nem sabia de onde para se
apresentar no palco e participar das festas. Entdo néo foi
algo que foi feito sé para o Alafin. Isso evidencia que a
gente sempre é um pouco das nossas experiéncias. Na

183 Depoimento concedido ao Nucleo da Cultura Afro-Brasileira em 06/05/2004.
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direcdo tava eu, Leu, Marcia, Inaldete, Roseane, tudo
cria do MNU, Olivia, Augusta, Marcia, Soninha, Sarai,
Claudete, todas grudadas com a gente e todo mundo que
tava com a gente de alguma forma transitou pelas
reunides do MNU. Nés tinhamos solidariedade, a gente
contou muito tempo com Lucia e Valéria, elas eram
responsaveis pela alimentacao dos alabés. Muitas jovens
trabalhavam com a gente na questdo do bar e da
bilheteria, as mulheres que eram chegadas davam muito
apoio, ficavam como que na diregdo. Pessoas como
Augusta, Antbnia que eram segurancas, mas seguravam
a onda cantando, tocando, Claudete também cantava.
Entdo foram mulheres que a gente contou do inicio ao
final em todas as situagbes. Nunca abandonaram o
barco.

Uma das atividades realizada pela diretoria aglutinando uma grande quantidade que de
pessoas eram as festas noturnas a exemplo do “Baile Vermelho e Branco”, uma prévia do
carnaval; os festivais de musica para escolha da musica tema do carnaval; a “Noite dos
Agdavis™® encerrando a oficina de formacdo de alabés e as festas realizadas no més de
novembro em comemoracdo ao Dia Nacional da Consciéncia Negra, onde ocorria desfile de

roupas e penteados em estilo afro.

Compreendo entdo, que a gestdo da 32 diretoria do Afoxé Alafin Oy6 aproveitou a
oportunidade de dar uma significacdo relevante a essa manifestacdo cultural, o que torna essa
atitude, do ponto de vista da antropologia, uma reavaliacdo funcional de categorias Sahlins
(1990), na medida em que o afoxé foi utilizado como um instrumento da cultura afrobrasileira

e a0 mesmo tempo um veiculo de formacéo sobre a referida cultura.

Encerrado o periodo de dois anos de gestdo, Martha informa que se sentia desgastada
enquanto pessoa. A gente ndo tinha mais félego, a nossa vida estava em funcao do Alafin. Por
isso ndo quiseram concorrer a reeleicdo. Martha e toda diretoria de mulheres se afasta do
grupo, poucas delas permanecem com participacdo direta no afoxeé, passando a investir em

suas vidas pessoais ou se engajarem em outros segmentos da organizacdo negra.

184 Tipo de baqueta utilizada para percutir tambores.
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4.1.4 — “Oxum, mae do amor”

Vou subindo a ladeira

da Ribeira até a Sé'®

IYA BETH DE OXUM
4° Presidenta do Afoxé Alafin Oyé
Periodo de Gestdo: 1992-1995.

Beth de Oxum tornou-se socia do Afoxé Alafin Oy6 quando foi convidada por Martha Rosa
para colaborar com as atividades do afoxé. Sindicalista, e militante politica, a mesma atuava
como integrante do segmento de negros da entdo Convergéncia Socialista. Uma das primeiras
atividades realizadas por Beth foi um reveillon pelo impeachment do entdo Presidente

Fernando Collor de Melo. Segundo ela,

0 movimento negro discordou totalmente de mim e
uma ala mais religiosa, achava que ndo podiamos
discutir politica dentro do afoxé, entdo eu batia de
frente. Hoje eu até nem faria, ou faria diferente, mas
na época eu militante, com o pais todo se
mobilizando contra aquele impostor, eu fiz e foi
maravilhoso.

Beth avalia que o Alafin ficou muito “fragilizado” com a saida da diretoria anterior. A
Prefeitura de Olinda havia retirado os ensaios do Clube Atlantico e o afoxé nédo tinha local
para ensaiar; haviam débitos a serem pagos, mas nao tinham saldo, por isso ninguém se

postulou a candidatura. Quem queria o Afoxé?

Chegado o momento da elei¢do, a mesma formou uma chapa, meio que improvisada, segundo
ela, e como Chapa Unica, foi eleita para ocupar o cargo de Vice-presidenta. O presidente,
Brivaldo Souza, (“Bri Bri do Alafin”)'®, permaneceu no grupo por apenas Seis meses,

renunciando ao mandato e deixou Beth ocupar o cargo de presidenta do afoxé.

185 Frase da Musica: Eu sou Alafin — Autor: Brivaldo Souza — Afoxé Alafin Oyo6.
18 Foto 12 — Brivaldo Souza — Em anexo.
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De acordo com Brivaldo, o principal objetivo divulgado na campanha era a compra de uma
sede propria para o afoxé, principalmente porque ndo tinham lugar para ensaiar. Foi por causa
dessa proposta que se elegeram. O mesmo informa que os demais membros da diretoria nao
queriam seguir o plano de trabalho e como eles eram maioria eu desisti. Fiz uma carta

aberta aos associados e distribui Ia no Amala, explicando o motivo da minha rendncia.

Segundo Beth, o Afoxé Alafin Oy reunia uma galera muito boa, pesada mesmo. Entre os
seus associados, simpatizantes e frequentadores dos ensaios abertos, estavam pessoas ligadas
a partidos politicos, movimento estudantil, movimento sindical, artistas e organiza¢bes negras
locais. Era lindo apesar de toda conturbacéo. Porém, sem local definido para os ensaios, o

afoxé ficava sempre mudando de local.

Ficamos na Peixaria, depois fomos para o Eufrasio
Barbosa depois a gente subiu pr4d Sé. No segundo
mandato ja levei pra Sé com visdo de gestdo. Nessa
época eu trabalhava numa agéncia de publicidade, e ai
foi o apice. Aluguei um espaco a Pai Edu ao lado do
palacio de lemanja, o antigo Amala. Fizemos festivais de
musica com jurados, o povo do movimento negro ia. O
espaco era belissimo e eu decorei lindamente com Oxum
de um lado, lansd de outro, Xangd no meio. Um Xangd
belissimo que Silvio Botelho fez, fiz um bar mais
caracteristico, otimizei as tapioqueiras pra trabalhar la
dentro e o afoxé ficou 14 mais ou menos dois anos la.

No término do primeiro mandato (1994) a diretoria foi reeleita, totalizando dois anos depois,
quatro anos de exercicio da sua gestdo. Mesmo tendo passado por varias diretorias, o Alafin
Oy permanecia com graves problemas no interior da organizacdo. Beth informa que mesmo
assumindo a sua identidade negra, foi constantemente discriminada por ndo ter a pele escura.
Do mesmo modo, e pelo mesmo motivo, o Babalorixd Genivaldo Barbosa recebia igual
tratamento, saindo, portanto, do Alafin para criar seu proprio afoxé. Indignada, a ex-

presidenta conta que certa vez sua irmé foi agredida fisicamente por um dos associados.

Minha irmd tava gravida e ele deu uma rasteira em
minha irma no desfile de carnaval. Depois amenizou
e pouco tempo depois a gente saiu porque 0s caras
ndo queriam que a gente brilhasse, que a gente
colocasse o bloco na rua, que a gente tivesse gestao.
Mulher ndo pode ser presidente de afoxé! A visdo
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deles era essa, entdo eles achavam que podiam
tomar toda e qualquer atitude que eles quisessem
para nos coibir.

As evidéncias me reportam a idéia Safiotti (1987: 16) acerca da domina¢do masculina como
consequéncia do sistema de patriarcado. A autora explica que a supremacia masculina
perpassa todas as classes sociais. O poder do macho, por apresentar varias nuancas, esta
também presente no campo da discriminacdo racial. Desse modo, é possivel entender a
justificativa da atual diretoria do Afoxe Alafin Oyo criar como tema para o carnaval de 2010 a
idéia de “Liberdade sem Guerra de Género™®’. Uma reflexdo sobre os casos de violéncia a
mulher os quais marcaram a histéria do citado afoxé, ao que se contrapde, na avaliacdo do

atual presidente, a realidade hoje vivida pela instituicéo.

Beth de Oxum chegou a criar um afoxé em Olinda, o Afoxé Mulheres da Oxum. No entanto,
o grupo ficou em atividade apenas cinco anos. A mesma explica que o referido afoxé trouxe
uma proposta para refletir as relagdes de género, tendo desenvolvido atividades conjuntas com a
ONG Coletivo Mulher Viva. Era um afoxé s6 de mulheres e eu chamei 13 Yalorixas: Mée
Cristina de Xang6, Mae Alice de Maranguape, M&e Lu que faleceu ha uns quinze dias atras
com quase cem anos... Eu pegava uma banca e colocava na frente de Aritana e sO as

mulheres tocavam. Segurei cinco anos, mas nao aguentei mais.

Atualmente a Yalorixa Beth de Oxum esté a frente do Ponto de Cultura Céco de Umbigada,
em Olinda. Em um espaco apropriado, ela desenvolve trabalhos em parceria com outros
pontos de cultura a exemplo Ponto de Cultura Ensinamentos de Mae Preta, de
responsabilidade da também ex-presidenta do Alafin Oyd e sua mée de santo, a Yalorixa Mée
Ldcia Crispiniano. Por meio do Céco de Umbigada ela realiza inUmeras acdes sociais na sua
comunidade, em outros estados e no exterior, articulando uma extensa rede de comunicacéo,

com varias instancias de poder.

Diversos documentos, instrumentos e utensilios sagrados pertencentes ao Afoxé Alafin Oyo
foram extraviados por falta de um local fixo e seguro para preservagéo do acervo. Na busca de
dados para esta pesquisa, ouvi diversas vezes a frase: por acaso eu tenho uma fotografia [ou

outros documentos] e posso repassar para Vvocé. Depoimentos de Vvarias pessoas que

187 Foto 13 - Cartaz do Festival de Musica do Afoxé Alafin Oy6 — Em anexo.
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vivenciaram a historia do Alafin lastimam a perda de registros dos seus 25 anos de existéncia.
Copia de boletins informativos, jornais, cartazes de festas produzidas, cartas de socios
enderecadas a diretora, fotografias, até a perda ou distanciamento de pessoas que fizeram
parte desses processos e hoje ndo residem mais no Estado ou faleceram, o que diminui o

exercicio do método da oralidade. Jorge Riba lamenta, compreendendo que

com a morte de algumas pessoas da nossa sociedade, a
exemplo de Jorge Moraes, de Ferreirinha, de Semedo, foi
embora uma biblioteca, uma grande parte da nossa
historia. Esse pessoal é pouco citado, mas foram eles que
fizeram essa historia. Essa historia hoje ndo pode ser
contada tal qual foi, ela é contada como supomos que foi
feita, porque os atores principais ja& ndo estdo mais
CONO0SCO.

Diante dessa realidade, venho justificar um possivel desordenamento na informacédo de datas
de gestdo das diretorias que estiveram a frente do Alafin Oy6. Os Estatutos aos quais tive

acesso sao referentes a 12, 22 e 32 gestdo.

4.1.5 —“Ser filho de Alafin, ndo é mole nao”

Vem descendo a ladeira o povo lindo de Xangd
Ser filho de Alafin n&o é mole nao. **

RIVALDO PESSOA
5° Presidente do Afoxé Alafin Oyd
Periodo de Gestéo: 1994 (?)

188 Estrofe da MUsica: Povo de Xangd — Autor: Rivaldo Pessoa — Afoxé Alafin Oyo.
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Segundo relatos de alguns ex-dirigentes e pessoas ligadas ao Afoxé Alafin Oyo, a ultima
eleicdo do grupo foi em 1996 quando foi eleito para presidente o ativista Rivaldo Pessoa. Ele
permaneceu provavelmente até o ano de 2002, quando assumiu o atual presidente Fabiano
Santos. Rivaldo Pessoa tem seu nome registrado no Estatuto da instituicdo como sdcio
fundador e esteve ligado ao grupo que acompanhava Jorge Moraes, primeiro presidente da
instituicdo. Entretanto, por motivo de Rivaldo Pessoa estar residindo no exterior, ndo foi

possivel obter maiores informacdes acerca do desempenho da sua gestéo.

No periodo ao qual Pessoa presidiu o Alafin, participei de algumas atividades promovidas
pelo grupo, além de alguns cortejos de carnaval. Pontuo a seguir, duas dessas atividades:

A “Noite do Cabelo Pixain”*®, foi um dos eventos de grande notoriedade entre a populagdo
negra, por ser uma festa de exaltacdo da sua beleza. O evento reunia artistas, grupos de afoxé,
bandas afro locais e de Salvador, atraindo centenas de pessoas. Era um momento no qual as
pessoas expressavam suas africanidades por meio das roupas, penteados, cores, dancas,

musicas e demais aspectos da cultura afrobrasileira.

A criacdo do “Alafin Mimi”* foi idealizado para a ser a continuidade do grupo a partir das
novas geracbes. E um cortejo com dezenas de criangas, filhos e filhas da diretoria, dos

integrantes e da comunidade de maneira geral.

4.1.6 — “Alafin, o mais bonito e justiceiro”

Alafin, o mais bonito e justiceiro
Descendente rei nagd
Saudando as trés mulheres de Xang®é.

18 Fotos 14 — Cartaz da “Noite do Cabelo Pixain” - Em anexo.
190 Foto em anexo.

135



FABIANO SANTOS
6° Presidente do Afoxé Alafin Oy6
Periodo de Gestdo: 2002 ...

Fabiano Santos inicia sua participacdo no Alafin Oy6 no ano de 1994, assume o cargo de
tesoureiro em 1998 e a presidéncia em 2002 até os dias atuais. Adepto do candomblé, é filho
do Orixa Xangd e também juremeiro. Desenvolve sua préatica religiosa no Terreiro de culto
nagd do Babalorixa conhecido como Mestre Afonso, dirigente maximo do Conselheiro

Religioso do Afoxé Alafin Oyé.

A atuacdo de Fabiano no Alafin Oy6 tem carater diferenciado dos demais dirigentes, na
medida em que ele reinicia a implementacdo agdes e projetos idealizados pelas gestdes
anteriores e que se diluiram ao longo do tempo. Uma das suas primeiras atitudes na condicdo
de presidente foi reformular o Estatuto da agremiacéo, duplicando o periodo de gestdo para
quatro anos e ampliar a atuacdo da diretoria. No seu entendimento, dois anos ndo era tempo
suficiente para concretizacdo das suas idéias, além de entender que o documento limitava o
poder de atuacdo dos demais dirigentes. Apenas o presidente deliberava. Ai a gente teve que
mudar porque se € uma diretoria compartilhada precisa distribuir funcdes a quem é de

direito.

O Conselho Religioso também passou por reformulagdo. Obedecendo a hierarquia religiosa
do candomblé nagd, o Babalorixd Mestre Afonso € o principal dirigente do Conselho
Religioso. No entanto, alguns ogans alabés confirmados, mesmo pertencendo a outras casas
de culto, compdem o referido Conselho, tendo a autoridade de conduzir os rituais que nédo

exijam a presenca de um babalorixa. De acordo com Fabiano, fazem parte do Conselho os
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ogans: Claudio, Zulu, André, Juca e Marcio, esse ultimo um antigo s6cio que retornou ao

grupo recentemente.

O afoxé, portanto, ndo esta vinculado apenas ao terreiro do Mestre Afonso, ele ndo sai de um
terreiro s4, mas agrega varios terreiros, ou seja, 0s terreiros aos quais pertencem 0s ogans

confirmados, todos de culto nago, sendo dois deles tragados com a jurema.

Na gestdo de Fabiano, mulher ndo toca instrumentos de pele. Ela pode sair tocando timbau,
até porque aprende nas oficinas, mas instrumento de pele ndo, e nem passam o abé acima do
ori, acima da cabeca. Isso tem fundamento no culto a Egun®*. Pergunto o motivo, 0 mesmo

justifica da mesma maneira como ja mencionou anteriormente:

a questdo nao é a mulher em si, se for uma mulher que ja
tiver suspendido a menstruacdo, ela pode tocar o
instrumento. Ela ndo é proibida. E que também ndo
tenha marido porque ai entra na segunda relacdo que é a
manutencdo do corpo, coisas que vém desde o0s
ancestrais africanos.

Em seu depoimento ele expressa respeito pelas diretorias passadas. Reconhece a importancia
dos seus feitos, mas lamenta os grandes conflitos que prejudicaram a instituicdo. Para ele
houve gestdes que ndo souberam entrelagar o controle administrativo com a religido e a
militancia politica, privilegiava-se uma em detrimento da outra, além da ideia de
favorecimento pessoal pela entidade ficou muita aberta, muita gente quis se beneficiar com o
Alafin,

Na qualidade de presidente do afoxé, o mesmo declara que sua busca ativa pela histéria do
Alafin Oyo, tem a finalidade de ndo repetir tais erros ao mesmo tempo em que tenta reagrupar
as pessoas que construiram a histéria do Alafin para fortalecer a organizacdo'. A gente
precisa saber de onde a gente ta vindo e pra onde a gente quer ir e diz se inspirar em em

Sankofa'® para preservacdo da cultura negra e do Alafin Oy6. Ele compreende que um dos

191 De acordo com os preceitos do candomblé é vetada a participagdo de mulheres nos cultos aos Eguns.

192 Sua pretensdo é no carnaval de 2011 comemorar 0s 25 anos de existéncia do grupo com um cortejo composto
por membro de todas as diretorias. Com este propdsito, 0 mesmo convidou algumas dessas pessoas para uma
primeira aproximacéo da idéia. O encontro ocorreu na Fabrica do Carnaval, em Olinda, no dia 16/05/2010.

193 sankofa é um simbolo gréfico de origem Akan, tribo da Africa ocidental, sobretudo Gana e Costa do Marfim.
A palavra tem uma conotacdo simbdlica no sentido da recuperacdo e valorizagdo das referéncias culturais
africanas. Sankofa significa “nunca ¢é tarde para voltar e apanhar aquilo que ficou atras”, ou seja, voltar as suas
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pontos mais criticos na historia do afoxé foram os conflitos nas relagdes entre homens e
mulheres. Por isso escolheu o assunto como tema para o carnaval de 2010: “Liberdade sem

Guerra de Género”.

No passado havia muita briga e a questdo da direcdo de
alabés, que ainda é o maior veio de complicacGes de
qualguer afoxé, porque sdo muitas cabegas, muitas idéias
e muitos questionamentos. Me desculpe a sinceridade,
mas elas [as mulheres que passaram pela presidéncia]
nunca foram musicistas, ndo tinham conhecimento
suficiente para impor uma autoridade dentro dos alabés
e nem dava autoridade ao diretor de alabés de organizar
um processo que eles pudessem crescer e ajudar elas na
direcdo. A questdo era: vocés ndo me respeitam porque
sou mulher.

O Festival de Musicas do Alafin, como ja apontado, foi idealizado pela 32 diretoria do afoxé e
atualmente atende ao mesmo formato de antes: os integrantes recebem o tema, pesquisam o

assunto e compdem musicas concorrentes a serem cantadas durante o cortejo de carnaval™.

Assim como o Festival de Musica, foram recuperadas “A Noite do Cafuné”, a “Noite do

Cabelo Pixaim” e o “Baile Vermelho e Branco”.

Fabiano Santos assume atualmente o cargo de Coordenador Nacional dos Pontos de Cultura,
sendo o Afoxé Alafin Oy6 um dos Pontos de Cultura de Pernambuco. Essa agdo afirmativa
tem possibilitado ao grupo o desenvolvimento de varias ac¢6es, principalmente nas areas das
relacGes de género, relacdes raciais e inclusdo na cultura digital. O grupo tem promovido
vérias oficinas'®®, investindo na profissionalizac&o dos seus integrantes sendo eles préprios os
responsaveis pela confeccdo das roupas e bijuterias do carnaval, instrumentos de percusséo,

criacdo de CD, sites eletronicos, entre outros.

raizes e construir sobre elas, o progresso e a prosperidade. Disponivel em: http://www.sankofabrasil.com/ -
Consulta em: 14/04/2010.

1% A musica classificada como tema do carnaval de 2010 é composta por Carlos Quilombo, defendida por
Brivaldo Souza (Bri Bri do Alafin), intitulada: Alafin Oyo, liberdade sem guerra de género. Texto 7 — Musica
“Liberdade sem guerra de género” — Em anexo.

195 Fotos 15, 16, 17 e 18, respectivamente: Oficina de Histéria; Oficina de Fotografias; Oficina de Percusséo e
Oficina de Video — Em anexo.
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Figura 6 — Estandarte do Afoxé Oya Alaxé
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4.2 — Afoxé Oya Alaxé — forca do vento em punho de mulher.

E religiosidade, traduzida em afoxé,
As mulheres desta Casa
Zelam pelo Candomblé™®

O Afoxé Oyéa Alaxé foi criado no periodo de ascensdo dos afoxés do Recife, € um dos grupos
mais jovens, fundado em 10/04/2004. Esta sediado no Bairro de Dois Unidos, no Ilé Oba
Aganju Okoloya, conhecido como Terreiro de M@ Amara, candomblé de culto nagd o qual

fundamenta essa manifestacao.

Observo que, em certa medida, o Afoxé Oya Alaxé tem caracteristicas diferentes e mesmo
opostas ao Afoxé Alafin Oyo, grupo também observado para o desenvolvimento do presente

estudo, no qual algumas dessas caracteristicas ja foram ressaltadas em capitulos anteriores.

Em aspecto principal, no Oya Alaxé, as mulheres prevalecem na ocupacdo dos principais
postos de poder desde a sua fundacdo, visto que o afoxé é uma extensdo do I1é Oba Aganju
Okoloya, casa matriarcal de culto nag6. Elas também sdo maioria na conducdo das atividades

promovidas pelo grupo e superam a quantidade de homens participantes nos cortejos.

A manifestacdo é regida pela Orixa Oya/Yansd, por isso 0 uso predominante das cores em
tonalidade rosa e marrom. De forma Unica, como j& mencionado, 0 grupo transporta uma
Yalotin durante os cortejos de carnaval, principal simbolo sagrado, representante do seu

aspecto feminino.

No repertorio musical, predominam as toadas do candomblé nagd e can¢des autorias que
exaltam a religiosidade afrobrasileira e a conexdo com a natureza e a humanidade, mesclando
em quase todas as musicas a linguagem iorubana com a lingua portuguesa, como foi composta
a cangdo a seguir, intitulada “Banta Banta, criagdo da natureza”, da autoria do oganill Fabio

Gomes.

19 Estrofe da MUsica: Yalotin, mulher Oya Alaxé — Autora: Ester Monteiro — Afoxé Oyé Alaxé.
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Compreender um Deus sem cor
Respeite 0 negro e sua fé
Ol6run baba asé ba mi

Eni s’oju s 'um ayé

Baba asé uhngbobd Ifé
Banta, Banta inu Ala didé
Babé asé uhngbobd Ifé
Banta, Banta inu Ala didé

Se 0 mundo fosse assim
Cheio de amor e paz

A forca dos orixas

Revela a criacdo da natureza
E a consciéncia humana
Dignidade negra

Babé asé uhngbobd Ifé
Banta, Banta inu Ala didé

O cortejo carnavalesco do Oya Alaxé'® ¢ disposto da seguinte forma: a frente, os clarins, o
Acipé do terreiro conduz o estandarte, seguido da Yalotin (que é conduzida por crianca ou
pessoa idosa, ambas de sexo feminino) e logo apds, a ala das Yabas da casa, vestidas ao modo
das festas do terreiro, usando as cores do orixa que rege as suas personalidades e de acordo
com a hierarquia religiosa. Depois dessa ala, o corpo de danca, entre homens, mulheres e
criangas, realizam as coreografias da danca nag6 (intitulada pelo Afoxé Oya Alaxé de Nagb
A’j6, método de danga e coreografia com base no pé de dan¢a nagé), vindo logo em seguida
a ala dos desfilantes de um modo geral. A ala de percussionistas aparece seguindo 0s
desfilantes, organizados em alas de acordo com o instrumento que utilizam: primeiro os abés,
depois agogos, tan tans, ilus e atabaques. A voz principal e vocalistas antecedem o carro de
som que encerra a ordem do cortejo. Geralmente o grupo é seguido por demais folibes que

simpatizam determinados grupos ou se envolvem pelo ritmo contagiante dos afoxés.

Vale ressaltar ainda, que os afoxés formam publico fiel. Pessoas que muitas vezes nao se
incluem nos cortejos, preferem acompanha-los por onde se apresentem usando apenas as
cores que simbolizam o grupo. Os chamados “Seguidores de Afox¢é” ¢ exemplo recente dessa
criativa forma de vivenciar a manifestacdo. No cortejo de 2010, observei eles acompanharem

0 Afoxe Oya Alaxé usando a cor rosa, em homenagem ao mesmo.

197 Foto 19 — Cortejo Afoxé Oyé Alaxé — Em anexo
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Nos seus seis anos de existéncia, 0 Afoxé Oyad Alaxé produziu entre outros, 0s seguintes
produtos e apresentacfes: 01 CD demo intitulado: “Cantos e Encantos — 2004; 01 CD com 14
faixas intitulado: “Afoxé Oya Alaxe”, de carater profissional, gravado com orientacdes de
profissionais da area de sonoplastia, designer grafico e pesquisadores da cultura afrobrasileira,
vinculado a um selo que representa o produto musical em diversos paises; 01 CD intitulado —
“Terca Negra Especial”, gravado ao vivo no palco do evento Terca Negra, na qual o Afoxé
Oyéa Alaxé foi escolhido para cantar e ciceronear ao palco, a participacdo dos afoxés mais
antigos. As musicas do grupo estdo dispostas em sites eletrdonicos disponiveis para down
loads; videos postados em sites eletronicos especializados em musica e audiovisual. O
principal responséavel por tais produgdes é o ogan Fabio Gomes, também fundador do afoxé,
mestre de percussdo do mesmo e destaque entre os homens pela habilidade em dar

publicidade ao Terreiro de Mde Amara e demais organizacdes a ele vinculados.

Entre as principais apresentacdes, o Oya Alaxé viajou a diversos estados municipios de
Pernambuco, principalmente no carnaval, e durante festas tradicionais promovidas pelos
governos local; em 2006, a convite da CEN — Coletivo de Entidades Negras da Bahia, fez
apresentacdo em Salvador junto com o Afoxé Ara Odé, onde participou da “Marcha pela
Liberdade Religiosa, quando fizeram um grandioso show no Dique do Toror6'*® e um show
no palco com a banda afro baiana Dida. No Rio de Janeiro, estiveram na Marina da
Gléria/Aterro do Flamengo, participando do evento intitulado “Brasil Rural Contemporéneo,

promovido pelo Ministério da Salde.

4.2.1 — “Meu terreiro é de Xangd, da ladeira pra ver”' — breve descricdo do Il1é Oba

Aganju Okoloya — Terreiro de Mae Amara.

O Terreiro de Mde Amara é descrito nos estudos da cientista social Fernanda Meira (2009)

como uma institui¢do religiosa do candomblé de culto nagb yorubd, fundado no ano de 1945

200

por M& Amara Mendes (filha de Xangb)“ e seu primeiro marido, Sr. Antonio Higino

Barreto (filho de Oya Kolofé). O nome do Terreiro significa “Casa de Xangd Aganjt, o

198 Foto 20 — Apresentacéo Afoxé Oyéa Alaxé em Salvador — Em anexo

199 Musica: Ali é meu 11é-Meu terreiro é de Xangd — Autor: Fabio Gomes — Afoxé Oya Alaxe.
20 Foto 21 — Yalorixa Amara Mendes (Mae Amara)
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esposo de Oya”. Como nota a cientista social em relagdo ao significado da tradugdo, 0 orixa
patrono da casa € Xang0, e tem o orixa feminino Oy4 (também conhecida pelo nome de
lansd) como sua matriarca (MEIRA, 2009: 21).

Conforme informacdes de Fabio Gomes, Sr. Higino realizava na sua casa as suas obrigactes
religiosas da sua orixd e recebia seus clientes e filhos, mas sempre deixou claro que o

terreiro era de Xango e o terreno onde habitava pertenciam a Oya.

Como afirma Meira (2009: 30), o Terreiro de M&e Amara é compreendido como uma casa de
yabas. A autora pontua que,

tal carater se configurou desde a morte do Sr. Nelson, em
1991. Vale ressaltar que, vilva por duas vezes, Mae
Amara foi casada com dois babalorixas. Dos 7 filhos que
ela teve (quatro mulheres e trés homens) apenas 3, todas
mulheres, se iniciaram na religido. Por isso, um possivel
sacerdote de parentesco biolégico poderd surgir da
geracao de netos da Yalorixa.

O contexto histérico-politico em que o templo foi fundado (Ultimo ano do regime do Estado
Novo) ficou marcado pela violéncia e repressdo a qualquer movimento contestatério a esse
regime. Ainda no mesmo periodo, se buscou desvendar a proveniéncia das relacdes raciais no
Brasil, tendo como foco o estudo das religides afrobrasileiras. Como aponto no primeiro
capitulo, diversos terreiros do Recife abriram as portas para as pesquisas do antropélogo René

Ribeiro descrever o formato dos cultos aqui existentes.

Com efeito, Mae Amara confirma ter conhecido René Ribeiro visitando o terreiro da sua
primeira mde de santo, a Yalorixd Mé&e Luiza de Oxalufd, da casa de Nagdo Xamb4,

localizada no Bairro da Mangabeira.

Tanto os estudos de Queiroz (1999) como os de Lia Menezes (2005), entre outros, mostram
que a partir década de 1930, por uma delegacao do Estado, o Servico de Higiene Mental-SHM
substitui a jurisprudéncia da policia e 0s casos de possessdo passaram a ser tratados como de
insanidade mental. Durante a ditadura de Getlulio Vargas, inUmeras casas de culto foram
invadidas e efetuadas diversas prisdes de sacerdotes e sacerdotisas. De outro modo, Meira

(2009:22) vem ressaltar que o Terreiro de M&e Amara
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Fabio Gomes ressalta que

ndo chegou a sofrer com nenhuma agéo de violéncia
explicita. No entanto, como muitos outros terreiros, teve
que rezar pela cartilha da discri¢cdo, consequéncia da
perseguicdo e das politicas de Estado vigentes. O
terreiro em questao é um deles. Mde Amara recorda que,
pouco depois daquela época, toda vez que ia fazer um
toque precisava pedir autorizacdo para a policia. Na
hora da festa, era comum aparecerem policiais
conferindo se o evento prosseguia sem ‘“‘desordem’’.

0 proprio Sr. Barreto foi um perseguido politico da
ditadura vigente a época, foi militar tachado de ser
comunista por ser seguidor do Candomblé, fugiu da
Bahia, onde foi iniciado pelas mdos da Mae
Menininha do Gatois, vindo a se refugiar nas
varzeas do Beberibe, antigamente no local era
chamado por Estrada do Cumbe, onde é hoje a atual
Av. Hidelbrando de Vasconcelos — Dois Unidos.
Depois de algumas transi¢des pelo bairro instalou-
se no terreno do casardo do Alem&o, um cliente
estrangeiro que lhe permitiu habitar com sua
familia. Este terreno atualmente é onde esta situada
a comunidade do terreiro e o cassardo € o IIé Oba
Aganju Okoloya.

Com base nos estudos do antropdlogo Luis Felipe Rios (2000), Meira (2009) esclarece que 0

Terreiro de Mae Amara nado se configura como 0 modelo mixado descrito por esse autor, pois

o templo ndo agrega simultaneamente mais de um tipo de culto. O IIé Oba Aganju Okoloya é

um equivalente ao padrdo religioso afrobrasileiro tradicional, conforme descricdo do

antropologo José Jorge de Carvalho (1991: 2-3), quais sejam:

1 - Seu sistema de crenca esta baseado nas seguintes categorias principais:

0s "santos", ou orixas, que sao diviniza¢des das forcas da
natureza; o ori, ou cabega, uma espécie de principio vital
individual; e os eguns, ou ancestrais, acionados pelos
adeptos através da prética ritual;

2 — Suas praticas rituais estéo centradas nas seguintes atividades:

a) os sacrificios de animais e as oferendas para 0s
orixas, 0 ori e 0s eguns; b) os rituais relacionados
especialmente com o0 processo de iniciacdo; c) as
grandes festas publicas, ou toques, incluindo aqui tanto
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aqueles que fecham o processo de iniciagdo como as
celebragtes dedicadas aos orixas.

3 — Em relacéo ao repertorio dos canticos, 0s mesmos contrastam entre duas formas:

12 — na oposicao entre os cantos de carater publico e de
carater privado, sendo os primeiros, os cantos de
louvagdo aos orixds e 0s segundos 0s cantos que
acompanham atos rituais especificos (que podemos
chamar de cantos funcionais); 22 — no nivel da execucéo
dos dois dominios musicais, quais sejam: 0s cantos aos
orixds sdo muito mais carregados de emotividade,
dindmica e energia, principalmente nas ocasides de
transe, quando se celebra com jubilo a presenca dos
deuses. J& as cangBes puramente rituais sdo sempre
cantadas da mesma maneira.

Duas mulheres estdo a frente da hierarquia do terreiro. S&o elas: a Yalorixd Amara Mendes e

sua filha bioldgica, a Y& kékeré Maria Helena Mendes Sampaio, as quais podem ser

identificadas pelo exercicio de suas fungdes, no conceito de “matrifocalidade”, termo

idealizado por Maria Gabriela Hita (2004:6-9) em referéncia as mulheres que,

usam e transformam os seus préprios espacos fisicos
[suas casas] para constituirem representacfes de si e do
mundo, mediante a relacdo que estabelecem com outros,
dentro e fora dela. (...) S&o as ‘“matriarcas”, que
emergem como um produto do meio, das relacGes e
circunstancias de suas vidas, o que é claramente
visualizado nas articulagdes que vao se fazendo ao longo
de suas trajetorias.

O Terreiro de Mae Amara, portanto, chega aos 65 anos de existéncia, transformado
oficialmente em espaco de sociaciabilidades, preservando a sua ortodoxia. Além do Afoxé
Oya Alaxé, a ele estdo vinculados o Instituto Social Brasil-Africa — ISBA e o Ponto de
Cultura Ensinamentos de M&e Amara. Assim, além das atividades religiosas realizadas
comumente, diversas a¢Bes sociais tém sido desenvolvidas no seu espaco fisico e geografico,
com 0 apoio e a parceria de instituicbes publicas e privadas. No terreiro sdo realizadas:
oficinas de expressdes culturais afrobrasileiras, de direitos humanos, de combate a violéncia

contra a mulher, de promocéo de saude da populacdo negra, entre outras.

Anualmente, nas campanhas de vacinacao, o Terreiro de M&e Amara recebe criancas, jovens e
idosos da comunidade envolvente, do mesmo modo que recebe no seu cotidiano estudantes e

pesquisadores das mais diversas areas de pesquisa.
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E interessante relatar, que da cozinha® dessa Casa, partiu a idéia da criagdo de uma
instituicdo voltada ao reconhecimento da importancia das mulheres de santo. Dessa forma, a
Ya Kekeré Maria Helena e a Yabassé Vera Baroni criaram a “Rede das Mulheres de Terreiro
de Pernambuco”, organizagdo pioneira com essa finalidade. De acordo com o Projeto para

realizacdo do primeiro encontro da Rede, a no¢ao de “Mulheres de Terreiro” compreende

todas aquelas que compartilham o cotidiano das casas de
culto de religido de matriz afrobrasileira, sejam como
sacerdotisas ou ialorixas, exercendo lideranca religiosa
e comunitaria, ou filhas de santo/adeptas guardias do
conhecimento do axé, dos saberes cultural e da
ancestralidade.

Em julho de 2007, realizou-se na Fundacao Joaquim Nabuco o | Apejé Ikini Obinrin N’ilé* (I
Encontro Pernambucano de Mulheres de Terreiro), reunindo durante dois dias cerca de 150
mulheres de santo. Na ocasido foi oficialmente criada a “Rede das Mulheres de Terreiro de

Pernambuco”?%

e redigida a “Carta das Mulheres de Terreiro as autoridades de Pernambuco”,
documento contendo reivindicagfes comuns as casas de culto nas diversas areas de politicas

publicas, sendo entregue posteriormente ao poder publico e a sociedade civil.

Vale por fim ressaltar que em 2007, por meio do ISBA, o Terreiro de M@ Amara organizou e
realizou o | Encontro de Juventude Negra do Estado de Pernambuco, atividade pioneira em
nivel nacional, decorrente do encontro de jovens negros brasileiros que preparavam o |
Encontro Nacional de Juventude — ENJUNE. Na ocasido o ogan Fabio Gomes coordena
acles junto a demais filhos e filhas desta e de outras casas de culto do Recife, fundando a

Rede da Juventude de Terreiros Afro-brasileiros de Pernambuco.

1 De modo geral, as cozinhas dos terreiros sdo consideradas o cdmodo principal. E |4 onde sdo preparadas as
comidas para oferendas rituais.

292 Foto em anexo.

203 Foto 22 — | Encontro da Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco — Em anexo
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4.2.2 — “E tio linda minha Oya”

Minha mae, meu Orixa

E dona da minha vida

E td0 linda minha Oya

Me protege mée querida.”®*

A jovem Maria Helena Mendes Sampaio®®, filha de Oya Bamila, também chamada na
comunidade nagd por Oya Tundé ou Oya Loremy, é a condutora das obrigacOes religiosas
necessarias ao funcionamento do afoxé. E ela quem realiza o Xiré precedente aos cortejos de
rua e orienta 0 comportamento dos desfilantes, com vistas ao cumprimento de todos 0s
aspectos que compdem a ortodoxia do Terreiro, além de ser a voz principal nos canticos e

fazer uso de instrumentos de couro em rituais sagrados da Casa e em apresentacGes publicas.

Eximia tocadora de il, agogd, abé e bata®®, a Ya kékeré desenvolveu tais habilidades desde a
infancia, orientada pelo Babalorixa Nelson Mota Sampaio (Ogun Jobi) e este com Antonio
Nepomuceno Sampaio (Apari Ob4), respectivamente pai e avé bioldgico de Maria Helena.
Por sua desenvoltura percussiva e voz marcante, participou de varios afoxés e bandas afro
locais, a exemplo dos Afoxés 11é de Egba, Oxum Panda e Alafin Oy0, das bandas: Oju Oba,
As trés Marias, Comadre Ful6zinha, além de acompanhar Zé Neguinho e Aurinha nos seus
respectivos grupos de cbco. Como vocalista do Maracatu Estrela Brilhante passou dois meses
na Europa em apresentacdes do grupo.

Maria Helena ressalta sua participacdo como educadora popular na ONG Refazendo: eu criei
uma metodologia para trabalhar com aquelas criangas e jovens. Foi um grupo que me
marcou muito. Eles aprenderam a tocar percussdo, gravaram até um CD. A Y& Kékeré tem
participacdo em coletaneas de cantores renomados como Luiz Gonzaga e Reginaldo Rossi. No
ano passado (2009) sua voz foi escolhida, entre outras cantoras da cena nacional, para abrir o
comercial da campanha do dia da consciéncia negra, 20 de novembro, da Caixa Econdmica
Federal.

204 Estrofe da Msica: Oya é mulher forte — Autor: Manoel Silva — Afoxé Oyéa Alaxé.
2% Foto 23 — Y4 kékeré Maria Helena Mendes Sampaio — Afoxé Oya Alaxé
206 Espécie de tambor.
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A autoridade exercida pela Y& Kékeré perante os integrantes do afoxé, ndo gera conflitos no
relacionamento entre os homens e as mulheres do grupo, visto que, nesse caso, a autoridade
que esta exerce perante o afoxé é a mesma exercida no terreiro, qual seja, um poder
socializado entre os filhos e filhas da casa. Portanto, inquestionavel tanto pelas mulheres
quanto pelos homens, até porque, grande parte das pessoas envolvidas no afoxé, sdo
vinculadas ao terreiro que fundamenta esse grupo, restando aos demais participantes néo

adeptos, respeitarem os critérios estabelecidos pelo mesmo.

Antes de ser um entretenimento ou instrumento politico de preservacdo da cultura
afrobrasileira, o Afoxé Oya Alaxé, como ja dito, € uma extensdo do I1é Oba Aganju Okoloya,
0 que explica a presenca de varios aspectos do culto Nagd no formato estético desse grupo.

Como ja apontado: canticos, dangas, ritmos, vestimentas, acessorios, entre outros.
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Considerac6es Finais

Quando escuto o toque do tambor,
lavo a minha alma!

Os afoxés sdo grupos artistico-culturais fundamentados nas doutrinas religiosas dos cultos
afrobrasileiros. Caracterizam-se por multiplos e complexos ritos, mitos, simbolos e
significados com variagdes entre si, pois foram trazidos por culturas de diferentes nacbes do

continente africano, uma heranca ancestral recriada no Brasil.

Minha vivéncia no cotidiano dessa manifestacdo revelou em principio a existéncia de algumas
tensdes provocadas pelas posi¢fes ocupadas por homens e mulheres no interior de cada
grupo. No Recife os afoxés estdo fundamentados nos cultos nagd, por isso tentei compreender
como se davam os imbricamentos entre 0s preceitos religiosos e as relagdes de género. Foi o
que procurei demonstrar neste trabalho e recupero a seguir, 0s principais pontos que

identifiquei desta observacéo.

Amparada na idéia de Joan Scott (1996: 4-11), para quem, em uma analise histérica, o género
é um elemento constitutivo de relagdes sociais baseados nas diferencas percebidas entre 0s
sexos e é uma forma primeira de significar as relacdes de poder, minhas anélises
evidenciaram que em regra geral, no interior dos afoxés, as relacbes de género se sustentam

nos preceitos dos cultos aos quais 0s grupos estdo vinculados.

Tais preceitos sdo acionados pelos homens, por um lado, quando querem impedir que as
mulheres assumam posi¢Oes de poder, como visto no caso do impedimento delas presidirem
um afoxé e tocar instrumentos de pele. Por outro, e simultaneamente, 0s homens evocam
qualidades do feminino que dao a elas lugar de poder, forca e protecdo espiritual, com vistas
ao beneficio do grupo ao qual pertencem. Sdo0 0s casos observados em que 0s homens

procuram Yalorixas para dar protecao espiritual ao seu afoxé.
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Analisando as entrevistas, evidenciei que os maiores conflitos nas relacdes de género nos
afoxés do Recife, ocorrem em um periodo em que as mulheres tinham menor poder para
acionar os mecanismos de protecao aos seus direitos de cidada. Casos de violéncia fisica, por
exemplo, foram tratados internamente, quando podiam ser resolvidos com base na legislacao

vigente.

As criticas das mulheres negras, consideradas a principio como radicais, impulsionaram sua
chegada neste século com maior organizacdo, autonomia, empoderamento, mudangas e
organizadas para alcancar o reconhecimento das suas diferencas, tanto para definir suas
identidades, como para denunciar as desigualdades que elas sustentam. A insercdo das
mulheres negras numa dupla militancia — no movimento negro para enfrentar o racismo, e no
movimento feminista para enfrentar o machismo e o patriarcado — teve como resultado novas
praticas e novas elaboracdes de valores para conquistar uma equidade de direitos, que

envolvem homens e mulheres.

No Afoxé Alafin Oyo, as “guerras” entre os géneros foram banidas, dando lugar a uma
aceitacdo da necessidade de relagfes harmoniosas para o alcance dos projetos idealizados
coletivamente. O debate acerca desta necessidade esta presente nas oficinas de formacao
realizadas pelos dois grupos observados.

No que se refere as relacbes dos grupos de afoxeé entre si, percebeu-se que os “rachas”
ocorridos com frequéncia em épocas anteriores estdo dando lugar a parcerias entre estes. Os
grupos criados recentemente séo geralmente orientados por pessoas experientes na condugéo
de outros grupos. Mas isso ndo significou uma desvinculacdo das suas comunidades de
inser¢do, como poderia parecer. Os novos grupos surgem tentando ser porta vozes de um
conjunto maior de pessoas, no geral ligadas aos seus bairros de origem, inspirados ou
apadrinhados pelos grupos mais antigos. Os afoxés parecem fortalecer uma instancia de
atuacdo politica tendo como marca uma identidade negra fundada nas religides afrobrasileiras.
A experiéncia acumulada nos embates anteriores, que cruzou as desigualdades raciais com as
de género, podem ter como saldo positivo a constituigdo de novos grupos que tentam superar
0s entraves desse tipo, 0s quais impedem a continuidade dos grupos no tempo, com beneficios

reciprocos para homens e mulheres.
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As diferentes insercdes e acdes dos grupos de afoxés evidenciam suas multiplas dimensdes. A
dimenséo religiosa que mediou uma afirmagdo de identidade negra na origem dos grupos,
ampliou-se para uma atuacdo organizada, que sinaliza um fortalecimento, a despeito de

possiveis dissensdes em que se envolvem.

O ponto de partida da criacdo dos grupos, numa interface entre os preceitos religiosos e a luta
politica de enfrentamento ao racismo fortaleceu seus integrantes, deu-lhes seguranca para
transitar pelos 6rgdos governamentais, reivindicando politicas culturais que dessem
visibilidade a cultura afrobrasileira e garantissem a elaboracdo simbdlica e ritual de suas
apresentacdes, conforme as proprias concepgdes de cultura.

Pode ter sido fundamental para tanto, a politica cultural de Pontos de Cultura. Essa acao
governamental parece possibilitar aos grupos mecanismos financeiros que permitem a
continuidade com independéncia das demandas dos poderes publicos, bem como as
imposicdes do mercado de bens culturais, e dentro dele a industria cultural. Por conta disso 0s
grupos podem decidir com relativa autonomia as acdes que irdo desenvolver fazendo isso de

forma continuada no tempo, e ndo apenas em momentos de pico da demanda do mercado.

Continua sendo necessario ndo perder de vista que o enfrentamento ao racismo ndo pode
prescindir da percepcdo das desigualdades de género. A comparacdo dos dois afoxés, mais
focados aqui, pode contribuir para a continuidade desse tipo de grupo, como um meio para
denunciar as discriminacdes e as praticas racistas, sem que seja necessario justificar nos
preceitos religiosos a dominagdo masculina. Preceitos que parecem ser usados ainda como
uma forma de legitimar a organizacdo interna de alguns grupos de afoxés, enaltecendo sua

pureza religiosa e tradicdo africana.
Finalmente, encerro estes escritos pedindo a Oxala que estes ensinamentos ndo fiquem

esmaecidos nos papéis amarelados que guardaram e guardam os registros dessa historia. Epa
Baba!
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ANEXOS

h

Sao filhos de lemanja os dois meninos
gémeos, os Ibejis. Os Ibejis passavam o dia
a brincar. Eram criancas e brincavam com
Logum Edé e brincavam com Eua. Um dia,
brincavam numa cachoeira e um deles se
afogou. O Ibeji que ficou comecou a defin-
har, tao grandes eram sua tristeza e solidao,
melancolico e sem interesse pela vida.

Foi entao a Orunmila e suplicou que Orun-
mila trouxesse o irmao de volta. Que Orun-
mila os reunisse de novo, para que brincas-
sem juntos como antes. Orunmila nao podia
ou nao queria fazer tal coisa, mas trans-
formou a ambos em imagens de madeira e
ordenou que ficassem juntos para sempre.
Nunca mais cresceriam, nao se separariam.
Sao dois gémeos-meninos brincando eterna-
mente, sao criancas (PRANDI, 2001: 369).

Texto 1 — “Os Ibejis sdo transformados numa estatueta” - Fonte: (PRANDI, 2001: 369)
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Foto 1 — Ritual sagrado do Afoxé Filhos de Gandhy/BA
Fonte: Disponivel em: http://www.filhosdegandhy.com.br/

Foto 2 — Presentes para orixas— Afox¢ Filhos de Gandhy/BA
Fonte: Disponivel em: http://www.filhosdegandhy.com.br/

Foto 3 - Afox¢é Filhos de Gandhy/RJ 164
Fontes: http://filhosdegandhirj.kit.net/index.html
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Foto 4 — Desfile do Afox¢é Filhos de Gandhy/BA
Fontes: http://filhosdegandhirj.kit.net/index.html
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TEMA: 60 ANOS DE PAZ

Para manter uma performance do nosso “tapete branco da paz”, fazemos algumas
observagoes:

1. Nao ¢ permitido que os associados coloquem mulher dentro da corda, pois po-
derdo sofrer puni¢do automatica.

2. O traje do maior afoxé do mundo pertence a vocé, ndo tire o seu turbante para
colocé-lo na cabega de mulher, pois o turbante ¢ o simbolo maior da nossa indu-
mentaria.

3. Nao ¢ permitido desrespeitar turistas, reporteres, associados e o publico em
geral. Gandhy sempre pregou a ndo violéncia.

4. Nao use demasiadamente bebidas alcodlicas para ndo denegrir a nossa imagem.

5. Nao transforme o afoxé em dois blocos, ficando fora da corda.
Colabore dentro dela, pois, a beleza plastica ¢ fundamental!

6. Nao ¢ permitido o uso de aderecos diferentes como: chupeta e penas no turban-
te. SO o uso do broche padrao.

7. O corpo de segurangas e cordeiros sdo para dar maior tranquilidade a vocé.
Ajude-os, ndo dificultando seu trabalho.

8. Confira os itens de sua fantasia. O verdadeiro sdcio do Gandhy sera fiscal do
falso s6cio. Nao se junte para ndo se contaminar.

Horarios do Desfile

Circuito Praga Municipal - Campo Grande.....domingo/ter¢a......saida as 16 horas.
Circuito Barra — Ondina........... segunda.........ccceevieeiiennens saida as 16 horas.
Horario de Concentragao...........ccceveeeeuveeecnveeennnenn. 14 horas.

CABNAAY2009,

Texto 2 — Normas para desfilar no Afoxé Filhos de Gandhy/BA
Fonte: http://www.filhosdegandhy.com.br/
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Ouvi 0 agogd num repique
E o som de atabaques
Tocando um ljexa

Eu me animei

E disse é agora

Minha preta ta na hora
O Alafin ja vem

Com muitos negros

De encarnado e branco
Pelas ruas de Olinda
Vem pra mais de cem

E a cultura

Que vem descendo a ladeira
Despertou la na Ribeira
Pela forca de Xango

Oni éé Omo Afonja
Com as béncaos de Oxala
Alaafin eu sou

Texto 3 — Musica: “Alafin eu sou” / Lepé Correia
Fonte: Caderno de Musicas do Afoxé Alafin Oy6
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Foto 5 — Babalotin do Afoxé Omim Saba
Fonte: Arquivo pessoal da autora
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Ogum cacava na floresta quando avistou um bufalo. Ficou na espreita,
pronto para abater a fera. Qual foi sua surpresa ao ver que, de re-
pente, de sob a pele do bufalo saiu uma mulher linda. Era Oia. E nao
se deu conta de estar sendo observada. Ela escondeu a pele de bufalo
e caminhou para o mercado da cidade.

Tendo visto tudo, Ogum aproveitou e roubou a pele. Ogum escondeu
a pele de Oia num quarto de sua casa. Depois foi ao mercado ao en-
contro da bela mulher. Estonteado por sua beleza, Ogum cortejou Oia.
Pediu-a em casamento. Ela nao respondeu e seguiu para a floresta.
Mas la chegando nao encontrou a pele. Voltou ao mercado e encon-
trou Ogum. Ele esperava por ela, mas fingiu nada saber. Negou haver
roubado o que quer que fosse de lansa. De novo, apaixonado, pediu
Oia em casamento. Qia, astuta, concordou em se casar e foi viver
com Ogum em sua casa, mas fez as suas exigéncias: ninguém na casa
poderia referir-se a ela fazendo qualquer alusao a seu lado animal.
Nem se poderia usar a casca do dendé para fazer o fogo, nem rolar o
pilao pelo chdo da casa. Ogum ouviu seu apelo e expos aos familiares
as condicoes para todos conviverem em paz com sua nova esposa. A
vida no lar entrou na rotina.

Oia teve nove filhos e por isso era chamada lansa, a mae dos nove. Mas
nunca deixou de procurar a pele do bufalo.

As outras mulheres de Ogum cada vez mais sentiam-se enciumadas.
Quando Ogum saia para cacar e cultivar o campo, elas planejavam
uma forma de descobrir o segredo da origem de lansa. Assim, uma
delas embriagou Ogum e este lhe revelou o mistério. E na auséncia de
Ogum, as mulheres passam a cantarolar coisas. Coisas que sugerem o
esconderijo da pele de Oia e coisas que aludiam ao seu lado animal.
Um dia, estando sozinha em casa, lansa procurou em cada quarto, até
que encontrou sua pele. Ela vestiu a pele e esperou que as mulheres
retornassem. E entao saiu bufando, dando chifradas em todas, abrin-
do-lhes a barriga. Somente seus nove filhos foram poupados. E eles,
desesperados, clamavam por sua benevoléncia. O bufalo acalmou-se,
os consolou e depois partiu. Antes, porém, deixou com os filhos o seu
par de chifres. Num momento de perigo ou de necessidade, seus filhos
deveriam esfregar um dos chifres no outro. E lansa, estivesse onde
estivesse, viria rapida como um raio em seu socorro (PRANDI, 2001:
296-298).

]

Texto 4. Mito: Oya transforma-se num bufalo

Fonte: (PRANDI, 2001: 297)
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Foto 6. Babalotin do Afoxé Alafin Oy6
Fonte: Arquivo do Afoxé Alafin Oyo
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Foto 7. Yalotin - Afoxé Oya Alaxé.
Acima com Yabassé Dona Rosa, abaixo Abian Tainan Moema, ambas do Terreiro de Mae Amara.
Fonte: Arquivo pessoal da autora.
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Foto 8 — Uso do apito pelo mestre de percussdo do Afoxé Oya Alaxé
Fonte: Arquivo do Afoxé Oya Alaxé
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Foto 9. — 111 Digital (“Iluminado”)
Fonte: Acervo do Afoxé Alafin Oyo
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Cantando Oyo

Oyo, capital Yoruba

Te canto na cadéncia do ijexa
Oranian te fundou

Ajaka te comandou

Mas foi pela forca de Xango
Que em grande império
Alafin se transformou

Negros do Alafin

Cantando Oyo

No passo do afoxé

Saudando meu Pai Xango
Kawd, Kawo Kawo kabiyescile

Ly b

Texto 5. Musica: Oyo Capital Yoruba / Claudete Ribeiro
Fonte: Caderno de Musica do Afoxé Alain Oyo
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Oxala tinha trés mulheres. A esposa principal era uma filha de Oxum, e como
tal era a encarregada de zelar pelos alvos paramentos e pelas ferramentas que
usava Oxala nas grandes celebracdes. As outras mulheres invejavam a posicao da
filha de Oxum e muitas vezes criaram situacoes embaracosas para prejudica-la.

Um dia, a filha de Oxum limpava as ferramentas de Oxala e as deixou no sol
para secar enquanto cuidava de outras coisas. Vieram as duas outras mulheres e
jogaram os objetos do orixa no mar. A filha de Oxum nao encontrou as ferramentas
do Grande Orixa e julgou, desesperada, que por conta disso pagaria caro demais.
Nem da cama levantou-se no dia da festa, tal o seu estado d’alma. Sabia que na
festa Oxala haveria de querer usar os seus simbolos. Uma meninazinha que ela cri-
ava lhe pediu para que se levantasse, mas ela se recusou a fazé-lo, tao grande era
o desanimo que a possuia. Foi quando passou na rua um pescador vendendo peixes
e a mulher mandou a meninazinha comprar alguns para a festa. Ao abrir os peixes,
encontrou as ferramentas dentro deles.

As outras duas nao desistiram de prejudicar a rival esposa. No dia da festa, no
ponto privilegiado da sala, ocupava seu trono Oxala. Sentada numa cadeira, a sua
direita, encontrava-se a esposa principal, enquanto as duas outras acomodavam-se
em cadeiras do lado esquerdo. Aproveitando-se de um momento em que a primeira
esposa se ausentou, retirando-se da sala para providenciar a coroa de Oxala, as
duas outras puseram na sua cadeira um preparado magico. No momento em que ela
voltou a sala e se sentou, sentiu o assento pegajoso, quente, estranho. Ela sangra-
va, deu-se conta com horror! Saiu correndo em desespero, sabendo que infringira
um tabu do marido. Oxala indignou-se por ela ter se apresentado diante dele em
estado de impureza e a expulsou de casa por quebra do tabu.

A triste esposa correu para casa de sua mae em busca de socorro. Oxum a re-
cebeu carinhosamente e cuidou dela. Triturou folhas e preparou-lhe um banho na
bacia. Banhou seu corpo, lavou o sangue, envolveu-a em panos limpos e a deixou
repousando numa esteira sob a sombra de uma arvore. Quando Oxum tirou a filha
do banho, o fundo da agua era vermelho e nao era sangue, eram penas vermelhas
do papagaio-da-costa. No fundo da bacia penas vermelhas estavam depositadas,
penas da cauda do papagaio-da-costa, que os iorubas chamam edidé. Penas raris-
simas e muito apreciadas que os iorubas chamam ecodidé. Penas que o proprio
Oxala considerava um riquissimo objeto de adorno, das quais os cacadores nao
conseguiam arranjar-lhe sequer um exemplar.

A filha de Oxum passou a ir as festas enfeitada com tais penas e um rumor
de que Oxum tinha muitos ecodidés chegou aos ouvidos de Oxala. Como ele nao
conseguia as penas de papagaio pelas maos dos cacadores, foi um dia a casa de
Oxum perguntar por elas e surpreendeu-se. La estava sua mulher, a filha de Oxum,
coberta com as preciosas plumas. Oxala acabou perdoando a esposa e a levou de
volta para casa. Com a filha reabilitada e Oxala satisfeito, Oxum completara seu
prodigio. Oxala ornou com uma das penas vermelhas sua propria testa e determi-
nou que a partir daquele dia as sacerdotisas dos orixas, as iads, quando iniciadas,
deveriam também usar o ecodidé enfeitando suas cabecas raspadas e pintadas, pois
assim seriam mais facilmente reconhecidas pelos orixas que tomam seus corpos em
possessao para dancar nas festas.

Texto 6. Mito: Oxum transforma sangue menstrual em penas de papagaio.
Fonte: (PRANDI, 2001: 329-332). 176
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Foto 10 e 11 — Jornal Negragao
Fonte: Acervo pessoal de Tatiana Gouveia
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Foto 12. Brivaldo Souza
Fonte: Arquivo do Afoxé Alafin Oyd

Afoxé Alafin Oy6
Coco de Pontizinha  OQbé Odolofé

Ingris0s na BEnaiona Informaghies:
do E-8, Preto Velha aloxaalafnoyoiiyabos.com

Foto 13. Cartaz “Festival de Musica do Alafin Oy6”
Fonte: Arquivo do Afoxé Alfin Oyo

ES. Preto Velho

- Venda de Produtos Alafin 5

Afoxé Alafin Oyo

APRESENTA:

A Noite do Cabelo Pixaim

A FESTA DA BELEZA AFRO!

Mesire ¢e Ceriménia: Ana Paula Guedes (Alafin Oyd)
Deslile de Cabelos a0 estilo Afro @ Acessdnos do Alafin

Farlicipagdo do DJ Muzenza

Shows
Afoxd Alafin Oyd - Seu Estrelo ¢ Ful do
Temreiro (DF) - Chinelo de laia (PE)
Oba Nydph (PE)

DATA: 20 de dezembro ce 2008
HORA: a partir das 18 horas
LOCAL: GRES Preto Velho - Allo da 5é

INFORMAGOES: BRAS BA20VAT12 45167 BETD. 9188
E-mall; infoalafinirvahoo.com.br
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Foto 14. Cartaz “Noite do Cabelo Pixain” 178
Fonte: Arquivo pessoal de Tatiana Gouveia



Alafin Oyé, Liberdade sem guerra de Género

Alafin nacao guerreira

Vem no baque do ljexa
Quem é bom ja nasce feito
Vamos africanizar

Homens e mulheres cantam

No batuque do afoxé

Liberdade sem conflito com amor e muito axé
E....8a, é.... 8a, é.... éa, éa éa

Ri Zumbi resistiu

Com muita dificuldade
Muitas lutas se travara
Pela nossa liberdade

E.... éa, é.... éa, é.... éa, éa éa

Ly b

Texto 7 — Musica: “Alafin Oy, liberdade sem guerra de género” / Carlos Quilombo
Fonte: Caderno de Musicas do Afoxé Alafin Oyo
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Foto 15 — Oficina de Historia — Afoxé Alafin Oyo
Fonte: Arquivo pessoal de Tatiana Gouveia

Foto 16 — Oficina de Percussdo — Afox¢ Alfin Oyé
Fonte: Arquivo pessoal de Tatiana Gouveia

Foto 17 — Oficina de Fotografias — Afox¢é Alfin Oy6
Fonte: Arquivo pessoal de Tatiana Gouveia

Foto 18 — Oficina de Video — Afox¢é Alfin Oyo
Fonte: Arquivo pessoal de Tatiana Gouveia
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Fotos 19 — Cortejo Afoxé Oya Alaxé - carnaval
Fonte: Arquivo pessoal da autora
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Foto 20 — Apresentagdo do Afoxé Oya Alaxé em Salvador
Fonte: Arquivo pessoal de Ligia Barros Gama 181



Foto 21 — Yalorixa Amara Mendes, com a fotografia de Sr. Nelson — Afoxé Oya Alaxé
Fonte: Arquivo do Afoxé Oya Alaxé
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Foto 22 — I Encontro da Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco
Fonte: Arquivo da autora
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Foto 23 — Ya kékeré Maria Helena Mendes Sampaio — Afoxé Oya Alaxé
Fonte: Arquivo de Ligia Barros Gama

184



ESTER MONTEIRO DE SOUZA

“EKODIDE: RELACOES DE GENERO NO CONTEXTO DOS AFOXES DE
CULTO NAGO NO RECIFE”.

Dissertagiio apresentada ao Programa de
Pos-graduagdo em  Antropologia da
Universidade Federal de Pernambuco como
requisito parcial para a obtencdo do titulo de

Mestre em Antropologia.
Aprovada em: 27/05/2010.

BANCA EXAMINADORA

Joady Y, . © I

Prof* 1'a acly Selma Ferr 1ra emaz (Orientadora)
Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia — UFPE

L:L&.u_r\ Jé-li&@’— V==

Prof® Dr® Luis Fehpt—: Rios do Nascimento (Examinador Titular Interno)
Programa de P4s-Graduagdo em Antropologia — UFPE

' C A 1 0

Ry UL de C/NUJOJJM
Prof® Dr° {Jﬁse J Drgé \fe Cﬁwa] ho (Examinador Titular Externo)
Departameiito de Antropologia/ICH - UNB




	DISSERTAÇÃO FINAL - DEFESA.pdf
	Doc - Ester.jpg

