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RESUMO

Esta dissertacdo € o resultado de pesquisa sobre um grupo de mulheres adeptas das religides
afrobrasileiras que se organiza politicamente através da Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco.
A Rede tem sua génese dentro da Il Conferéncia Nacional Politicas para as Mulheres, na qual se
sobressaia a identidade religiosa das mulheres de religies de matriz africana e indigenas que se
lancavam em um projeto de pleitear politicas publicas para o segmento. O objetivo do estudo, portanto,
foi conhecer a atuacdo dessas mulheres no processo de constituicdo como sujeito politico, identificando
as suas praticas de atuacdo politica e coletiva, e procurando conhecer como esse sujeito vem se
afirmando, quais as suas caracteristicas e tensées, quais estratégias e instrumentos utilizam dentro dessa
atuacédo e qual o perfil de suas integrantes. O intuito também foi conhecer, dentro da ag&o politica do
grupo, quais as principais pautas de reivindicacdo das mulheres de terreiro, como o combate a

intolerancia religiosa na sociedade, através do didlogo com o poder puablico.

Palavras-Chave: Religido afrobrasileira. Politicas Publicas. Feminismo. Género.



ABSTRACT

This dissertation is the result of research with a group of women devotees of Afrobrazilian
religions that is organized politically through the Rede de Mulheres de Terreiro de Pernambuco.
The Rede has its genesis in the 1l National Policy Conference for Women, which jutted the
religious identity of women from indigenous and African religions that cast on a project to
claim public policies for the sector. The aim of the study therefore was to determine the role of
these women in the constitution as a political subject process, identifying their political
practices and collective action, and seeking to know how this guy has been saying, what are
their characteristics and tensions, which strategies and instruments used within this role and
what the profile of its members. The aim was also known within the political action group,
which are the main agendas of claim women yard, such as combating religious intolerance in

society through dialogue with the government.

Keywords: Afrobrazilian Religion. Public Policy. Feminism. Gender.
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1. INTRODUCAO

Esta pesquisa investigou um grupo de mulheres, adeptas das religiGes afrobrasileiras e de
origem indigena, que se organizam politicamente através da Rede das Mulheres de Terreiro de
Pernambuco. O objetivo principal do trabalho foi trazer algumas questdes sobre a atuacédo
dessas mulheres em seu processo de constituicdo como sujeito politico no ensejo da sua atuacéo.

A motivacdo deste estudo partiu das questdes suscitadas atraves da observacdo da
organizacdo das mulheres desde 2007, quando aconteceu o | Encontro Pernambucano das
Mulheres de Terreiro, e também a criacdo da referida Rede. Por ser adepta da religido, e
pertencente a um dos terreiros (11€ Oba Aganju Okoloya Terreiro de Mde Amara) idealizadores
do evento e da Rede, participei inicialmente de varias reunifes e dos dois primeiros encontros
anuais, realizados em 2007 e em 2008. Desde entdo, me afastei do nicleo de organizacao, mas
continuei acompanhando as discussdes e 0 desenvolvimento das acdes da Rede. Por também
estar inserida no movimento de mulheres e feminista, pude acompanhar como tem se dado a
relacdo dessas mulheres religiosas com esses outros movimentos. Além disso, mais
recentemente, atuei profissionalmente na Secretaria da Mulher do Estado, e acompanhei
algumas tentativas das mulheres de terreiro em estabelecer dialogos com o poder publico®.

Nesse contexto, foi possivel observar que essas relacdes (com o poder publico e com o
movimento feminista) ora sdo de uma aproximacao otimista, ora sdo passiveis de tensdes. Ao
mesmo tempo em que as mulheres de terreiro geram empatia e curiosidade em outros atores

politicos, elas geram também certo desconforto de um apoio pleno, por conta das proprias

1 1sso pode suscitar a ideia de que minha trajetdria politica e profissional tenha, de certa maneira, influenciado de
forma ativa as relagdes da Rede das Mulheres de Terreiro com os movimentos e o poder pdblico. No entanto,
asseguro que essas mediacGes ndo foram feitas por mim, tendo em vista que membros das instancias de deciséo
da Rede também possuem transito nesses espacos. Isso ficara mais evidente nas secdes etnograficas deste trabalho.
Eu diria que, na verdade, minha trajetoria de militante e profissional, de fato, propiciou um local privilegiado de
espectadora, facilitando meu acesso a atuagdo do grupo.
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contradicbes que envolvem religido, da questdo da laicidade do estado e de algumas
perspectivas feministas de género.

O problema de pesquisa que se colocou, entdo, foi saber como se da a atuacdo dessas
mulheres de terreiro, em seu processo de constituicdo, mas também afirmacdo como
sujeito politico, visando identificar as suas praticas para atuarem politica e coletivamente, e
procurando compreender como esse sujeito vem sendo construido, ao passo de uma afirmacéo
de identidade religiosas afrobrasileira, quais as suas caracteristicas e tensbes, quais as
estratégias e instrumentos elas utilizam e qual seu significado para a construcdo de propostas
estratégicas para as Mulheres de Terreiro, na sua relagdo com o poder publico e para proprios
Movimentos de Mulheres e de Feministas.

No primeiro capitulo, me dedico a parte mais teorica, primeiramente situando em qual
cenario dos estudos do campo religioso (afro) brasileiro este trabalho estd inserido, mais
especificamente nos estudos que envolvem religido e esfera pablica. Estes ultimos serdo, logo
em seguida, explorados numa perspectiva mais historica de como, como, no Brasil, se deu a
insercdo das religiGes na esfera publica, utilizando largamente as contribuicGes das reflexdes
mais atuais de Paula Montero (2006, 2011, 2012). Em seguida, tento trazer questdes das
discussOes de identidade e identidade religiosa, subsidiando o argumento fundamental desse
trabalho que é a afirmacédo da identidade religiosa afrobrasileira das mulheres de terreiro. Por
fim, me apoio nas ideias de Sherry Ortner, sobre “jogos sérios”, agéncia, poder e projetos, para
amparar a analise sobre a constituicdo de sujeito politicos das mulheres estudadas.

No segundo capitulo faco uma descricdo minuciosa da pesquisa de campo, em seus
aspectos metodoldgicos. Creio que toda pesquisa antropoldgica tem obrigacéo de contribuir ndo
apenas com pressupostos, analise e resultados, mas também com descri¢des detalhadas do fazer
antropoldgico. E importante é fazer, mas dizer como fez também €, ainda mais se tratando,

como no meu caso, de antropdloga pertencer ao grupo pesquisado. No mais, adentro em
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vantagens e desvantagens desse pertencimento. Descrevo também a peculiaridade de se estar
em campo na situacdo de mulher gravida e, posteriormente, mée de um bebé recém-nascido.
No terceiro e no quarto capitulo trabalho a parte etnografica propriamente dita. Comeco
descrevendo a organizacao do grupo estudado, a Rede d\s Mulheres de Terreiro, sua forma de
organizacao e suas estratégias de atuacédo, seguido de uma contextualizacao social dos sujeitos
de pesquisa, que, como estd exposto no mesmo capitulo, é influenciadora dos caminhos

trilhados pelo grupo. Por fim, trago as considerac@es finais da pesquisa.

1.1. OBJETIVOS

1.1.1. Objetivo Geral

Investigar a atuacdo das mulheres de terreiro de Pernambuco em seu processo de

constituicdo como sujeito politico e afirmacéo de identidade religiosa.

1.1.2. Objetivos especificos

a) Conhecer a forma de organizacdo das mulheres de terreiro;

b) Identificar os contextos sociais que possibilitam a atuacdo das mulheres de terreiro

c) Conhecer quais as praticas politicas das Mulheres de Terreiro de Pernambuco no sentido
da sua constituicdo como novos sujeitos politicos e afirmacéo de identidade religiosa.
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2. ESFERA PUBLICA, IDENTIDADE E SUJEITOS: AGENCIA, PODER E
PROJETOS

Uma das compreensdes contemporaneas acerca dos fenémenos religiosos € a de que nao
€ mais possivel ignorar a visibilidade publica da religido no contexto atual (BURITY, 2002).
Os atores religiosos tém ocupado cada vez mais a esfera publica e, com isso, trazendo para esse
campo, também, suas linguagens e suas demandas, tanto na dimensdo da cultura, como na da
esfera pablica em si mesma. Além disso, esse fendbmeno tem se constituido em vérias partes do
mundo, e em muitos paises, sendo observadas iniciativas de organizagdes, movimentos e
pessoas ligadas a diferentes religides, ora ocupando espacos de representacéo e de participacdo
em seu proprio nome, ora como parte da sociedade civil organizada, de maneira mais ampla
(BURITY, 2002; MACHADO, 2006).

O campo de estudos das religides cristds, no Brasil, saiu na frente ao investir em
pesquisas e reflexdes tedricas sobre religido e esfera publica. A literatura existente registra a
presenca das religies cristas no cenario politico, inclusive, identificando cronologicamente o0s
eventos e classificando seus tipos de insercdo. Burity (2002) e Machado (2006), por exemplo,
relatam que, entre os catdlicos, a origem da militancia politica se da, sobretudo, no movimento
das Comunidades Eclesiais de Base. (CEBS), permeando 0os movimentos de bairro, enquanto que
0s evangélicos teriam uma atuacéao politica mais localizada no campo partidario, relacionadas
as eleicdes para o executivo e legislativo (BURITY, 2002; MACHADO, 2006).

Por outro lado, os estudos sobre as religides afrobrasileiras e de origem indigena,
durante muito tempo, foram quase que exclusivamente dedicados a pesquisar suas dimensoes
estritamente religiosas®. Mas esse cenario, felizmente, vem mudando. Patricia Birman (2006) e

Mattijs Vander Port (2005) chamam atencdo para a pertinéncia do estudo das religides

2 Dos classicos (do final do XIX até a primeira metade do século XX): Nina Rodrigues, Roger Bastide, Arthur
Ramos, Albino Gongalves Fernandes. Dos contemporaneos: René Ribeiro, Roberto Motta, José Jorge de Carvalho,
Rita Segato, Beatriz Gois. Ordep Serra, Juana Elbein dos Santos, Reginaldo Prandi, Vagner Gongalves da Silva,
entre outros.
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afrobrasileiras através do que eles chamam de “novos nexos”. A partir disso, Birman faz uma
critica aos modelos analiticos que pensam as religides afrobrasileiras apenas na sua relacdo com
a sociedade nacional e que se limitam a “porta para dentro”. ESSe argumento nos interessa,
particularmente, porque, embora varios autores tenham tratado sobre isso classicamente, nossa
intencdo é pensar a religido em sua dimensdo politica explicita, e sua relagdo com outros
campos, para além de constituicdo da nogao de “sistema de crengas e de praticas” como base
de uma teoria do conhecimento (como o faz Durkheim) ou da sua relacao intima com processos
mais amplos, como o campo econémico (como propde Webber).

Para Birman (2006), a postura de alguns autores ao pesquisarem o fenémeno religioso
afrobrasileiro com foco apenas em sua ritualistica isola os religiosos, restringindo-se ao saber
do sacerdote para operar apenas dentro do terreiro. Birman (2006) e Mattijs Vander Port (2005)
defendem a importancia de se investigar as reflexdes desses individuos sobre as suas categorias
religiosas e suas consequéncias sociais em varios espacos da vida social. Assim, seria menos
pertinente, hoje, centrar os estudos nos terreiros em busca de um significado verdadeiro e
profundo do culto, mas sim valorizar o estudo dos cultos afros através dos varios circuitos em
que eles transitam, pois, estes circuitos estabelecem elos com atores e eventos ndo religiosos.

Os tempos de escassez de trabalhos que se dedicam a investigar e analisar religides
afrobrasileiras e de origem indigenas, em suas dimensfes politicas e de atuacdo na esfera
publica, como ja disse, terminaram. Pesquisadores como Paula Montero (2011; 2012; 2013) Ari
Pedro Oro, Patricia Birman (2003; 2006), Mattijs Van Der Port (2003), Alejandro Frigerio
(2003; 2005, 2007; 2011; etc.); e toda uma nova geracdo, saindo ou recém saidos das pos-
graduacdes das Ciéncias Sociais como Mariana R. de Morais (2010; 2011; 2012), Rodrigo M.
Leistner (2009; 2011; 2013), Michelle Rodrigues (2013, 2014) e Ester Monteiro (2010), so
para citar alguns, renovam o campo de estudos das religides afrobrasileiras, mostrando que tais

denominacdes estdo cada vez mais presentes em contextos que antes eram impensaveis, Como
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nos meios de comunicacgdes, na arena politica, nos movimentos sociais, nas relagdes com o
Estado, através da obtencéo de politicas publicas especificas, e pondo em pratica estratégias de
legitimacdo e visibilidade.

Passemos entdo a discutir essa nova via interpretativa das religides afro.

2.1. RELIGIAO (AFRO) E ESFERA PUBLICA

Nesse contexto da relacdo entre adeptos de religides afro-brasileira e indigenas com a
esfera publica, a discussdo sobre secularizacdo € bastante pertinente. Em uma critica aos usos
e abusos do conceito de secularismo, Paula Montero (2006) argumenta que ndo se trata da
simples separacdo entre Estado e Igreja®. Para ela, € muito mais do que isso, pois a secularizagdo
ocorre da maneira particular em sociedades diferentes, e esta muito ligada as diferenciacdes que
vao surgindo entre as esferas sociais — esfera publica do Estado e Esfera privada da sociedade.
No caso do Brasil, o processo que retira a Igreja do Estado coloca a religido na sociedade civil,
em termos de integrar a burocracia, mais vai abrir brechas para outras maneiras de se fazer
presente junto ao estado. Com a secularizacdo, nasce também uma nova conformacéo do campo
religioso brasileiro e sua relacdo com a esfera publica.

Montero (2006; 2011; 2012) refaz o caminho. Segundo ela, o territério do Brasil colonia
foi, por longos trés séculos, controlado a partir de privilégios concedidos pelo Padroado Real a

Coroa Portuguesa, arraigando profundamente o Catolicismo na sociedade colonial. Esse

3 Até 1822 o catolicismo foi religido oficial do Brasil. A constituicdo de 1824, passa a garantir o direito a liberdade
religiosa, embora o catolicismo mantivesse o status de credo oficial. Com a queda do Império, em 1889, o regime
republicano rompe o lacos entre a igreja e o Estado, posteriormente reafirmado na Constituicdo de 1891. Tal
separacdo, fortemente influenciada pelo modelo francés e norte-americano, é mantida até hoje (ALEXANDRINO
E PAULO, 2009). Como consta na Constituicdo Federal de 1988: E vedado a Unio, aos Estados, ao Distrito
Federal e aos Municipios: | - estabelecer cultos religiosos ou igrejas, subvenciona-los, embaragar-lhes o
funcionamento ou manter com eles ou seus representantes relagcdes de dependéncia ou alianga, ressalvada, na
forma da lei, a colaboragdo de interesse publico” (BRASIL, 1988, Art. 19, inciso I);
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processo levou a trés importantes consequéncias para a conformacdo do campo religioso
brasileiro e, consequentemente, de sua esfera publica.

A primeira, € que veio tornar o Catolicismo a linguagem politica da colonia e do regime
imperial. A segunda, € que a grande extensao do territdrio brasileiro, para um nimero menor
de missionarios, fez nascer um Catolicismo popular e o fez também se misturar as praticas de
origens africanas e indigenas. E em terceiro, a Catequese se tornou uma espécie de politica
publica, que visava avaliar, controlar e educar toda e qualquer préatica religiosa popular
(MONTERO, 2006; 2011; 2012).

SO a partir da Republica é que comeca a ideia de pluralismo religioso no Brasil, visto
que as leis garantiam liberdade religiosa (MONTERO, 2006; 2011; 2012). Mas Montero (2011;
2012) alerta que isso ndo foi feito visando combater um conflito religioso. Nao se pode ainda
falar em conflito religioso, porgque o que se tinha, na realidade, era que o Catolicismo ainda era
a religido brasileira de fato. No entanto, a liberdade religiosa suscita o “surgimento” de novas
religides e estas teriam que se moldar a um cédigo cristdo de conduta: a caridade, a assisténcia
social, e o deus Unico, além de ndo poder ter retornos financeiros. Nessa época, entdo, os cultos
afrobrasileiros e indigenas ainda nao se beneficiariam das constituicbes republicanas, porque
eles ainda estavam submetidos as categorias inferiores de seita, praticas de feiticaria e
curandeirismo. Até os anos de 1970, as religides afrobrasileiras ainda vao sofrer com a
discriminacdo e a perseguicdo (MONTERO, 2006; 2011; 2012).

Montero (2006; 2011; 2012), afirma que, s6 mais adiante, com a Constituicdo de 1988,
€ que comegcam 0s incentivos para a criacdo de novos arranjos politicos com base na
representacdo nos processos decisorios. Entdo, o secularismo ndo mais vai representar,
necessariamente, a separacao entre as instituicoes religiosas e instituicdes governamentais. A
nova conjuntura, em que atores religiosos séo incitados a participar dos processos decisorios,

faz com que as instituicGes religiosas passem a ter uma nova postura diante dessas
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possibilidades. Elas passam, por exemplo, a capacitar e preparar seus membros para estarem
aptos a colaborar com o Estado, na forma de participacdo em Conselhos, Féruns, Ouvidorias,
etc. Bem, é bom lembrar que Montero ainda esta falando de religides cristds. Sobre isso, ela
traz que os estudiosos tendem a pensar apenas dois tipos de religido: as que sdo capazes de
desempenhar um papel positivo na esfera publica, e as que ndo sdo capazes. Montero defende
que ha varias maneiras de se fazer presente na esfera publica. Se por um lado, as igrejas cristas
tém desenvolvido interesse em disseminar seus habitus de acordo com o que exige a cultura
publica, do outro lado, “os cultos de tradi¢do afrobrasileira, em particular os terreiros de
Candomblé, por exemplo, tendem a ocupar a Esfera Pablica em uma posi¢do mais marginal”
(MONTERO 2011, p. 5). Ela vai justificar pelos seguintes motivos:
“(...) a legitimidade das liderancas religiosas tradicionais depende,
em grande parte, da capacidade da conservacdo do monopdlio do
conhecimento e do segredo nas méos da mae de santo. Além disso,
pode-se mencionar o desinteresse pela ética da responsabilidade
social em universo na qual a diferenca entre o Bem e 0 Mal depende
mais da qualidade da relacdo pessoal do individuo com seu orixa do
gue com 0 compromisso com um bem comum pensado de maneira
mais abstrata. A natureza da coesdo social privilegiada nestes casos
¢ mais do tipo comunitaria. A autoridade patriarcal que da
sustentacdo a esse tipo de rede social absorve o individuo em um

calendario de obrigacfes rituais que limita o interesse e as
possibilidades de construcdo de redes de lealdade mais abstratas”

(MONTERO, 2011, p. 5).

Por outro, mais adiante, Montero diz que as caracteristicas descritas em termos de
esquemas gerais, para serem bem mais compreendidas, ndo podem ser tomadas como
modalidades essenciais e inerentes a cada culto, porque seria preciso entender as agdes em seus
proprios contextos, “uma vez que elas podem desempenhar funcbes na Esfera Publica ndo
previstas pelo modelo quando as circunstancias préaticas assim o exigirem” (MONTERO, 2011,
p.6). E que quando esses novos atores se langam nesses novos espagos, se fazem necessarias

estratégias de visibilidades.
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“Quando os agentes religiosos tém que agir publicamente eles se
veem obrigados a aprender, em cada situacao especifica, a gramética
e a semantica relacionada ao modo de organizagédo de cada cultura
publica particular. Eles o fazem geralmente no exercicio da propria
pratica, se expondo e desafiando o senso comum” (MONTERO,
2011, p.6).

Tocada a questdo da relacdo das religides afrobrasileira com a esfera publica, trataremos

a seguir de duas questdes importantes para o estudo: sujeito politico e identidade.

2.2. SUJEITOS POLITICOS E IDENTIDADE

Sujeito Politico e Identidade sdo categorias centrais para esse estudo. Elas tém um ponto
em comum: a literatura que trata delas, as coloca como definic¢Ges a priori, utilizando-as como
conceitos subtendidos e partindo para uma discussdo contextualizada. Para Sujeito Politico,
duas discussbes me parecem plausiveis: a de Sueli Carneiro e a de Betania Avila. Ambas em
uma perspectiva feminista.

Para Sueli Carneiro (2003), o sujeito politico surge a partir da politizacdo das

desigualdades de género®. Como nos fala a autora:

“Essa condi¢ao faz com esses sujeitos assumam, a partir do lugar
em que estdo inseridos, diversos olhares que desencadeiam processos
particulares subjacentes na luta de cada grupo particular. Ou seja,
grupos de mulheres indigenas e grupos de mulheres negras, por
exemplo, possuem demandas especificas que, essencialmente, ndo
podem ser tratadas, exclusivamente, sob a rubrica da questdo de género
se esta ndo levar em conta as especificidades que definem o ser mulher
neste e naquele caso” (CARNEIRO, 2003, p.119).

O que Carneiro afirma, em outras palavras, € que a fundamentacao politica de grupos de

atores especificos geralmente é baseada na identificacdo que eles encontram em torno que

4 Compreendendo esse conceito com a ideia de Joan Scott, em que género é uma categoria vélida para se pensar
as relacOes de poder desiguais entre homens e mulheres.
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questdes comuns, como raca/etnia, género, orientacdo sexual, religido, etc., ou todas elas
interligadas.

Para Betania Avila (2000), a construcdo do sujeito politico faz com que as mulheres
rompam com a identidade, e com a fixidade dessa identidade, de mulher desprotegida e vitima.
Faz da mulher protagonista do processo de transformacao social. E com esse rompimento, as
mulheres teriam a possibilidade de se tornarem cidadas, e com isso, terem existéncia propria,
dotada de autonomia de direitos. Avila traz ainda a quest&o de que a condigéo anterior de sujeito
¢ a de uma “menoridade”, ou seja, as mulheres estavam isentas de uma responsabilidade sobre
si mesmas®.

Avila, no entanto, reafirma a contribuicdo da pratica politica feminista na construgo
desse sujeito politico, em que o foco central é a busca pela autonomia. O foco central é a busca
pela autonomia. Nessas préaticas, a familia e o espaco doméstico sdo sempre utilizados como
principios para discutir a questdo da desigualdade. Inevitavelmente, a familia passou a ser um
ponto de conflito estratégico para o feminismo. Ou seja, as pequenas mudanc¢as que podem
comegcar a partir das relaces de género dentro do espaco doméstico. A autora feminista coloca
que trabalhar junto o acesso das mulheres a esfera publica é importante, porque esfera privada
e esfera publica sdo indissociaveis para a construgdo do sujeito. A partir dessa visdo, podemos
pensar sobre as mulheres de terreiro, que buscam projecao na esfera publica enquanto sujeitos
de direito, no entanto, aparentemente, ndo estao interessadas em colocar em questéo as relagdes
de género vividas no contexto do terreiro e doméstico. Vale salientar que na realidade
pernambucana, a linha que divide o espaco religioso do terreiro do espago doméstico €, por
vezes, imaginaria. Este poderia ser um dos entraves para adesdo das mulheres de terreiro a ideia

de feminismo.

5 Claramente inspirada no conceito kantiano de “menoridade”, exposto em “Resposta a pergunta: Que é o
iluminismo?” (KANT, 1., 1784)
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Quando se fala em sujeito politico, inevitavelmente uma categoria que emerge € a de
identidade. O conceito de identidade, embora possua diversas utilizacdes recentes nas Ciéncias
Sociais, ndo é um conceito novo, tampouco exclusivo desse campo disciplinar. A palavra
identidade tem raiz latina na palavra idem, que se refere a igualdade e continuidade, a
permanéncia em meio a mudanca, e a unidade em meio a diversidade. No periodo moderno,
estd ligada a ascensdo do individualismo, a perda de significado da sociedade de massa e a
decorrente busca de identidade. (PLUMMER, 1998). Nesse sentido, 0 argumento seria o de que
as velhas identidades estariam em declino, implicando no surgimento de novas identidades e
fragmentando o individuo moderno, até aqui visto como um sujeito unificado (HALL, 2005).

Na Psicologia, a discussdo sobre identidade surge com a teoria de Sigmund Freud, na qual
a crianca assimilaria, a partir de um processo de identificacao, caracteristicas do progenitor do
sexo oposto ao seu (PLUMMER, 1998). Nas ultimas décadas, o conceito de identidade sofre
uma mudanca paradigmatica. Originalmente ele se referia a "semelhanca” (sameness), e na
psicologia essa semelhancga significava "auto-semelhanga™ (selfsameness). Identidade foi
entendida, portanto, como uma disposicao de personalidade basica, adquirida durante a infancia
e que, quando integrada, torna-se mais ou menos fixa. Essa identidade é o que faz 0 humano
tornar-se uma pessoa, € o ato individual. Nesse contexto, inconsisténcia da personalidade - que
é uma ndo-semelhanca do self, ndo identidade -, € considerada como disturbio ou como doengas
psiquicas (PLUMMER, 1998).

A tradicdo sociol6gica da teoria da identidade, por sua vez, esta ligada ao Interacionismo
Simbdlico, e surge a partir da teoria pragmatica do Eu, discutida por William James (1982) e
George Hebert Mead (1934). Ambos encaram o “Eu” como um processo com duas fases - 0
“Eu”, que se refere a dimensao interior, subjetiva, criativa, € o “Eu mesmo”, que ¢ a fase mais
conhecida, exterior, determinada e social (PLUMMER, 1998). E 0 “Eu mesmo” que esta ligado

a identidade, isto é, a0 modo pelo qual chegamos a nos tornar a nGS Mesmos e aos outros.



23

Identificacdo €, aqui, um processo de outorgacao de nome, de nos colocarmos, nGs mesmos, em
categorias socialmente construidas, e a linguagem nesse processo se torna crucial (STRAUSS,
1969 apud PLUMMER, 1998). Nesse sentido, as pessoas constroem suas identidades pessoais
a partir da cultura em que vivem, sendo a sua identidade socialmente sustentada e socialmente
transformada. (PLUMMER, 1998).

A questdo da identidade se tornou mais proeminente na década de 1960, particularmente
ligada a questdo das minorias étnicas e religiosas, bem como com 0s movimentos feministas,
Iésbicos e gays (PLUMMER, 1998). Na Antropologia Social o conceito de identidade foi
utilizado muito no contexto da ldentidade Etnica. Aqui o conceito de identidade é colocado néo
simplesmente como uma "auto-semelhanga”, mas semelhangas do self com os outros, isto é,
uma consciéncia de que certas caracteristicas (uma linguagem, uma cultura, etc.) sdo
compartilhadas com um grupo. Essa consciéncia acaba por se tornar uma identidade de grupo.

A discussdo sobre self e identidade é frequentemente colocada em lados distintos,
havendo quem proponha um debate articulado entre esses dois termos (SOKEFELD, 1999). De
fato, o conceito de identidade é de dificil delimitacdo, devido a complexidade de seu
significado. Contudo, para o que nos interessa aqui, o significado béasico de identidade é
suficiente. Ele se refere ao local onde uma pessoa ou um grupo pertence, a0 que € expresso
como sua "autoimagem™ e / ou "imagem comum”, o que lhes integra dentro de si mesmo ou do
grupo, e o que os diferencia frente aos "outros" (GOLUBOVIC, 2011).

No nosso contexto, essa identidade é antes de tudo, religiosa. Para Michel Agier (2001),
a definicdo de identidade ndo existe por si mesma®. “Os processos identitarios estdo sempre
ligados a um contexto e esses entram quando algo que se requer estd em jogo” (AGIER, 2001,
p.9-10). Michael Walzer (1999), diz que isso se da porque a proximidade da diferenca, o

encontro diario com a alteridade nunca foi tdo sentido. Nunca as transagdes foram tdo mediadas

6 Ele usa um conceito de Barth, 1969 e Cohen, 1974.
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pela cultura (WALZER, 1999). No caso do segmento religioso afrobrasileiro, temos, sobretudo,
0S contextos em que O que se requer € reparacdo ao passado da escraviddo, da dominacdo crista
— primeiro catolica e depois evangélica, (e a questdo da intolerancia religiosa de maneira mais

ampla) e das relagdes raciais no Brasil.

2.3. AGENCIA, PODER E PROJETOS

O modelo teorico que escolhi para analisar os dados que coletei em campo é baseado
nas reflexdes de Sherry Ortner sobre “agéncia”, “poder” e “projetos” (2006). A reflexdo sobre
agéncia, de Ortner, esta inserida dentro de um conceito que ela chama de “jogos sérios”, que ¢é
uma tentativa da autora de atualizar a Teoria da Préatica, amplamente desenvolvida por autores
como Pierre Bourdieu, Marshall Sahlins e Anthony Giddens (ORTNER, 2006).

Uma questdo central nas Ciéncias Sociais é a forma como as explicacdes sobre 0s
fendmenos sociais sdo construidas. Em termos gerais, esse debate se desenvolve acerca da
influéncia (dependéncia de um pelo outro, e vice-versa) de contextos sociais mais amplos na
vida dos individuos, e sobre como a acdo individual pode ou ndo influenciar tais contextos (e).
Os teoricos da Teoria da Pratica procuram fugir dessa dicotomia, buscando caminhos
conciliadores entre acdo individual e contexto social (ou estrutura, para alguns).

Na Teoria da Préatica, entende-se que a cultura transforma os individuos, mas 0s
individuos também transformam a cultura. Pode-se ver isso claramente no corpo teorico
proposto por Bourdieu, Sahlins e Giddens. Para Bourdieu, por exemplo, a relacdo entre
individuos e estrutura é, a0 mesmo tempo, estruturada e estruturante. Isto é, a estrutura social
¢, a0 mesmo tempo, estruturada pelos individuos (e seu habitus — 0 que é proximo do conceito
de praxis, em Giddens) e estruturante das praticas sociais (ALMEIDA e SANTOS, 2011;
SANTOS, 2013). Em Sahlins, de maneira proxima a de Bourdieu, os individuos sdo capazes de

atualizar a Cultura, que d& sentido as suas agdes, na medida em que agem de acordo com ela.
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Giddens, por sua vez, prop6e uma mudanca do dualismo entre subjetivismo e objetivismo, para
uma dualidade, eliminando a nocao de concorréncia entre eles. Assim, a relacdo entre agéncia
individual e estrutura constitui uma dualidade e ndo um dualismo (GIDDENS, 2003;
ALMEIDA e SANTOS, 2011; SANTOS, 2013).

Nos jogos sérios, “a vida social ¢ altamente jogada, e voltada para metas e projetos que
sdo culturalmente constituidos, envolvendo praticas de rotina e “agdes intencionalizadas” ’
(ORTNER, 2006, p. 46). Ortner usa 0s jogos sérios porque para ela esse modelo permite ver
com nitidez as formas mais complexas de relac@es sociais, nesse caso, as relacdes de poder, que
envolvem “agéncia” e “intencionalidade”.

Para ela, Bourdieu, ndo da énfase a ideia de agéncia em textos que ela considera centrais.
Ela considera isso uma omissédo intencional. J& em Marshal Sahlins, o mais importante sdo 0s
eventos, com seus sujeitos historicos e heroicos. A autora diz que s6 em Giddens a agéncia
assume mais importancia. (ORTNER, 2006).

A partir dos jogos sérios, a autora tem o propdsito de entender as forgas, as formaces e
transformacgfes mais amplas da vida social. Para isso, ela pretende comecar a partir das
formac0es (culturais) maiores e depois para 0s jogos sérios subjacentes. Os atores sdo Vvistos
como agentes, mas sem a ideia de sujeito heroico (presente na Teoria da Pratica, na versao de
Sahlins). Porque ndo ha a ideia de enfrentamento do agente para a estrutura. O agente ndo é
aquela figura que vai mudar a estrutura através do confronto, mas sim perseguindo (ou deixando
de perseguir®) seus projetos. Esse agente esta dentro da multiplicidade de relagdes e ele jamais
pode agir fora dela. Por isso, ele ndo é livre. Ndo age sem restricbes. Como nos diz Ortner,

“(...) aintersecdo social dos agentes, central a ideia dos jogos serios,
pode revestir diversas formas. Por um lado, o agente sempre esta
inserido em relacGes de (pretensa) solidariedade a familia chegada,

amigos, parentes, esposos/companheiros, filhos, pais, professores,
padrinhos, e assim por diante” (ORTNER, 2006, p. 47).

" Giddens também considera os atores como seres cognoscentes e dotados de intencionalidade (GIDDENS, 2003).
8 Para os Tedricos da Teoria da Pratica, se abster também é uma agéo.
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O modelo teodrico que Sherry Ortner propde (que ela chama de marco inicial no seu
trabalho dentro da Teoria da Pratica) € de uma teoria da mudanca social, a partir do que ela
chama de “jogos sérios”, em que a vida social, altamente jogada, e 0s agentes ndo agem
livremente porque ele esta inserido em varias relagdes sociais — de solidariedade, mas também
de poder e desigualdade. Sendo assim, a intencionalidade néo é suficiente para que o agente
transforme a Cultura (estrutura). Ele o faz também considerando as forcas sociais coletivas.
Para Ortner, isso, sim, se aplica as pessoas “reais”.

Afinal, como Ortner define agéncia? Ela vai buscar em William H. Sewell Jr, em seu
classico A Theory of Structure: Dualit, Agency and Transformation, de 1992, uma definicéo
mais objetiva de agéncia: “os esforcos e transacdes motivadas que constituem a superficie
vivenciada da vida social” (SEWELL, 1992 apud ORTNER, 2006). Ela igualmente concorda
com este autor que a agéncia pode ser individual, mas também pode ser coletiva: “agéncia
acarreta a capacidade de coordenar as proprias acbes com outras e contra outras, de formar
projetos coletivos, de persuadir, de coagir...” (SEWELL, 1992, apud ORTNER, 2006).

Agéncia e poder social estdo estreitamente relacionados, assim como a desigualdade.
Mas agéncia também tem a ver com intencionalidade e com o fato de perseguir projetos. Ortner
faz um apanhado de que alguns autores ndo vdo dar énfase a intencionalidade, porém se
preocupa que um modelo assim ndo consiga distinguir agéncia de préaticas de rotina. E outros
vao dar mais énfase. O que ha é que ndo € apenas a intencionalidade que compde a agéncia. Se
assim fosse, esse sujeito teria uma liberdade que, na verdade, ndo tem. Portanto, a agéncia existe

em dois campos de significado:

“Em um campo de significado, a “agéncia” tem a ver com
intencionalidade e com o fato de perseguir projetos (culturalmente
definidos). No outro campo de significado, agéncia tem a ver com
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poder, com o fato de agir no contexto de relacdes de desigualdade,
de assimetria e de forcas sociais” (ORTNER, 2006, p. 58).

Mas Ortner também vai dizer que agéncia ndo € meramente um ou outro campo de
significado. Esses dois campos (projetos e poder) andam juntos, ora se misturam, ora se
transfundem um no outro, ou mantém a sua distin¢do. Duas questdes sdo importantes: ela usa
projetos no sentido que Sartre da em sua obra Search for a Method, de 1968, em que ela diz
que Sarte se afasta da énfase que déa liberdade ao sujeito que age. A segunda questao importante,
é que poder é uma “faca de dois gumes”, porque ele pode agir de cima para baixo, como
dominacdo. E de baixo para cima, como resisténcia.

Ortner realiza exercicios para tentar explicar, na pratica, como esse modelo

operacionaliza as ideias de agéncia, poder e projetos. Ambos se ddo na perspectiva das relacdes
de género. Um deles é tentar mostrar nos contos dos Irmaos Grimm como a agéncia € distribuida
de maneira desigual, na qual as personagens mulheres que tentam perseguir seus projetos sao
desmotivadas ou punidas por fazé-lo.
Por fim, ela coloca que a agencia no sentido de poder € organizada em torno do eixo dominacao-
resisténcia, e definida, na maioria das vezes, pelos termos da parte dominante. A agéncia de
projetos € definida pela Idgica local do bom e do desejavel, e de como prossegui-los. Nos jogos
sérios, a agéncia de projetos depende da agéncia de poder. E isso que delimita a capacidade de
agir do sujeito.

Outra coisa importante é que, para Ortner, todo individuo tem capacidade de agéncia,
diferente, por exemplo, de Sahlins, em que s6 o sujeito heroico tem essa capacidade. Porém,
uns tem mais e outros menos capacidade. A agéncia é distribuida a partir das relagdes de poder
e desigualdade em que os sujeitos estdo envolvidos (como em Giddens). Em outras palavras, 0
individuo desempenha varios papeis e se relaciona em varios niveis e em varias instancias da

vida social. A mulher, por exemplo, pode ser mae, filha, esposa, funcionaria ou chefe, vizinha,
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sindica do prédio. E todas essas rela¢des acontecem na mesma vida. E esse conjunto de relagdes
que o individuo participa, que Ortner vai dizer que determina a capacidade de agéncia do

sujeito.
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3. DESAFIOS DE UMA ANTROPOLOGA “NATIVA”: ENTRAR EM
CAMPO, SEM NUNCA TER ESTADO FORA E DEMAIS ASPECTOS
METODOLOGICOS

Gostaria de comecar este capitulo com os aspectos metodoldgicos que guiaram a
pesquisa. Entendo que mais do que ser um conjunto de descri¢cGes de procedimentos, técnicas
e reafirmacdes do que foi utilizado em campo, esta se¢do, pelo menos para mim, sempre é a
mais pedagdgica, ndo apenas para quem &, mas para o/a antrop6logo/a que a escreve. E nela
gue organizamos o fazer antropoldgico, desenhamos os caminhos percorridos, os percalcos, as
solucgdes que encontramos — por certo, criativas. Organizamos no papel o que ainda néo estava
organizado na cabeca. Ao final, é que nos damos conta do que alguns podem chamar de
processo de pesquisa, outros de trabalho de pesquisa, ou, numa perspectiva mais romantica, da
aventura que € a pesquisa. Prefiro esta Ultima defini¢cdo. Quando descrevemos o nosso trabalho
de campo, podemos aprender com o que n6s mesmos fizemos, considerando, claro, que as
experiéncias alheias também sejam bastante Gteis. E embora a modéstia seja de bom tom para
qualquer pesquisador/a que ainda “engatinha” no mestrado, deixamos nosso rastro, nossos
acertos e, principalmente, nossos erros como legado.

O primeiro ponto a ser tratado neste capitulo € que quando pensei esta pesquisa, 0 objetivo
geral construido no projeto era investigar a construcdo do sujeito politico das mulheres de
terreiro através da sua atuacdo e sua relacdo com o Movimento Feminista. Isso surge a partir
do que eu ja vinha observando nos Encontros anuais da Rede. Na segunda edi¢cdo do Encontro,
gue aconteceu no Nascedouro de Peixinhos, em 2008, houve uma mesa para que as mulheres
de terreiro conhecessem o movimento feminista. A palestrante feminista era Silvia Camurca,
ligada a uma organizacgdo ndo governamental chamada SOS Corpo Instituto Feminista para a
Democracia, e integrante da coordenacdo da Articulacdo das Mulheres Brasileiras, AMB, que
reline organizacdes feministas no Brasil. Lembro que sua fala foi pautada na exposi¢do das

desigualdades a que estdo sujeitas as mulheres, e sobre o quanto o Movimento Feminista
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defende um estado laico. Ela se colocou também na posicao de querer conhecer as mulheres de
Terreiro. Nessa mesa também estava a secretaria da Mulher de Pernambuco, Cristina Buarque.
Desde entdo, a Rede vinha tendo uma relacdo de aproximacao com o Movimento, mas ndo se
declarava feminista, como ndo o faz até hoje.

Em 2011, eu fui maturando a ideia de fazer meu projeto do mestrado relacionando
mulheres de terreiro e as feministas. No ano seguinte, ja vinculada ao Programa de Pos-
Graduacdo em Antropologia da UFPE, vou ao 6° Encontro de Mulheres de Terreiro, e me
deparo com pelo menos uma dezena de mulheres feministas ligadas ao Movimento participando
das discussdes. Aquilo se configurou, para mim, como a realiza¢do do sonho do campo ideal.
Convicta de pesquisar sobre isso, faco a insercdo da questdo do feminismo ao meu objetivo
geral, e aos meus objetivos especificos do projeto. Em 2013, apés ter qualificado o projeto
comecei, enfim, a ir ao campo oficialmente. Eis que me deparo com um cenario quase
completamente diferente de 2012. Apesar de o0 grupo estar um pouco disperso, das 15 atividades
acompanhadas por mim, apenas uma era com o Movimento Feminista. Foi 0 seminario sobre
fundamentalismos no SOS Corpo. Mesmo assim, apenas uma mulher ligada a Rede das
mulheres de Terreiro, que era Baroni, tinha ido a esse seminério.

No 7' Encontro eu ndo pude participar por conta do parto de minha filha. Mas dos relatos
que ouvi, e do préprio relatério sistematizado que recebi, ndo fazia nenhuma referéncia a
presenca das feministas. De repente, parte dos objetivos do meu projeto ndo fazia mais sentido.
Eu queria pesquisar uma coisa, mas 0 campo me deu outra. Eu ndo podia inventar, eu tinha que
seguir aquilo que estava diante de todos 0s meus sentidos. O que se apresentava, entdo, era a
preparacdo do Encontro, as reunides internas e as reunides com o poder publico. Sendo assim,
minha dissertacdo segue o caminho de apresentar quem s&o as mulheres de terreiro e como elas

atuam para se afirmar enquanto sujeito politico.
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O segundo ponto a ser tratado é 0 meu pertencimento ao grupo pesquisado. No mundo
académico, ser nativa e pesquisadora, a0 mesmo tempo, ainda ndo é uma situacao confortavel.
Inimeras vezes, em rodinhas de colegas (ndo necessariamente da mesma turma de mestrado)
ouvi comentarios de que ndo é possivel pesquisar seu proprio grupo, que estranhamento e
distanciamento eram algo extremamente importante, € que o “certo” € pesquisar um grupo
diferente do seu. Cheguei a ouvir de uma colega — do doutorado — sobre outro colega também
nativo e pesquisador que ela ndo o reconhecia como pesquisador por conta do seu
pertencimento. Sendo assim, comecar por ele é importante para esclarecer sobre possiveis
aflicbes metodoldgicas - vieses, questdes sobre transparéncia, ética e outros entraves
metodoldgicos.

Meu contato com o candomblé — para alguns, Xangd de Pernambuco, comecou no final
da década de 1990, quando era brincante do Maracatu Nacgéo Estrela Brilhante do Recife. Como
muita gente, comecei frequentando os togques nos terreiros, precisamente em 1998, e quando
dei por mim, j& havia passado por varios preceitos, como Lavagem de Cabega, Assentamento,
e por fim, a ceriménia de la6. Os dois primeiros antes mesmo de eu entrar na graduacao de
Ciéncias Sociais. Hoje, sou membro atuante do Ilé Oba Aganju Okoloya — Terreiro de Mae
Amara, casa idealizadora da Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco — grupo investigado
por mim nesta pesquisa.

Desde 2007, quando as mulheres de terreiro participaram da Il Conferéncia Estadual da
Mulher, e no mesmo ano fundaram a Rede, tenho uma relacdo de pertencimento com o grupo
pesquisado® . No entanto, essa relagdo ora é mais estreita, ora ¢ um pouco mais de distancia.
Essa dindmica acontece na maioria das vezes pela minha disponibilidade ou falta de
disponibilidade de tempo para me dedicar ao grupo. O que também acontece com outras

mulheres de terreiro — falarei sobre isso na se¢éo sobre Dificuldades em Campo.

®Apesar de frequentar terreiros desde 1998, a minha relagédo com o grupo das mulheres de terreiro comegou em
2007, na Conferéncia de Politicas para as Mulheres.
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Nesse mesmo ano de 2007, fui convidada pelo muito recente e pequeno grupo que reunia
mulheres do Terreiro de M@ Amara (do qual sou membro religioso), e de algumas mulheres
negras que faziam parte da organizacdo pernambucana Uiala Mukaji Sociedade de Mulheres
Negras para, junto com mais outras mulheres, participar como delegada da Il Conferéncia
Estadual de Politicas para as Mulheres. No mesmo ano, participei da preparacdo do primeiro
Encontro, que aconteceu na Fundacdo Joaquim Nabuco, no bairro de Apipucos /Recife. Nos
anos seguintes, eu acabei me afastando da organizacdo e das reunides da Rede por falta de
tempo, pois também conciliava estudo e trabalho. Mesmo assim, continuei participando dos
Encontros anuais e colaborando, principalmente, com a relatoria das mesas e grupos de
discussdo do evento. Foi justamente depois de um tempo ausente, e vendo a permanéncia da
organizacdo dessas mulheres e participando do 5° Encontro (dessa vez como representante do
Poder Publico, quando ocupava um cargo comissionado na Secretaria da Mulher de
Pernambuco), me suscitou questdes sobre o surgimento e estabelecimento de sujeito politico
das mulheres de terreiro.

Por ser do candomblé, eu ja conhecia varias das mulheres que participam da Rede,
principalmente da Coordenacdo Colegiada e do Conselho Religioso. E conhecia muitas das
outras mulheres que ndo estdo necessariamente ligadas ao ndcleo mais operativo, mas que
sempre participam do Encontro. Assim, eu ja tinha contatos telefénicos e emails de algumas
mulheres. Também participei de vérias reunides (internas e com poder publico), preparagdes
do Encontro, conferéncias, etc.

Comecei a fazer os primeiros contatos e sondei informalmente com dirigentes e,
obviamente, com as liderangas do meu terreiro, se seria bem recebida caso empreendesse minha
pesquisa de mestrado com a Rede, e assim obtive a minha “béngéo-autorizagdo”. Coloquei que

a minha pesquisa de mestrado seria sobre as mulheres de terreiro para uma das fundadoras e
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membro do Conselho Religioso da Rede, que também é minha madrinha’® no Candomblé. Em
seguida, entrei em contato com uma das coordenadoras da Rede e expliquei para ambas do que
se tratava a pesquisa.

E importante explicitar isso, porque quando vocé é membro de um terreiro, de
Candomblé, de Umbanda, ou de Jurema, é sempre de bom tom que vocé inicie qualquer
processo importante de sua vida consultando as hierarquias. Aquele/a que a faz sem tal consulta,
certamente podera ndo encontrar apoio nos momentos de dificuldade. Ou pode haver quem
consulte, mas ndo admita que o faca.

Por outro lado, se ndo for membro de um terreiro, e quiser acessar tais grupos para
pesquisar, ser aceito € o pré-requisito basico. Assim nos contam Zuleica Dantas Pereira Campo
(1994), Sergio Ferretti (1995), Vagner Gongalves da Silva (2005), entre muitos outros.

Apods as “béng¢do-autorizagdes” informais, o proximo passo era dar inicio formal ao
trabalho de campo. Primeiramente, eu formalizei o pedido de autorizagédo através de uma carta
(APENDICE), assinada por mim e por minha orientadora. Esse documento foi enviado para o
email institucional da Rede das Mulheres de Terreiro, e também foi entregue impresso na
primeira reunido interna, em marco de 2013. Eu solicitei que nessa reunido eu pudesse me
apresentar enquanto pesquisadora. E foi 0 que aconteceu. A coordenadora, Vera Baroni, iniciou
a reunido com as mulheres, mostrou o pedido de autorizagdo e perguntou se as mulheres ali
presentes concordavam em colaborar com a minha pesquisa. Mée Lucia de Oya, uma mae-de-
santo de Paulista e membro do Conselho Religioso da Rede concordou e disse que estaria
disponivel. No entanto, complementou que sé iria me conceder a entrevistar e concordar com
a pesquisa por eu também ser de candomblé. Ela afirmou que se eu ndo fosse da religido, ela

ndo me concederia, porque tem muita desconfianga com pesquisadores. Disse ainda que ja havia

¥Madrinha ¢ a maneira “abrasileirada” de nos referirmos a liyakekeré, ou traduzindo do iorubd, “mae-pequena”
do terreiro. A iyakekeré é a segunda pessoa dentro de uma casa de culto, sendo a provavel substituta da iyalorixa,
a mée-de-santo.
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concedido varias contribui¢des para outros pesquisadores e nunca obteve retorno dos resultados
e isso a incomodava. Mae Lucia falou em um tom amistoso, mas ao mesmo tempo forte e dando
0 peso que serd carregar tantas informacdes. Mais a frente, durante entrevistas com outras
mulheres, ouvi a mesma coisa.

Nesse mesmo dia também me foi aconselhado agir com ética com o grupo, e que
justamente por ser do candomblé, eu deveria ser mais cautelosa sobre a revelacdo de segredos.
No entanto, eu expliquei que o interesse da minha pesquisa estava voltado muito mais para a

participacdo politica das mulheres de terreiro do que para os preceitos religiosos.

3.1. MEU PERTENCIMENTO: O DOCE E O AMARGO

Sem davida, pertencer ao grupo nos permite ocupar um lugar estratégico e que possibilita
uma observacdo muito préxima. Porém, na pratica, as coisas sdo mais complexas. O
pertencimento pode ter vantagens, que chamo de o doce da pesquisa, mas também algumas
desvantagens (SILVA, 2000), que vou chamar de o amargo da pesquisa. VVou tentar elenca-las
aqui.

3.1.1. Doce

As vantagens de pertencer ao grupo eram: a) Eu ja conhecia previamente 0s meus sujeitos
de pesquisa; b) Conhecia o cotidiano de um terreiro e de suas mulheres; c) participei de todas
as edicbes do Encontro anual (menos uma, por conta da minha iniciacdo); d) Por ja ser
conhecida e ser de terreiro, suscitava confianca e empatia nas mulheres; e) Definitivamente, ser

de religido afrobrasileira, em termos gerais, facilitou meu acesso as mulheres.

3.1.2. Amargo
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As desvantagens circulam em torno de algumas vantagens que depois se mostram ndo tao
vantajosas. Pois 0 que é vantagem, também pode néo ser em alguns momentos. Por exemplo:

a) Por ser de terreiro, entrevistar mulheres de outros terreiros gerava certa desconfianca
por parte das outras mulheres em determinados assuntos;

b) Por ja ser conhecida como filha de santo do Terreiro de Mae Amara, havia uma
dificuldade de separar os meus papeis de pesquisadora. Para mim, era um exercicio constante
em esclarecer para as mulheres que por ora eu estava ali como pesquisadora e ndo religiosa. E
tinha a preocupacdo de estar atenta sobre o que as mulheres diziam para Fernanda, filha-de-
santo, e 0 que diziam para a pesquisadora. Obviamente que ndo é possivel fazer uma separacéo
tdo demarcada. Por isso, varias vezes eu era acionada para participar e contribuir com as
atividades da Rede. Por exemplo, nas reunides com o poder publico, havia a expectativa, e
muitas vezes ndo SO expectativa, mas uma convocacao para que eu participasse das discussoes
nas reunides, para opinar e interferir no processo. Também era acionada para tarefas mais
operacionais, como fazer ligagcbes marcando ou confirmando as atividades, fazer relatoria das
reunides. E isso se estendeu ao meu marido, que também é cientista social, e foi requisitado
para fazer a arte do material visual do 7° encontro (camisas, bolsas, folders, bloco, etc.). Ele
que também é vinculado ao mesmo terreiro de candomblé que eu.

No inicio do campo, para mim era bastante desconfortavel ndo ser vista apenas como
pesquisadora. Eu tentei ficar neutra no processo e me esquivava das convocagdes para opinar,
para participar, etc. Mas percebi que isso poderia interferir no meu acesso ao grupo. Porque um
dos mais recorrentes descontentamentos das pessoas de terreiro é que se sentem exploradas pela
academia e ndo veem um retorno concreto dos trabalhos académicos. Entdo néo era dificil que
esse tipo de pensamento pairasse sobre minha cabeca todas as vezes que eu era requisitada. E,
com certeza, ler trabalhos como o de Zuleica Dantas Pereira Campos (1994), José Jorge de

Carvalho (em entrevista concedida para SILVA, 2000), Vagner G. da Silva (2000), e outros,
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foi tranquilizador, no sentido de que eles relatam o quao comum é oferecer contrapartidas,
colaborag6es durante a estada em campo.

Estes antropologos relatam, por exemplo, que colaboraram fotografando, ajudando em
festas para que pudessem fazer o trabalho de campo. Isso foi me tranquilizando e durante o
campo fui aceitando, na medida do possivel, realizar algumas tarefas. Claro que, para mim,
pesava o fato de ser considerada membro®! do grupo e que por isso havia a expectativa de que
eu assumisse mais responsabilidades. Mas confesso que durante as reunides com o poder
publico, ter que opinar ainda ficou um resquicio de desconforto.

Uma situacao interessante € que no comeco das entrevistas, as mulheres, apesar de me
conhecerem como filha de santo e ndo apenas como pesquisadora, embarcavam no processo e
era como se elas se esquecessem da filha de santo e respondessem apenas para a pesquisadora’?,
Era como uma encenacdo, elas atuavam de verdade, a meu ver, como entrevistadas. Uma delas,
gue pertence a0 mesmo terreiro que eu, e com a qual tenho relacdes de amizade, me explicava,
durante a entrevista, coisas sobre 0 Candomblé que ela sabia que eu ja sabia. Mas como a
situacgdo ali pedia o distanciamento, ela encarou o desafio de falar como se eu nada soubesse. E
isso gerou uma profunda satisfagdo em mim ao final da nossa conversa.

Para fechar um pouco essas ressalvas sobre 0 meu pertencimento ao grupo pesquisado,

gostaria de usar Pierucci®® (1997), quando ele coloca que o problema ndo estd em ser

1 'Varios desses autores ja citados, falam sobre o fato de recorrentemente serem vistos como potenciais adeptos e
até mesmo afiliados aos terreiros em que pesquisam. Outro exemplo é varias vezes ter ouvido minha propria
iyalorixa mencionar o antrop6logo René Ribeiro como irmdo de santo, e filho de Yemanja, tendo o visto varias
vezes no terreiro de sua Mée de Santo — Mée Luiza, da Mangabeira.

2 Embora, é claro, houvesse alguns momentos em que eu percebesse que algumas coisas eram ditas para a
Fernanda filha-de-santo. Houve também os momentos em que as mulheres pediam para desligar o gravador quando
queriam entrar em algum assunto que julgavam mais secreto.

13 Esse é um longo debate que Pierucci travou durante toda a sua trajetoria intelectual. Ele entendia que o campo
da Sociologia da Religido, no Brasil, era “impuramente académico”. Alguns véo interpretar que ele se posicionava
contra os pesquisadores, sociélogos e antropélogos da religido, que confessavam a religido que praticavam. Mas,
de fato, ndo era isso. Pierucci comecar a empreender sua critica a partir de uma conjuntura académica especifica.
Ele parte da referencia de que nos anos de 1960 e 1970 houve o ingresso de um expressivo contingente de religiosos
catolicos que comegaram a produzir trabalhos que legitimassem o que ele chama de “reencantamento” ou
“dessecularizacdo”. Ora, Pierrucci era defensor declarado da teoria de secularizagdo. Portanto, ele ndo era contra
socitlogos e antropologos que confessassem uma ou outra religido e pesquisasse nela. Muito pelo contrério, ele
reconhecia trabalhos que ele considerava honestos. Pierucci, inclusive, vai buscar em Bourdieu, quando ele fala
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pertencente ao campo (as vezes esse fato pode ser de grande utilidade, como visto largamente
na literatura das Ciéncias Sociais), mas em utilizar de maneira inadequada ou desonesta a

posicao privilegiada de fazer parte dos dois espacos: 0 académico e o do campo de pesquisa.

3.2. COLETA DOS DADOS

O trabalho de campo para a pesquisa sobre a Identidade Religiosa e Construcao do Sujeito
Politico das Mulheres de Terreiro de Pernambuco se iniciou de maneira sistematica a partir de
marco de 2013, tendo seu término previsto para fevereiro de 2014. No entanto, ele foi
amplamente apoiado por inser¢des ndo sistematicas que aconteceram de 20124, principalmente
no que diz respeito a minha observacao e participacdo no 6° Encontro das Mulheres de Terreiro,
que ocorreu em julho daquele ano. E também apoiado por mais observacdes ndo sistematicas
das atividades do grupo pesquisado — a Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco -, desde
2007, por conta de meu pertencimento ao grupo e colaboracdo com suas ac¢Ges, observacdes
estas que motivaram a realizacdo da pesquisa.

Para alcancar os objetivos propostos, foram utilizados mais de um tipo de técnica de
coleta de dados:

a) Observacdo Participante das reunides e eventos promovidos pelas Mulheres de

Terreiro, e também dos eventos promovidos por outros atores;

b) Entrevistas semiestruturadas; conversas informais;

c) Coleta do material produzido pelas mulheres (relatdrios, documentos publicos, etc.).

que o pesquisador que faz parte do campo religioso, que fazer uma analise cientificamente € um empreendimento
dificil, visto que ao participar de sua crenga, se corre o risco de fazé-la penetrar no seu modelo de andlise sobre a
prépria. Haveria, entéo, o risco de o pesquisador fazer o jogo duplo e retirar uma dupla vantagem, que seria a da
cientificidade aparente (CAMURCA, 2001; PIERUCCI, 1999).

140 ano de 2012 foi o periodo de cumprimento de créditos de disciplinas no Mestrado, sendo, ainda, anterior a
qualificagdo do projeto.
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3.2.1. Entrevistas

As conduces das entrevistas foram feitas seguindo um roteiro em que elas pudessem
falar sobre a trajetdria de cada uma dentro da sua religido e também de sua participacdo social
em outros grupos fora da Rede das Mulheres de Terreiro. Sendo assim, o intuito foi captar os
multiplos entendimentos sobre ser mulher de terreiro e sobre o que se pensa sobre feminismo e
sobre o Estado.

Para a selecdo de entrevistadas, procurei seguir o critério de variar os perfis das mulheres
de terreiro. A ideia foi poder conversar com as mulheres que estejam mais ligadas ao ndcleo da
coordenacao da Rede, mas também as mulheres de terreiro que possuam multiplas militancias
(Mov. Negro, feminista, satde, direitos humanos, voluntérias, clubes de mée, etc.), assim como
as mulheres de terreiro que ndo atuam tdo diretamente no cotidiano da militancia, mas que se
reconhecem como Mulher de Terreiro e frequentam as atividades promovidas pela Rede, como
0 Encontro, os seminarios.

Diante do conhecimento prévio que eu tinha sobre as mulheres de terreiro, entendi que
existiam varias maneiras de participar da Rede das Mulheres de Terreiro. Essas maneiras
estavam mais ligadas ao grau de participacdo e aproximacdo dessas mulheres. Algumas
mulheres s participam do Encontro anual, outras participam do evento e da preparagdo dele,
mas nao participam das atividades no resto do ano. Outras mulheres fazem parte do Conselho
Religioso, que sdo as iyalorixas do candomblé, sacerdotisas juremeiras e umbandistas que estéo
no topo da hierarquia. E ha as mulheres da Coordenacdo Colegiada, que estdo a frente da
operacionalizacdo de todas as atividades. A ideia inicial era entrevistar mulheres de todas as
aproximac0es. Mas entendi que ter tantas categorias de sujeito ndo iria ajudar muito analise.
Porque essas aproximag0es ndo sdo permanentes. Por isso resolvi separar em dois grupos: de

mulheres participantes centrais, e participantes periféricas.
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Para chegar até minhas entrevistadas eu percorri diferentes caminhos. Algumas eu
abordava durante as reunides internas da Rede, pedia o telefone e avisava que ia telefonar para
agendar uma visita ou marcar em algum lugar que fosse mais comodo para elas. Outras eu
contatei apenas por telefone, através da lista que a Coordenacao Colegiada me passou por email.
Também contatei com algumas mulheres através das redes sociais (principalmente o

Facebook), mas o telefone acabou sendo mais eficaz. Abaixo, apresento a lista completa de

sujeitos entrevistados.

lyaba Ceca Axé 15 de maio de 2013 Olinda

Ekédi Liliana Silva 28 de maio de 3013 Olinda

Mae Lucia de Oya Togun 01 de junho de 2013 Paulista
Ebomi Denise Botelho 01 de julho de 2013 Recife

Mae Neuza 01 de outubro de 2013 Recife/Olinda
Mae/ Sacerdotisa Graca 05 de outubro de 2013 Recife
lyabassé Vera Baroni 14 de janeiro de 2014 Recife

lyaba Lurdinha da Xamba 14 de fevereiro de 2014 Olinda
lyakekeré Maria Helena Junho de 2014 Recife
Sampaio

3.2.2. Atividades observadas

Em 2013 participei de quase todas as atividades da Rede das Mulheres de Terreiro.
Deixando de ir apenas a uma ou duas reunides internas do grupo, por ndo ter estado ciente delas,
e também ndo pude comparecer ao Encontro organizado pelas mulheres, por ter sido na mesma
época do nascimento de minha filha Aurora, em julho do mesmo ano. Por isso, entendo que a
etapa de observacdo e acompanhamento do grupo pode ser considerada finalizada. No entanto,
fui chamada para a primeira reunido da Rede para o ano de 2014, a qual eu compareci. Por ser
necessario realizar mais algumas entrevistas, continuarei participando das atividades para

reforcar o contato com as mulheres. Sendo assim, apresento a seguir, no Quadro 1, o
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acompanhamento sistematico das atividades organizadas e/ou com participacdo da Rede das
Mulheres de Terreiro de Pernambuco.

Procurei participar de todas as atividades que foi possivel: reunides internas, reunides de
preparacdo para o Encontro — e de avaliacdo ap6s o Encontro, e reuniées com o poder publico
para discussdo de pautas especificas. Também gostaria de ter acompanhado atividades de
articulagdo com o movimento feminista, mas houve apenas um evento, ao qual pude
comparecer.

Em 2013 foram articuladas reuniGes para duas pautas distintas com o poder publico. Uma
em que estavam presentes o poder publico Legislativo, através da deputada estadual Teresa
Leitdo, de representante do Tribunal de Justica do Estado e de representante do Ministério
Publico, cujo tema é a institucionalizacdo dos terreiros, buscando a isen¢do ou contribuicdo de
taxa simbdlica para o registro em cartorio dos estatutos sociais das casas de culto. Nesta pauta,
acompanhei as duas reunides com o poder publico e uma reunido preparatoria sO entre as
mulheres, para que elas afinassem a argumentagéo na reuniéo.

A segunda pauta, desta vez com o poder publico municipal, na instancia da Secretaria do
Meio Ambiente, com a Secretéria Cida Pedrosa. A conversa foi sobre poluicdo sonora e
depdsito de oferendas (despachos e ebds) em espacos publicos.

O quadro a seguir mostra a relacéo de atividades da Rede das Mulheres de Terreiro que

acompanhei durante a pesquisa de campo.



Quadro 2 - Relacdo de atividades acompanhadas, organizadas

1

ATIVIDADES®

6° Encontro Pernambucano das
Mulheres de Terreiro

ASSUNTO/TEMA

Evento anual organizado pela Rede,

que redne cerca de 300 mulheres de

religides afrobrasileiras e indigenas
de Pernambuco.

por/ou com participacdo da Rede de Mulheres de Terreiro.

TIPO DE

PARTICIPACAO

Organizada pela Rede.

23 e 24 de
julho de
2012

Recife / Cine Séo
Luis e Colégio
Nobrega Liceu de
Artes e Oficios
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TECNICA DE COLETA

Observagéo Participante
Conversas informais
Dados registrados em diario
de campo.

2)

Reuniao Interna da Rede das
Mulheres de Terreiro

Preparagéo do 7° Encontro das
Mulheres de Terreiro

Organizada pela Rede.

05 de
margo de
2013

Recife/ Casa da
Cultura

Observagéo Participante
Conversas informais
Dados registrados em diario
de campo.

3)

Lancamento do Livro Mulheres
Negras da Articulacéo de
Mulheres Negras Brasileiras
(AMNB)

A Rede das Mulheres de Terreiro foi
escolhida pela AMNB para fazer o
langcamento de seu livro no Recife.

Organizada pela Rede.

21 de
marco de
2013

Recife/ Museu da
Abolicédo

Observacéo Participante
Conversas informais
Dados registrados em diario
de campo.

4)

Seminéario Fundamentalismos e
Mulheres

Como fundamentalismos afetam a
vida das mulheres/ laicidade do
Estado

Participacdo em
evento de outra
organizacéo.

27 de
margo de
2013

Recife/ SOS CORPO
Instituto Feminista
para a Democracia

Observagéo Participante
Dados registrados em diario
de campo. E Gravacéo do
Audio em MP3

5)

Reuniao Interna da Rede das
Mulheres de Terreiro

Preparacéo do 7° Encontro das
Mulheres de Terreiro

Organizacéao da Rede.

08 de maio
de 2013

Recife/ Casa da
Cultura

Observacéo Participante
Conversas informais
Dados registrados em diario
de campo.

6)

Troféu Omindarewda Abebé de
Prata

Homenagem e entrega de premio de
reconhecimento para a Rede das
Mulheres de terreiro, organizada

Participacdo em
evento de outra
organizacao.

16 de maio
de 2013

Recife/ Parque Dona
Lindu

Observacéo Participante
Conversas informais
Gravacdo do Audio em MP3

15 No quadro 2 é possivel observar que algumas vezes uso os termos “reunido interna” ou “reunido com o poder publico”, ou simplesmente 0 nome do evento que as mulheres
participaram. A reunido interna é quando elas se juntam apenas entre elas, sem a presenca de pessoas de outros movimentos ou poder puablico, etc. Quase todas as reunides
internas foram na sede da Rede, na Casa da Cultura, no Centro do Rec ife. A reunido com o poder publico, como o nome ja diz, é com agentes do poder publico, tanto executivo,
como judiciario e legislativo. E ha os eventos organizados por outras organiza¢des, publicas ou dos movimentos sociais, que contaram com a participacdo das mulheres de
terreiro, mas que ndo foram demandadas pela Rede.
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pelo Abassa Omim Axé de
Dandalunda

Reunido (externa) com o Poder

Institucionalizacéo dos terreiros/
isencdo de taxas de registro

Demandada pela
Rede.

08 de julho
de 2013

Recife/ Escritorio do
Ministério da Cultura

Observagéo Participante
Conversas informais
Dados registrados em diario
de campo. E Gravacéo do
Audio em MP3

Preparacdo para a Conferéncia de
Igualdade Racial

Participacdo em
evento de outra
organizacéo.

26 de abril
de 2013

Recife/Hotel
Jangadeiro

Observagéo Participante
Conversas informais
Dados registrados em diario
de campo.

Evento anual organizado pela Rede,

que redne cerca de 300 mulheres de

religides afrobrasileiras e indigenas
de Pernambuco.

Organizado pela Rede

22 e 23 de
julho de
2013

Recife / Cine Séo
Luis e Colégio
Nobrega Liceu de
Artes e Oficios

Dado secundario'’ através da
disponibilizacéo das
filmagens do Encontro.

Avaliacdo do Encontro das
Mulheres de Terreiro realizado no
final de julho de 2013

Organizada pela Rede

15de
agosto de
2013

Recife/ Sede do
Sindicato dos
trabalhadores da
Educagéo de
Pernambuco

Observagdo Participante
Conversas informais.
Dados registrados em diario
de campo.

Publico

7 Pablico
Seminario tematico preparatorio
8) para a Conferéncia Nacional de
Promocéo da Igualdade Racial —
Organizado pelo Governo Federal.
9) 7° Encontro Pernambucano das
Mulheres de Terreiro®
10) Reuni&o Interna da Rede das
Mulheres de Terreiro
11) Reunido da Rede com a Poder

Institucionalizacéo dos terreiros/
isencdo de taxas de registro

Demandada pela Rede

05 de
setembro
de 2013

Recife/ Assembleia
Legislativa de
Pernambuco

Observagéo Participante
Conversas informais.
Dados registrados em diario
de campo. E Gravacéo do
Audio em MP3.

16 N&o compareci pessoalmente a esta edi¢cdo do Encontro por conta de ter coincidido com o periodo de minha recuperacdo do parto de minha filha Aurora. No entanto, tive a
colaboracdo de dois colegas pesquisadores que registraram o Encontro com uma camera de video seguindo um pequeno roteiro estabelecido por mim. Também me foram
disponibilizadas as mais de 10 horas de material audiovisual da filmagem encomendada pela Rede a equipe de uma produtora de video parceira do grupo;

17 E importante esclarecer que essas imagens serdo entendidas como dados secundarios e seré levado em consideracio que poderé haver vieses gerados pelo olhar dos sujeitos
que operaram a camera. Na filmagem feita pelos colegas colaboradores, para a captacdo das imagens, fiz as seguintes recomendag¢des: Dar um panorama do publico, para
visualizar a quantidade de mulheres, e pegar alguns detalhes de suas reacdes, vestimentas, etc.; 2. Filmar falas de debate e discussao de pelo menos uma sala;
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02 de Observagdo Participante

Reunido interna da Rede das - . Recife/ Casa da Conversas informais.
12) Mulheres de Terreiro Varios assuntos em pauta. Organizada pela Rede out;(t)){c:; de Cultura Dados registrados em diario
de campo.

Observacdo Participante

Reunido da Rede com o Poder Poluicdo sonora, espagos para 17 de Recife/ Secretaria de Conversas informais.
14) P 16¢ 4, €5pagos p Demandada pela Rede  outubro de Meio Ambiente do Dados registrados em diario
Publico deposito de ebos (oferendas). 2013 Recife de campo. E Gravacio do

Audio em MP3
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3.3. DIFICULDADES EM CAMPO

Apesar de ter estado gravida nos primeiros sete meses de 2013, e do parto de minha filha
ter sido quase na mesma semana do 7° Encontro das Mulheres de Terreiro, em julho, 0 meu
estado foi o que menos pesou na evolucdo do trabalho de campo. Passado um més do
nascimento de Aurora, eu ja voltei a acompanhar 0 grupo novamente, na reunido interna de
avaliacdo desse evento. No entanto, outros fatores — imponderaveis — representaram maior
obstaculo. O maior deles foi a propria dindmica do grupo. As atividades acabavam nédo tendo
uma regularidade, e isso implicava em grandes intervalos entre uma reunido e outra. Atrelado
a isso, estavam as diversas vezes em que atividades previamente marcadas precisavam ser
desmarcadas por motivos variados, como doenca de alguém, atividades religiosas nos terreiros
das mulheres, idas a médicos, entre outros motivos.

Apesar de a Rede ter conseguido certa projecdo na cena politica da cidade, ela ndo é a
atividade fim de seus membros. As mulheres tinham como prioridade cuidar de seus terreiros,
seus filhos (de santo e biologicos e/ou adotivos), e seus empregos. No periodo que antecede o
carnaval, as agendas das mulheres ficam mais atribuladas ainda, porque muitos terreiros
possuem suas agremiacgdes carnavalescas (maracatus, afoxés e caboclinhos). Ou seja, a prépria
rotina de vida dessas mulheres desfavorece o cumprimento das agendas da Rede.

Essa rotina de vida também incidiu nas entrevistas, dificultando a realizacéo de todas as
pretendidas em 2013. Muitas vezes agendei a entrevista com antecedéncia e quando era na
véspera ou no dia, a entrevistada me ligava desmarcando. O motivo geralmente eram as idas ao
médico e realizacdo de exames. Elas diziam que conseguiram um encaixe de consulta, e por ser
na rede puablica de saude, ndo podiam dispensar a oportunidade. Uma das mulheres
entrevistadas chegou a desmarcar comigo cinco vezes. E todas com a mesma explicagéo de que
ela precisava ficar com algum familiar que estava doente, internado ou que ia se operar. Cheguei

a pensar que ela ndo queria dar entrevista, que estava timida ou poderia haver alguma
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desconfianga, mas conversando sobre isso com uma das mulheres da Coordenacdo Colegiada
ela me explicou que de fato aquela era sempre requisitada pela familia para dar assisténcia aos
parentes enfermos.

Em relacdo aos intervalos das atividades, ndo havia muito o que fazer, pois esta era a
dindmica do grupo. E isso € um dado do campo. Sobre a minha auséncia no 7° Encontro acredito
que isso ndo representa um problema para a pesquisa, no sentido de que eu j& venho
acompanhando esse evento desde a sua primeira edi¢cdo. Tive também acesso a dados

documentais e audiovisuais. Além disso, pude participar da edigdo de 2012.

3.4. INSTRUMENTOS UTILIZADOS

Para a minha insercdo ao campo, assim como a coleta dos dados, utilizei trés instrumentos
de apoio. O primeiro foi a Solicitagdo de Autorizacdo'® para pesquisa no grupo, assinado por
mim e pela minha orientadora; O segundo foi o Termo de Consentimento!® que cada

entrevistada lia e assinava antes da entrevista; O terceiro foi o proprio roteiro® de entrevista.

a) Roteiro de entrevista

O roteiro das entrevistas foi pensado para responder aos objetivos geral e especifico do
projeto da pesquisa. Ou seja, em termos gerais, investigar a atuagao das mulheres de terreiro de
Pernambuco em seu processo de constituicdo como sujeito politico. a) Identificar quais as
contribuicbes que o Movimento Feminista pode levar (ou ja tem levado) para as Mulheres de
Terreiro; b) Conhecer quais as préaticas politicas das Mulheres de Terreiro de Pernambuco no
sentido da sua constituicdo como novos sujeitos politicos; ¢) Conhecer os argumentos politicos

e os religiosos das mulheres de terreiro de Pernambuco no sentido da sua constituigdo como

18 APENDICE 1
19 APENDICE 2
20 APENDICE 3
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novos sujeitos politicos, verificando se ha distingdo ou ndo entre esses argumentos; d) Saber
quais os elementos sociais e politicos contribuem para a construcdo de sujeitos politicos,

especificamente em relacdo a categoria social mulheres de terreiro.

3.5. O EFEITO AURORA

Como ja disse antes, estive gravida em parte consideravel do campo. E, posteriormente,
cuidava de minha filha recém-nascida. Abro, entdo, esta secdo para falar um pouco dessa
experiéncia peculiar durante a pesquisa. Sem duvida, se a gestacdo e um bebé, fora, por um
lado, dificuldade do ponto de vista fisico e da minha logistica de deslocamento, por outro, foram
grandes facilitadores de minha insercdo e na conquista de simpatia, confianca e acesso aos meus
sujeitos de pesquisa.

Algumas das mulheres que foram entrevistadas, colocaram, inclusive, como prerrogativa,
que eu levasse Aurora comigo no dia da entrevista. Em todas as reunides internas do grupo eu
levei Aurora, que ficava passando de colo em colo das mulheres. Uma delas, inclusive, quase a
monopolizava. No entanto, nas reunides com o poder publico eu ndo a levava, por varios
motivos — seja porque 0s espacgos eram insalubres para um bebé, mas também porque nesses
momentos Aurora ndo podia tirar o foco da discussdo. As reunides internas e com o poder
publico tinham atmosfera diferentes, pois com o poder publico elas assumiam um carater mais
formal e cerimonioso. As reuniBes internas do grupo tinham um carater mais informal e
intimista. Falarei disso adiante no capitulo 2, em que descrevo o grupo.

E importante colocar que a presenca de Aurora, seja dentro ou fora do meu corpo,
provocou essa reacdo nesse determinado grupo pesquisado. Nao se pode dizer, a partir desta
experiéncia como seria se a pesquisa fosse realizada em outros grupos, com outros sujeitos,

como homens, por exemplo.
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Infelizmente, ndo consegui encontrar nenhum trabalho especifico sobre pesquisadoras
gestantes ou com bebés em campo em que pudesse partilhar da experiéncia, salvo a coletanea
de textos da Entre saias Justas e jogos de cintura, (BONETTI & FLEISCHER, 2007), que
aborda questdes de género e etnografia na antropologia brasileira recente. Em especial, o artigo
de Larisse Pellcio (2007) que fala como ser mulher foi facilitador para adentrar no universo de

pesquisa dela, no caso, travestis que se prostituem.
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4. A REDE DAS MULHERES DE TERREIRO: ORIGEM E ORGANIZACAO

Neste capitulo, procuro detalhar a origem da Rede das Mulheres de Terreiro, tendo em
vista a necessidade de contextualizar seu surgimento. Nas entrevistas € possivel observar que
h& mais de uma compreensdo para a origem da Rede e do termo, tanto das pessoas de outros
movimentos, do poder publico e até entre as proprias mulheres de terreiro. Esse € um
emaranhado que envolve uma diversidade de atores, disputas politicas (nos movimentos,
partidos e poder publico), mas também disputas entre os préprios terreiros. Tudo é muito
delicado de se tratar, mas penso que a ingenuidade ndo é boa companhia de um/a pesquisador/a.
Pelo menos ndo muito. Por isso, inicio esse capitulo com o desafio de contar uma histéria da
origem da Rede das Mulheres de Terreiro a partir do que observei e testemunhei, mas também
inseri outras compreensdes vindas, especificamente, das mulheres que entrevistei.

Em seguida vou descrever sobre organizacédo e as formas de atuagdo do grupo, trazendo
minhas impressdes do que observei ao acompanhar quase duas dezenas de atividades da Rede
entre 0s anos de 2012 e 2014. Na medida em que for necesséario, trarei também situacdes

observadas de maneira ndo sistematica em momentos anteriores a pesquisa.

4.1. O QUE E A REDE?

A Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco ndo € uma organizacdo ndo
governamental. Ela ndo possui personalidade juridica e também ndo gera vinculos
empregaticios. Todas as formas de participacdo sdo voluntarias. A Rede € uma articulacéo de
terreiros de varias denominagbes dos cultos afrobrasileiros e indigenas, existente em

Pernambuco??, representados pelas mulheres, € um grupo que se redine para discutir temas que

21 Sobre 0 campo religioso afro-pernambucano, mesmo sendo conhecido como a terra do xangd, nome que também
se refere ao orixa da “justica”, muito festejado nessa localidade, em Pernambuco existem diversas outras
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Ihes sdo pertinentes e que demandam atividades politicas, sociais, mas também religiosas. No
comego, ndo havia um local fixo para acontecer. Entdo, elas criaram um mecanismo de
encontros itinerantes que aconteciam em varios terreiros. Posteriormente elas passaram a
ocupar uma sala na Casa da Cultura, no centro do recife.

Podem participar da Rede todas as mulheres que pertencem a alguma casa de culto
afrobrasileiro e indigena. Geralmente elas se convidam entre si. Uma mulher que conhece
alguém de outro terreiro chama, e ela vai a primeira reunido, e assim por diante. E apesar de
ndo ser uma instituicdo, as mulheres estabeleceram uma forma de organizagéo interna com
instancias diferentes de participacdo. De acordo com o relato das mulheres, ha duas instancias
oficiais, que € a Coordenacdo Colegiada, e 0 Conselho Religioso. Mas observei também que ha
outras duas formas de se agregar ao grupo, mas que ndo eram mencionadas durante as
entrevistas, que sdo na forma colaborador/a eventual e na de publico participante dos eventos e

atividades da Rede.

4.1.1. Coordenacdo Colegiada

manifestagdes que estdo abrigadas no grande “guarda-chuva” das religides afro-brasileiras, como é o caso da
Jurema/Catimbé e da Umbanda. Sobre isso, Roberto Motta (2006), num ensaio de classificagdo: Jurema/Catimbo,
de origem indigena , coloca que é é uma religido baseada no culto aos espiritos que mistura origens africanas,
indigenas e portuguesas. Vagner Silva (2005), diz que a Umbanda ¢ a religido essencialmente brasileira. Mistura
elementos do candomblé, do Kardecismo, do Catolicismo e elementos indigenas. Ndo opera sacrificios de animais.
Como nos informa Luis Felipe Rios (2000), esse campo religioso esta mais plural do que nunca. Ele tem se
diversificado através da instalagdo das casas denominadas de jejes, quetus, angolas, alaquetus, ijexas, etc.. Sobre
o Recife ele diz: “Agregaram-se deuses; novos ritos foram introduzidos; novas identidades religiosas surgiram”
(RIOS: 2000. S/N). Rios (Ibdem) também chama atencdo para outro fendmeno, que ele denomina de
“candombleizacdo ”, no qual alguns pais-de-santo j& consolidados no nagd recifense, resolvem se iniciar no
candomblé de modelo baiano, sem abandonar, por outro lado, os fundamentos adquiridos no “xangd-nagd”. Este
seria também mais que uma simples correspondéncia ao modelo do candomblé baiano. No Recife, ainda de acordo
com este autor, ambos, candomblé e xangd, sdo referidos como pertencentes ao modelo nagd, no que toca as
matrizes miticas africanas, porém, o modelo nagd do Recife difere bastante do baiano. Para efeito de uso dos
termos, Rios discorre: “para que ndo reste diividas das diferengas entre o nagd baiano e o nagd pernambucano — 0
termo nago é utilizado apenas para o xangd e para 0 modelo baiano a denominagéo utilizada é o candomblé-de-
nacdo” (R10OS: 2000).
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A Coordenacdo Colegiada é uma instancia formada por membros com iguais poderes de
decisdo, e é responsavel por operacionalizar as atividades e fazer as articulagdes politicas,
prepara agendas, pautas de discussdo e mobilizar as demais mulheres de terreiro. Podem fazer
parte como integrantes ndo apenas iyalorixas, mas mulheres de terreiro que ocupam outros
cargos religiosos. Atualmente, fazem parte Vera Baroni, que é lyabassé?? do Terreiro de Mae
Amara; Liliana Silva, Ekédi?® do Centro Espirita Cabocla Jandira; e Lurdinha Azevedo, lyaba
do Terreiro Xamb4. Ceca Axe foi citada como sendo membro da Coordenagdo Colegiada, mas
que ela tem estado bastante afastada. A Coordenacéo Colegiada € escolhida nas reunides das
mulheres por indicagdo das presentes. Entéo a assiduidade termina determinando um pouco a
composic¢do da coordenacdo. Mas ndo so a assiduidade, mas também o comprometimento com
as acdes e os principios da Rede.

Mesmo todas tendo iguais poderes de decisdo dentro da Coordenacdo Colegiada, observei
que ha diferenciacdes e especificidades entre elas. Estas estdo ligadas as questfes experiéncia
com determinados assuntos, com as relagdes de cada membro com determinados atores
externos. Por exemplo, Vera Baroni tem um vasto transito no movimento feminista, entéo acaba
que ela é quem assume articulagdes com esse segmento. Liliana por ser gestora em Olinda, tem

acesso as articulagdes naquele municipio. Tem também Lurdinha d 2.

4.1.2. Conselho Religioso

22 |lyabassé, na traducgo literal do iorubd, significa mae da cozinha. No terreiro, esse cargo é confiado as mulheres
que deverdo ser responsaveis pelo preparo dos alimentos dos orixas, mas também das pessoas em ocasides de festa.
23 Ekédi, € um nome de origem Jeje. E um cargo feminino dos terreiros J&je e Jéje-nagd. Dentre algumas funcdes,
as Ekédis sdo responsaveis por cuidar dos orixas em terra, quando manifestados nos filhos de santo. Nos terreiros
de culto nagd, no modelo tradicional do Xangd de Pernambuco, ndo ha Ekédis. O seu equivalente é a lyaba.

24 Eu considero a iyaba Lurdinha um caso bem emblematico no curso da Rede das Mulheres de Terreiro. Muito
timida, no comeco da Rede ela ndo conseguia falar em publico, tremia, ficava nervosa. E hoje ela pede a fala em
eventos publicos e politicos quando representa a Rede.
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O Conselho Religioso é uma instancia formada por iyalorixas e iyakekerés dos diferentes
terreiros que compdem a Rede. Diferente da Coordenacdo Colegiada, em que mulheres de
outros cargos nos terreiros podem ser membros, o conselho s6 pode ter iyalorixas/sacerdotisas
e iyakekerés. Ele tem uma funcéo de respaldar e legitimar o caréter religioso da Rede. E como
uma “velha guarda”, um conselho de ancidos, a ndo ser pela questdo da idade, que ndo é fator
determinante, mas sim o cargo. O conselho tem seis membros, mas atualmente esta com cinco
porque no ano passado faleceu Mae Dada (de tradigdo Jéje-nagd). As que ainda fazem parte
sdo: lyakekeré Maria Helena (Candomblé de tradicdo nagb), Mde Nadja (Candomblé de
tradicdo angola), Mae Ldcia ( de tradicdo Jéje-nagd), Made Graca (Umbanda) e Aurenice
(Jurema). Nessa composicao vemos que ha mais liderancas do candomblé, no entanto, sabemos

que Mae Lucia também cultua a Jurema.

4.1.3. Colaboradores/as e publico participante

Como ja mostrei anteriormente, a Rede das Mulheres de terreiro € composta por uma
Coordenacdo Colegiada e um Conselho Religioso. Mas, claro, que essas duas instancias
comportam um numero limitado de pessoas. Porém, ha outras maneiras de participar de suas
acOes, seja como colaborador/a ou como publico participante. Primeiro vou falar de
colaboradores/as. Note que eu me refiro a essa categoria incluindo os dois géneros, masculino
e feminino. Para algumas acdes da Rede acontecerem sdo necessarios esforcos de um nimero
variado de pessoas. O Encontro, por exemplo, mobiliza gente para ajudar desde a obtencao de
recursos financeiros até encontrar alguém que faca o registro fotografico. Como nem sempre se
consegue dinheiro para pagar todas as coisas, muitos servicos prestados sdo feitos
voluntariamente, ou sdo pagos valores tidos como simbélicos, por estarem abaixo do mercado,
como o design das pecas utilizadas (convites, cartazes, certificados, bolsas, etc.) ou as pessoas

que se disponibilizam para trabalhar na secretaria e recep¢do do Encontro. A contingéncia
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dessas pessoas, em sua grande maioria, vinda dos terreiros, ndo s6 das mulheres da
Coordenagéo Colegiada e do conselho religioso, mas de outros mais. Esses papeis geralmente
sdo desempenhados pelos jovens®, de ambos 0s sexos.

H& também o publico, maioria de mulheres, que participa das a¢gdes da Rede, como as
reunides itinerantes e o Encontro sem, necessariamente, estar envolvido com a organizagdo. E
é comum que entre esse publico alguém se engaje esporadicamente quando sdo formadas

comissdes ou grupos de trabalho.

4.2. COMO TUDO COMECOU

Em maio de 2007, durante a Il Conferéncia Estadual de Politicas para as Mulheres?, o
estado de Pernambuco reuniu cerca de mil mulheres, de vérios segmentos, para discutirem
propostas para criagdo, implementacdo e aprimoramento de politicas publicas especificas que
atendessem a populacdo feminina. Mulheres trabalhadoras rurais, trabalhadoras domésticas,
trabalhadoras da satde, mulheres lésbicas, mulheres que convivem com o HIV, profissionais
do sexo, mulheres indigenas, negras, quilombolas, assim como mulheres de partidos politicos
e gestoras publicas, dentre outros segmentos, estiveram presentes na Conferéncia. Havia mais
um segmento presente que chamava atencdo por conta de sua indumentaria: as mulheres de
terreiro.

Cerca de 15 mulheres, entre elas, iyalorixas, filhas de santo, do Candomblé, da Umbanda
e da Jurema, participaram das plenarias e dos grupos de trabalho da Conferéncia, com o objetivo
de representarem os cultos afrobrasileiros e indigenas de Pernambuco. Eu também era uma das

mulheres desse grupo, estando como delegada que representava o terreiro do qual faco parte.

25 Essa mobilizagdo de jovens para colaborarem no Encontro chegou a desencadear um processo de articulacdo de
juventude de terreiro em Pernambuco.

%A Conferéncia Estadual também se configura como uma etapa preparatéria para a Conferéncia Nacional de
Politicas para as Mulheres, realizada em Brasilia/DF, no mesmo ano.
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Sobre esse momento da Conferéncia, Vera Baroni conta como foi que se deu a participacao das
mulheres de terreiro.

“Da mesma maneira que algumas (mulheres) definem pra si a
questdo principal que é o trabalho na area sindical, outras definem
que é o trabalho num partido politico, outras definem que é dentro
de uma instituicdo académica, outras definem que € dentro de um
movimento especifico das mulheres feministas onde elas possam ter
a sua critica, construir novos direitos [...], ¢ preciso que essa
identidade de mulher de terreiro ela seja afirmada. E hoje eu acho
gue com o nosso trabalho de afirmacéao de nossa identidade, hoje nos
somos sujeitos politicos. Hoje vocé pode chegar num lugar e se
apresentar: eu sou mulher de terreiro, e ser respeitada enquanto tal.
E pra mim, 0 momento em que essa coisa se manifestou com mais
nitidez foi na II Conferéncia da Mulher aqui de Pernambuco [...].
Eu era do Conselho de Direitos da Mulher e nds sugerimos que cinco
mulheres de terreiro fossem convidadas com essa identidade. E essa
coisa gerou um problema na comissdo organizadora porque a
Secretaria da Mulher, ela, num primeiro momento, ela achou que era
legal, entdo aceitou, junto com toda a comissdo organizadora, mas
depois ela queria que eu retirasse essa proposicdo da comissao
organizadora porque se convidar mulher de terreiro vai ter que
convidar mulher catolica, mulher evangélica, tal e de outras
confissBes religiosas. Ai eu disse: ndo, eu ndo retiro. Ai ela dizia que
eu nem podia ter feito essa proposi¢do porque as convidadas eram
especificidade da Secretéaria da Mulher. E eu me lembro que eu disse
pra ela: se vocé pode mais, pode menos. Se vocé acha que pode mais
do que a comissdo organizadora, entdo vocé retira esse convite.
Assuma. Eu néo.

Vera Baroni recorda que assim que o convite tinha sido aprovado pela Comisséo
Organizadora da conferéncia, ela ja tinha entrado em contato com vérias mulheres de varios
terreiros de Candomblé, Jurema e Umbanda. Seria, entdo, muito complicado desfazé-lo.

“As convidadas eram todas mulheres mais maduras. Minha mae de
santo, Mae Amara, que ¢ idosa, nunca tinha ido a uma conferéncia,
nunca tinha sido convidada, assim como Mae Graca, da Umbanda.
E elas estavam la se sentindo: Eu td aqui como Mée de Santo. Sou
delegada Mée de Santo. E isso deu pra elas uma importancia muito
grande. E por parte das outras participantes delegadas houve um
respeito muito grande. Isso foi uma coisa maravilhosa. Eu lembro
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gue estavamos em um local que tinha umas mesas em que sentou as
mulheres de terreiro e daqui a pouco estava tomado de gente. Todo
mundo ia 1a falar com elas.” (Vera Baroni em entrevista concedida
em janeiro de 2014)

Na ocasido, muitas das outras participantes se aproximavam elogiando os trajes e
pedindo para fotografa-las. Depois da aparicdo das mulheres de terreiro no primeiro dia da
Conferéncia, nos dias que se seguiram, varias outras participantes de outros segmentos que nao
faziam parte daquele grupo passaram a vir para as plenarias com torso/turbante na cabeca,
colares de contas e outros aderecos, revelando que outras mulheres de religides afrobrasileiras
estavam presentes e resolveram revelar sua identidade religiosa®’.

Além das indumentarias, as mulheres de terreiro também traziam consigo uma lista de
reivindicacdes. Essa lista foi distribuida durante a Conferéncia e continha propostas ligadas a
regularizacdo fundiaria das casas de culto, um pedido de realizacdo de um mapeamento de suas
casas de culto em Pernambuco, com énfase nas suas mulheres, para que coletassem as suas
principais demandas, além de uma solicitacdo de politicas de geracdo de renda.

Na plenaria final da Conferéncia, as mulheres de terreiro apresentaram uma mocao de
repldio?®, que foi assinada por 115 participantes de outros segmentos. O texto da mogéo foi
escrito de maneira coletiva pelas mulheres de terreiro durante a Conferéncia. Um trecho dele
revela que a condicdo de sujeito politico ja estava posta, e alguns objetivos ja definidos naquele
momento, pelo menos para aquelas presentes®

Sdo centenas de terreiros no estado. Grande parte liderada ha
mais de 10 décadas por mulheres que ainda enfrentam problemas de

regularizac&o fundiaria, previdéncia e sem isencéo de impostos. E por
ISSO que esperamos que as delegadas eleitas tambeém nos representem

27 Na CEPM (2007), foi possivel também observar a presenca de um grupo de freiras catdlicas.

% Mogcdo é uma manifestacdo apresentada em uma assembleia deliberativa por grupos ou membros sobre
determinado assunto ou acontecimento. Ela pode ser de repddio ou de louvor, de aplauso, etc. E muito utilizada
nas plendrias de conferéncias.

29 Estavam como representantes dos cultos afrobrasileiros e indigenas do Recife: Mde Amara, liyakekeré Maria
Helena Sampaio, lyabassé Vera Baroni, Ana Benedita Costa, Ana Axé (filhas de santo), oriundas do Ilé Oba
Aganju Okoloya. Estavam também lyaba Lurdinha Azevedo, do Terreiro Xamba, Dona Ceci e Mde Graga, do
Centro Espirita Perpétuo Socorro, da Umbanda, Mée Lucia de Oya, Mae Elza Torres, Ekédi Valéria, lyaba Cecga
Axé, e mais outras que ndo recordo.
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na Conferéncia Nacional. Viemos aqui para afirmar que o terreiro
como espaco politico-social e suas mulheres como sujeitos
protagonistas. Axé!(I1 CEPM, 2007, p. 87).

A Conferéncia de 2007, certamente, pode ser tomada como um dos marcos iniciais,
naquele momento, para a apari¢do publica dessas mulheres, e na sua afirmacdo como sujeito
politico. Em julho do mesmo ano foi realizado o 1° Encontro Pernambucano das Mulheres de
Terreiro®, em que foram trazidos e debatidos, por elas, temas sobre a importancia da mulher
na resisténcia e fortalecimento das religides afrobrasileiras. Nesse primeiro encontro, um
resultado se destacou, que foi a producao de um documento politico para ser entregue ao Poder
Ptblico de Pernambuco chamado pelas mulheres de “Carta das Mulheres de Terreiro as
Autoridades de Pernambuco”. Nesse documento consta sobre a origem do Encontro:

“A ideia de realizar o | Encontro Pernambucano das Mulheres de
Terreiro — Apejo Ikini Obirin N’1€ partiu do I1é¢ Oba Aganju Okoloya
— Terreiro de M&e Amara, que unindo-se a Uiala Mukaji — Sociedade
das Mulheres Negras de Pernambuco para realiza-lo, possibilitou
que essa ideia fosse acolhida por outras ialorixas, casas de culto e
instituicbes publicas e entidades privadas” (Trecho da Carta da
Julho, 2007).

E da Rede das Mulheres de Terreiro:

“Temos em mente que esta € uma oportunidade de construirmos uma
rede onde reuna mulheres de diferentes tradicdes para num dialogo
aberto, ndo sé para trocar experiéncia de suas multiplas realizacoes,
mas também para construir coletivamente uma pauta de efetivacao
de direitos e reivindica¢cdes comuns nas diversas areas de politicas
publicas” (Trecho da Carta de Julho, 2007).

E no primeiro Encontro®! que é lancada a ideia da criagio da Rede das Mulheres de

Terreiro, uma Rede em que as mulheres dos cultos afrobrasileiros e indigenas de Pernambuco

30 Esse evento aconteceu nos dias 26 e 27 de julho de 2007, no Recife, no auditério Benicio Dias, na Fundagéo
Joaquim Nabuco. Cerca de cem mulheres de mais de 30 terreiros do Recife, Olinda, Paulista e demais Regido
Metropolitana do Recife se inscreveram. Mas estima-se que durante os dois dias, um publico maior tenha circulado
(MEIRA; BARONI, 2010).

31 O primeiro encontro se chamava | Encontro Pernambucano das Mulheres de Terreiro. A partir da segunda edicdo
ele comeca a ser chamado de Encontro das Mulheres de Terreiro de Pernambuco.
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pudessem se reunir em torno da identidade de pertenca religiosa para discutir sobre direitos,
cidadania e politicas publicas. A Carta de Julho explicita que a Rede nasce no Terreiro de Mée
Amara, em parceria com a Uiala Mukaji, porém, a questdo da origem ao longo dos anos
seguintes os detalhes tendem a ser esquecidos. E 0s comentarios acerca de uma inven¢do da
categoria mulher de terreiro para que pessoas oriundas de outros movimentos pudessem criar
seus nichos comecar a pairar sobre a Rede. Por isso, nas entrevistas que realizei perguntei as
mulheres o que elas sabiam sobre a criagdo da Rede. O resultado é que algumas creditam a ideia
a Uiala Mukaji, na pessoa de Vera Baroni, e outras ao Terreiro de Mde Amara, na pessoa da
lyakekeré Maria Helena Sampaio. Cegca Axé, em sua entrevista fala que a Rede foi criada
através das mulheres negras reunidas na Uiala Mukaji. Outras mulheres tém outras memorias
do surgimento dela.

Mae Neusa:

“Eu ouvi falar hd um ano atrds, quando tive contato com Vera
(Baroni), porque ha 10 anos venho lutando para legalizar o terreiro.
Eu entreguei essa documentacao a uma despachante que ficou cinco
anos com essa documentacdo e nao fez nada. Entreguei pra outro,
passou 2 anos e ndo fez nada. Falei com Mae Elza®? e ela disse para
eu falar com Vera, que é advogada, e ela me convida para participar
das reunides das mulheres de terreiro, que ja existem ha 7 anos e eu
nunca nem ouvi falar. O trabalho é muito bom, sdo muitas coisas
para se discutir, 0 preconceito, a discriminacdo, os direitos que a
gente ndo sabe que tem. Eu ndo sabia que existia até uma verba
federal, no ministério, para os terreiros. Eu era leiga em tudo isso. E
ultimamente um reparo do governo para os terreiros que sofreram
perseguicao até hoje”

Lurdinha do Xambé:

“A rede surgiu, se ndo estou enganada, em 2006, ndo lembro bem.
Temos 7 anos e vamos para 0 oitavo Encontro das Mulheres de
Terreiro. Ela surgiu numa reunido, numa conversa no Terreiro de
Mé&e Amara, e essa conversa foi muito produtiva onde surgiu a Rede

32 M4e Elza de Yemanja é uma iyalorixa que participou da Rede das Mulheres de Terreiro no inicio. Atualmente,
ela se dedica a organizacdo da Caminhada dos Terreiros de Pernambuco.
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de mulheres de terreiro, o primeiro encontro que fizemos com todas
mulheres”.

“A Rede, na verdade, ela surge na casa de Maria Helena (Terreiro
de M&e Amara), pra mim é muito claro. Maria Helena é a grande
mentora. Idealizou, pensou, além... lansa, né, deu o recado (rindo):
Junta ai um bocado de mulher, se organiza e vamos dar voz para as
mulheres. Por qué? A mulher tem uma relacdo muito proxima ao
terreiro. Na verdade, infelizmente, no terreiro h& muita
discriminacdo, dentro do proprio terreiro. E uma relagdo mais
patriarcal do que matriarcal. H4 uma relagdo muito machista e acho
que ela (lansd) gritou: Oa, junta ai um monte de mulher, se organiza
e da voz a essas mulheres e vamos colocar essas mulheres pra fazer
a diferenca e vamos botar essas mulheres pra discutir politicas
publicas para os terreiros. E ai eu lembro que Maria juntou, trouxe
Vera Baroni, que foi uma grande interlocutora, e que esta sendo uma
interlocutora pra nds de terreiro e ai trouxe Mae Jane, na época, Mae
Elza. Saiu juntando todas que estavam ali”. (Liliana)

“Comegaram com um semindrio (Encontro). Foi o Encontro na
Fundacdo Joaquim Nabuco, que eu participei. De I& se tirou uma
Rede, né. Houve grupos de trabalho e ja definiu isto. Agora, na minha
concepcdo, essa Rede devia estar muito além disto. Muito além. Ela
ja deveria ter bombado, ja deveria juridicamente estar pronta, ta
captando recursos para se fazer essa via sacra que se faz para todo
Encontro. A Rede ja devia ter uma sede. Ja deveria estar com
membros ocupando espacos politicos dentro de Brasilia como a
Seppir, a Palmares. Se hoje a Seppir estd andando com passo de
tartaruga, mas ta andando, né. [...] A Palmares que foi feita para o
povo negro ndo da um passo a frente, ela é altamente retrograda. E
ela vai buscar o povo por fora, para dentro de novo, um pessoal que
ndo empodera 0 povo negro, que ndo empodera terreiro que
empodera essa religido é porque nés ndo avangamos o suficiente para
ocuparmos esse espacgo’’.

Denise Botelho também fala como conheceu a Rede:

Vera Baroni:

“Um pouco pela perspectiva de conhecer a Vera Baroni, de conhecer
a Maria Helena... que nasce de uma reunido e que as mulheres
perceberam uma coisa que elas precisavam se fortalecer dentro desse
universo. E a partir dai nasce a Rede da mulheres de terreiro. Tinham
outras mulheres envolvidas, mas nesse momento eu ndo vou... 0 que
me chamou aten¢do mesmo foi a lya Maria Helena e Vera Baroni”.



58

“No nosso terreiro comecamos a conversar sobre as mulheres no
terreiro, as funcdes que elas tém, ndo so de cuidar. A iyalorixa, que é
a mée do terreiro, a iyakekeré, que é a mée pequena do terreiro, que
¢ aquela que cuida das pessoas, introduz no culto, no mundo do
terreiro. NOs comecamos a conversar que era interessante poder
juntar mulheres de terreiro, ou mulheres que frequentava diversos
terreiros em um momento em que nos pudéssemos trocar algumas
informacdes, sobretudo porque naquele momento  nos
conversdvamos sobre as mais velhas. E nés nos preocupavamos que
as mais velhas dos terreiros ndo eram aposentadas. Entdo nds
pensamos que seria um momento ndo so de falar de ser mulher numa
casa de terreiro, mas em como nds podiamos proteger as mais velhas.
E foi assim que nasceu o primeiro Encontro das Mulheres de
Terreiro.”

Como qualquer outro grupo, a Rede das Mulheres de Terreiro possui tensdes internas.
Nesse caso, uma questdo que revela essas tensdes se refere a quem criou a Rede e o Encontro.

Dela derivam outras, como demonstra a fala de Mae Graca.

“Na minha memoria surgiu compreensao das demais a lutarem por
esses direitos pra poder que todas elas chegassem numa igualdade
social. A Rede das mulheres de terreiro... (pausa na fala) houve um
encontro que mandaram os convites. [...] Chegou ao meu
conhecimento através de Maria Helena que me convidou. Ela foi a
base principal de toda essa histéria, fazendo esse convite para que
n6s pudéssemos chegar a uma unido. Ai eu pensei assim, bem, se
essas mulheres de terreiro é pra todo mundo se unir para poder lutar
pelos direitos [...] eu vou participar”.

Depois, Mée Graca vai falar:

“So6 que realmente a gente sempre tem um pedestal, que € a pessoa
que esta dirigindo. Mas como existe mudancga, ai a gente fica um
pouco meio retraida. Eu tava acostumada com Maria Helena a todos
0s momentos, eu gosto muito dela. E houve mudanga, né. Ai depois
eu fui... porque eu tenho como conhecimento que mulher de terreiro
é aquela que luta por uma igualdade e para melhorar 0 nosso
conhecimento para nds chegarmos aos nossos irmaos e filhos e poder
dizer: terreiro ndo é como vocés pensam, terreiro € responsabilidade.
Outros terreiros tem que chegar a nds pra se formar uma comunidade
de fortaleza. E fortalecer todo mundo junto. Mas existe muito [...]
porque lidar com uma comunidade de mulheres pra ter um
remanejamento, um tititi, aquilo ali ndo da”.
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Mée Graca se refere ao fato de que com o passar dos anos Maria Helena terminou se

afastando mais da organizacdo da Rede, restringindo sua participacdo ao Conselho Religioso.

Mée Graca disse que estava mais acostumada com a maneira de Maria Helena lidar com o

grupo. O motivo desse afastamento em parte foi tratado no capitulo anterior, quando Maria

Helena fala sobre a questdo de ndo ter tempo suficiente de estar mais perto. No entanto, ela ndo

esconde sua insatisfacdo quando ha comentarios de que a Rede ndo surgiu num terreiro, ou que

é iniciativa do movimento de mulheres. Em entrevista, ela comeca a fala do surgimento de uma

maneira bem formal e tranquila, mas depois muda o tom da fala.

Maria Helena:

“A Rede surgiu no primeiro Encontro das Mulheres de Terreiro.
Nasceu aqui no Terreiro de Mde Amara. Nasceu dessa necessidade
de fortalecer a autoestima da mulher de terreiro, a mulher enquanto
mée de santo, enquanto iyalorixa, enquanto iyabassé, enquanto
iyaba, enquanto ekédi. A mulher é muito importante. E hoje vocé vé
nos terreiros homem botando torso. Isso ja desfigura a importancia
da mulher de terreiro. Nao estou falando da discriminacgao. [...] a
mulher se identifica com o torso, 0 pano da costa, 0 0j, 0 axé. E o
homem se identifica com a roupa dele, o axo6 dele, que € o fila”.

Maria Helena acha necessario existir uma Rede porque:

“O tempo, hoje, a politica é muito forte na nossa cultura. Se vocé
cria uma Rede de Mulheres de terreiro, a mulher vai estar na frente
mostrando que ela é politizada, ndo é sé religiosa. Pode estar em
momentos politicos, ndo sé religiosos. E 0 momento religioso
também (é importante). A mulher de terreiro veio afirmar a
importancia da mulher na sociedade, tanto religiosamente, quanto
politicamente. Surgiu no intuito de unir o politico ao religioso”.

Sobre a criagdo da Rede e do Encontro, a maioria compreende que ela surgiu no 11é Oba

Aganju Okoloya Terreiro de Mde Amara. E que a Uiala Mukaji foi uma parceira naquele

momento e é até hoje. Outro dado é que a Rede possui uma filiacéo religiosa, cujo patrono é o
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orixd Xang6. Quando perguntei a Maria Helena sobre o fato de ser uma divindade masculina
ela disse que no jogo dos buzios ele disse que tomaria conta, e que Xangb é o orixa da justica,
nada mais adequado ja& que Rede visa também reparar injusticas sociais. Isso significa também
que é necessario realizar rituais religiosos no terreiro para que os orixas foquem satisfeitos e
zelem pela Rede. Esses rituais séo feitos no 11é Oba Aganju Okoloyéa Terreiro de Mae Amara

tendo como responsaveis religiosos o babalorixa Junior de Ajagund e a iyakekeré Maria Helena.
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5. CONHECENDO AS MULHERES DE TERREIRO

Conhecer as mulheres de terreiro é fundamental para compreender a forma como se
organizam, assim como se da a sua construcdo e afirmacdo como sujeito politico. Partindo
disso, o plano inicial de minha pesquisa era poder entrevistar todas as mulheres de terreiro que
fosse possivel, entdo eliminei toda a forma de delimitacdo de quantitativos de entrevistas.

Eu havia, entdo, classificado as mulheres em duas formas de participagdo na Rede. A
primeira forma seria de mulheres que estivessem diretamente ligadas a organizacao da Rede e
das atividades, que eu chamei de centrais. A segunda forma seria mulheres que eu chamei de
periféricas, porque elas participam pontualmente de algumas atividades — na maioria das vezes
apenas do Encontro. Mas lidar com o carater dispersivo da organizacao das mulheres de terreiro,
assim como com o grande volume ja acumulado com as entrevistas das mulheres que eu chamei
de centrais, e do acompanhamento de mais de uma dezena de atividades do grupo estudado, me
fizeram abandonar a ideia de entrevistar as mulheres periféricas®.

O carater dispersivo ao qual me refiro, e explano mais exaustivamente no capitulo
metodoldgico desta dissertacdo, é o fato imponderavel de que as reunides e encontros do grupo
eram temporalmente muito distantes entre si. Nessas reunifes era comum que sempre
aparecessem rostos novos que na outra reunido eu ja ndo mais encontrava. Por isso, acabei me
detendo em entrevistar mulheres mais assiduas das atividades, assim como algumas mulheres
que fazem parte da Coordenacdo Colegiada, do Conselho Religioso ou que fizeram parte da
movimentacao de criagdo da Rede.

Ao todo, entrevistei nove mulheres de terreiro. Ambas estdo ligadas a Rede

desempenhando papeis na Coordenacdo Colegiada e o Conselho Religioso do grupo.

3 No entanto, ha informagdes sobre elas na publicacdo organizada pela Rede, na qual colaborei com texto e anélise
de dados, que é o resultado de uma enquete aplicada com as participantes do | Encontro Pernambucano das
Mulheres de Terreiro, intitulada “Obirin n’1€: a expressdo coletiva de nossas necessidades” (2010).
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Entrevistei também algumas colaboradoras mais presentes nas atividades da Rede. Além
dessas, ha outras mulheres que também participam da Rede, ou pelo menos se identificam, mas
que infelizmente ndo foi possivel entrevistar. Com algumas dessas até cheguei a agendar, mas
me ligaram desmarcando de Ultima hora. Outras ndo demonstraram interesse. Mas é importante
registrar que nenhuma se recusou explicitamente a me conceder entrevista.

Com as nove entrevistadas, mais as atividades que acompanhei, entendi que ja possuia
um material vasto e rico para chegar ao objetivo geral desta pesquisa, que é investigar a atuacao
das mulheres de terreiro de Pernambuco em seu processo de constituicdo como sujeito politico.
Para conhecer essas mulheres busquei saber sobre a definicdo de ser mulher de terreiro, a partir
de duas perspectivas: a primeira como é definido nos documentos da Rede. Na segunda, busquei
conhecer o contexto social das mulheres de terreiros que estdo engajadas na organizacao e
realizacdo das estratégias de atuacdo da Rede, com o objetivo de saber se eles eram muito
diferentes entre si, ou eram muito parecidas, e em que medida isso poderia ser influenciador
das formas de organizacdo e suas préaticas. Por fim, ouvi o que elas mesmas afirmam sobre o

que é ser mulher de terreiro a partir de suas falas nas entrevistas.

5.1. MULHER DE TERREIRO EM UMA PERSPECTIVA INSTITUCIONAL

Apos a Conferéncia da Mulher, em 2007, aconteceu o primeiro Encontro das Mulheres
de Terreiro de Pernambuco. No projeto de preparacdo desse encontro, foi colocada pela
primeira vez em uma defini¢do sobre o que é ser mulher de terreiro. Essa defini¢do consta até
hoje em quase todos os documentos produzidos pela Rede. Sendo assim, em termos oficiais,
mulheres de terreiro séo:

[...] Séo todas aquelas que compartilham o cotidiano das casas
de culto de religides de matrizes africana e indigena, sejam como
sacerdotisas/iyalorixas, exercendo lideranca religiosa e comunitéria,
ou filhas de santo/adeptas - guardids do conhecimento, do axé, do
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saber cultural e da ancestralidade (Projeto | Encontro Pernambucano
das Mulheres de Terreiro; Carta de Julho, 2007).

Dentro dessa perspectiva, vemos que a condicdo primaria para ser mulher de terreiro é
estar vinculada a uma casa de culto. Essa definicdo também nos revela o carater hierarquico do
grupo, tal qual é nos terreiros de candomblé, centros de umbanda e jurema. Em primeiro lugar
vem o reconhecimento das liderangas (mdaes de santo/sacerdotisas) e posteriormente das
mulheres filhas de santo e demais adeptas.

Quem estuda as religides afro-brasileiras, sabe 0 quanto hierarquicas sao as organizacoes
dos terreiros. A autoridade da mée e do pai de santo ndo deve ser questionada pelos adeptos,
seguida dos outros cargos e funcbes. No entanto, foi possivel perceber que nem todas as
mulheres que estdo diretamente ligadas a organizacdo da Rede das Mulheres de Terreiro séo
iyalorixas ou sacerdotisas, mas mulheres que ocupam cargos de confianca dentro dos terreiros
e que estdo abaixo das mées de santo na hierarquia religiosa. Elas tém certa autonomia dentro
da Rede, mas sempre que necessario, consultam suas mées de santo, e também pais, para
tomarem decisdes. No capitulo sobre a organizacdo da Rede irei explanar mais sobre isso. Na

préxima secao vou expor o contexto social das mulheres de terreiro.
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5.2. CONTEXTOS SOCIAIS DAS MULHERES

Agora, trago o contexto social de cada uma das entrevistadas, porque entendo que ele &,
se ndo determinante, bastante influenciador da participacdo e das praticas de organizacdo da
Rede. No perfil busquei conhecer um pouco sobre a vida secular das mulheres de terreiro, como
a renda e sua origem, a escolaridade, a profissao, a inser¢cdo no mundo trabalho. Todas essas
relagdes, por vezes, se ddo no mesmo passo em que elas constroem suas histdrias na vida
religiosa. Por isso, investiguei também como foi que cada mulher conheceu sua religido, seja a
umbanda, a jurema ou o candomblé. Considero importante também saber se pertenceu
anteriormente, ou concomitantemente, a outras religides. Como todas as nove mulheres
entrevistadas autorizaram 0 uso de seus nomes na pesquisa, 0s perfis a seguir serdo
identificados. Antes de seus nomes, eu coloquei 0s nomes dos cargos que ocupam em Seus
terreiros e centros.

lyaba Maria de Lourdes Azevedo (Lurdinha da Xamb4): tem 61 anos e é divorciada.
E adepta do candomblé, onde é filha do orixa lans3, e ocupa o cargo de iyaba do Terreiro
Xamba4, do Portdo do Gelo. Graduada em Pedagogia, durante muitos anos Lurdinha foi dona e
diretora de uma escola, que fechou em razdo de sua aposentadoria. Atualmente ela mora no
bairro de Rio Doce, na cidade de Olinda e tem dois filhos bioldgicos. Lurdinha autodeclara-se
negra. Segundo ela, por conta de seu pertencimento religioso. Conta que nunca frequentou outra
religido que ndo fosse o culto de matriz africana. Seu contato com o candomblé se deu desde o
nascimento, pois sua mae ja era filha de santo do I1é Axé Oya Megué Casa Xamba, tendo como
iyalorixa, na época, Mae Biu. Seu babalorixa, é Pai Ivo, da Xamba. Integra a Coordenagéo
Colegiada da Rede das Mulheres de Terreiro.

“Quando eu nasci, a minha mae bioldgica ja era filha de santo da
Casa Xamba. Eu tenho 61 anos, e 61 anos de Casa Xamba. Ja fui
crianca, adolescente, adulta e agora da terceira idade na Casa
Xamba. Eu cresci 14”. (Lurdinha da Xamba)
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Além de ser militante na Rede das Mulheres de Terreiro, Lurdinha também atua como
voluntaria no Instituto Materno Infantil de Pernambuco, o IMIP. Duas vezes por semana ela faz
atividades de recreacdo com as criangas internadas.

lyab4 Maria Conceicdo Silva (Ceca Axé): tem 52 anos, é solteira e tem uma filha
biologica. Com formagdo em Pedagogia, fez mestrado em Educacéo na Universidade Federal
da Paraiba, onde defendeu a dissertagdo “Conhecimento Cientifico e o Saber Popular Sobre os
Moluscos nos Terreiros de Candomblé de Recife e Olinda, Estado de Pernambuco”. Ceca Axé,
como € mais conhecida, é funcionaria publica da Prefeitura de Olinda, onde exerce o cargo de
chefe da Divisdo de Educacdo Etnicorracial da Secretaria de Educacao deste municipio. Mora
em Aguazinha, bairro de Olinda, e pratica o candomblé, sob a denominacéo nagb (Xangd de
Pernambuco). E filha de lansi e ocupa o cargo de lyaba no Terreiro Oba Ogunté (Sitio de Pai
Adao). Seu babalorixa é Manoel Papai, e sua iyalorixa foi Mée Janda, falecida ha poucos anos.
Ela autodeclara-se negra, mas afirma que as mulheres brancas do candomblé se tornam negras
pelareligido. Ceca Axé sempre teve contato com a religido de matriz africana, mas s se iniciou
na idade adulta. Anteriormente foi evangélica e catdlica. Ela é filiada ao Partido dos
Trabalhadores, o PT, pelo qual, em 2012, disputou uma vaga na camara de vereadores no
municipio de Olinda, ficando como suplente. Participa da Rede desde o inicio de sua formacéo
integrante da Coordenacao Colegiada.

Ebomi Denise Maria Botelho: tem 48 anos, € solteira e tem um filho que ela chama de
“biolégico do coragdo”. E pedagoga, doutora em Educagio e trabalha como professora adjunta
do Departamento de Educagdo da Universidade Federal Rural de Pernambuco. Nasceu em S&o
Paulo, mas mora no Recife desde 2011, quando veio assumir o cargo de docente na
universidade. Autodeclara-se negra. Pratica o candomblé, sob a denominacéo Keto. E filha do
orixd Ogum e ocupa o cargo de Ebomi no 1l&é Axé Opo6 Afonja IIé Oxum, casa de axé que é

localizada em Brasilia, Distrito Federal. Sua lalorixa € Mae Railda de Oxum. Denise nasceu em
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uma familia cat6lica, mas na adolescéncia frequentou uma casa de umbanda (em S&o Paulo).
Depois foi para Igreja Messianica Oriental do Brasil, onde permaneceu por 13 anos. Conheceu
o candomblé ha 17 anos. A sua primeira ida a um terreiro se deu como pesquisadora de um
nacleo de estudos sobre o negro, da Universidade de S&o Paulo, USP. Denise também é
militante no movimento de mulheres negras. Sobre isso, ela nos diz:

“Eu sou de candomblé. Sou de nagdo Keto, que aqui em
Pernambuco tem pouco, né. Porque eu sou de Sdo Paulo, ndo sou
originariamente daqui. [...] Eu, quando conheci o candomblé, eu fui
por uma curiosidade de pesquisa. Eu, inclusive, era praticante de
uma outra religido, uma religido oriental. E eu fazia parte de um
nacleo de estudos interdisciplinares sobre o negro brasileiro 1a na
USP, Universidade de S&o Paulo. E ai eu tinha um amigo 14, e como
a gente tava num nucleo sobre o negro e disse: poxa, como € que
vocés ndo conhecem candomblé! Tamo num ndcleo e ai coincidiu la
um dia de ter uma festa. Eu me lembro a primeira festa que eu fui foi
num Olubajé3*. E eu fui e fiquei muito encantada pela riqueza da
prépria festa que é o Olubajé, pelas vestimentas, pelas cantigas, pela
danga. Entdo, naquele momento foi um momento que eu fiquei
extremamente sensibilizada, ainda que estivesse ativamente
vinculada a outro segmento religioso. Isso foi em agosto®. Em
dezembro era a festa de oxum, que era a iyaba da mae de santo. E eu
voltei nessa festa, num é, para uma segunda visita antropologica,
digamos assim (risos). E ai, meu bem, eu bolei*® na festa. Eu ndo
entendia direito aquilo tudo. Eu sei que depois que eu bolei, ai eu
comecei a me aproximar. Num conflito imenso! Porque eu tinha uma
outra realidade religiosa muito distinta do candomblé. [...] Numa
religido que as bases eram orientais, entdo com um processo
harmonioso, um processo de equilibrio que ndo condizia com a
ritualistica do candomblé. Agora, a0 mesmo tempo, era algo que me
calava no coragdo. Racionalmente ndo queria (o candomblé), mas
emocionalmente ndo conseguia dizer ndo. Segui o0 caminho, né. [...]
Dezembro eu bolei, fiz o Bori®” em marco... em 97. Ai o que é que
aconteceu... eu deveria ficar, e me aproximar da casa para conhecer
a dindmica, mas ai ndo teve jeito. Ai depois disso, mesmo depois do
bori, eu comecei a ter uma labirintite, que 0 médico ndo conseguia

34 Olubajé, nos cultos afro-brasileiro de origem jéje dedicadas ao orixa obaluaié.

% No ano de 1996.

% Na linguagem dos candomblés Keto e Jeje, “bolar” no santo é ser tomado pela primeira vez pelo orixa em um
tipo de manifestacdo que deixa a pessoa inconsciente.

3" Bori{ é uma cerimdnia para fortalecimento do “ori”, ou seja, da cabega do adepto.
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identificar. Quando foi julho do mesmo ano eu entrei para recolher
e fiz santo nesse mesmo terreiro”.

Desde que chegou para morar no Recife, em 2011, Denise é colaboradora da Rede das Mulheres
de Terreiro e sempre que pode participa das atividades do grupo. Recentemente foi convidada
pela Coordenacgéo Colegiada para participar de uma reunido de avaliagdo e balango das agdes
da Rede nos ultimos anos.

lyabassé Vera Baroni: tem 68 anos, é separada e tem dois filhos bioldgicos. Graduada
em Direito, tem especializa¢do em Direitos Humanos. Também possui formag&o de técnica de
enfermagem, tendo se aposentado como funcionaria publica da salde no Estado de
Pernambuco. Pratica o candomblé sob a denominacio Nago. E filha de lansé e ocupa o cargo
de lyabassé no 11é Oba Aganju Okoloya Terreiro de Mde Amara. Autodeclara-se pertencente
da raca negra. Sua familia é de origem baiana, mas nasceu no Rio de Janeiro e mora no Recife
h& mais de 30 anos. Era catdlica praticante, mas ao longo da vida teve varios momentos de
contato com o candomblé e a Umbanda. Sobre isso ela diz:

“Minha mae ¢ originaria de uma cidade na Bahia que ¢ o Bergo do
Candomblé, que é Cachoeira. (Ela) morreu eu tinha nove anos. Ai,
até 0s 17 anos eu vivia com meu pai. Mas quem cuidava mesmo era
uma tia. E nesse periodo da minha infancia, o candomblé era muito
perseguido. Entdo na minha casa ndo se falava de candomblé. Mas
tinha uma histdria entre minha tia e minha mae que as criancas ndo
podiam ouvir. Mas eu me recordo gque todo domingo a noite tinha
um programa de radio chamado “A voz do Candomblé”, que era de
um radialista chamado Atila Nunes][...]. O radio era bem baixinho
porque o0s vizinhos ndo podiam ouvir. Eu acho que o candomblé esta
presente na minha vida durante muito tempo. Depois eu tive... a
partir dos 2 anos de idade, eu tive um problema de pele [...] que de
vez em quando, inexplicavelmente, estourava, abria umas chagas no
braco e na perna e que ninguém nunca conseguiu descobrir 0 que
era. Meu pai e minha mae pagaram a médicos.[...] Com 15 anos, a
minha tia disse [...] s6 tinha um caminho (para curar as feridas que
apareciam). Era ser levada a um candomblé. Ai eu fui levada pelo
meu tio, minha tia e meu pai. [...] Foi feita uma coisa que era um
descarrego e essa coisa fez uma limpeza que nunca mais a minha
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pele eclodiu como eclodia antes. [...] Ndo queria nem ouvir falar em
candomblé, macumba! Mas uma vez ou outra eu ia [...] a algumas
sessoes [...] era candomblé misturado com umbanda. [...] Entéo eu
acho que durante todo tempo de juventude e depois de maturidade,
tinha alguma coisa que faltava em mim. Eu era muito catolica,
participava de todas as coisas da igreja”

Ha seis anos ela se iniciou, de fato, no candomblé, no Terreiro de Mae Amara, recebendo
0 cargo de lyabasse, que é dado as mulheres que tem a responsabilidade de preparar os
alimentos dos rituais no terreiro. Algum tempo depois, também fez o tombo da Jurema na Roca
Oxaguid Oxum Iponda, de seu Pai de Santo, Junior de Ajaguna. O Terreiro de Mde Amara nao
cultua Jurema, por isso, ela fez essa parte em outra casa. Sendo, entdo, Vera, filha de santo do
babalorixa Janior de Ajaguna e Mae Amara.

Vera é militante do movimento negro, do movimento feminista e durante muito tempo
foi do movimento sindical. Foi também militante pelas Comunidades Eclesiais de Base, as
CEBs, num grupo chamado Companheiros de Jesus. Era um grupo religioso que tinha um
caréater politico, com o proposito vir a ser, no contexto politico da Ditadura Militar, um grupo
clandestino. Fez parte também de um grupo chamado Acéo Catolica, ligado ao grupo Juventude
Operaria Catolica. Filiada ao Partido dos Trabalhadores, Vera Baroni chegou a disputar duas
eleicBes, a mais recente foi para deputada estadual, em 2002, tendo ficado na supléncia.
Também foi presidente do sindicato dos trabalhadores da satde do Estado de Pernambuco.

A militancia com o movimento feminista é quem a aproxima, no Recife, com o
Candomblé, quando, a partir de uma reflexdo da organizacdo da qual participava surgiu a
necessidade de saber mais sobre as mulheres das religifes afrobrasileiras de Pernambuco. Sobre
isso, ela diz: “E ai mais uma vez eu fui compelida a encarar essa coisa que vinha 14 da minha
juventude”. Vera faz parte da Coordenagdo Colegiada da Rede das Mulheres de Terreiro.

Mée Ldcia: tem 67 anos, é solteira e tem um casal de filhos bioldgicos. Atualmente é

graduanda em Direito, mas também tem formacgdo na area de salde, como auxiliar de
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enfermagem, profissdo pela qual se aposentou. E também educadora popular em projetos
culturais. Mae Lucia é membro do Conselho Religioso da Rede. Mora em Pau Amarelo, bairro
da cidade de Paulista, que integra a Regido Metropolitana do Recife. Filha de lansd, Mée Lucia
cultua Candomblé de denominacéo nagb-eba, e Jurema. Ocupa o cargo de iyalorixa no 11é Axé
Oya Togum, que funciona no mesmo endere¢o de sua residéncia. Ja foi catolica e € fundadora
do Movimento Negro Unificado em Pernambuco. Atualmente é membro do Conselho estadual

de Direitos Humanos. Sobre sua entrada para o0 Candomblé, Mae Lucia diz:

“Olhe, eu fui menina dentro do candomblé. Aos 13 anos eu me
encantei, me deslumbrei de verdade com o candomblé. E [...] eu ja
queria fazer a minha cabeca, s que eu era de menor. No meu tempo
as coisas ndo eram como é hoje. Isso era no Sitio de Pai Addo, 14 em
Agua Fria. [...] Eu sou do tempo de José Romao, de Malaquias, de
Tia Vicéncia, de Das Dores. Todo esse pessoal que ja saiu do ayé3®,
né. E meu pai, obviamente, ndo permitiu. Eu era uma crianca e ndo
era o orixa que estava cobrando. Era eu mesma que queria. Eu entrei
na religido por amor, pela beleza dessa religido. [...] Toda a familia
por parte de pai era de candomblé. E toda familia por parte de mae
altamente catolica. Mas tinham esse entendimento dessa outra
religido, que ndo era essa religido que esta posta, as convencionais.
E aos 18 anos eu tinha terminado o curso de enfermagem pela
Federal®, que ja ndo existe mais. Eu ja estava trabalhando [...] e
antes do 19 anos eu tombei minha Jurema, que hoje eu também faco
esse ritual. E aos 21 anos eu fiz meu ia0. Fiz 45 anos de santo e 48
anos de Jurema. Fui catdlica até os 13 por imposicdo dos pais.
Depois [...] eu nao fui mais pra igreja'. (Mae Lucia)

Ekédi Liliana Silva: tem 36 anos, € vilva e tem um filho biolégico. Mora no bairro de
Peixinhos, em Olinda. Esta cursando o décimo periodo de Pedagogia. Também fez o curso de
magistério, se formando como professora primaria. Ha 13 anos trabalha na Secretaria de
Educacao de Olinda e atualmente ¢é gerente de Desenvolvimento do Departamento de Cidadania

e Direitos Humanos. Liliana se autodeclara negra. E adepta do candomblé, sob a denominacéo

38 Ay8, do iorubd, quer dizer terra, plano terreno, mundo dos vivos.
39 Mée Lucia fez curso de auxiliar de enfermagem na Universidade Federal de Pernambuco. Posteriormente, esse
curso se transformou em graduagéo.
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Jéje, e também da jurema. No candomblé é filha do orixa Oxum, e na jurema, tem como guias
a mestra Paulina e a cabocla Jandira. Os dois cultos sdo feitos no Centro Espirita Cabocla
Jandira 11é Axé Oxum Opard, em Olinda, onde ocupa o cargo de Ekedi.

“Sou de candomblé. [...] Nasci em um terreiro, na casa de Mae
Luizinha de Oy4, no Arruda. [...] Com 1 ano eu fui batizada na Igreja
Catolica, na verdade eu comecei a frequentar a casa. [...] Vim morar
em Peixinhos com cinco anos de idade. Mesmo assim, 0 meu vinculo
com a casa da minha madrinha néo se perdeu [...] Aos 15 ou 16 anos,
eu adoeci. [...] E eu adoeci de repente. [...] SO que ai vocé esta
adolescente e ai vocé se afasta de todo o seu contexto e sua relagéo,
que voceé constitui | atras, vai se perdendo. [...]Fui varias vezes ao
hospital e comecei a definhar, definhar.[...] Ninguém sabia o que é
que eu tinha. Meu pai foi buscar uma rezadeira, a rezadeira me
colocou na porta de casa. [...] S6 que ela comegou a me rezar, ela
comecou a se arrepiar e disse: "Olha, cuida da sua filha que ela vai
ser passada. Tem que levar ela pro terreiro pra cuidar dela, porque o
problema dela é espiritual. E religioso e ndo de satde de médico".
Meu noivo, que ja era noivo, me levou pra um terreiro, até pra casa
de Dona Ci, juremeira, na verdade. [...] Ela quando me olhou: Vixe
maria, essa menina vai morrer agora. Me levou na cancela de Exu,
me deu umas fumacadas. Eu tava tdo debilitada que eu desmaiei. E
ai quando eu tornei ela conversou comigo e disse: "olhe, o problema
€ que a gente precisa tomar uns banhos, fazer umas limpezas de
folha. “E vocé precisa cuidar dessa sua parte que ta4 abandonada,
vamos dizer”. E ai, pronto, desde os 16 anos que eu ndo larguei mais.
[...] Tenho muito orgulho em dizer que sou de candomblé e sou da
jurema sagrada. Pra mim, isso € muito importante”. (Liliana Silva)

Liliana também passou pelo catolicismo:

“Sou, sou (batizada). Nao, ndo foi s6 o batismo. Eu sempre vou a
igreja... e missa de sétimo dia ndo sei de quem. Eu tenho quatorze ...
quinze afilhados batizados na Igreja Catélica. Batizei quinze
criancas na Igreja Catdlica. Ndo me considero catdlica, ndo sou
catolica”.

Liliana faz parte da Coordenacdo Colegiada da Rede, mas no Gltimo ano precisou ficar
afastada das atividades do grupo em virtude do nascimento de seu unico filho.
lyakekeré Maria Helena: tem 42 anos, e vive uma unido estavel com seu companheiro.

Fez magistério e atua como arte educadora. E praticante do candomblé de denominago nago.
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Filha de lansd, ela exerce o cargo de lyakekeré no 11é Ob& Aganju Okoloya Terreiro de Mae
Amara, de quem é filha bioldgica. Ocupa também o cargo de iyalorixa na Roga Oxaguid Oxum
Ipond4, casa de culto do seu companheiro. Por ser filha bioldgica de uma lyalorixa e do
babalorix& Nelson Mota Sampaio, esta na religido desde que nasceu. Mas nem por isso deixou
de se batizar na Igreja Catdlica, a qual frequentava na adolescéncia. Maria Helena tem atuacao
politica na area da cultura, sendo eleita algumas vezes delegada do Or¢amento Participativo do
Recife (pratica de participacdo popular da antiga gestdo do PT na Prefeitura do Recife). Ela é a
idealizadora da Rede das Mulheres de Terreiro e atualmente atua como membro do Conselho

Religioso.

“Eu nasci dentro do candomblé. Mas minha familia ndo me obrigou
a ser. Eu fui por uma escolha minha mesmo. Eu escolhi o orixa para
minha vida. Meu pai também nasceu dentro do candomblé. Ele é
descendente de africanos legitimo. Ja tinha o candomblé no sangue
mesmo. E minha mée foi motivo de doenga, porque minha v era
catolica apostdlica. Mas minha mae teve um problema de salde e
procurou um terreiro. E la ela teve que seguir a religiosidade dela. A
gente é batizado na Igreja Catolica por uma questdo social, isso é
uma cultura no Estado de ser cristd. Mas seguir outra religido, nao.
[...] Quando eu era pequena, meu pai perguntava se eu queria uma
festa de aniversario ou um toque, eu dizia que preferia um toque,
entdo ele sempre tocava pra Yemanja*!, porque meu aniversario é
em maio, més dela” (Maria Helena).

Maria Helena também € conhecida no cenario cultural de Pernambuco por ser cantora e
percussionista. Na década de 1990 ajudou criar, no bairro de Agua Fria, no Recife, a banda afro
Ojuoba. Foi integrante do grupo Comadre Florzinha, grupo composto por mulheres que fez
parte do Movimento Manguebeat. Cantou e tocou em grupos tradicionais de cultura popular
como o Maracatu Nacdo Estrela Brilhante do Recife, o Afoxé YIé de Egba, o Afoxé Oxum

Panda, fez coro para Zé Neguinho do Coco, famoso mestre de coco. E fundou em 2004, seu

40 Toque é como sdo chamadas as festas que celebram os orixas nos terreiros nagds no Recife.
41 Yemanja é um orixa muito cultuado no Brasil. De acordo com a mitologia, sua natureza é o oceano.
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proprio afoxé, que hoje se chama Oya Tokolé. Mais recentemente, fez parte do grupo vocal
Voz Nag0, organizado pelo musico Nand Vasconcelos, que faz a abertura do carnaval do
Recife. Maria Helena foi a idealizadora da Rede das Mulheres de Terreiro.

Mae Neuza: tem 63 anos, é solteira e tem uma filha biolégica. Pedagoga de formacéo, ao longo
da vida exerceu duas profissdes, a de professora da rede publica de ensino e secretéaria executiva
na Companhia Hidroelétrica do S&o Francisco, a Chesf. Atualmente esta aposentada. Mora no
bairro de Campo Grande, no Recife, mas o seu terreiro, denominado Nac¢do Xamba Senhor do
Bonfim, no qual ocupa o cargo de iyalorixa, funciona no bairro de Jardim Brasil, em Olinda. E
adepta do candomblé sob a denominacdo Xamba. Também cultua jurema. No pertencimento
racial, se autodeclara negra. Apesar de ter sido batizada e crismada na Igreja Catdlica, foi criada
no espiritismo Kardecista, religido de sua mae. Na infancia e adolescéncia, Mae Neusa também
foi evangélica, chegando a frequentar a escola dominical da igreja Batista. As passagens por
todas essas religides se davam quase que na mesma época e, as vezes, no mesmo dia. Na

juventude, logo antes de entrar para o candomblé, foi da Assembleia de Deus.

“Ai vocé vai ter que registrar essa parte (risos) porque isso é caso pra
loucura! Minha avd, catdlica, apostdlica, romana, brasileira, etc.
Minha mae, espirita Kardecista, do Centro de Seu Pompilio.
Antiquissimo! Entdo eu nasci ai. E ia pra escola dominical da igreja
Batista, 14 no Arruda, com a vizinha, D. Ana. (Sdbado) a noite, terco.
Domingo de manh4, igreja Catélica. As nove horas, eu ia pra igreja
de crente. Dia de domingo de tarde tinha que ir pro Kardecismo com
mamae. Era tudo ao mesmo tempo. Era um jogo. Porque minha vo
ndo queria ir sozinha. Eu tinha que ser um joguete na méo dessas
velhas! (Mée Neusa ri). Dos sete aos 12, foram essas trés religides
na minha cabeca!”

Com o candomblé, Mae Neusa vem a ter contato em diferentes momentos da vida. Primeiro

quando bebé, depois crianca e adolescente.
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“Minha mae conta que aos nove meses eu tive ruptura umbilical. Ela
me levou ao médico, o médico disse que ndo podia operar, s6 depois
dos cinco anos de idade [...]. Nisso, ela me leva na casa de Dona
Luiza Pimentel, que era a dona do terreiro xamba. Ao chegar 14, ela
fez um tratamento, e minha mée conta que ela colocou um po preto
no local do meu umbigo e me enfaixou. Hoje eu sei que foi um axé
(que ela colocou). [...] Quando chegou na idade dos 13 anos, minha
vé me mandou entregar um perfume na casa da minha tia (para
entregar um perfume da Oxum dela). Até ai, de xangd eu nao
conhecia nada. Eu pego o perfume [...] Chego na frente da casa de
titia e digo: mamae disse que se eu entrar no xangd, me dava uma
surra de corda e depois passava vinagre, mas madrinha Biu me
mandou trazer esse perfume pra entregar a Zefinha. Ai minhatia diz:
Entre aqui pelo beco da casa, arrudeie |4 por tras e vocé vai entregar
pela porta do lado pra ninguém Ihe ver, pra ndo dizerem a sua mée.
Minha prima foi comigo. Ai tava Zefinha rodando e eu fiquei
olhando. Ai, eu: Zefinha! Zefinha! E nada de Zefinha olhar. Ai Ana
(a prima) fazia assim: ndo chame Zefinha, chame oxum. E eu: o
nome dela é Zefinha. E ela (Ana): mas ela esta com oxum. Chame
oxum. (Ana) chamou Oxum e ela veio. Eu disse que foi minha vé
que mandou entregar a vocé (a2 Oxum). Ela (Oxum) me mandou tirar
da caixa. Mandou abrir as portas, mandou o pessoal se afastar e me
abragou. Acabou-se... até ai eu ndo vi mais nada. N&o sei lhe contar
mais nada. Apaguei aos 13 anos de idade. Quando eu tornei, aquela
zoada, aguele monte de pé preto e saia vermelha, pensei: minha mée
bem que disse que aqui era o inferno! E dei uma carreira tdo grande!

Mée Neuza s0 se inicia no candomblé posteriormente, entre 19 e 20 anos de idade, nesse
mesmo terreiro que foi de D. Luiza. Nessa época, ele ja estava sendo liderado pela antiga
madrinha da casa, D. Ananias. Mesmo ela ja tendo falecido na época de sua iniciacdo, Méae
Neusa considera D. Luiza sua iyalorixa, e Ananias, sua madrinha. Com o falecimento de sua
madrinha e fechamento definitivo do terreiro Xamba, da Mangabeira, Mde Neusa funda seu
préprio terreiro. Atualmente, Raminho de Oxoéssi € o seu babalorixa. Ela se engajou
recentemente na Rede, logo ap6s o sétimo Encontro e tem sido uma colaboradora assidua nas

reunioes.
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Mae Graga tem 63 anos de idade e é solteira. Tem trés filhos. Ndo chegou a completar o
segundo graus na escola, mas tem formacdo em técnica de enfermagem, profissdo que exerce
até hoje, na forma de servidora publica. Mora no bairro do Bongi, em Recife e € praticante da
Umbanda, no Centro Espirita Perpétuo Socorro, que fica no mesmo endereco de sua residéncia.
Filha de Xangd, tem também a Mestra Aidi como entidade que a protege. No Centro ela é
sacerdotisa, cargo de maior autoridade no seu culto. Mae Graga se autodeclara negra. Entrou
para a Umbanda por causa da familia, ja que herdou de seu pai a instituicdo religiosa que lidera.
Mas ja passou pelo catolicismo. Mde Graca participa da Rede desde o inicio, em 2007.
Atualmente ¢ membro do Conselho Religioso. Mae Graca realiza trabalhos sociais no bairro
em que mora, como a doacdo de mantimentos, colchdes e moéveis para 0os mais pobres, chegando
a atuar em parceria com a igreja catdlica da vizinhanca.
“Eu comecei com a dor, com o sofrimento. Porque se fosse de mao
beijada ndo ia ser. Meu pai ele ndo aceitava a espiritualidade, porque
era muito criticado. Antigamente era mais dificil se defender. [...]
entdo comecgou a aparecer problemas na familia. [...] Ele nao
aceitava, achava que ia ser muito discriminado. Ai teve uma época
que ele adoeceu. [...] Teve uma época que minha irma Ceci adoeceu
[...]. As entidades sempre cobrando dele. E mae trabalhava
escondida de meu pai. Mae trabalhava com Z¢ Pilintra. [...] Ceci fez
as coisas num terreiro aqui perto, que era Umbandomblé. Era
tracado. [...] Ficou boa até hoje. Al meu pai comegou a aceitar.
Comecou a trabalhar em casa fazendo as reunides espirituais. Ai Seu
Pildo pediu gue ele abrisse um centro e ele comecou a atendendo o
povo, fazendo as oferendas. Entdo hoje eu continuo a histéria
consagrada.” (Mae Graga)

Duas coisas me chamaram atencdo quando perguntei a cada uma delas como tinha se
aproximado de sua atual religido. A primeira € que vi que ha dois caminhos bem comuns: ter
nascido em uma familia que j& praticava os cultos afrobrasileiros, ou ter entrado para curar
alguma doenca que 0s médicos ndo conseguiam.

A segunda coisa é que quando as mulheres que ndo nasceram em familias de terreiro, mas

procuraram por conta de saude sé@o bem detalhistas na hora de contar a sua histéria com o
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Candomblé, com a Jurema ou com a Umbanda. Por outro lado, as mulheres que nasceram dentro
dessas religides eram bem sucintas. 1sso, de certa maneira, passou a me incomodar porque tinha
o receio de que iria parecer que as historias mais longas das outras estariam sendo privilegiadas
por mim no texto. Mas a realidade € que quem nasce dentro de um terreiro ndo precisa contar a
sua histéria para se legitimar, pois o contexto de nascimento j& é legitimador. Enquanto as
mulheres que entram pela busca da cura se legitimam por entenderem que os males de que
sofriam eram, na verdade, chamados dos Orixas e Entidades.

Sobre o estado civil, com excecdo de Liliana, que € vilva, Vera Baroni, que declarou ser
separada, e Lurdinha, que é divorciada, as outras mulheres declararam ser solteiras e com filhos.
Porém, durante as entrevistas, algumas revelavam que ja tinham sido casadas ou viviam
maritalmente com algum companheiro. O estado de “solteira” parece que tem mais a ver com
o fato de ndo estarem casadas no civil do que em ndo estarem em uma relacio conjugal. E o
caso da lyakekeré Maria Helena, que vive unido estavel com o babalorixa Junior de Ajagund,
mas respondeu que é solteira.

Sobre formacdo, metade das mulheres entrevistadas tem formacao na area de Educacéo,
seja com graduacdo em Pedagogia, poés-graduacdo, ou tendo feito o Ensino Médio em
magistério. Mesmo as que nao tém formacdo atuam na area de educacdo. A outra metade atua
na area da saude como técnicas ou auxiliares de enfermagem. No geral, todas possuem alguma
formacdo e uma profissdo secular. Apenas uma ndo tem vinculo formal de trabalho. Quatro tém
renda que varia entre dois e quatro salarios minimos, trés ganham mais de cinco salarios
minimos, e as outras tém renda entre quatro e cinco salarios. Maior parte dessa renda vem de
aposentadoria e pensdo, mas quase todas foram ou sdo servidoras publicas em regime
estatutario.

E importante lembrar que as mulheres de terreiro entrevistadas fazem parte da Rede e da

sua organizacdo. Sendo da Rede, se colocam como representantes de todas as mulheres adeptas
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das religides afrobrasileiras e indigenas. Mas isso ndo quer dizer que o perfil delas represente o
perfil da maioria das mulheres de terreiro, em particular, das iyalorixas. Existe uma diversidade
de realidades socioeconomicas entre as mulheres praticantes dos cultos afros. Na minha
monografia de conclusdo da graduacdo em Ciéncias Sociais, por exemplo, aponto Mé&e Amara,
do 11é Oba Aganju Okoloya, e mae bioldgica da lyakekeré Maria Helena, como sendo uma
iyalorixd que se dedica exclusivamente ao terreiro. Porém ela recebe uma penséo de viuva.
Como ela, hd muitas outras. Entdo, a renda pode vir apenas dos servicos religiosos prestados
nos terreiros e pode vir também de pensbes dos conjuges. Ha também mulheres que possuem
trabalho secular, mas sem vinculo formal. Mas, se ha essa diversidade, por que essas mulheres
ndo estdo na organizacdo da Rede, entdo? Essa € uma pergunta importante. Pelo que pude
observar, € possivel levantar a hipotese de que a situacdo socioecondémica das mulheres
entrevistadas permite uma dedicacdo maior delas na militancia.

Em conversa informal com a iyakekeré do Ilé Oba Aganju Okoloya, Maria Helena
Sampaio, ela falou sobre a dificuldade que ela mesma tinha em acompanhar mais de perto as
atividades da Rede. Ela esta entre as mais jovens entrevistadas, com 42 anos. E arte educadora,
percussionista e cantora. Ndo possui emprego com vinculo empregaticio, e parte da renda
familiar vem pensdo de M&e Amara. Maria Helena é também iyalorixa da casa de culto do
companheiro, o babalorixa Junior de Ajaguna. Ela me disse que o ritmo de vida a impedia de
estar mais junto da Rede. Ela entdo deu exemplo de Vera Baroni, que esta intensamente

engajada nas agdes da Rede.

“Vera pode, Vera ¢ aposentada. Tem tempo para se dedicar. Eu dou
suporte, sou do Conselho Religioso, aconselho ela, mas minha vida
n&o permite mais do que isso. E muita coisa que tenho que dar conta.
Tenho que trabalhar, que cuidar de mainha*?, das minhas filhas e dos

42 A iyakekeré Maria Helena ¢ filha bioldgica de Mde Amara, do I1é Oba Aganju. Mae Amara precisa de cuidados
especiais por conta de um acidente vascular cerebral que aconteceu em 2008.
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meus netos e do terreiro” (Iyakekeré Maria Helena, em conversa em
maio de 2013, s/d).

Essa fala de Maria Helena revela que as diferentes realidades de vida das mulheres de
terreiro podem afetar 0 engajamento nas atividades da Rede, como as reuniées com o Poder
Publico, e com outros movimentos sociais, que acontecem dia de semana, em horario comercial,
por exemplo.

Sobre a situacdo das mulheres de terreiro no Brasil e em Pernambuco, o Censo de 2010,
realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica- IBGE mostra que da populacédo
residente no Brasil, cerca de 320 mil mulheres declararam pertencer a Umbanda, Candomblé
ou outras denominacdes afrobrasileiras. Dessas, as que indicaram situacdo de ocupacdo
consistem em 115 mil em situacdo de emprego e 2.300 ndo possuem remunera¢do. Quase 1000
mulheres responderam que trabalham para consumo préprio (IBGE, Censo Demogréfico,
2010%).

No mesmo ano de 2010, o Ministério do Desenvolvimento Social e Combate & Fome,
promoveu a realizacdo da Pesquisa Socioecondmica e Cultural de Povos e Comunidades
Tradicionais de Terreiros, conhecido também como Mapeamento dos Terreiros, ou
Mapeamento do Axé. Essa pesquisa identificou na Regido Metropolitana do Recife a existéncia
de 1.261 terreiros, que cultuam Jurema, Candomblé, Umbanda, Nagd e Xang6**. Entre todas as
regibes metropolitanas pesquisadas (Porto Alegre, Belém, Belo Horizonte e Recife), as
liderancas religiosas do Recife sdo as que tém os menores niveis de renda, onde 85,3% recebem
até dois salarios minimos. De acordo com a pesquisa, essa renda conta com a participacdo em

programas de transferéncia de renda, como o Bolsa Familia. No Brasil, juntando todos os sitios

43 Esse é um dado que tenta mostrar um pouco da situacdo das mulheres de terreiro no Brasil. Mas € preciso atinar
para a possibilidade de que termos muitas mulheres de terreiro que podem ter afirmado serem catolicas e/ou
espiritas.

4 Essas foram as denominac@es discriminadas no Mapeamento.
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pesquisados, 55,1% das pessoas entrevistadas eram mulheres (BRASIL/MDS, 2011). Em
termos de dados sobre mulheres e religides afrobrasileiras, esses sdo os dados oficiais mais
recentes. O mapeamento, infelizmente, ndo nos fornece dados mais precisos sobre a situagao
das mulheres de terreiro em Pernambuco. Mas é possivel conjecturar que a realidade das
mulheres de terreiro ligadas a Rede que foram entrevistadas, ndo deve corresponder a realidade
da maioria.

Sobre Militancia em outros grupos, as nove mulheres entrevistadas ttm em comum suas
atuacdes anteriores em outros movimentos sociais ou trabalhos em projetos sociais. Militantes
do movimento negro, do movimento de mulheres, movimento feminista e movimento e
mulheres negras, além de atuagdo com voluntérias no bairro ou em hospitais. Observei que elas
trazem para o grupo das mulheres de terreiro muito de suas experiéncias nessas outras frentes.
Trazem elementos ndo s6 para o conteido das discussdes da Rede, mas também nas préticas de
se organizar e dialogar com outros sujeitos. O capital social também faz parte dessa bagagem.

Depois de ter apresentado cada uma das entrevistadas, a seguir vou trazer as falas delas

sobre o que é ser mulher de terreiro.
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5.3 O QUE ELAS FALAM SOBRE SER MULHER DE TERREIRO

No roteiro de entrevista, inseri um bloco de perguntas com o intuito de saber, a partir das
falas das mulheres, o que elas entendem por ser mulher de terreiro. A minha expectativa era
que todas falassem algo em conformidade a defini¢do dos documentos da Rede, ou que dessem
uma definicdo objetiva sobre elas mesmas, no sentido literal. De certa maneira elas o fizeram,
mas cada uma a sua forma. Algumas destacaram mais o carater politico do termo, outras o
carater religioso. No geral, todas descreveram a mulher de terreiro enquanto lideranca.

A fala da Ekédi Liliana revela o carater politico do termo, de afirmacéo e reconhecimento.
Expressa também como ela se sente nessa identidade, como alguém que precisa demarcar e
defender posicdes.

“Lugar de responsabilidade [...] ¢ uma relagdo de
pertencimento, e eu me orgulho muito disso. Mas a nossa sociedade
ela é muito preconceituosa. O olhar é muito diferenciado. VVocé é
mulher e um amigo meu falou assim: "Mulher, negra e de terreiro™.
Tem esse peso. E o "de terreiro". E muita responsabilidade porque a
gente precisa, na verdade, estar muito de igual pra igual ou buscar
nossa igualdade, buscando esse respeito. [...] Hoje, hoje, eu me sinto
muito a vontade, enquanto pessoa, de estar me declarando mulher de
terreiro. Muito a vontade. Antes eu ficava um pouco retraida. Depois
eu comecei a estar mais junto, a buscar outras referéncias de
mulheres. E também estar nesse meio social, estar nesse espago
dentro da sociedade buscando direitos iguais, hoje pra mim ta
tranquilo. Sabe, eu ainda observo que as pessoas me olham de lado.
N&o é facil. Isso € na faculdade, isso é dentro da secretaria. I1sso é em
qualquer espaco que eu esteja. Se eu ndo estiver muito preparada e
isso muito bem resolvido... isso pra mim esta muito bem resolvido,
independente de qualquer coisa, sou negra, sou de terreiro. E dai?”
(Liliana em entrevista concedida em maio de 2013)

Outras mulheres, como Mé&e Graca, Vera Baroni e Cecd Axé vao fazer uma referéncia
maior ao espaco religioso. “Ser mulher de terreiro é compartilhar do sagrado” falou, Ceca Axe.

Mae Graca diz:

“Pra mim, ser mulher de terreiro ¢ uma grande responsabilidade que
predomina as varias [...] a lidar com as pessoas que nos procuram.
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Ser mulher de terreiro € receber e abracar os irmdos mais sofridos.
Porque aqueles orixas que estdo evoluidos ja passaram pela sua
decadéncia. E nds temos uma hierarquia de irm&ozinhos com a
finalidade para evoluir. Se eu ndo abracar e ndo prestar esta caridade,
quem é que vai sorfrer? Eles irdo se sentir rejeitados. E aquele filho
que coloco a minha méo sobre a sua aurea, o ori. Na Umbanda ¢ a
aurea, na nacdo (candomblé) é o ori. Entdo mulher de terreiro ndo é
ser vocé se reproduzir” (Mae Graca, em entrevista concedida em
outubro de 2013)

“Pra mim, ser mulher de terreiro é estar vinculada a uma comunidade
de terreiro, viva, operante, que se encontra periodicamente, que faz
0 culto aos orixas. Entdo, isso pra mim é ser uma mulher de terreiro.
Mas dentro do candomblé, como em toda religido, existe a
participacdo de homens e mulheres. Entéo, pra mim, ser mulher de
terreiro é, digamos, assim, € um aspecto muito particular dessa
convivéncia coletiva, que as mulheres tem algumas
responsabilidades e algumas caracteristicas préprias dela. Elas
geram filhos, elas criam os filhos, elas educam os filhos. No
candomblé as mulheres de terreiro tem esse papel de receber as
pessoas, de cuidar dessas pessoas [...]” ( Vera Baroni, em entrevista
concedida em janeiro de 2014)

Algumas mulheres deram mais de um sentido para o uso do termo, demarcando o sentido

politico e o sentido religioso. Sobre isso, Lurdinha diz:

“Ser mulher de terreiro € ser mulher que frequente realmente
o terreiro, em todos os sentidos, nos sentidos de obrigacdo, nos
sentidos de ajuda no terreiro. Ser mulher de terreiro é trabalhar em
prol do terreiro. Eu falo de ser mulher de terreiro no Xamba. E ser
mulher de terreiro no modo geral, como tem a Rede das Mulheres de
Terreiro, que € uma rede que tem como objetivo o empoderamento
das mulheres de terreiro, como tambem trabalhar com as mulheres
no sentido delas ocuparem um bom espago politico, social,
econbmico, ter voz, se desenrolar mais perante a sociedade, ndo ter
medo nem vergonha de ser mulher de terreiro. E ocupar todos os
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espacgos possiveis e imaginaveis. Ser mulher de terreiro € isso”.
(Lurdinha da Xamba, em entrevista concedida em fevereiro de 2014)

Tanto Maria Helena quanto Denise Botelho definem as mulheres no seu papel religioso,

mas também destacam a responsabilidade das mulheres de terreiro em manter viva a tradicao,

a ideia de familia e comunidade.

Maria Helena:

Denise Botelho:

“Ser mulher de terreiro é manter uma tradi¢io. E a religido. Mulher
de terreiro é ser da comunidade, da familia. E cuidar. E isso. Ter uma
missd0 na sua vida de cuidar das pessoas. E como vocé fosse mae
sempre [...]. Sobre mulher de terreiro em termos politicos, surgiu da
necessidade da mulher ter seu protagonismo dentro dos terreiros.
Porque antigamente vocé so falava do homem. Se for fazer uma
ceriménia, € um homem, se for fazer ndo sei o que, € um homem. E
surgiu também por conta de uma figura muito marcante que foi Tia
Inés, do Sitio de Pai Ad&o. Porque ela foi uma mulher esquecida, né.
Ela que fundou o candomblé. Ela ndo fundou o candomblé, mas a
casa matriz, que hoje é a casa matriz, foi ela. E foi esquecida. Tanto
que botaram o nome de homem. N&o desmerecendo, mas a questao
da mulher... ela invoca, ela zela, a mulher tem a mesma participagao
de um homem. Se um homem faz, ndo faz sem a mulher, né. Entdo
eles trabalham em comum. Entdo foi quando surgiu a questdo da
mulher no terreiro. Surgiu aqui no Terreiro de Mde Amara. A Rede
surgiu da necessidade de fortalecer a auto-estima da mulher de
terreiro, enquanto mae de santo, enquanto iyabassé, enquanto iyaba,
enquanto ekédi. A mulher, em si, dentro do terreiro, é muito
importante. E vocé no terreiros, a mulher, né... homem botando torso,
ja desfigura a coisa da mulher no terreiro” (Maria Helena em
entrevista concedida em junho de 2014)

“A gente podia escrever um tratado, porque tem diversos aspectos.
Num especial, que eu acho que € bem importante, principalmente
quando vocé pensa em mulheres que vivem em situacdo de exclusao,
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imagine vocé estar numa realidade em que seu corpo pode ser
habitado, utilizado e vivido como uma divindade, que é a emanacao
de Olodumare, que é o criador do universo. Entdo esse aspecto é o
que eu reflito muito. O que significa, as vezes, vocé ver uma mulher
negra que ja vive o processo socio-historico em situagado [...] o qué
que representa, por exemplo, uma mulher negra, com baixa
escolaridade estar num momento em que ela possa estar cultuando,
louvando seu orixa e que aguele momento ela possa estar de transe
ou de possessdo, mas € aquele momento do éxtase, da alegria, da
possibilidade de vivenciar uma outra realidade a qual ela ndo vive, é
ao contrario, vive sempre o aspecto da excluséo. [...] ¢ um momento
especial. O outro aspecto que eu tenho chamado atencdo é que séo
as mulheres de candomblé®® que tem salvaguardado essa cultura
africana e afrobrasileira, né”.

Sobre esse aspecto de salva-guarda da cultura afrobrasileira, Denise chama atengéo que
ha 10 anos existe, a Lei 10.639%, de ensino de historia e cultura afrobrasileira nas escolas, e
ainda ndo se consegue implementar essa lei. Mas as mulheres de terreiro conseguem fazer isso

no cotidiano de suas casas de culto.

Denise Botelho:

“O candomblé também tem um papel de criar uma familia. Pra
algumas pessoas, a familia de santo € a familia que as pessoas tem.
Légico que tanto pra homens quanto pra mulheres [...] mas como na
nossa sociedade as mulheres precisam dessa rede de protecéo, e se
habitou a isso, esse aspecto familiar ¢ um pouco importante”.

O termo “Mulher de Terreiro” passa a ser usado por algumas mulheres apenas apos seu

engajamento na Rede. E 0 caso de Mae Graca. Ela diz que na Umbanda ndo se usa essa

4 No entanto, como diz Motta (2003), o nome “Candomblé” se generalizou, elevando-se a uma categoria nacional
de religiosidade afro-brasileira e sendo amplamente utilizado como uma forma genérica de se referir ao culto e
suas variedades. Cabe também explicar que seu uso comumente se restringe as modalidades tidas como mais
proximas das matrizes africanas®®, portanto, exclui-se ai a Umbanda, o Catimb6, a Jurema, entre outras mais
afastadas dessas matrizes.

4 A Lei 10.639/03 torna obrigatdrio o ensino sobre Histéria e Cultura Afro-Brasileira nos estabelecimentos de
ensino fundamental e médio, oficiais e particulares.
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referéncia “terreiro”, pois usa a palavra “centro”. E que comegou a usar “terreiro” por conta da

Rede. No entanto, ela revela se identificar com esse termo porque entende que ele representa a

ideia de comunidade. Mae Lucia também ndo usavam esse termo “Mulher de Terreiro™:

“O termo mulher de terreiro € novo, de uns seis anos pra ca. Agora,
politicamente, eu estou dentro da politica ha muito tempo. [...] Eu
sempre gostei de representar as coisas quando estudei. Fui a oradora
da minha turma de enfermagem. [...] Nessa época eu ja pertencia
aos movimentos. [...] .

Assim como Denise Botelho:

“Eu sempre me denominava como mulher de candomblé, ndo como
mulher de terreiro. Ai, quando cheguei aqui em margo de 2011J...]
eu ja assimilei esse termo, essa expressdo mulher de terreiro”.

Liliana diz que ouviu falar nesse termo na propria Rede das Mulheres de Terreiro:

Vera Baroni:

“Na Rede! Na Rede das mulheres de terreiro, na verdade. E uma
grande referéncia e foi, na verdade, uma grande referéncia pra mim.
Porque foi justamente na Rede das Mulheres de Terreiro, quando
comecou, que se constituiu, quando ela comegou a se organizar... é
que na verdade ela comeca a colocar a mulher de terreiro na ponta
da discussdo. Ela comeca a colocar a mulher de terreiro na discussdo
da politica publica. E ela comeca a dizer, a Rede comecou a fazer a
discussdo nagquele momento dessa relagdo de pertencimento: quem
somos? O que queremos? Como nos organizamos? E na construcao
da identidade enquanto pessoa.

Eu ndo sei direito se essa expressdo mulher de terreiro era uma
expressao, vamos dizer, ja popularizada. Ou se é uma expressdo que
nGs comegamos a usar aqui em Pernambuco. Porque, exatamente, no
nosso terreiro, o 11é Oba Aganju Okoloya Terreiro de Mae Amara,
que € o terreiro em que eu frquento e a casa que me acolheu, a casa
que Oya me levou, usamos essa expressao.
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Outro aspecto ¢ que quase todas usaram a palavra “responsabilidade” para definir a
mulher de terreiro. Elas compreendem como sendo uma missdo. Também ficou evidente a
relacdo quase ‘“naturalizada” de hierarquia em ser mulher de terreiro, quando -elas
caracterizaram as mulheres de terreiro descrevendo explicita ou implicitamente com as funcdes
de iyalorixa. A ideia de lideranga esta muito presente. Mas é importante entender que todas as
entrevistas ocupam cargos de elevada hierarquia no terreiros, principalmente de sacerdotisas e

maées de santo.

Mae Neusa:

“A mulher de terreiro desempenha muitas fungdes. Ela ¢ mae,
€ medica, € psicologa, é conselheira, é professora. Entdo, a mulher
de terreiro é uma mulher que desempenha varias funcdes. E dentro
dos sentimentos, eu acho que a mulher de terreiro, a que é chamada
mae-de-santo, né, ela, no meu caso, ela tem esses filhos como filhos
dela. Eu acho que € uma coisa muito forte quando uma pessoa recebe
alguém para cuidar. Como disseram na reunido: ndo, vocé ndo tem
que dizer que é meu cliente, vocé tem que me dizer que é meu
paciente. E eu acho que é de muita responsabilidade, € uma misséo
muito forte, muito grande”.

Mée LuUcia:

“E ter uma responsabilidade imensa com o outro. Porque vocé
quando iya vocé tem que cortar varias coisas para poder usufruir
desse nome iyalorixa. Entdo, 50% da sua vida pessoal vocé tem que
anular para poder realmente ser uma iya. Eu ndo concebo
determinadas coisas pela educacdo religiosa que eu tive no terreiro
de Pai Adao”.

Quando se cria essa nova expressao “mulher de terreiro”, fica claro que ha uma intengéo
em imprimir uma marca. Essa vai ter um significado nos espacos de didlogo que a Rede transita.
E quando pessoas que tinham seus préprios termos passam a utiliza-lo, revela que ha uma

adesdo ao que ele representa, mas também o legitimam. E embora as diversas casas de culto
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usem outros termos, como mulheres de candomblé, mulheres de axé, etc., todas as mulheres
entrevistadas concordam que para ser mulher de terreiro é preciso estar vinculada a um terreiro,

a uma comunidade religiosa afrobrasileira, conforme o que define a Rede.
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6. ESTRATEGIAS DE ATUACAO DA REDE DE MULHERES DE
TERREIRO

A partir de agora comeco a discorrer sobre a questdo fundamental que construiu o objetivo
principal de minha pesquisa, que é investigar a forma de atuagdo das mulheres de terreiro
organizadas através de uma rede e sua construcdo e afirmacdo de seu sujeito politico. Durante
a minha pesquisa de campo, mapeei as atividades e a¢fes 0 grupo organizou e participou
naquele determinado periodo e, na medida do possivel, procurei participar da maioria deles.
Fazer o levantamento dessas atividades vai nos dizer como elas se organizam e as estratégias
que utilizam. E dessas estratégias, eu tento captar o que € caracteristico da identidade religiosa,
e o que foi aprendido ou absorvido por elas a partir de suas experiéncias nos espacos politicos
e/ou académicos que frequentavam, ou que passaram a frequentar. Ficou claro que, a medida
que as mulheres de terreiro vdo participando de eventos como conferéncias, seminarios,
reunides externas com diversos atores politicos, elas vao também incorporando o ferramental
de atuacdo desses outros ambientes. Um exemplo claro disso € que o ultimo Encontro (2013)
teve 0 objetivo de preparar uma sintese de propostas que pudessem subsidiar as mulheres de
terreiro que iriam participar das etapas da Conferéncia de Igualdade Racial. Entdo, se antes as
mulheres comegam a se reunir para se conhecerem, para identificar suas necessidades, agora se
percebe que elas procuram inserir suas questdes numa agenda atual dos movimentos sociais e
das politicas publicas. Portanto, a seguir, vou descrever as acdes da Rede. Comeco pelo
encontro anual, que é a atividade mas conhecida, e passo pelas reunifes interna, reunifes
itinerantes, reunides externas com o poder publico, e a participacdo em organismos de controle

social.
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6.1. O ENCONTRO DAS MULHERES DE TERREIRO DE PERNAMBUCO

O Encontro anual das Mulheres de Terreiro é a atividade/acdo mais conhecida e
consolidada da Rede. Ele é o momento em que mulheres das religides afrobrasileiras de varios
terreiros de Pernambuco se encontram. O objetivo principal dele é reunir as mulheres para
discutir questdes que lhes sdo pertinentes em termos de politicas publicas e também atualizar
sobre temas relevantes da sociedade. Mas o Encontro acaba sendo muito mais do que isso. Ele
€ 0 momento das mulheres reverem as pessoas da religido que ndo conseguem se encontrar
durante o ano, por conta da rotina de suas vidas. Ele ¢ o momento de “desfiles de moda”, de
mostrar as ultimas tendéncias dos “ax6s”. As mulheres, € os homens também, colocam suas
melhores roupas, seus colares de contas mais bonitos para poderem ir ao Encontro.

E também um momento em que circulam as noticias, desde as mais triviais (Por ex. mae
fulana fez uma reforma no saldo do santo e no peji) as mais “quentes” (fulano que esta doente,
pisa do orixa ou da entidade, e fulana que abandou o santo, etc.). Ele também proporciona
momentos de catarse do publico, porque além das discussdes ha o canto, a danca e até a
manifestacdo das divindades e entidades que “prestigiam” o Encontro. O Xiré (do candomblé),
a Gira (da Jurema) e a Louvacao (da Umbanda) s&o momentos que, talvez, prendam muito mais
a atencdo do publico, do que as proprias discussdes. E 0 momento em que as pessoas cantam,
dancam, choram, se abragam, confraternizam.

A parte religiosa, a meu ver, é que garante a presenca do publico e da liga as discusses.
No Encontro se percebe nitidamente a atuacdo das mulheres de terreiro numa luta politica que
ndo se desvencilha do religioso®’. Essa parte religiosa também acaba por revelar as disputas,

pois definir quem vai cantar as toadas é sempre muito delicado e, comumente, sempre sai

47 Eu ndo estou afirmando quer isso é uma caracteristica apenas das mulheres de terreiro, mas dos sujeitos politicos
de identidade religiosa em geral. Lembro de ter observado em outro grupo, por ocasido de um trabalho de relatoria
que fiz para uma articulagdo de militantes de combate a seca na regido do semidrido brasileiro, que tinha uma forte
presenca de liderancas religiosas cristés, principalmente catolicas, mas evangélicas também. E, nesse grupo, eles
também alternavam discussoes politicas com oragdes e canticos de louvor.
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alguém insatisfeito. Aparecem também as tensdes entre quem pratica a Umbanda, o Candomblé
e a Jurema. O conteddo ritualistico do primeiro é o que perceptivelmente predomina.

O Encontro é dividido em momentos distintos, com a cerimoénia de abertura no primeiro
dia, palestras, oficinas, grupos de discussdo e cerimonia de encerramento no segundo dia. A
primeira edigdo do Encontro durou dois dias inteiros, mas por conta do alto custo de realizagéo
e da dificuldade de manter as mulheres durante todos esses dias seguidos no evento (e, portanto,
fora do terreiro), ele foi reduzido a um dia inteiro de discusséo, e a cerimbnia de abertura
acontece ao final da tarde do primeiro dia. Além disso, ha também a galeria de exposi¢do dos
banners com fotos e textos com breve histérico que homenageiam as mulheres de terreiro.

O local do Encontro é escolhido de acordo com a disponibilidade dos espacos da cidade
que comportam o publico, que chega a 300 pessoas circulando em todos os dias de evento. O
primeiro ano foi no auditério da Fundacgdo Joaquim Nabuco, mas j& aconteceu no Nascedouro,
em Peixinhos (Olinda), também j& aconteceu no Centro Cultural Rossini Alves Couto
(Auditdrio do Ministério Publico Estadual), antigos cinemas Ritz e Astor, no centro do Recife.
As duas Ultimas edi¢des tiveram a cerimonia de abertura no Cinema S&o Luiz, e 0s grupos de
discussdo no Liceu de Artes e Oficios, 0 antigo Colégio N6brega, também no centro do Recife.

O Encontro é financiado com recursos oriundos de contribuicdes de diversas fontes.
Geralmente é feito um oficio, que é encaminhado para varios 6rgdos dos governos (das trés
esferas) e para organizagOes da sociedade civil, assim como para os gabinetes de parlamentares
que tém historico de apoiar as iniciativas dos afrobrasileiros. As proprias mulheres acabam
colocando do préprio bolso recursos de transporte e alimentacdo para a preparacao. O recurso
néo e dado s6 em dinheiro. Maior parte dele é oferecida em servigos prestados, como assessoria
de imprensa, registro fotografico e em video, alimentacdo, disponibilidade de espaco para o
evento, etc. Ou em produtos, como a confeccdo das bolsas, do material grafico e material de

expediente.
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Esse material que € distribuido é algo para ser destacado. As mulheres procedem da
seguinte maneira: fazem o projeto do Encontro, levantam os custos e anexam a um oficio
direcionado aos 6rgdos do poder plblico*®, organizagBes da sociedade civil (sindicatos, ongs)
e gabinetes de parlamentares. Entdo cada contribuinte informa qual item vai financiar, e se vai
ser em dinheiro ou em servigos e produtos.

Como ja disse anteriormente, 0 Encontro tem momentos religiosos que dao identidade as
mulheres de terreiro. E h& as discussdes nos formatos académicos e politicos que d&o o tom
secular. Outro elemento que reforca essa preocupagdo com o modo de fazer eventos partindo
de referéncias nao religiosas se apresenta, por exemplo, na preocupacdo das mulheres em
confeccionar e distribuir material grafico de divulgagdo do evento. Para todas as edi¢des sdo
feitas bolsas exclusivas, blocos de anotacOes, canetas, camisetas de malha e um brinde
(geralmente caneca, lencos ou panos de prato), tudo com a logomarca do Encontro, que é
temaética, e muda todo ano. Estdo também as logomarcas da Rede, do Terreiro de Mae Amara
e da Uiala Mukaji — que sé&o realizadores, dos apoiadores e patrocinadores. Esses séo itens que
0 publico que frequenta coleciona, e caso alguém que va para o Encontro e fique sem receber
esse material é motivo de constrangimento, para ndo dizer balburdia.

O Quadro 3 abaixo tem o conteudo programatico de trés edi¢cbes do Encontro das
Mulheres de Terreiro de Pernambuco. Na primeira coluna é da primeira edi¢do, e as seguintes
da sexta e da sétima edi¢do, que aconteceram no periodo de minha pesquisa.

Quando comparamos a primeira edicdo do Encontro com as duas Ultimas, da para
perceber que o formato, no geral, permanece 0 mesmo. Porém, como foi retirado quase um dia
de evento, a quantidade de palestras foi reduzida para apenas uma que vai balizar as discussoes

nos grupos pequenos. Isso significa que as mulheres passam a ouvir menos (um/a palestrante)

48 Geralmente 6rgaos ligados a cultura, a questéo racial, assisténcia social, direitos humanos, e também gabinetes
de prefeituras e do governador do Estado.
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e passam a ter mais voz (nos grupos de discussao). Por outro lado, a programacéo religiosa se

manteve. Porque apesar dos temas serem de interesse das mulheres, a parte religiosa € a que da

a identidade desse grupo.

Quadro 3 - Atividades previstas na programacao do Encontro Anual da Rede de Mulheres de Terreiro (2007, 2012,

2013)
1° ENCONTRO - 2007 6° ENCONTRO - 2012 7° ENCONTRO 2013
PROGRAMACAO PROGRAMACAO PROGRAMACAO
Local: Fundacdo Joaquim | Segunda-feira, 23 De Julho — | Segunda-feira, 22 de

Nabuco (Apipucos)
QUINTA-FEIRA, 26 de julho

9 h — Canto para Exu e Invocagédo
de todas as Nagdes e Religides de
Matriz Africana

Composicdo da Mesa e Abertura
Solene do Encontro

10h. — Canto para lemanja
Palestra Inaugural do Encontro
“A importancia da Mulher na
resisténcia e fortalecimento das
religiGes Tradicionais de Matriz
Africana”

Expositora: da Yiakekeré do
Terreiro de Mae Amara, Maria
Helena Mendes Sampaio

10h30 — Intervalo

10h45 — Fala Aberta as
participantes para apresentacdo e
considerages

12h30 — Almogo

14h. — Canto para Nana
Introducdo ao Diélogo sobre o
Papel das Mulheres de Terreiro
no Século XXI

Expositoras: Yialorixa Mae Lucia
dos Prazeres e Yialorixd Mae
Elza

14h 40 — Dialogo Aberto com
indicacdo de propostas

16h30 — intervalo

16h 45 — Discussdo sobre
Producdo de  Documento
Politico a ser entregue as
autoridades,  definicho  de

Cine Sao Luiz

14:30h — Boas Vindas e Abertura
Religiosa do Encontro

lyakekeré Maria Helena Mendes
Sampaio

15h - Adura, Orin-Ancestralidade
— lyalorisas / Orin Orisas Esu,
Ogun, Ode, Osanyin e Xangd —
Babas e lyas

15:30h - Abertura Politica do
Encontro

Coordenadora: lyabassé Vera
Baroni, Yiaba Lourdinha de Oya

16h — Palestra Inaugural

Justica Socioambiental e o
Direito A Participacido das
Comunidades Tradicionais de
Terreiro nos Beneficios do
Desenvolvimento

Expositora: Dra. Tereza Cristina
Vital

Debatedoras: lyalorisa Beth de
Oxum e lyaba Ceiga Axé
Coordenadora: Omorisa Ester
Monteiro e Sacerdotisa Veronica
Bourbon

17h — Exibicdo do audiovisual
IROCO

18h - Homenagens as lyalorisa e
Colaboradoras da Rede de
Mulheres de Terreiro
Coordenagdo: Yiaba Lourdinha
de Oya e Juremeira Liliana da
Silva

18:30h — Cocktail

Julho/2013 — Cine Séao Luiz

14h30 — Boas Vindas e Abertura
Religiosa do Encontro

lyakekeré Maria Helena Mendes
Sampaio

14h45 — 15h15 — Cénticos em
Louvor a Vida e a Natureza / Orin
Orisas Esu, Ogun, Ode, Oséanyin e
Xangd — Pai Junior de, Oxaguian,
lyas e Babas

15h20 - 16h - Abertura Politica do
Encontro

Coordenadora: lyabassé Vera
Baroni, Yiaba Lourdinha de Oya

16h — 16h30 — Analise da
Conjuntura Racial e das
Comunidades e Povos de
Terreiro

Expositora: Profa.  Silvany
Euclénio

Coordenadoras: Omorisa Ester

Monteiro e Sacerdotisa Veronica
Bourbon

16h30 — Palestra Inaugural
Mulheres de Terreiro na

Construgéo do
Desenvolvimento e da
Democracia Enfrentando o

Racismo e a Discriminacao
Expositora: Dra. Vilma Maria dos
Santos Reis

Debatedoras: lyalorisa Beth de
Oxum e lyaba Ceica Axé
Coordenadora: Omorisa Ester
Monteiro e Sacerdotisa Verdnica
Bourbon

17h30 — Langamento e Exibigdo
do audiovisual: O Cuidar no
Terreiro




Diretrizes e escolha de
Comissdo para redacdo do
documento.

17h30 — Céntico para lansd para
agradecer e fechar o 1° dia de
trabalho.

18h — Coktail e apresentacdo
Aurinha do Céco e Coco Bongar
( Encerramento do 1° ou 2 dia ?)

2° Dia — 27 de julho

9h — Canto para Oxum

Palestra: “Aposentadoria para
Mulheres de Terreiro”
Expositora: Leozina - INSS

9h30 — Esclarecimentos

10h30 — intervalo

10h4 — “Direitos Humanos,
Legalizacéo Fundiaria e
Melhoria dos territérios de
Terreiros em Pernambuco”
Expositora: Vera Regina Paula
Baroni - Uiala Mukaji -
Sociedade das Mulheres Negras
de Pernambuco

11h15 - Debate

12h30h — Almogo

14h — Canto para Oba

Plenaria Final

16h -  Apresentacdo  do
Documento: Carta das Mulheres
de Terreiro as autoridades de
Pernambuco.

17h — Encerramento com entrega
de Certificado de Participagao.
Canto para Orixala

Terca-feira, 24 de Julho -
DGTEC/Prefeitura Recife,
antigo COLEGIO NOBREGA
7h30 - Confirmacdo de
Credenciamento e Entrega do
Material

8h30 — Canticos de Louvor a Vida
e a Natureza

9h — 12h — Salas Qe Conversa
SALA IEMANJA: Comunidades
Tradicionais de Terreiros e

Acesso aos Beneficios do
Desenvolvimento;
SALA OYA: Justica

Socioambiental e a Inclusdo das
Mulheres;

SALA OXUM: Os Territorios de
Terreiro e a Cidade;

SALA OBA: Produgio, Consumo
Consciente e Preservacao
Ambiental

SALA NANA: Defesa dos bens
comuns e Contra a
Mercantilizagdo da Vida e da
Natureza

SALA EWA: Trabalho Decente e

Soberania Alimentar e
Nutricional
12h —almoco
13h30 - Plenaria Final de

Sistematizacdo das Propostas das
Salas de Conversa

Coordenagdo: lyabassé Vera
Baroni e lyalorisa Tania de Oxum

15h00 — Tribuna Livre
16h00 — Encaminhamentos
17h30 - Xiré de Encerramento

Coordenagdo: Ilyakekeré Maria
Helena

Coordenagdo: Juremeira Liliana
da Silva

18h - Homenagens as Iyalorisa e
Colaboradoras da Rede de
Mulheres de Terreiro
Coordenagdo: Yiaba Lourdinha
de Oya e Juremeira Liliana da
Silva

18h — Louvagdo a Umbanda
18h15 - Cocktail

Terca-feira, 23 de Julho/2013 —
Colégio Nébrega

7h30 - Confirmagdo de
Credenciamento e Entrega do
Material

8h30 — Cénticos de Louvor & Vida
e a Natureza / Orin Orisas
lemanja, Oxum, Oba, Ewa, Nand,
Oxumaré e Oya

9h — 12h — Salas de Conversa
SALA IEMANJA:
Representatividade  Politica e
Controle Social: Igualdade Racial
nos espacos de  decisdo;
mecanismos de participacdo das
mulheres de terreiro  no
monitoramento das Politicas de
Igualdade Racial;

SALA OYA: Estratégias para o
desenvolvimento e
Enfrentamento ao Racismo e
Violagdo da liberdade de crenca e
culto;

SALA OXUM: Desenvolvimento
e Fortalecimento da Mulher
Negra e de Terreiro;

SALA OBA: Territorios
Tradicionais e Sustentabilidade
dos Terreiros;

SALA NANA: Oportunidade
para a Juventude Negra e de
Terreiro

12h — almogo

13h00 — 13h15 — Louvacdo a
Orunmila, Iroco e Olofin

13h30 — 15h30 — Plenaria EWA
de Sistematizacdo das Propostas
das Salas de Conversa
Coordenagfo: lyébassé Vera
Baroni e lyalorisa Lucia de Oya

15h30 — 16h — Tribuna Livre
16h00 — Encaminhamentos

17h30 - Xiré de Encerramento
com Louvacao a Ibeji e Oxala

91
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lyakekeré Maria Helena Mendes
Sampaio

A cerimonia de abertura é um momento mais politico do que religioso. E feita no primeiro
dia do Encontro, e além da presenca macica das mulheres (e também homens) de terreiro, séo
convidadas autoridades do cenério politico, gestores do executivo, do legislativo e do judiciério
— das trés esferas municipal, estadual e federal. Nele estdo presentes prefeitos, secretarios do
municipio e do estado, deputados, vereadores, promotores, defensores publicos, ou seus
representantes. Ha a solenidade de abertura, em que essas autoridades sdo chamadas para
compor uma mesa e cada uma tem oportunidade de tomar a palavra. Geralmente a imprensa
também comparece. Na cerimdnia de abertura vemos o0 povo de terreiro em seus trajes de festa,
as mulheres com o “axd” completo, saias armadas, torso/turbante na cabega e colares de contas.
Os homens também vao paramentados com suas roupas de terreiro.

O segundo dia de encontro é reservado as palestras, aos grupos de discussdo, as oficinas
e tudo isso € intercalado com canticos de louvacdo as divindades e entidades de cada religido
presente. As palestras sdo sempre de algum tema atual da conjuntura politica e social brasileira,
ou para conhecer novos atores. Houve uma edi¢cdo em que 0 movimento feminista foi convidado
para expor suas ideias. No Encontro de 2013, foi colocado o tema de combate a discriminagdo
racial por conta da preparacdo para a Conferéncia de Igualdade Racial. Na edigédo de 2012, o
tema foi sobre justica socioambiental e desenvolvimento. A ideia é que essas palestras sejam o
ponto de partida dos grupos de discussao. Nos grupos de discusséo, as mulheres se dividem em
quantidades menores para discutirem subtemas que estdo dentro do tema da palestra principal.
E 0 momento em que ha mais possibilidade das mulheres falarem e debaterem sobre diversos
assuntos.

Quando as mulheres (e alguns homens) que participam do encontro pedem a palavra nos

debates, antes de fazerem a pergunta ou o comentario, geralmente, gostam de apresentar sua
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“genealogia” do terreiro. “Eu sou fulana, do terreiro tal, filha de santo de pai cicrano e mae
beltrana, neta de cicraninho, do terreiro tal”. Porque o terreiro ndo deixa de ser uma familia, ¢
também uma identidade coletiva. Vocé so é ia0, egbomi, abid, ekedi porque pertence a uma
familia de santo. Entdo, ao pegar o microfone a pessoa inevitavelmente vai fazer essa referéncia,
porque ndo se faz religido afrobrasileira sozinho. Algumas vezes essas apresentacdes séo
discursos inflamados, como uma forma de legitimar sua pertenca e exaltar sua importancia
naquele universo. E tanto que acontece de a pessoa esquecer 0 Comentario ou a pergunta depois
de apresentar seu parentesco.

Quando acompanhei de perto a edi¢do de 2012, a cerimdnia de abertura foi no Cinema
Sdo Luiz, na Av. Conde da Boa Vista, centro do Recife. Uma coisa que logo me chamou a
atencao foi a mistura da decora¢do rebuscada e luxuosa da sala de cinema com os “axés” do
povo do santo e os som dos “ilus” tocados pelos “ogéds” no palco em frente a grande tela. Me
despertou um sentimento de estar diante de algo inusitado e improvavel, compartilhado por
outras pessoas que ali estavam. Ouvi de um grupo de senhoras que era a primeira vez que
algumas delas entrava naquele cinema. Uma senhora magrinha, de pele negra, com o “ax6”
amarelo comentava que devia ser muito caro assistir um filme ali.

Nas duas Ultimas edi¢6es, foram abolidas as oficinas. A explica¢do do grupo é que elas
eram pensadas e preparadas com antecedéncia, desde a escolha do tema ao convite de alguém
especialista ministrar. O que acontecia € que no dia das oficinas, umas lotavam e outras ndo
tinham publico. Um exemplo foi a oficina para discutir a questdo da diversidade sexual nos
terreiros. Essa oficina foi proposta na edigdo anterior numa reivindicagéo de que os LGBT de
terreiro tivessem um espaco de discusséo. No ano em que foi oferecido esse espago, ninguém
se inscreveu. Nem mesmo quem tinha proposto a discussao.

Como ja falei antes, 0s momentos religiosos que intercalam as discussdes séo o ponto alto

do Encontro por conta da catarse e da emocao que desperta no publico. Ha sempre uma adeséo
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quase unanime. Enquanto nas discussdes, as pessoas levantam, saem para falar ao celular, vao
fumar um cigarro do lado de fora ou aproveitam para botar a conversa em dia com pessoas que
encontram, no momento de canto, o publico em peso participa. As pessoas que V3o puxar 0S
canticos séo definidas ainda nas reunides preparatérias do Encontro. H4 uma preocupagdo no
revezamento das iyalorixas e babalorixas, sacerdotes da Umbanda e da Jurema que véo cantar.
No entanto, é conferido ao 11&é Oba Aganju Okoloya Terreiro de Mae Amara a prioridade de
abertura e de fechamento do Encontro. Isso acontece, notoriamente, para demarcar a posi¢ao
de casa fundadora da Rede. Porém, no decorrer das louvagdes varias pessoas que estdo por ali
sdo convidadas a participar e a puxar os canticos. Esse momento é sempre esperado.

Ha também a preocupacdo de que as varias denominacgdes presentes sejam contempladas.
Me recordo de um momento marcante do primeiro encontro, quando um babalorixa tomou a
palavra, posicionado na plateia, e expressou em voz alta sua insatisfagdo com a organizacéo do
evento por dois motivos declarados por ele. Um é que ele protestou o fato dos homens terem
sido excluidos. O outro motivo € que ele disse ndo ter visto sua nacdo, Alaketo, ser representada
nos canticos.

Durante os momentos religiosos acontece, muitas vezes, de participantes se manifestarem
com suas divindades — principalmente o orixa xangd, tido como o mais festeiro do pantedo do
candomblé. Eu cheguei a presenciar isso em varias edi¢des do Encontro. Os momentos de
canticos, acompanhados dos ilus sendo tocados, mais o colorido de tecidos e fios de conta
usados nas indumentérias das mulheres de terreiro sinalizam o carater afrobrasileiro do evento.

Porém, da para perceber que os dois elementos, religioso e politico, se complementam,
mas também competem entre si durante o Encontro. Se complementam quando um acompanha
0 outro para dar a identidade ao sujeito politico. Mas competem quando, na pratica, em um

evento como esse é preciso priorizar um em detrimento do outro.
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A programacéo é construida a luz dos formatos dos seminérios nas universidades, nas
conferéncias de promogdo de politicas publicas, ou seja, incorporando esses elementos
seculares. Com isso seria “obrigatorio” seguir protocolos, respeitar horarios de inicio e fim, etc.
Porém, vé-se nitidamente que isso parece impossivel. Me recordo que em 2007, quando eu fiz
parte do grupo que organizou o primeiro encontro, um fato me deixava aflita o tempo inteiro.
Tinhamos delimitado tempo para as discussdes e para as louvages. Mas quando as pessoas
comegavam a cantar e a dangar, elas esqueciam do tempo. Entéo, o horario da programacéo era
ignorado. Eu, a partir da minha perspectiva académica (ingénua, por certo), ficava preocupada
porque tinhamos horério para entregar o auditorio. Entdo chego para a iyakekeré Maria Helena
e aviso que os canticos precisam terminar e que a proxima mesa tinha que comegar. Ela, entdo,
olhou pra mim, muito extasiada com a toada que estava sendo cantada, me disse em tom de
repreensdo: “Fernanda, isso aqui ¢ terreiro! Somos mulheres de Terreiro. Isso aqui ¢ terreiro!
Eu, obviamente, entendi o recado e parei de me preocupar. Hoje, reflito que aquelas palavras
da iyakekeré revelam exatamente que a Rede, quando estd reunida seja no encontro, nas
reunides ou em qualquer outra atividade se constitui como como um grande terreiro. Se na
academia e em outros espacos seculares os eventos acabam quando o prédio fisico fecha e seus
responsaveis largam do trabalho, no terreiro, as festas acabam, ora, quando terminam.

Recentemente, nas reunides da rede que acompanhei, inclusive da avaliagdo que as
mulheres fazem do Encontro, vem sendo discutida uma mudanca no formato e a tendéncia é

que os momentos religiosos sejam mais presentes do que o politico.

6.2. REUNIOES ITINERANTES

No inicio da organizagdo da Rede das Mulheres de Terreiro, elas se encontravam
mensalmente em reunides itinerantes. Cada més, a reunido era realizada em um terreiro

diferente. Era preparada uma pauta, € a casa de culto era responsavel por preparar o local
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oferecendo infraestrutura, como cadeiras, 4gua, copos descartaveis. As reunifes itinerantes
acabavam sendo um grande acontecimento para o terreiro que as recebia. Entdo, sempre eram
preparados banquetes, os ogas eram requisitados para estarem a postos para tocarem os ilus,
todos os filhos do terreiro eram convocados para comparecerem vestidos com seus “axds”, etc.
D4 para imaginar que essas reunides tinham um alto custo que a Rede ndo conseguia bancar.
As reunides itinerantes funcionavam muito mais para apresentar as propostas da recém-criada
rede para a comunidade do terreiro anfitrido, e para os terreiros amigos da casa anfitria.

Por conta da intensa programacdo religiosa dos prdprios terreiros, as reunides passaram
a ser trimestrais, até que pararam de acontecer. Nesse intervalo, a Rede conseguiu um espacgo
na Casa da Cultura, no centro do Recife, que até os dias de hoje serve de sede*. As reunides
das mulheres agora passaram a ser mais restritas, por conta da infraestrutura, e correm no

corredor em frente a sala da Casa da Cultura.

6.3. REUNIOES INTERNAS

A acdo que eu convencionei de reunides internas, sdo as reunides de rotina que as
mulheres da Rede fazem na sua sede da Casa da Cultura. S&o reunides para tratar de assuntos
de ordem pratica, como a preparacdo do Encontro, ou dar informes, avisar de outras reunides
com o poder publico, da participagdo em eventos de outros movimentos sociais; etc.
Acontecem, geralmente, no periodo da tarde, em dias de semana. As reunifes que eu
acompanhei eram bem esvaziadas. Aconteciam com no maximo seis mulheres. Eram comuns
longas esperas. Se estava marcada as 14h, as participantes comecavam a chegar as 14h30, em
diante. A introducdo da pauta preparada também demorava. Em uma das reunides que

participei, por exemplo, cheguei as 13h30, meia hora antes, para observar o entorno. Vera

4 Em 2009, a Rede das Mulheres de Terreiro, através de uma articulagdo com a Fundarpe (6rgdo estadual de
gestdo da cultura em Pernambuco) que cedeu uma sala no prédio da Casa da Cultura, no Centro do Recife.
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Baroni chegou por volta das 14h, depois foi chegando Dona Adneusa, Mé&e Neusa, a juremeira
Aurenice, e por fim, a iyakekeré Maria Helena. Lurdinha, nesse dia, ndo foi.

A pauta a ser discutida era para compartilhar com todas as recente articulagdo da Rede
com a Prefeitura do Cabo, em que estava sendo pleiteado um mapeamento dos terreiros do Cabo
de Santo Agostinho e implementacdo da saude da populacdo negra. Outros pontos também
foram expostos: marcar reunido com a promotora Bernadete, coordenadora do GT Racismo, do
Ministério Publico Estadual; marcar reunido com a Capitd da Policia Militar, sobre a postura
policial em exigir um alvara de funcionamento em algumas casas de culto em Pernambuco.

Sobre isso, as mulheres conversaram sobre um episodio que ocorreu no Cabo de Santo
Agostinho em que uma viatura exigiu esse alvara (que ndo € necessario), acabou a festa e
apreendeu os animais que seriam sarificados. Porém, antes de ser introduzida a pauta, a
conversa fluiu intensamente sobre questdes de ética nos terreiros. Uma das mulheres estava
relatando que recentemente tinha ido a uma festa de jurema em que o pai de santo estava
manifestado com sua mestra e ele trajava roupas (intimas), que segundo ela, eram inadequadas
ao culto. Cada uma presente, entdo, contou um algum caso parecido. E um dos assuntos que
sempre vem a tona é em relagdo as vestimentas dos homens no terreiro. As mulheres presentes
se posicionavam contra 0s terreiros que permitiam que homens usassem aderegos que Sao
destinados as mulheres, como o “0j4” e o torso.

Todas as reunides que acompanhei tiveram essa dindmica de espera para comegar, e um
longo predmbulo antes de se entrar na discussdo da pauta. Confesso que esses momentos iniciais
eram extremamente interessantes. Porque a Rede também constitui um espaco de troca de
informagdes e avaliacOes sobre a conduta atual dos adeptos das religides afrobrasileiras®. A

demora das mulheres em chegar era sempre justificada com questdes que demarcam seu

0 Em 2007 foi feita uma enquete com as participantes do primeiro Encontro no ato de inscricdo. Em 2010 esse
material foi sistematizado e publicado, e uma das coisas que mais apareceu nesse resultado é que algumas repostas
falavam a respeito questdes internas dos terreiros, criticas a postura dos pais e maes de santo, conflitos geracionais,
entre outros (MEIRA e BARONI, 2010).
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universo, que é a condicdo de sair para resolver as coisas na rua apo6s deixar o trabalho
doméstico em dia. Entdo preciso deixar o almogo pronto, os doentes da familia medicados e
banhados, terem aprontado os filhos e/ou netos para a escola, entre varias outras justificativas
tdo relativas o universo das mulheres, em particular das classes menos favorecidas. Outras
justificativas tém a ver com os trabalhos que a prépria religido demanda. Por exemplo, a reuniao
é no centro da cidade, junto ao comércio de artigos religiosos. Entdo, antes de passar na reunido,
vai-se ao mercado de Sdo José>! comprar umas folhas, ou saber se a encomenda do azeite de
dendé e dos “axés®?” ja chegou, etc.

Numa outra reunido interna, além da discussdo da pauta do dia, que era uma reunido
com a Secretéaria de Meio Ambiente do Recife, Cida Pedrosa, sobre a questdo de despachos de
ebo6s em locais publicos e poluicdo sonora, as mulheres conversaram bastante sobre a conjuntura
politica do Pais. O assunto mais quente era a recente alianca entre Marina e Eduardo Campos.
O fato dela ser evangélica gerou preocupacao entre as mulheres, principalmente a possibilidade
de extin¢do de 6rgdos como a Secretaria Especial de Promocédo de Politicas para Igualdade
Racial, a Seppir.

Sempre estavam nas reunides internas: a iyakekeré Maria Helena, Ver Baroni, Lurdinha
da Xamba, Mée Neusa, Méde Adineusa e Mde Aurenice. Nas reunibes de preparatdrias do
Encontro, Mde Lucia sempre estava presente. Liliana e Ceca Axé ndo estiveram presentes em

nenhuma dessas reunides que acompanhei. Mas foram ao Encontro.

6.4. REUNIOES COM O PODER PUBLICO

51 E comum também que as mées de santo acompanhem os ne6fitos ao comércio para comprarem 0s materiais
necessarios de sua iniciacdo, como tecidos, esteiras e axés.

52 Os axés aos quais me refiro sdo os ingredientes que pertencem aos rituais, como o obi e 0 orobd, a pemba,o
ierossum, entre outros.
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As reunides com o poder publico, como o préprio nome ja diz, sdo as reunides que as
mulheres de terreiro articulam com atores governamentais para pleitear novas politicas publicas
ou intervir nas ja existentes. No periodo em que estive em campo acompanhei esse tipo de
reunido em que duas pautas distintas, com atores distintos, eram tratadas. A primeira pauta é
sobre o processo de institucionalizacdo dos terreiros, através do registro dos estatutos e
inscricdo no Cadastro Nacional da Pessoa Juridica, 0 CNPJ, junto a um conjunto de érgdos
governamentais. A segunda pauta era sobre a questdo da propagacdo sonora das festas nos
terreiros e dos despachos de eb6s em locais publicos, junto a Secretaria de Meio Ambiente do
Recife.

Na primeira pauta, acompanhei duas reunides. A primeira aconteceu no dia oito de julho,
no escritorio do Ministério da Cultura em Recife, e a segunda no dia cinco de setembro, no
plenarinho do prédio anexo da Assembleia Legislativa de Pernambuco. Em ambas, estavam
presentes Mae Adneusa, Vera Baroni, Lurdinha da Xambé e Méae Neusa. Maria Helena esteve
na segunda reuniéo.

Uma das a¢Bes que a Rede das Mulheres de Terreiro vem trabalhando é sobre a
regularizacdo juridica e fiscal dos terreiros, que era, na época, objeto do projeto do deputado
Federal Jodo Paulo, do PT. O resultado dessa reuniéo foi a formacao de uma comisséo, chamada
de Comisséo de Institucionalizagdo dos Terreiros, para tentar viabilizar a isen¢éo ou a cobranga
de uma taxa simbolica de dez por cento do salario minimo para a obtengdo desse registro.
Atualmente, contando com os gastos de advogado e cartério, cada estatuto, dependendo de sua
extensdo, pode custar entre 600 a mil reais. Os terreiros alegam que é um valor muito alto. A
necessidade de registrar e regularizar a questdo fiscal tem intensificado pelas seguintes

motivacOes: estar resguardado diante de situages de intolerancia e conflito com as igrejas
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evangélicas das vizinhancas dos terreiros; a necessidade de acessar recursos publicos e privados
para a realizacio de projetos sociais e culturais nas comunidades de terreiro®,

Montero (2011; 2012) e Morais (2011) véo tocar na questdo de institucionalizacdo das
religides afrobrasileiras. No caso, quando elas passam a requerer o status de “religido” como
consequéncia do processo de secularizagdo no Estado brasileiro, quando comegam a se inserir
na esfera publica. O caso dessa reunido das mulheres de terreiro com atores néo religiosos, para
obter facilidade no registro das casas de culta, mostra o que Montero disse sobre as religides
que querem participar da esfera publica precisam aprender a gramatica da cultura pablica,
precisa saber usar o seu ferramental. Esse exemplo também pode ser utilizado no caso do
Encontro anual da Rede, que mistura elementos religiosos, com o formato de congressos
seminarios e toda a gama de eventos feitos por atores ndo religiosos.

A outra pauta que acompanhei foi com a Secretaria de Meio Ambiente do Recife, Cida
Pedrosa. O assunto era a questdo da polui¢do sonora e do despacho de ebds em locais publicos.
A Secretaria recebeu as mulheres com muita gentileza, ouviu as questdes que elas traziam. Mae
Adneusa falou sobre os constrangimentos que os terreiros sofrem quando véo despachar seus
eb6s em lugares como rios, mar, matas e encruzilhadas. Vera Baroni e Lurdinha falaram a
questdo da Lei do Siléncio, que restringe os ruidos apés as 22h, e que isso interfere nas festas
dos terreiros. A gestora pediu a Rede contribuisse com a equipe do 6rgao para que esta passasse
a conhecer os aspectos culturais dos cultos afrobrasileiros, visto que a linguagem de “lixo” e
“poluicdo sonora” ndo ¢ aceita pelos terreiros, por questdes simbdlicas do sagrado.

Todas as reunides externas fazem parte de um processo de articulagdo. Nem sempre 0s
desfechos acontecem, por conta das agendas dos atores envolvidos, ou com o contexto politico.

No caso da questdo do registro, marcou-se uma terceira reunido, que ndo aconteceu, por conta

% No Recife, especialmente, em que os terreiros se constituiram dentro das residéncias dos sacerdotes e
sacerdotisas, como ja mostrava René Ribeiro na década de 1950, esse cendrio tende a mudar, com os terreiros
adquirindo personalidade juridica.
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da eleicdo interna dentro do Partido dos Trabalhadores, e como Teresa Leitdo era candidata, a
agenda dela fechou para outros assuntos. Na questdo do meio ambiente, o dialogo ficou ali
naquela reunido. Porque é importante colocar que as mulheres de terreiro priorizam, na verdade,
as atividades religiosas. E como a Rede tem mulheres de vérias casas, o calendario anual é bem
diversificado. Como j& mencionei anteriormente, as mulheres de terreiro se dispersam muito
por conta desse cotidiano religioso e doméstico que elas estdo inseridas. Do mesmo que era
para mim um desafio acompanhar atividades tdo espacadas no tempo, esse também é o desafio

delas.

6.5. REUNIOES E PARTICIPACAO EM ACOES DE OUTROS MOVIMENTOS

A Rede se relaciona com outros movimentos sociais, tanto pelas rela¢6es individuais de suas
mulheres que ja eram vinculadas a eles, quanto coletivo e sua identidade de mulher de terreiro.
Os mais recorrentes sao 0 Movimento Feminista e 0 Movimento de Mulheres Negras. A Rede
é integrante da AMNB, que é Articulacdo de Mulheres Negras Brasileiras. Entre 2012 e 2013,
que foi o periodo em que realizei a pesquisa de campo, s consegui acompanhar uma
participacdo em acBes de outros movimentos. Foi Seminario Fundamentalismos e Mulheres,
organizado pelo SOS Corpo Instituto Feminista para a Democracia. Vera Baroni foi convidada,
enquanto mulher de terreiro, para falar sobre a perspectiva das religides de matriz africana
diante de possiveis posturas fundamentalistas e influéncia das igrejas neopentecostais nas

politicas publicas no Brasil.

6.6. PARTICIPACAO EM ORGAOS DE CONTROLE SOCIAL

As mulheres que fazem parte tanto da Coordenagdo Colegiada, como do Conselho

Religioso, atualmente, também se inseriram em organismos de controle social. Sendo assim,
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Vera Baroni é do Conselho Estadual dos Direitos da Mulher e do Comité Técnico de Saude da
Populagdo Negra e Anemia Falciforme de Pernambuco. Lurdinha é do Conselho Estadual de
Seguranca Alimentar e Nutricional, mas ela também é do Conselho Municipal de Salde de
Olinda. Mée Lucia é membro do Conselho Estadual de Direitos Humanos. Mae Nadja é do
Conselho Municipal de Cultura do Recife. A iyakekeré Maria Helena foi membro do Conselho
Municipal de Meio Ambiente do Recife. Aurenice € membro do GT de Salde da Populagéo
Negra do Recife. Mae Graca é do Conselho Estadual de Igualdade Racial de Pernambuco.
Todas estdo vinculadas a alguma &rea de controle social de alguma politica publica.

Todas se vincularam a esses 6rgaos depois da criacdo da Rede das Mulheres de Terreiro.
Portanto, elas passaram a ocupar posi¢des estratégicas em espagos de deliberacdo enquanto
mulher de terreiro. E elas estdo ocupando esses espacos sob a identidade de mulher de terreiro.
O que nos a refletir que para tal precisam disputar espaco com 0s outros segmentos, ou sao
criadas novas vagas, como aconteceu na Conferéncia da Mulher, em 2007.

A participacdo das mulheres nesses espacos mostra que o que Montero (2011,2012)
sobre alguns autores que dizem ter algumas religides estarem preparadas para esfera publica e
outra ndo, e que Montero complementa com a ideia de que as religides afrobrasileiras ocupam
posi¢cdes marginalizadas na esfera publica. Parece que as mulheres de terreiro que participam
da Rede conseguiram transpassar essa marginalidade. Embora o préprio contexto social ao qual
pertencem as mulheres da Rede sejam incidam diretamente sobre a recepgdo dos atores néo

religiosos nesses espacos.
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7. OUTRAS QUESTOES SOBRE AS MULHERES DE TERREIRO

Nessa secdo trato de mais questdes que foram identificadas no campo. A questdo do
feminismo acaba aparecendo, mesmo ndo sendo do jeito que estava prevista nos objetivos.

Outra questdo que aparece € a da relagdo entre raca e religido afrobrasileira.

7.1. FEMINISMO E PARTICIPACAO DOS HOMENS

No capitulo metodoldgico contei sobre a tentativa frustrada de investigar as mulheres
de terreiro em sua relagdo com o Movimento Feminista. Porém, o campo apresentou outro
cenario. De qualquer maneira, em momentos anteriores essa relacdo existiu de forma mais
intensa. Por isso, decidi por manter no roteiro um bloco sobre o feminismo. Basicamente eu
perguntava para elas o que era feminismo, no qué o feminismo poderia contribuir para as
mulheres de terreiro, e no qué as mulheres de terreiro poderiam contribuir para o feminismo.
Por fim, perguntava o que elas achavam sobre a participacdo dos homens no Encontro e na
Rede. Esta Gltima pergunta foi a que de fato rendeu respostas significantes. Provavelmente
porque era mais direta e mais clara. As outras perguntas, na verdade, causavam um desconforto
nas mulheres, porque elas se sentiam respondendo uma chamada oral sobre um assunto que ndo
tinham estudado. O que, absolutamente, foi uma falha minha. Apenas algumas poucas
conseguiram definir o feminismo de maneira mais objetiva, como Vera Baroni e Denise
Botelho.

Quando pergunto para elas o que achavam da participagdo dos homens no Encontro e
na Rede, na verdade, essa pergunta me disse muito mais sobre a relacdo delas com o feminismo

do que as perguntas e gque eu uso esse termo. Das nove entrevistadas, sete disseram que séo a
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favor da participacdo dos homens, e apenas Vera Baroni e Mé&e LUcia se posicionaram contra a
participacdo dos homens. Elas também foram as que se declaram feministas sem restrigcdes.

Mée Lucia usa o argumento de que as mulheres devem assumir maior protagonismo
dentro dos terreiros e que precisam perder o medo de assumir o terreiro sem um homem. Fala
que no candomblé de denominagdo “keto”, os homens ndo conseguem ter o protagonismo e a
visibilidade que as mulheres tém, diferente das outras nagdes. Ela vai fazer referéncia ao caso
de “Tia Inés” , Inés Joaquina da Costa, mulher que fundou o Terreiro Oba Ogunté, que é mais
conhecido como Sitio de Pai Addo, que foi um babalorixa que passou pelo terreiro (CAMPQOS,
1994). Maria Helena, apesar de ndo concordar com Mae LUcia sobre a participacdo dos homens,
também traz essa referéncia. Ela conta, inclusive que pensou a Rede inspirada no
“esquecimento” sobre a figura de “Tia Inés”. Mas concorda com Mae Lucia de que em
Pernambuco os pais de santo sempre tiveram maior prestigio e visibilidade do que as
mulheres>.

Mae Ldlcia:

“Eu acho um absurdo. Sou contra, terminantemente contra. Olhe, eu
vou Ihe dizer. E que aqui as mulheres de terreiro estdo neste patamar,
deixando de ser protagonistas de sua propria histéria. Por qué que
hoje, depois de décadas, ndo se fala em “Ifa Tinuké” Quando foi que
Tia Inés foi lembrada? Nunca! Porque ali a tiraram de cena. Foi
negra alforriada que fundou o culto aqui. Juntou dinheiro, juntou
terra até perder de vista”

Vera Baroni também se posiciona contra, mas usa um argumento mais balizado com o
que é reproduzido pelas préaticas pedagdgicas feministas, que € o de proporcionar momentos

exclusivos em que as mulheres possam se encontrar e compartilhar experiéncias que sdo

% No livro “A Cidade das Mulheres”, a antropdloga norte-americana Ruth Landes, mostra como no caso da Bahia
as mulheres, as maes de santo, conseguiram ter muito mais projecdo do que 0s homens, mostrando também como
elas exerciam protagonismo nos seus terreiros. Landes conta historias de iiyalorixas que sdo famosas até hoje na
Bahia e no Brasil, como M&e Aninha, M&e Senhora e Mae Menininha. (LANDES, 2002).
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comuns as mulheres. Mas compreende que a forma como estdo configuradas as religiGes

afrobrasileiras ndo facilita uma atitude mais radical.

Vera Baroni:

“Olha, eu continuo achando que da mesma maneira que as mulheres
de outras areas das relagdes sociais, elas se encontram a parte para
discutir suas questdes proprias, e também partilhar seus sonhos, suas
angustias, seus problemas, eu acho que as mulheres de terreiro
também tém esse direito. E eu acho que é legitimo que as mulheres
que sdo mulheres religiosas do candomblé, da Umbanda e da
Jurema, que em alguns momentos elas possam se encontrar entre si
e conversarem, discutirem sobre temas, sobre questbes, sobre
problemas, sobre dificuldades que sdo préprias das mulheres, né.
Agora eu sei que essa coisa dentro desse nosso universo € muito
dificil, porque dentro do universo do candomblé tem a figura do pai
e da mae, da iyalorixa e do babalorixa. E dentro do terreiro algumas
atividades sdo proprias dos homens”.

Vera conta um pouco sobre a rea¢do dos homens no primeiro Encontro, em 2007:

“Entdo eles ndo suportaram que no6s mulheres tivéssemos a ousadia
de fazer um encontro em que eles ndo puderam participar. O qué que
a gente tinha pra falar que eles ndo podiam participar? Naquela época
participaram as mulheres do nosso terreiro, da nossa casa, e mulheres
de outras casas que noés convidamos. E nos sempre faziamos o
assento sobre mulheres de terreiro. A partir desse primeiro encontro
gerou uns problemas, porque nés pensavamos que deveria ser um
encontro s6 de mulheres, permitimos que os homens participassem
da abertura, mas depois nds ndo permitimos que eles participassem
dos outros dias. E isso durante um ano foi motivo de muita conversa,
de muita ameaca, de muita gozacdo, de muito comentario. Os
homens diziam que nds queriamos separar as mulheres dos homens
de terreiro, diziam que iam fazer o encontro dos homens de terreiro.
Até gque ao término deste primeiro encontro, na sua revisao, Maria
helena, que é a méde pequena do nosso terreiro, ela sugeriu que nos
fizéssemos uma espécie de Rede onde a gente pudesse ir
congregando outras mulheres de terreiro”.

Liliana também lembra da reacao dos homens em 2007: “Lembro como se fosse ontem

de Pai Lidio reclamando que queria ser Rede”. Ela ¢ a favor de que os homens apoiem, mas nao

deliberem na Rede.

Liliana:
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“Quem tem que executar as acdes somo nos, quem tem pensar as
poiticas somos nds. Mas para discutir a nossa emancipagdo, nos
precisamos desse homem (de terreiro), para discutir essa
discriminacdo que a gente sofre dentro dos terreiros. Mas essa
relacdo de pertencimento ndo pertence ao homem. Mas € claro que é
importante que a gente de lado para discutir de igual pra igual. Mas
respeitando o espago que ¢ de cada um, a Rede ¢ das mulheres.”

Ainda sobre a reacdo dos homens, Lurdinha da Xamba recorda:

“E esse encontro foi rigorosamente mulheres, s6 mulheres . Nao teve
homens. Inclusive os homens ficaram de cara grossa, porque
queriam participar. E, inclusive participou um. E ele participou e até
hoje continua participando. Em todos os encontros ele esta presente”

Hoje, a participacdo dos homens na Rede se da praticamente apenas no Encontro. As
outras formas sdo como eventuais colaboradores para prestar algum servigo voluntério, como
design, fotografia, etc. A partir do segundo Encontro foi que os homens puderam participar.

Sobre isso Vera recorda:

Vera Baroni:

“Porque a pressao foi muito grande. E as mulheres que estavam mais
préximas, elas acharam... ndo tiveram, vamos dizer, vou dizer uma
palavra muito forte. Ndo tiveram coragem de bancar esse encontro
especifico. Eu acho que algumas até teriam, mas o conjunto nao ficou
a vontade, ndo se sentiu com bastante liberdade de bancar um
encontro s6 de mulheres”.

As outras mulheres discordam dessa posic¢ao, e compreendem que os homens podem e
devem participar.
Ceca Axe:

“Acho positiva. Porque se ndo noés vamos estar falando de nés para
nos. Ele precisam ouvir, eles precisam se empoderar do que as
mulheres estdo pensando, do que elas estdo pensando. Porque o
nosso objetivo ndo é, como se diz, ndo € aquela da "Luluzinha", o
"Clube da Luluzinha". Ndo é. Nosso objetivo € empoderar as
mulheres para que elas possam lutar junto com os homens. Entéo,
sabiamente, nds sempre permitimos, dentro da Rede, a participacéo
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dos homens. Porque eles precisam ouvir, precisam estar la. [...] Eles
podem participar ndo decidindo. Eles tem vez e tem voz, s6 ndo tém
voto. Ou seja, nGs escutamos, compreendemos, mas as mulheres que
decidem. Por que... Ai, vali, isso é um separatismo, vao fazer a rede
das mulheres e de homens de terreiro. N&o! Porque o olhar sempre
foi masculino”

Denise colocou para mim em entrevista que as mulheres conseguiram conquistas em
relacdo a equidade, em relacdo aos homens, mas eles ficaram a reboque. E que ela acredita que
é preciso caminhar juntos, homens e mulheres. E que na perspectiva do modelo de religiosidade
afrobrasileira, isso é ancestral.

Denise Botelho:

“Bom, eu acho que tem alguns homens que aceitam muito mal (a
Rede). Como nessa sociedade machista a lideranca sempre esteve
nas médos dos homens. Por exemplo, vocé tem um terreiro que tem
uma iyalorixa, mas vocé vai ter sempre a figura masculina nas
decisdes, nas relacbes de poder. Entdo, na grande média, eles
aceitam mal. Eu acho que eles deveriam participar, inclusive para
serem educados, sociabilizados nessa nova l6gica. Porque pra mim,
o terreiro, como foram os quilombos, é um exercicio socialista real.
Porque, por exemplo, vocé tem o seu orixa, mas para fazer alguma
coisa pro seu orixa vocé vai precisar de beltrana, de cicrana, do
fulaninho. [...] Ninguém faz candomblé sozinho, homem ou mulher.
Nao faz”.

E importante frisar que, apesar de passarem a integrar o Movimento de Mulheres e, em
certa medida, questionarem as formas de opressdo masculina, as mulheres de terreiro sdo

pertencentes as tradicdes fortemente arraigadas na cultura patriarcal®™. Propor uma

55 Para Zuleica Pereira Dantas (1994), o papel do pai e da mée de santo € dividido. A divisdo do poder de lideranca
é algo complexo e muda de terreiro para terreiro. No sitio de Pai Addo, terreiro mais antigo do Recife e que para
muitos serve de modelo para outros terreiro de tradicdo nagd, Pereira viu que ali se reforgcava o padrao patriarcal,
dentro do sistema de parentesco sagrado, em que o papel desempenhado pelo babalorixa ndo pode ser questionado.
No entanto, haveria um aparente controle da decisdo por parte das mulheres no que diz respeito a algumas
atividades. Pereira faz uma analogia colocando a mulher num patamar de conselho consultivo e 0 homem como
conselho deliberativo. “Diria até que, na verdade, esta aparente decisdo feminina é conveniente para 0 pai de santo,
pois o libera para realizar outras fungdes, pertencentes ao dominio da vida publica” (PEREIRA, 1994, p. 92).Ruth
Landes (2002) atesta que ha, na Bahia da década de 1930, uma cidade das mulheres presente nos terreiros de
candomblé, onde as mulheres exerceriam um matriarcado.
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problematizacédo acerca das desigualdades vivenciadas pelas mulheres em relagdo aos homens,
no interior dos terreiros ainda é um tabu. Muitas dessas questdes encontram explicagdes e
legitimacdes nos dogmas e fundamentos religiosos.

A iyakekeré Maria Helena, assim como Denise Botelho e Cega Axe, vai usar
argumentos da ancestralidade e da propria ritualistica das religides de matriz africana, que
concebe que o masculino e o feminino séo partes fundamentais nas cerimoénias. E ao ser
perguntada sobre a participacdo dos homens, é radicalmente a favor. Em tom bastante enfatico,
ela me respondeu:

Maria Helena:

“Deve! Porque a mulher ndo faz nada sem o homem e o homem nao
faz nada sem a mulher. Mas quem grita € a mulher. E ela que
idealizou, € ela que esta se autoafirmando enquanto pessoa politica.,
que administra e pode estar no mesmo espaco que o babalorixa pode
estar. Ela ndo pode cortar (sacrificar animais), como o homem

também ndo pode fazer certas coisas dentro da religido de matriz
africana”.

Maria Helena complementa sobre o que ela entende como objetivo da Rede:

“A mulher de terreiro ndo luta s6 por uma causa da mulher de
terreiro. Ela luta pelo terreiro em si. Agora, a luta € também de
autoafirmacéo enquanto mulher de estar indo atras dessa politica, né.
A diferenca é a mulher a frente. [...] E mostrar ao homem de
candomblé, também a forca (da mulher) que ndo é sé cozinhar e
lavar.”

A participacdo dos homens ndo é consenso entre as mulheres, mas dentro das instancias
de decisdo da Rede, a opinido que eles sdo bem vindos é predominante. E sdo utilizados dois
tipos de argumentos: o religioso, que valoriza que os principios da Rede devem seguir 0s
principios da ritualistica do terreiro, que necessita de homens e de mulheres. Porém é bom

entendermos que esse argumento que chamo de religioso é muito mais baseado numa igualdade

mitica e ideal, do que de fato € nas relagdes de género dos terreiros. Tanto que as proprias
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mulheres que entendem que nas religides afros homens e mulheres desempenham seus papéis,
percebem que h& desigualdade. O segundo argumento para a participacdo dos homens é
justamente o de que eles precisam ouvir e aprender com as mulheres para que essas relacées de
desigualdade possam mudar.

Para tentar aplicar o que é proposto por Ortner, fago a reflexdo de que as Mulheres de
Terreiro estdo inseridas na Rede, onde reinvidicam o status de Sujeito Politico. Mas elas estdo
inseridas em outras relaces, consequentemente, em outras relacbes de poder. Isso vai
determinar, nesse sentido, a capacidade de agéncia delas. Afinal, elas desempenham varios
papeis, além do de religiosas. Porém, as relacfes no interior do terreiro tem suas préprias regras
e relagdes de poder definidas, mesmo que ndo sejam explicitadas.

Na fala das mulheres, algumas deixam escapar o desejo de modificar as relagdes no
interior do terreiro, e de trazerem isso para a discussdo da Rede. Contudo, essas mesmas
relagbes em que essas mulheres estdo envolvidas sdo determinantes. E possivel perceber isso
claramente quando falam sobre a participacdo dos homens na Rede e no Encontro.

Para o 1° Encontro, elas desejaram que os homens nédo participassem. E assim agiram.
Mas houve muita presséo por parte dos homens durante o Encontro e ao longo do ano seguinte.
Entdo, as mulheres cederam a essa participacdo. Ou seja, essa decisdo ndo dependeu
exclusivamente da vontade das mulheres. Elas podem ser consideradas como sujeitos capazes
de agir, mas como bem coloca Ortner, ndo sdo totalmente livres, estando presas as relacdes
subjacentes. E, talvez, para ndo demonstrarem tal subordinagéo a essas relagdes, sdo usados
argumentos religiosos, como o de que no Candomblé tudo tem que ter homens e mulheres. Mas

como também diz Ortner, essa relacdo pode ser mudada.
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7.2. MULHERES DE TERREIRO: MULHERES NEGRAS?

Quando desenhei o projeto de pesquisa, do mesmo jeito que eu tinha mente de estudar a
atuacdo das mulheres em sua relagdo com o feminismo, eu ndo pretendia ter que dar conta
também das questBes de raga. Pelo simples motivo da escolha. Como diz Vagner Gongalves
(2000) ou Ferretti (1996), pesquisar é escolher caminhos, porque vocé ndo pode seguir todos.
Entdo eu tinha decidido que raca ndo seria uma categoria central na pesquisa, mas que eu estaria
atenta a isso no campo. Quando fiz primeira entrevista, o pré-teste, com Ceca Axé, o tempo
inteiro ela faz referéncia a ideia de que a mulher de terreiro € uma mulher negra. Ou seja, as
mulheres de terreiro seriam representantes legitimas das mulheres negras.

Nas entrevistas seguintes eu perguntei sobre a relagdo das mulheres negras com as
religiosas. Quase todas se utilizaram do argumento de que mulher negra e mulher de terreiro
sdo indissociaveis. Entdo eu perguntava sobre as mulheres de terreiro brancas. Quase todas me
responderam que as mulheres brancas de terreiro se tornavam negras pelo pertencimento
religioso, ja que o candomblé e a umbanda sdo religies afrobrasileiras. A questdo indigena ndo
apareceu. Inclusive quando eu me refiro as religides afrobrasileiras e indigenas, eu estou
tentando incluir a jurema. Mas no geral, a jurema é encoberta pelo candomblé.

Ceca Axé:

“A mulher de terreiro também ¢ mulher negra. Existem mulheres
brancas também. Brancas, ndo! Com menos melanina! Mas ai elas
tem a consciéncia que a Africa é o berco da humanidade. Elas est&o
em uma religido de origem africana, de origem negra. E mesmo ela
ndo tendo a quantidade de melanina, mas ela vai 14 na arvore
genealogica dela e encontra de quem realmente é essa pertenca
religiosa dela. Existe uma ancestralidade. Muitas vezes ela nem
conheceu. Mas ai ela comeca a compreender que se Africa é o berco
da humanidade, entdo, ndo é a quantidade de melanina que eu
carrego que diz que eu sou afro descendente, e sim a minha
identidade. Porque ser negro, ser negra, € uma questdo de
identidade”.



Denise Botelho diz:
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“Sim, a origem dos nossos terreiros vem do povo negro africano e
perpetuada pela I6gica de mulheres e homens negros no Brasil.
Lembro-me de uma passagem que contam que ocorreu com O
babalorixd Sr. Jodozinho da Goméia, que ele estava conversando
com algumas pessoas do terreiro e interrompeu para ir fazer uma
consulta, com a seguinte frase: Vou atender os meus brancos. As
pessoas estranharam a referéncia, porque fenotipicamente, eram
pessoas negras a se consultarem, ao final os/as filhos/as ao
perguntarem ao Sr. Jodozinho, ele prontamente respondeu: N&o séo
iniciados, ndo despertaram a ancestralidade negra deles. Eu
compreendo, com essa passagem, que a partir do momento que as
pessoas, independente de seu pertencimento étnico-racial, sdo
iniciadas nas religides de matrizes africanas, ela assume um
compromisso religiosos com a negritude dos orixas, sendo assim, 0
convivio neste universo lhe permite, ainda que nao tenha melanina
suficiente, mas a identificar-se com uma cosmovisdo negra”.

Algumas das mulheres entrevistadas, como Vera Baroni, Ceca Axé e Denise Botelho,

em suas falas, revelaram que entendem que a luta das mulheres de terreiro fortalece a luta das

mulheres negras, porque as mulheres de terreiro representariam as mulheres negras. O

movimento negro e de mulheres negras (feministas e ou ndo) acabou sendo um elo dessas

mulheres com a religido. Sendo assim, a questdo racial desponta como um projeto importante

dentro da Rede.

Vera Baroni:

“Ai veja como as coisas sdo. Durante muito tempo eu
participei de movimentos comunitarios, movimentos da igreja
catolica, de movimento sindical, de partido politico e do movimento
feminista. E o movimento feminista nos desafiava de que nds
mulheres negras precisdvamos [...] ter uma organizacao propria. [...]
Depois da Conferéncia de Durban®® um grupo de mulheres negras

S6Em 2001, a Africa do Sul sediou, na cidade de Durban, a 11l Conferéncia Mundial de Combate ao Racismo,
Discriminacdo Racial, Discriminacdo Racial, Xenofobia e Intoleréncia Correlata.
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aqui do Recife disse: ndo! Ta na hora de nds nos organizarmos para
falarmos pela nossa propria voz [..] estavamos sempre em
organizacbes mistas [...] E foi ai que em 2003 constituimos uma
organizacdo chamada Uiala Mukaji, que é um nome em
quimbundo®’, e quer dizer resisténcia feminina. Uma das finalidades
dela (da Uiala Mukaji) era conhecer a historia das mulheres negras
de Pernambuco [...] e ai n6s chegamos nas mulheres de terreiro”.

Denise Botelho conhece o candomblé n&o pela via do movimento social, mas pela académica:

“E eu fazia parte de um nucleo de estudos interdisciplinares sobre o
negro brasileiro la na USP, Universidade de Sao Paulo. E ai eu tinha
um amigo |4, e como a gente tava num nucleo sobre o negro e disse:
poxa, como € que vocés ndo conhecem candomblé!”

Para as outras mulheres entrevistadas a luta da mulher negra é importante, mas o
reconhecimento de direitos das mulheres de terreiro ao combater a intolerancia religiosa, dar
visibilidade positiva e reconhecimento de sua contribuicéo para a Histdria do Brasil demonstrou
ser a principal motivacao para criacdo e engajamento da Rede. A iyakekeré Maria Helena, que
se declara como criadora da Rede, por exemplo, diz que as mulheres de terreiro representam as
mulheres negras, mas as mulheres negras nao representam as mulheres de terreiro. Ela diz: “[...]
ndo € colocar um torso na cabega que a faz representar o candomblé”. Maria Helena fala ainda
gue guando pensou na criacdo da Rede, pensou em resgatar a histéria da mulher no candomblé
em Pernambuco, muito ofuscada pelos homens na religido. Ela mais uma vez cita o caso de Ifa
Tinuké, conhecida como Tia Inés, mulher africana que, segundo a iyakekeré, trouxe o culto
nagd para o Recife e fundou o Terreiro Oba Ogunté®®, mas que hoje é conhecido pelo nome de
um homem, o Sitio de Pai Ad&o.

No intuito de proporcionar esse reconhecimento para as antigas iyalorixas de

Pernambuco, a partir da segunda edi¢do do Encontro das Mulheres de Terreiro, a Rede decidiu

57 Quimbundo é um dialeto falado em algumas regides de Angola.

%8 Zuleica Dantas Pereira Campos, em sua dissertagdo “O Terreiro Oba Ogunté: parentesco, sucessdo e poder ”, de
1994, traz elementos mais aprofundados sobre a histdria deste que é considerado o terreiro mais antigo de
Pernambuco, inclusive sobre o fato do antigo “Sitio de Tia Inés” passar a ser chamado de “Sitio de Pai Addo”.
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homenagea-las através de uma exposicdo com fotos e textos que contam brevemente suas
historias na vida religiosa. Na primeira edi¢cdo das homenagens, foi feita uma consulta entre as
integrantes da Coordenacdo Colegiada e do Conselho Religioso para indicar nomes de
iyalorixas antigas de Pernambuco para que fosse feito o levantamento das fotos e informagdes
sobre a vida delas. Esse material foi editado e impresso em banners. Cada iyalorixa tinha o seu.
Ao final do evento, foi organizada uma cerimonia de entrega desses banners as familias das
homenageadas. No ano seguinte, mulheres e homens que participaram do Encontro anterior,
comecaram a enviar com antecedéncia fotos e perfis de suas mulheres ilustres. Essa agédo fez
muito sucesso, e essa homenagem passou a fazer parte do Encontro de maneira fixa, assim
como a cerimdnia de entrega. No comeco, apenas eram homenageadas iyalorixas, mas nas
ultimas edi¢Bes, mulheres com outros cargos nos terreiros, e mulheres mais jovens, também
passaram a serem homenageadas, como as iyabassés, as ebomis, as iyabas, as ekédis, as
iyakekerés, as iyapetebis, etc. Essa é uma acao que colabora com o projeto de reconhecimento
pablico das mulheres de terreiro, de resgate de suas historias e de mobilizagéo de publico para
o Encontro.

Mé&e Neusa também tem essa expectativa de que a Rede ajude no reconhecimento e
resgate da histéria de mulheres que ela julga esquecidas. Mas também espera que a Rede ajude
em termos mais praticos. Ela mesma se agregou ao grupo na expectativa de conseguir registrar
0 estatuto de sua casa de culto.

Mée Neusa

“O que eu gostaria que a Rede fizesse ¢ localizar esses terreiros
pequenininhos, onde a mée de santo ndo tem nem o0 que comer.
Pessoas antigas que tem experiéncia no santo. Eu conheco gente que
hoje vive da aposentadoria do governo pela idade. Mas que ja
prestaram muitos servi¢cos e sdo esquecidas no tempo. A primeira
coisa € o reconhecimento desse pessoal”.
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Quando vejo a questdo da mulher negra agregada a mulher de terreiro reflito sobre a
génese da Rede e nas diferentes expectativas que ela gera nas envolvidas. Entdo seguindo essa
linha de raciocinio, a Rede surge do Terreiro de Mae Amara, apoiado por uma organizagdo de
feminista de mulheres negras, a Uiala Mukaji - isso é importante, porque o projeto feminista de
luta pela igualdade em direitos entre homens e mulheres esta presente na génese da Rede, assim
como a luta das mulheres negras, juntamente com os valores tradicionais das religides
afrobrasileira. Entdo, desde o principio ha a intencdo de integrar as mulheres de terreiro na luta
feminista, mesmo que por parte de uma Unica integra, no caso Vera Baroni. No entanto, essa
foi e tem sido uma tarefa ardua, no sentido de que resisténcias sdo encontradas. Ou seja, projetos
diferentes se encontram. Se, por um lado, os terreiros (ou melhor, o Terreiro de Mae Amara)
tinham como pauta melhorias mais gerais que beneficiassem ndo s6 as mulheres, mas 0s
homens também, a Uiala Mukaji vinha com o projeto de um feminismo negro, para resgatar e
valorizar as mulheres negras em Pernambuco, usando como via de acesso as mulheres de
terreiro. Sendo assim, esses dois diferentes projetos seguem alinhados no interior da Rede. E
eles véo, ora entrar em impasses, em divergéncias, ora vao divergir. Se por um lado temos
mulheres de terreiro que se colocam como feminista, temos as que nao se colocam. E todas se
autodeclararam negras. Ou seja, o feminismo pode ir voltar, a questao racial é mais permanente.

Embora os projetos de mulheres negras e mulheres de terreiros possam, em algumas
situacdes, concorrerem dentro da propria Rede, ndo é novidade, ao longo da historia, a aliangas
entre as religides afrobrasileiras e 0 movimento negro no Brasil. H4& muito que o proprio
movimento negro tem utilizados as religides afrobrasileiras enquanto representa¢des simbolicas
da Africa no Brasil. Paula Montero (2011) cita um caso emblematico dessa alianca em 1980,
através da Marcha Contra a Intolerancia Religiosa. Mariana R. de Morais (2012) fala sobre a

importancia, inclusive, da criacdo da Secretaria de Especial de Promocdo da Igualdade Racial,
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pela Presidéncia da Republica®. Em 2009, a 1l Conferéncia de Promoc&o da Igualdade Racial
mostrava forte presenca das liderancas das religides afrobrasileiras e de origem indigena como
participantes delegadas e na comissdo organizadora. A etapa estadual de Pernambuco,
particularmente, era composta em sua maioria, por gente de terreiro®.

Morais argumenta que a inclusdo das religides afrobrasileiras na discussdo sobre
igualdade racial é pautada no passado de perseguicdo a essas religiGes no Brasil. Entdo, o
Governo brasileiros se coloca numa postura de reparacdo as comunidades de terreiro. Note,
entdo, que o mesmo Estado que antes perseguia e reprimia, agora quer reparar através de

politicas publicas especificas.

9 Em 2003, foi criada a Secretaria Especial de Politicas de Promogéo da Igualdade Racial (Seppir), por meio de
uma medida provisoria, que foi convertida na Lei 10.678/2003, instituindo a Politica Nacional de Promocgéo da
Igualdade Racial, por meio do Decreto de nimero 4.886, visando a reducdo das desigualdades raciais no Brasil,
dando énfase a populagdo negra (MORAIS, 2012)

60 Eu trabalhei como relatora e sistematizadora das etapas regionais e estadual de Pernambuco, e a comisséo
organizadora era formada por religiosos afrobrasileiros.
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CONSIDERACOES FINAIS

Esta pesquisa se propOs a investigar um grupo de mulheres adeptas de religides
afrobrasileiras e de origem indigena, que se organizam politicamente através da Rede das
Mulheres de Terreiro de Pernambuco. O objetivo principal foi investigar a atuacdo das mulheres
de terreiro de Pernambuco em seu processo de constituicdo como sujeito politico e afirmacao
de identidade religiosa. Assumido esse compromisso, o trabalho de campo se baseou
principalmente no acompanhamento das atividades do grupo e na realizagdo de entrevistas em
profundidade feitas com as mulheres sujeitos da pesquisa.

O resultado disso foi a reunido de um vastissimo conjunto de dados de campo que
possibilitou responder aos objetivos propostos, mas também poderia dar conta, quem sabe, de
alguns outros estudos, dada a riqueza encontrada em campo. No entanto, num trabalho como
esse é preciso ter foco e tentar seguir minimamente o que se pensou no projeto. No entanto, é
preciso confessar o quéo tentador foi aproveitar cada relato e cada detalhe observado que
poderia levar esta dissertacdo para caminhos bem distantes de seu plano inicial.

Uma licdo aprendida com a pesquisa é sobre a dindmica da vida social, dindmica que num
piscar de olhos muda contextos, conjunturas, opinides sobre isto ou aquilo, e mais ainda, muda
sentimentos. Como disse anteriormente, fui a0 campo decidida a pesquisar a relacdo de
aproximacéo das mulheres de terreiro com 0 Movimento Feminista, baseado em observacoes
anteriores ao periodo, vamos dizer, oficial de meu estudo. Foi isso que me fez construir um
projeto pensando nessa conjuntura.

Ingenuamente, pensando nos termos ideais tipicos weberianos, me iludo na convicgéo
que aquilo se manteria exatamente do mesmo jeitinho que eu deixei. Quando, finalmente,
mergulho no “meu” campo idealizado, eis que me deparo com a piscina “meio vazia”. A
conjuntura havia mudado. Talvez a minha frustragdo se deva muito mais ao meu lado feminista,

que torcia por essa aproximagdo. Mas parecia que as mulheres também tinham mudado de
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opinido. Sabiamente, minha orientadora me orienta a trabalhar com o que o campo estava me
dando. Afinal, o/a pesquisador/a ndo tem o poder de voltar no tempo e congelar o que lhe
agradava. Acabei acompanhando apenas uma atividade das mulheres de terreiro com as
feministas. O restante delas foi todo em atividades internas, entre as proprias mulheres e com o
poder publico.

Passado o choque, foi preciso usar de criatividade para, de certa maneira, compreender
as relacdes de género que ali se desenhavam. Porque quando pergunto para as mulheres sobre
0 que pensam da participacdo dos homens na Rede, elas revelam muito mais sobre a propria
ideia que tem sobre feminismo, sobre as relacfes de género no interior dos terreiros (que nem
era o foco da pesquisa), sobre o que pensam de si, etc, do que quando pergunto explicitamente
sobre o que elas entendem por feminismo.

As entrevistas com as mulheres de terreiro foram fundamentais para compreender o
funcionamento do grupo, mas também para conhecer seus contextos sociais, igualmente
fundamentais para sua atuacéo coletiva. Percebi, por exemplo, que elas aderem ao projeto da
Rede — de se afirmarem como mulheres de terreiro enquanto sujeito politico de direitos na esfera
publica, mas que estdo atrelados outros projetos subjacentes e, por que ndo, individuais.

A forma e os motivos como cada uma se vinculou ao Candomblé, 8 Umbanda e & Jurema,
sem davida, sdo fatores importantes da construcdo e do desejo de realizacdo desses projetos. Se
por um lado, para algumas delas a questéo racial lhe foi mais tocante, a condi¢do de mulher e
negra no mundo as fazem querer transformar essa sociedade. Para outras, visibilizar
positivamente a identidade religiosa de mulher adepta desses cultos, tdo marginalizados por
longos periodos, é mais latente. Ou ainda, o projeto de reafirmar para a sociedade que a mulher
de terreiro também organiza seu pensamento pela lente da politica, ndo sé para “cozinhar e

lavar”, como disse a lakekeré Maria Helena. Assim, também, como resgatar a historia de
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mulheres que tem uma vida religiosa, mas que ultrapassa os limites da religido, no cuidado com
0s seus e que € invisivel diante da vida que segue sem freio.

Estar na esfera publica é importante porque vai gerar beneficios mais pragmaéticos, como
€ o caso das politicas publicas reivindicadas, mas também o “estar” ja ¢ um grande feito. O
didlogo estabelecido com os outros atores dessa esfera (falo dos atores ndo-religiosos) ja é se
atuar enquanto sujeito politico em si. Porque, talvez, a grande concluséo deste trabalho é que
0s sujeitos politicos das mulheres de terreiro ndo estdo mais sendo construidos, pois elas j& sdo
esses sujeitos. A capacidade de exercer agéncia dessas mulheres ja confirma o sujeito
constituido, assim como a interlocu¢do com esses outros atores. Pois, se estes se prontificam a
escuta-las, mesmo a contragosto, legitimam essas mulheres enquanto sujeitos politicos de

direitos. Considero, portanto, que os objetivos propostos foram plenamente alcancados.
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APENDICES

APENDICE A: Solicitac3o de autorizagio

SOLICITACAO DE AUTORIZACAO PARA PESQUISA NA REDE DAS MULHERES DE
TERREIRO DE PERNAMBUCO

RECIFE, 04 de abril de 2013.

Eu, FERNANDA MEIRA DE SOUZA, aluna regular do Mestrado do Programa de Pos-
Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal de Pernambuco, responsavel principal
pelo projeto de pesquisa “IDENTIDADE RELIGIOSA E CONSTRUCAO DO SUJEITO
POLITICO DAS MULHERES DE TERREIRO DE PERNAMBUCO”, venho pelo presente,
solicitar autorizacdo da Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco para realizar pesquisa
cujo resultado final serd minha dissertacdo de mestrado, sob a orientacdo da Professora Dra.
ROBERTA BIVAR CARNEIRO CAMPOS.

O principal objetivo da pesquisa é estudar a atuacdo das mulheres de terreiro de Pernambuco
em seu processo de constituicdo como sujeito politico. Como procedimentos metodologicos,
seré necesséria a realizacdo de entrevistas com certo numero mulheres (a ser definido durante
a pesquisa), além de participacdo e observacdo da pesquisadora nas atividades da Rede.

Obs. As informacdes coletadas durante a pesquisa serdo utilizadas para fins estritamente
académicos e qualquer informacao sigilosa sera preservada, assim como a identificacao
das pessoas participantes, mediante concordancia com o termo de consentimento livre e
esclarecido (em anexo).

Contando com a autorizacdo desta instituicdo, coloco-me a disposicdo para qualquer
esclarecimento.

Atenciosamente,

Fernanda Meira de Souza

Pesquisadora

RG: 568 6028 SDS PE

Universidade Federal de Pernambuco
Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia

Roberta Bivar Carneiro Campos

Professora Orientadora

RG:

Universidade Federal de Pernambuco
Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia.

APENDICE B: Termo de Consentimento
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - Protocolo de Pesquisa
Declaro, por meio deste termo, que concordei em ser entrevistado(a) e/ou participar na pesquisa
de campo referente ao projeto/pesquisa intitulado “IDENTIDADE RELIGIOSA E
CONSTRUQAO DO SUJEITO POLITICO DAS MULHERES DE TERREIRO DE
PERNAMBUCO?”, desenvolvida pela aluna regular do Mestrado do Programa de Pds-
Graduagdo em Antropologia da Universidade Federal de Pernambuco. Fui informada, ainda, de
que poderei contatar / consultar a Coordenacdo do Programa a qualquer momento que julgar
necessario pelos telefones 081 — 2126-8286 ou e-mail: ppga@ufpe.br .

Fui informada sobre o objetivo da pesquisa, que é estudar a atuacdo das mulheres de terreiro de
Pernambuco em seu processo de constituicdo como sujeito politico.

Eu autorizo a utilizagdo da minha fala de forma integral ou reduzida, registrada em entrevista;
autorizo a utilizacdo da minha imagem, registrada em formato fotogréafico, caso seja necessario,
e meu nome em trabalho académico da Mestranda Fernanda Meira de Souza, em sua pesquisa
intitulada.

Fui ainda informada de que posso me retirar desse(a) estudo / pesquisa / programa a qualquer
momento, sem prejuizo para meu acompanhamento ou sofrer quaisquer sancdes ou
constrangimentos.

Sobre o registro da minha fala:

() Autorizo Gravacdo( ) Nao Autorizo Gravacgéo

Observacao da Pesquisadora: A entrevista concedida podera ser gravada com a autorizacédo
prévia da entrevistada e a qualquer momento da entrevista pode-se suspender a gravacéo. As
informacdes coletadas durante a entrevista serdo utilizadas para fins estritamente académicos
e qualquer informacdo sigilosa advertida/avisada pela entrevistada sera preservada.

Atesto recebimento de uma cdpia assinada deste Termo de Consentimento Livre e Esclarecido.
Cidade: , de de 2013

Assinatura da participante:
Assinatura da pesquisadora:
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APENDICE C: Roteiro de Entrevista

PESQUISA IDENTIDADE RELIGIOSA E CONSTRUCAO DO SUJEITO POLITICO
DAS MULHERES DE TERREIRO DE PERNAMBUCO - ROTEIRO DE ENTREVISTA

1° BLOCO - PERFIL SOCIOECONOMICO

1. Idade:

Estado civil:

Escolaridade:

Renda: () Menos de 1 salario minimo () 1 salario minimo( ) Entre 2 e 4 salarios minimos
() Mais de 5 salarios minimos

A renda vem de: () Pensao () Aposentadoria () Beneficio () Trabalho remunerado
Profisséo e trabalho atual (se houver):

Tem carteira assinada?

Endereco (cidade e bairro):

NUmero de filhos (bioldgicos e adotivos, ndo de santo):

Pertencimento Racial

Como entrou para o candomblé/Umbanda /Jurema? Estd ha quanto tempo na religido?
Qual terreiro?

Ocupa algum cargo no terreiro? Qual?

Alguma religido anterior?

2° BLOCO - SOBRE SER MULHER DE TERREIRO / DIREITOS E
ESPECIFICIDADES DAS MULHERES DE TERREIRO

e O que ¢é ser mulher de terreiro? (o que caracteriza e como € o cotidiano de uma
mulher de terreiro)

¢ (Quando e como a senhora ouviu falar no termo “Mulher de Terreiro”? ( Ver se ja

usava esse termo antes da Rede)

Como surgiu a Rede das mulheres de Terreiro em Pernambuco?

Por que é preciso existir uma Rede das Mulheres de Terreiro?

O que se espera que a Rede faca pelas mulheres?

Quais as acOes da Rede das Mulheres de Terreiro?

Quais a senhora ja participou?

O que achou delas?

Para que serve o0 Encontro das Mulheres de Terreiro?

Para a senhora, o0 Estado/Governo serve para qué?

O que o Estado/ Governo deveria dar de direitos para as mulheres de terreiro?

A senhora acha que os homens podem participar da Rede das Mulheres de Terreiro?

Por que?

3° BLOCO- PARTICIPACAO EM OUTROS MOVIMENTOS SOCIAIS
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e Além da Rede das mulheres de terreiro, a senhora participa ou ja participou de algum
movimento social, organizagéo social, projeto social, ou voluntariado?

e Quais eram esses movimentos e como isso aconteceu? (trajetoria de militancia)

e Nesses espacos, as outras pessoas sabiam/sabem que a senhora é de terreiro? (se ja era
de terreiro) E como as pessoas desses outros movimentos reagiam por saber que a
senhora é de terreiro?

e Se participa/participou, o que € parecido com a forma de atuar das mulheres de
terreiro? E o que € diferente?

4°BLOCO - SOBRE O MOVIMENTO FEMINISTA

A senhora ja ouviu falar no movimento feminista?

Do que j& ouviu falar, 0 que para a senhora € 0 movimento feminista?
As mulheres de terreiro podem ser consideradas feministas? Por que?
A senhora se considera feminista? Por qué?

No que as mulheres de terreiro podem ajudar no movimento feminista?
No que 0 movimento feminista pode ajudar as mulheres de terreiro?

5°BLOCO - FINALIZAQAO DA ENTREVISTA
e Finalizar perguntando se ha algo mais que a entrevistada gostaria de dizer.

e As mulheres de terreiro representam as mulheres negras? (pergunta que passou a
ser necessaria a partir do pré-teste, sendo feita no decorrer da entrevista quando o
assunto raga surgia)



128

ANEXOS

ANEXO A: Release 12 Encontro de Mulheres de Terreiro.
RELEASE 1° ENCONTRO PERNAMBUCANO DE MULHERES DE TERREIRO

Mulheres de 50 terreiros
da Regido Metropolitana de Recife
realizam 1° Encontro

Nos proximos dias 26 e 27, seré realizado, na Fundacdo Joaquim Nabuco, o | Encontro
Pernambucano de Mulheres de Terreiro. O evento ird reunir 150 mulheres sacerdotisas de
varios segmentos das religides de matriz africana de Recife, Olinda, Paulista, Camaragibe, Cabo
de Santo Agostinho.

A promocéo é do terreiro de candomblé nagd-yoruba “Ilé Oba Aganju Okoloya”, com mais de
60 anos de tradicdo, e da Uiala Mukaji - Sociedade das Mulheres Negras de Pernambuco,
entidade feminista que retne mulheres negras que atuam em varias areas.

Na pauta do | Encontro, as yalorixas irdo debater sobre beneficios previdenciarios de protecdo
social das mulheres e sobre a importancia da mulher na resisténcia e fortalecimento das religides
tradicionais de Matriz Africana.

Um dos resultados esperados do evento é a apresentacdo de um documento com as principais
reivindicacdes debatidas no Encontro: a Carta das Mulheres de Terreiro as autoridades do
Estado de Pernambuco.

Lancamento

Serd langada durante o Encontro a “Cartilha Tias do Ter¢o”, produzida pela Prefeitura do
Recife, a Coordenadoria da Mulher e o Nucleo de Cultura Afro Brasileira. A cartilha é o
resultado da pesquisa realizada sobre as famosas yalorixas Sinha e laia, lideres do terreiro que
ficou conhecido como a Casa de Badia, no Patio do Terco. Até os dias de hoje, na Noite dos
Tambores Silenciosos, as agremiagdes desfilantes rendem homenagem em frente ao local.

I Encontro Pernambucano de Mulheres de Terreiro

Fundaj - Auditério Benicio Dias

Avenida 17 de Agosto, 2181 - Casa Forte — Recife.

26 e 27 de julho de 2007 - das 9 as 17h.

Mais informac0es:

Ana Benedita — Fone: 9404 0488

Maria Helena — Fone: 9294 6046

Vera Baroni - 9977 3743
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ANEXO B: Carta de Julho

I Encontro de Mulheres de Terreiro de Pernambuco
CARTA DE JULHO

A historia nos conta que foram as mulheres as grandes responsaveis pelo assentamento das
religides de matriz africana no Brasil.

Nas cozinhas das casas-grande, elas preparavam as comidas dos orixas, levavam para as senzalas
e com seus parentes faziam as oferendas. Utilizaram-se das manifestaces culturais, das confrarias e
irmandades catolicas para insercdo social e ajuda mutua para a compra de alforrias. Fundaram as
primeiras casas de culto, terreiros de candomblé onde criaram e iniciaram muitos filhos e filhas que até
hoje mantém viva a tradi¢do africana, o culto a Olorum através dos Orixas, 0 Axé que circula a natureza.

Nos tempos de maior repressdo®, muitas dessas mulheres tiveram seus terreiros invadidos,
objetos sagrados destruidos, foram presas e, quando ndo assassinadas. Eram tidas como loucas e
submetidas a tratamento psiquiatrico. Todavia, sob as mais diversas formas, resistiram as perseguicdes,
mantendo suas praticas religiosas. Relatos afirmam que nesse periodo, algumas religiosas tentaram se
reunir, mas foram presas, privadas de pensarem juntas estratégias de sobrevivéncia.

O surgimento de vérias organizacfes negras fortaleceram a resisténcia e gracas a essa longa
trajetdria chegamos ao século XXI com a possibilidade de constriuir politicas publicas que buscam
valorizar a base de sustentacdo do nosso axé. No entanto, ainda falta muito, visto que convivemos com
0 racismo, a discriminacéo, o preconceito e a intolerancia religiosa.

A idéia de realizar o | Encontro Pernambucano das Mulheres de Terreiro — Apejo Ikini Obirin
N’1€ partiu do IIé Oba Aganju Okoloya — Terreiro de M&e Amara, que unindo-se a Uiala Mukaji —
Sociedade das Mulheres Negras de Pernambuco para realiza-lo, possibilitou que essa idéia fosse
acolhida por outras ialorixas, casas de culto e institui¢des publicas e entidades privadas.

Entendemos que mulheres de terreiro sdo todas aquelas que compartilham o cotidiano das casas
de culto de religido de matriz afrobrasileira, sejam como sacerdotisas/ialorixas, exercendo lideranca
religiosa e comunitéria, ou filhas de santo/adeptas guardids do conhecimento, do axé, dos saberes
culturais e da ancestralidade.

Temos em mente que esta é uma oportunidade de construirmos uma rede onde retina mulheres de
diferentes tradicGes para num dialogo aberto, ndo sO para trocar experiéncia de suas multiplas
realizacbes, mas também para construir coletivamente uma pauta de efetivacdo de direitos e
reivindicagBes comuns nas diversas areas de politicas publicas. Nas nossas falas, podemos registrar o
que segue:

Apoio financeiro e logistico para realizagdo de projetos, a¢des formativas, de sustentabilidade e
de promogdo da cidadania do povo das religides de matriz africana em Pernambuco;

Implantacéo de Programas de Seguranga Alimentar para os terreiros;

Regularizag&o e reconhecimento dos terreiros como institui¢des religiosas;

Acessibilidade aos terreiros (asfalto, iluminacéo publica, seguranca, entre outros);

Divulgacéo das LegislacBes pertinentes aos direitos de cidadania do povo de religido de matriz
africana;

Promocéo de encontro entre as liderancas de terreiros com representantes dos governos (Estadual,
Prefeituras da RMR, Corregedoria e ministério Publico) para discussdo sobre direitos dos terreiros em
relacdo as questes juridicas e legislativas.

Estiveram presentes neste Encontro os Terreiros que seguem e assinam o presente documento:
Recife, 27 de julho de 2007.

61 Nota das Org.: A represséo referida é o periodo do Estado Novo (1937 a 1945).
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ANEXO C: Registros imagem

Convite do 5° Encontro das Mulheres de Terreiro de Pernambuco -2011

52 Encontro Pernambucano das Mulheres de Terreiro
12 Encontro Nordestino das Mulheres de Terreiro

« Apejo

Ekaru

PSS

A Rede das Mulheres de Terreiro de Pernambuco convida para o
APEJO EKARU OBIRIN N'ILE - 5° Encontro Pernambucano das
Mulheres de Terreiro e 1° Encontro Nordestino das Mulheres de
Terreiro a realizar-se nos dias 20, 21 e 22 de julho de 2011, das 9 as
17 horas no Auditério do Centro Cultural Rossini Couto, a Avenida
Visconde de Suassuna, 99 - Boa Vista — Recife/PE.

0 evento discutira “A Etica Ancestral das Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana e Afrobrasileira, Salide e
Sustentabilidade Ambiental”.

Convite do 6° Encontro das Mulheres de Terreiro de Pernambuco - 2012

APEJO
EKEFA

CONVitE

6° Encontro Pernambucano das Mulheres de Terreiro

A Coordenacdao Colegiada da Rede das Mulheres de
Terreiro de Pernambuco tem a honra de convidar V.S. para
participar do 6° Encontro Pernambucano das Mulheres de
Terreiro - APEJO EKEFA OBIRIN N'ILE que realizar-se-a nos dias
23e24dejulhode 2012.

A abertura do referido evento acontecera no Cine Sao Luis —
Rua da Aurora — Centro, as 14:30 horas do dia 23 de julho e as
Salas de Conversa e Plenaria Final, dia 24 das 8 as 18 horas no
DGTEC, antigo Colégio Noébrega a Rua do Principe, s/n — Boa
Vista

Contamos com sua presenca e participacao

AR i e © &

Prefeitura do Recife
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lyaba Ceca Axé Mée Graca

Foto: Acervo pessoal de Ceca Axé Foto: Sueli Freitas — Acervo da Rede

Da esq. p/ dir. M@e Amara, Ana Benedita e Vera Baroni

Foto: Acervo da rede
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Mae Amara — Matriarca da Rede das
Mulheres de Terreiro

lyakekeré Maria Helena Sampaio

Foto: Laila Santana Foto: Laila Santana

lyaba Lurdinha, da casa Xamba Mée Lucia

Foto: Laila Santana Foto: Laila Santana
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lyabasseé Vera Baroni Ebomi Denise Botelho
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Map+

Foto: Acervo da Rede Foto: acervo pessoal Denise Botelho

Jodo da Costa, prefeito do Recife no 5° Encontro das Mulheres de Terreiro — 2011

Foto: Laila Santana
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Reunido interna da Rede das Mulheres de Terreiro — Casa da Cultura 2013

Foto: Fernanda Meira
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2° Encontro das Mulheres de Terreiro de Pernambuco — 2008
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Foto: Acervo da rede
Ekédi Liliana Silva Mae Neusa

Foto: Laila Santana Foto: Fernanda Meira
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2° Encontro das Mulheres de Terreiro de Pernambuco — 2008

Foto: Acervo da Rede
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Mae Neusa, Aurora e Mae Adineusa — 2013

Foto: Fernanda Meira
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2% Encontro das Mulheres de Terreiro — 2008
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Foto: Fernanda Meira



