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RESUMO

Este presente trabalho busca analisar o feminino a partir das Pomba-Giras da Umbanda e seu
lugar no imaginario popular nas décadas de 1960 e 1970, bem como tracar se existe alguma
mudanca em relagdo a isso para os dias atuais. Pretendemos entender qual a feminilidade
performada pelas Pomba-Giras e suas caracteristicas. As fontes utilizadas para este trabalho s&o
entrevistas realizadas com homens e mulheres que eram praticantes de religides afro-brasileiras
e/ou de matriz africana nas décadas de 1960 ou 1970. Buscamos alicercar nossa pesquisa a
partir de diferentes teorias feministas presentes na historiografia, na intencdo de um

entendimento do feminino a partir do feminino.

Palavras-chave: Pomba-Gira; Género; Exu; Sexualidade.



ABSTRACT
This work seeks to analyze the feminine from the Pomba-Giras (spirits) of Ubanda and its place
in popular imaginary in the 60's and 70's, as well as to trace if there is any change in relation to
this nowadays. We aim to comprehend what the femininity is performed by the Pomba- Giras
and their characteristics. The base used for this work are interviews realized with men and
women which are practitioners of African-brazilian religions either African matrix in the 60's
or 70's. We look forward to soil our researching as of distinct feminist theories existent in

historiography, intending to understand the feminine stem from feminine.

Keywords: Pomba-Gira; Gender; Exu; Sexuality



HINO DA UMBANDA

Refletiu a Luz Divina
Com todo seu esplendor
Vem do reino de Oxala

Aonde ha paz e amor
Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar

Luz que veio de Aruanda

Para nos iluminar

Umbanda € paz e amor
Um mundo cheio de Luz
E forca que nos da vida

E a grandeza nos conduz

Avante, filhos de fé
Como a nossa lei ndo ha
Levando ao mundo inteiro

A bandeira de Oxala!

Levando ao mundo inteiro
A bandeira de Oxalal
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INTRODUCAO

A producéo historiogréafica, ainda muito alicercada em uma pratica oitocentista, prima
pela escolha de objetos de pesquisa muito especificos, com larga producdo de pesquisa acerca
da historia de homens brancos, pertencentes a elite, e de alguma forma envolvidos com guerras
e conflitos. Essa perspectiva acarreta na exclusdo de diversos atores da construcao histérica,
como pobres, negros, indigenas, LGBTS e mulheres. Céli Pinto! afirma que no cenério
brasileiro, o feminismo académico iniciado na década de 1990 garantiu uma paulatina mudanca
da producéo historiogréfica, buscando a insercdo da mulher enquanto agente e protagonista de
seu tempo

Seguindo nessa éptica, buscamos realizar uma pesquisa que fale sobre um feminino
representado pela figura das Pomba-Giras. Entidades hibridas, que receberam influéncias
europeias, negras, americanas e orientais, e que floresceram dentro da Umbanda. Percebemos
a partir de nossa pesquisa que os trabalhos envolvendo sua figura ainda sdo extremamente
negligenciados, ndo havendo um/uma historiador/historiadora que tenha se dedicado ao estudo
dessas figuras a partir de um olhar da ciéncia histérica. Temos consciéncia que esse fator
acarreta problemas a nossa pesquisa, por impossibilitar uma discussao historiografia acerca da
tematica. Entretanto, Marlyse Meyer?, mesmo sem formag&o na area, tentou busca encontrar
uma historicidade entre Dofia Maria de Padilla de Castela a Maria Padilha, Pomba-Gira da
Umbanda. Dentro de areas como a psicologia e a antropologia é que podemos encontrar uma
tradicdo mais consistente sobre o estudo dessas mulheres.

Falar em Pomba-Gira é falar em relacfes de género na sociedade brasileira, por isso
iniciamos nosso trabalho com o seguinte problema de pesquisa: O que e a quem o corpo da
Pomba-Gira fala e como isso € recebido na sociedade? Onde pretendemos discutir qual a
feminilidade das Pomba-Giras e como isso esta inserido no imaginario brasileiro. Para tanto,
utilizaremos de diversas teorias feministas, a fim de tentar compreender quem sdo essas
mulheres.

Nossa fonte é composta por seis entrevistas com praticantes de religides afro-brasileiras
e de matriz africana nas décadas de 1960 ou 1970. E por isso, langamos ja em nossa a introdugéo
que trabalharemos ao longo desse trabalho com a ideia de autoridade e autoria compartilhada.

E dividiremos nosso trabalho em trés capitulos da seguinte forma:

LPINTO, Céli Regina Jardim. Uma histéria do feminismo no Brasil. Sio Paulo: Fundagéo Perseu Abramo, 2003.
2 MEYER, Marlyse. Maria Padilha e toda sua quadrilha: de amante de um rei em Castela a pomba-gira e
umbanda. S&o Paulo. Duas Cidades. 1993.
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Em nosso primeiro capitulo discutiremos diferentes teorias feministas, a fim de
realizarmos uma anélise interseccional sobre género. Dentre as autoras trabalhadas nesse
capitulo: Joan Scott®, Oyéronké Oyéwimi,* Amina Mama,® Maria Lugones,® Patricia Hill
Collins,” Angela Davis® e Sueli Carneiro.® E também sobre a metodologia usada para a analise
de fontes orais, com destaque para os autores: Mauricio da Silva Selau®® e Michel Pollak!!. Para
trabalhar os conceitos de imaginario e representacdo utilizaremos sobre tudo a autora Sandra
Pesavento.*?

Nosso segundo capitulo sera divido em trés subcapitulos: o primeiro dedicado a uma
apresentacdo da histéria do Batuque/Nacdo e da Umbanda no Rio Grande do Sul, a partir
principalmente dos autores Ari Oro®® e Rodrigo Marques Leistner.** O segundo subcapitulo
apresentara de forma sucinta quem séo as Pomba-Giras, e o terceiro ficard a cargo de mostrar a
historicidade tragcada por Marlyse Meyer entre Maria Padilha e Dofia Maria de Padilla.’®

Em nosso terceiro capitulo realizaremos nossa andlise das fontes. Em nosso primeiro
subcapitulo, analisaremos o feminino das Pomba-Giras buscando sua africanidade, primeiro no
debate sobre o esvaziamento da sexualidade das Orixas femininas na Umbanda e no imaginario
brasileiro, baseado, principalmente na autora Cristiane Amaral de Barros® E depois buscando
caracteristicas da sociedade loruba nessas figuras e na falange de Exu. Para isso utilizaremos o
livro de Oyérdnké Oyéwumi, La invension de las mujeres. Una perspectiva africana sobre los

3SCOTT, Joan. Género: uma categoria Util para analise historica.

* OYEWUMI, Oyeéronké. Conceituando o género: os fundamentos eurocéntricos dos conceitos feministas e
os desafios das epistemologias africanas. CODESRIA Gender Series. Volume 1, Dakar, 2004.

> MANA, Amina. Las funtes historicas nos dicen que incluso las mujeres blancas han mirado simpre hacia
Africa para encontrar alternativas a su suborninacion. Africana Aportaciones para la descolonizacion del
feminismo. Coleccidn Pescando Husmeos n°10. Barcelona. 2013

6 LUGONES, Maria. Rumo a um feminismo descolonial. Estudos Feministas. Florianépolis. 2014.

7 COLLINS, Patricia Hill. O que ¢ um nome? Mulherismo, Feminismo Negro e além disso. Cadernos Pagu,
51.2017.

8 DAVIS. Angela Mulheres, raga e classe. Sdo Paulo: Boitempo, 2016.

9 CARNEIRO, Sueli. Mulheres em movimento. Estudos Avancados. 2003.

10 SELAU, Mauricio da Silva. Historia Oral: uma metodologia para o trabalho com fontes orais. Revista
Esbocos, n. 11. Universidade Federal de Santa Catarina. 2004.

1 POLLAK, Michel. Memoria e Identidade Social. In: Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, vol. 5, n. 10, 1992
1ZPESAVENTO, Sandra Jatahy. Cultura e Representagdes, uma trajetéria. Revista Anos 90, n. 23/14, v. 13.
Porto Alegre. 2006.

13 ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002.

14 ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002.

15 MEYER, Marlyse. Maria Padilha e toda sua quadrilha: de amante de um rei em Castela a pomba-gira e
umbanda. Sdo Paulo. Duas Cidades. 1993.

16 BARROS, Cristiane Amaral de. lemanja e Pomba-Gira: imagens do feminino na Umbanda. Dissertacdo de
mestrado. Universidade Federal de Juiz de Fora. 2006.
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discursos occidentales del género.” E em nosso Ultimo subcapitulo, continuaremos analisando
sobre a feminilidade em questo, fazendo uso de Nilza Lago.*®

Em nosso trabalho também desconsideraremos quaisquer analises que primem pelo
sincretismo, pois, 0 entendemos como uma violéncia simbolica infligida aos negros e negras
para que pudessem manter sua religiosidade viva no Brasil. Optamos também por nomear
nossos capitulos e subcapitulos com trechos de pontos da falange de Exu e da Umbanda. Antes
de iniciarmos nosso trabalho, apresentaremos nossos entrevistados para a melhor ambientacao

do leitor ao tema e as fontes.

“Avante filhos de fé, como a nossa lei ndo ha. Levando ao mundo

inteiro, a bandeira de Oxala.”

De inicio gostariamos ressaltar nosso posicionamento. Entendemos este trabalho como
autoridade compartilhada, e também autoria compartilhada, pois, nada seria possivel sem 0s
ensinamentos e relatos de nossos/nossas entrevistados/entrevistadas. Portanto, mesmo sendo a
autora deste trabalho, e expondo aqui minhas analises a partir de uma revisédo bibliografica, sem
eles nada disso seria possivel. Desta forma, comunicamos que para nos estas pessoas ndo sao
um simples objeto de estudo, mas sim autoridades e também autores/autoras do presente
trabalho, pessoas com rostos, trajetoria e muito ensinamento para ser compartilhado.

Pelo recorte de género e raca realizado neste trabalho, buscamos
entrevistados/entrevistadas que fossem em maioria mulheres e negros/negras. Bem como o
recorte de ja ser praticante de alguma religido afro-brasileira ou de matriz africana nas décadas
de 1960 ou 1970. Totalizamos seis entrevistas, sendo quatro delas realizadas com mulheres,
dentre elas trés negras e uma branca, e duas realizadas com homens, dentre eles, um negro e
um branco. Utilizaremos da ordem de realizacdo das entrevistas como critério de apresentacao.

Nosso primeiro entrevistado foi o senhor Anelio Robalo Marques, homem branco de 81
anos e que esta ha mais ou menos 53 anos na religido. Natural de Cangugu, conhecia o
Batuque/Nac&o ja em sua passagem por Pelotas, mas ingressou realmente na religido em Porto

Alegre. Foi praticante de Batuque/Nagao, mas atualmente se dedica apenas a Umbanda por

7 OYEWUMI, Oyeéronké. La invension de las mujeres. Uma perspectiva africana sobre los discursos
occidentales del género. Editorial en la fontera. Bogoté. 2017

18 AGOS, Nilza Menezes Lino. “Arreda homem que ai vem mulher...” Representa¢ées de género nas
manifesta¢cdes da Pombagira. Dissertacdo de mestrado. Universidade Metodista. Sdo Paulo. 2007.
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condicBes de saude, ja& que as sessGes de Batugue/Nagdo exigem muito mais fisicamente.

Ingressou na religido na busca por ajuda na resolugédo de problemas principalmente financeiros.

Anelio Robalo Margues — entrevista realizada dia 22 de agosto de 2019

Nosso segundo entrevistado foi o senhor Jodo Pedro Paiva, homem negro de 65 anos.
Nascido e criado em Porto Alegre, hoje morador da cidade de Viamao, ingressou na religido ha
56 anos. Ao ser perguntado o motivo, respondeu que Sseus pais eram praticantes do
Batuque/Nacéo, e que ele precisava dar uma continuidade a isso. Em sua casa podemos
perceber que o senhor Jodo Pedro trabalha tanto com o Batuque/Nagdo, como Umbanda e

Quimbanda, escolhendo as imagens das Ciganas para o registro fotogréafico.
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Jodo Pedro Paiva — entrevista realizada dia 4 de setembro de 2019

Nossa terceira entrevistada foi dona Jaci Costa da Silva, mulher negra de 95 anos. Mae
de santo mais antiga da cidade ainda viva. Uma senhora de grande luz e conhecimento, que
apesar de alguma confuséo natural da idade, nos ensinou tanto durante a entrevista. Dona Jaci,
natural de Porto Alegre, nascida na rua Leopoldo Bier, proximo a Ilhota, e depois moradora do
Mato Sampaio, atualmente residindo na Zona Norte de Porto Alegre. Nasceu e cresceu na casa
do Pai Alfredo de Xango, e filha de santo do Pai Idalino de Ogum, figuras bastante ilustres do
Batuque/Nacgdo em Porto Alegre. Ao ser perguntada por que ingressou na religido, dona Jaci
respondeu que na verdade ndo gueria muito, era jovem e queria ir para os bailes da cidade, mas
gue um dia a sua mée chegou e disse ao Pai Idalino que daria a filha dela como filha de santo
dele. Dona Jaci, apesar de ter frequentado algumas vezes a Umbanda, diz ser batuqueira desde
0s 12 anos, cerca de 83 anos de religido.

Jaci Costa da Silva — entrevista realizada dia 18 de setembro de 2019

Nossa quarta entrevistada, dona Dirce Maria Fernandes Coutinho, uma mulher branca
de 76 anos, Natural de Sdo Paulo, mas que atualmente mora na cidade de Canoas. Ha
aproximadamente 45 anos na religido, disse ter ingressado por um problema de satde de um de
seus filhos. Espirita Kardecista, ao se deparar com a doenca de um de seus filhos ainda bebg,
aceitou o convite de sua empregada doméstica em ir em uma terreira de Batuque/Nacdo em
busca de ajuda. Com a melhora da crianca, dona Dirce seguiu na religido na na¢do Oyo0. Falou
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sobre ja ter participado de sessdes de Umbanda, e receber uma Maria Molambo, mas se dedica

ao Batuque/Nacéo.

Dirce Maria Fernandes Coutinho — entrevista realizada dia 18 de setembro de 2019

Nossa quinta entrevistada, dona Ana Maria Porto Alegre da Silva, uma mulher negra de
61 anos, nascida em Porto Alegre e moradora da cidade de Gravatai. Esta ha 45 anos na religido
e conta gque sua entrada se deu, pois, quando era jovem recebeu seu Exu. Os pais eram
evangélicos e pediram ajuda até para um pastor, mas depois de um tempo, todos entenderam
do que se tratava, e todos se converteram. Dona Ana € da nacdo Jejé-ljex4, e foi iniciada de
acordo com os preceitos do Candomblé, onde existe a raspagem do cabelo e os cortes na cabeca,

mas também trabalha com Umbanda e Quimbanda.

Ana Maria Porto Alegre da Silva — entrevista realizada dia 24 de setembro de 2019
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Nossa Ultima entrevistada, dona Marcia Elaine Severo, mulher negra de 53 anos, que
informa estar na religido desde o seu nascimento, considerando que naquela época 0 negro ndo
tinha muitas opc¢des. Ja jogou buzios e participou de eventos religiosos fora do pais. Dona
Maércia foi a Unica entrevistada que se identificou como quimbandeira e batuqueira. E sempre

residiu em Porto Alegre.

Marcia Elaine Severo® — entrevista realizada dia 25 de setembro de 2019

Antes de encerrar nossa introducdo, queremos pontuar algumas coisas em um breve
comentario, e pessoalizar todo esse processo de pesquisa. Percebemos que durante o trabalho
com fontes orais, € impossivel para o/a pesquisador/pesquisadora manter-se em uma pesquisa
impessoal, em ndo se envolver pelos fatores ao redor, pois, lidamos diretamente com outras
pessoas, que muitas vezes nos contam memdarias traumaticas. O rigor tedrico-metodoldgico de
nosso trabalho precisa vir acompanhado de uma grande sensibilidade, pois, ndo estamos lidando
com uma fonte em um pedaco de papel, e sim pessoas, pessoas que desmarcam outros
compromissos para te atender, pessoas que oferecem café, suco ou ché, pessoas que compram
biscoitinhos para te esperar, que te acompanham até a parada de dnibus e esperam ali contigo.
Pessoas que te contam outras coisas da vida, que ficam felizes por participar de um Trabalho
de Concluséo da UFRGS e te agradecem quando avisa que vai convidar para a banca assim que
ela estiver marcada.

Apesar deste trabalho ser académico, ele também tem em seu corpo o sagrado,

configurado na figura de nossos objetos de pesquisa, as Pomba-Giras. Portanto, antes de

19 Foto fornecida pela entrevistada de um momento no qual ela trabalha com a sua guardid, uma Pomba-Gira das
Almas.



17

comecarmos pedirmos licenca primeiro aos/as Orixas, depois aos Caboclos e as Caboclas, aos
Pretos e as Pretas velhos/velhas e aos Ibejis. Enfim, pedimos licenca ao Povo da Rua, e a

principalmente elas, as Pomba-Giras, para iniciarmos nosso trabalho.
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1. “EU VOU MANDAR CHAMAR MEU POVO, LA NAS SETE
ENCRUZILHADAS; EU VOU MANDAR CHAMAR MEU POVO, SEM EXU NAO SE
FAZ NADA.”

1.1 O uso das teorias feministas na historiografia: feminismos necessarios para a analise.

Como mencionado em nossa introducdo, dedicaremos nosso primeiro capitulo a
apresentacdo dos aspectos tedrico-metodologicos utilizados ao longo de nossa pesquisa. Para
tanto, iniciaremos, neste subcapitulo um debate sobre as diferentes teorias feministas que
formaram o arcabouco tedrico para a analise dessas figuras femininas.

As Pomba-Giras, sdo figuras hibridas, com influéncias africanas, europeias, orientais e
americanas, entretanto, sdo personagens genuinamente brasileiras. Sobre isso trataremos ao
longo do segundo capitulo desde trabalho, sendo assim, para uma andlise mais completa
lancamos mao de diferentes correntes tedricas que envolvem o género enquanto uma categoria
analitica, para tentarmos realizar uma abordagem que contenha todas as caracteristicas das
Pomba-Giras em uma sociedade racista e misdgina. Para tanto utilizamos autoras das correntes,
branca-europeia, africana, negra interseccional estadunidense, decolonial latino-americana e
negra brasileira.

Segundo Joan Scott a palavra género € um termo utilizado na linguistica que foi
ressignificado, principalmente pelas feministas estadunidenses, para se referir a distin¢éo social
baseada nas diferencas bioldgicas entre macho e fémea. Ou seja, podemos encontrar uma
negacéo de determinismos bioldgicos na construgdo de masculinidade e feminilidade.?°

Ademais, e talvez 0 mais importante, o género era um termo proposto por
aquelas que defendiam que a pesquisa sobre mulheres transformaria
fundamentalmente os paradigmas no seio de cada disciplina. As pesquisadoras
feministas assinalaram muito cedo que o estudo das mulheres acrescentaria

ndo s6 novos temas como também impor uma reavaliacdo critica das
premissas e critérios do trabalho cientifico existente.?!

Para a autora, isso ndo significava apenas novas premissas para a historia das mulheres,
mas também novas metodologias para a historia.
Geénero também significa uma histdria relacional entre homens e mulheres??, o que

significa em sua base metodoldgica que é impossivel estudar um sem o outro, pois, existe um

20 SCOTT, Joan. Género: uma categoria (til para analise histérica. p. 3.
2L IDEM. lbidem. p. 3
22 IBIDEM. p. 7.
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carater relacional entre ambos. Por esse motivo, os estudos de género tém mais aceitacdo do
que o estudo sobre a historia das mulheres. A autora destaca que, entre os historiadores ndo
feministas, o reconhecimento da historia das mulheres aconteceu para que depois fosse
rechacado.?®

“(...) as mulheres tém uma historia separada da dos homens, portanto
deixemos as feministas fazer a historia das mulheres, que ndo nos concerne
necessariamente” ou “a historia das mulheres trata sobre o sexo e da familia e
deveria ser feita separadamente da historia politica e econdmica.”*

A historia das mulheres é mais limitada em seu alcance analitico em relacdo aos estudos
de género, 0 que também pode significar um estudo sobre a sociedade e as construgdes sociais.?
A autora destaca que, género tornou-se sindbnimo de mulher. Podemos elencar duas alternativas
qgue podem explicar esse fendbmeno. A primeira delas diz respeito a um distanciamento de
questBes politicas na pretensdo de tornar o trabalho mais cientifico e ndo t&o identificado com
as pautas feministas?® ou, segundo Scott:

Nessas circunstancias, o uso do termo “género” visa indicar uma erudigdo e a
seriedade de um trabalho porque “gé€nero” tem uma conotagdo mais objetiva
e neutra do que “mulheres”. (...) Enquanto o termo “histéria das mulheres”
revela a sua posicao politica ao afirmar (contrariamente as préaticas habituais),
que as mulheres sdo sujeitos historicos legitimos, o “género” inclui as

mulheres sem as nomear, e parece que assim nao se constituir em uma ameaga
critica.?’

Acima de tudo, Joan Scott afirma que género é o estudo das relacdes de poder baseadas
nas diferencas biologicas entre macho e fémea. “(...) o género ¢ um elemento constitutivo de
relacBes sociais baseado nas diferencas percebidas entre 0s sexos, € 0 género é uma forma
primeira de significar as relagdes de poder.”?8

Scott realiza uma forte critica a historia cultural. A autora acredita que essa vertente ndo
atende a demanda dos estudos de género por tratar a diferenca sexual como algo social, o que
para ela seria um fendmeno natural.?® Nesse trabalho de conclusio de curso concordamos com
as autoras que apresentam as relagdes de género enquanto produto das construgdes sociais. Pois,

essa relacdo ndo provém da diferenca fisica entre homens e mulheres, mas sim das construcoes

23 IBIDEM. p. 5.

24 |IBIDEM. p. 5

%5 |IBIDEM. p. 7

% FORTES, Carolina C. Os Atributos Masculinos das Santas na Legenda Aurea. Os casos de Maria e
Madalena. Dissertagdo de mestrado. Universidade Federal do Rio de Janeiro. 2003. p. 49.

27 SCOTT, Joan. Género: uma categoria (til para andlise histdrica. p. 6.

28 |DEM. lbidem. p. 21.

29 |IBIDEM. p. 51.
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de feminilidade e masculinidade criadas pelas sociedades através do tempo.%° Isto é, as relagoes
de género também sdo fruto de processos sociais em cada temporalidade.

Para a autora Oyeronké Oyewumi, devemos partir do preceito que a era moderna,
caracterizada pela expansao europeia e colonizacdo de outras regides, é a responsavel pelas

escolhas dos objetos de pesquisa.!

Como resultado, os interesses, preocupagdes, predilecbes, neuroses,
preconceitos, instituicGes sociais e categorias sociais de euro-americanos tém
dominado a escrita da historia humana. Um dos efeitos desse eurocentrismo é
a racionalizacdo do conhecimento: a Europa é representada como fonte do
conhecimento, e os europeus, como conhecedores. Na verdade, o privilégio
de género masculino como uma parte essencial do ethos europeu esta
consagrado na cultura da modernidade.?

Neste sentido, a autora defende que mesmo as teorias de género perpassam por esse
funil, sendo elaboradas a partir de experiéncias brancas para pesquisadoras brancas. Para
Oyeéwumi, diferentemente do que propds Joan Scott, as teorias brancas acerca do género nao
entendem essa palavra enquanto sindénimo de mulher, mas sim de esposa. Impossibilitando
dessa maneira subjetividades, prendendo a andlise a uma familia nuclear, e assim produzindo
uma analise falha.®

Pesquisadoras feministas usam género como modelo explicativo para
compreender a subordinacdo e a opressdo das mulheres em todo o
mundo. De uma s6 vez, elas assumem tanto a categoria “mulher” e sua
subordinacdo como universais. Mas género ¢ antes de tudo uma
construcdo social.3
A partir desse pressuposto, o papel do género mulher também é socialmente construido,
dessa forma, essa construcdo e opressao por género ndo tem os modelos universais que
pretendem as tedricas brancas.®® Assim sendo, género ndo pode ser analisado separadamente da
categoria raca. Em nosso terceiro capitulo elucidaremos melhor as ideias de Oyeronké
Oyéwumi, fazendo uso de usa andlise da sociedade loruba.

Abordando mais afundo o feminismo africano, Amina Mama fala:

% FORTES, Carolina C. E possivel uma historia medieval de género? Consideragdes a respeito da aplicagio
do conceito de género em historia medieval. In: Seminario Internacional Fazendo Género 7, 2006,
Florianépolis. Anais. pp.1 -2

31 OYEWUMI, Oyeérénké. Conceituando o género: os fundamentos eurocéntricos dos conceitos feministas e
os desafios das epistemologias africanas. CODESRIA Gender Series. Volume 1, Dakar, 2004. p. 1.

32 |DEM. lbidem. p. 1

3 . Lagos familiares/ ligacdes conceituais: notas africanas sobre epistemologias feministas. Signs,
Vol. 25, No. 4, Feminisms at a Millennium (Summer, 200). p. 1.

3 OYEWUMI, Oyeérénké. Conceituando o género: os fundamentos eurocéntricos dos conceitos feministas e
os desafios das epistemologias africanas. CODESRIA Gender Series. Volume 1, Dakar, 2004. p. 2.

% OYEWUMI, Oyeérénké. Conceituando o género: os fundamentos eurocéntricos dos conceitos feministas e
os desafios das epistemologias africanas. CODESRIA Gender Series. Volume 1, Dakar, 2004. p. 3.
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Hemos tenido que luchar para lograr nuestro propio significado del término
“feminismo” para mantenernos vivas, del mismo modo que las mujeres de
Europa Occidental y Norteamérica han assumido y encajado com sus
realidades.®

A citagdo acima faz referéncia a um ponto importante de nossa analise. Podemos
analisa-la da seguinte forma: feminismo pode significar diversas possibilidades, pois, eles
devem ser construidos a partir das necessidades das diferentes mulheres ao redor do mundo.
Suas diferentes vivencias e formas de ser e sentir. Em nenhum momento isso corresponde a um
carater qualitativo entre os feminismos, apenas diferentes formas de fazé-lo. Todo discurso
tedrico é também ideoldgico, serve a algo e/ou alguém, assim como ele também ¢é
historicizavel.%’

Diferentemente do que se pode pensar em relagdo as mulheres africanas, pensamentos
esses permeados de esteredtipos e preconceito em relacdo a essas mulheres, que sempre as
colocam em situacdo de submissdo e extrema pobreza, ou ainda incapazes de pensar sobre si e
sobre sua prépria situacdo. Segundo Eugenia Arduino:

Ademas, las categorias de género emergidas a partir de la hegemonia cultural
eurocéntrica, continuaban soslayando, para el escenario africano, um eje tan
relevante como el de la etnicidad subalternizada desde el colonialismo y hasta

el presente, y presentando uma vision estereotipada de mujer, descrita como
uma miserable bestia de trabajo rodeada por hijos famélicos.®

As mulheres africanas ja teorizam sobre sua situacéo e sobre o feminismo h& mais tempo
do que pensa o feminismo branco ocidental. Desde o inicio do século XX ja encontramos
tedricas dedicadas ao género, como por exemplo as egipcias. Citamos aqui: Aisha al
Taymoureya, Zeinab Fawaz, Malak Hefin Nassif o Mai Ziada, que fundou o saldo literarios em
1915 e Huda Shaarawi que organizou o primeiro grupo feminista egipcio em 1923 e lutou contra
o casamento infantil e pela reforma de leis matrimoniais, garantindo mais direitos as mulheres

casadas.®® Inclusive, como afirma Amina Mama, as brancas recorrem a Africa desde muito

3% MANA, Amina. Las funtes histéricas nos dicen que incluso las mujeres blancas han mirado simpre hacia
Africa para encontrar alternativas a su suborninacion. Africana Aportaciones para la descolonizacion del
feminismo. Coleccion Pescando Husmeos n°10. Barcelona. 2013. p. 9.

37 LAFUENTE, Maria Socorro Suarez. Autoras Africanas: a favor de las mujeres. Cuestiones de género: de
la igualdad y la diferencia. n. 12. 2017. p. 114.

% ARDUINO, Eugenia. Africa e sus mujeres. Reflexiones sobre el feminismo pos-colonial africano. Revista
Cambios y Permanencias. n. 7. 2016.

39 LAFUENTE, Maria Socorro Suarez. Autoras Africanas: a favor de las mujeres. Cuestiones de género: de
la igualdad y la diferencia. n. 12. 2017. pp. 117 — 118.
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tempo para entender a opressdo sexista, como por exemplo as antropologas inglesas Sylvia
Leith Ross e Judith VVan Alle que realizaram seus estudos de género na Africa nos anos 1920.4°
O feminismo africano em esséncia é igual a qualquer outro feminismo: luta contra a opresséo
sexista do homem sobre a mulher em seus diversos mecanismos presentes na sociedade
contemporanea, segundo Mama: “(...) como si por ser africana olvidaramos todo lo que las otras
luchas feministas perseguien (respecto, dignidade, igualdade, una vida libre de violencia y
miedo...)"*

Falando sobre a metodologia dessas teorias, muitas de suas particularidades séo acerca
do colonialismo e o imperialismo. A teoria feminista africana também pretende lutar contra
ambas as situacdes e suas consequéncias, como racismo, e considera o carater étnico como
outro principal pilar, pois, 0s grupos étnicos tinham suas proprias légicas de género, que foram
substituidas em varios locais por logicas de dominacgdo sexista europeia.

Asi, se postul6 uma posicion que la presentd dotada de autonomia y
cooperacion femininas, com centralidad em los nifios y em la multiplicidade

de maternidades, y construida em las particularidades de la vision del mundo
de la mujer africana.*?

O feminismo africano também se pretende mais humanista e nega antagonismos com 0s
homens africanos. Essa ldgica se refere ao fato de que o verdadeiro inimigo ndo é o homem
africano, mas o homem branco colonizador. O homem africano dessa forma é visto como um
aliado.*® Isso se refere principalmente ao fato do grande protagonismo que as mulheres
africanas exerceram em muitas sociedades antes da colonizacdo. Em muitas regifes africanas,
0s géneros ndo se definiam como contrérios, mas como complementares, ndo existia uma
hierarquia de atividades, onde as masculinas ndo configuram como superiores as femininas.

Com esse pressuposto, as ldgicas de dominagdo sexistas que oprimiram as africanas
foram trazidas pelos colonizadores e perpetuadas nas sociedades pelo processo de colonizagéo,
assim sendo, quem reestruturou a sociedade de forma a subjugar a mulher ndo foram os homens
africanos, mas sim 0s homens brancos europeus.

Outra tendéncia presente no feminismo africano é o rechago a tendéncias radicais,

colocando a maternidade como centro da discussdo. Em muitas regides africanas, a mée detinha

40 MANA, Amina. Las funtes histéricas nos dicen que incluso las mujeres blancas han mirado simpre hacia
Africa para encontrar alternativas a su suborninacion. Africana Aportaciones para la descolonizacion del
feminismo. Coleccion Pescando Husmeos n°10. Barcelona. 2013. p. 13.

4L IDEM, lbidem. p. 12.

2 ARDUINO, Eugenia. Africa e sus mujeres. Reflexiones sobre el feminismo pos-colonial africano. Revista
Cambios y Permanencias. n. 7. 2016. p. 152.

43 IDEM. Ibidem. p. 153.
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muito poder social, a maternidade era vista como o centro de descendéncia e néo
necessariamente como uma consequéncia de uma relacdo sexual entre marido e esposa.
Retomar esse poder da matrilinearidade, tdo presente no passado, seria uma forma de
emancipacao, ou resgate desse poder social feminino.

Sobre o dado da colonialidade e o trato com a analises que cercam contextos diferentes
das prerrogativas eurocentradas, fazemos uso de Maria Lugones, tedrica feministas decolonial
latino-americana. A autora evoca a animalizacdo dos individuos americanos e africanos, sendo
classificados como selvagens, infantis e extremamente sexualizados.** E alerta para que nesses
contextos, sexo significava género, diferentemente de hoje, em que género se distancia de sexo
numa tentativa de uma analise menos ciscentrada e com sensibilidades para sociedades ndo
genderizadas.

Para a autora a mulher colonizada ¢ uma categoria vazia: pois, nenhuma fémea
colonizada é mulher®, e sintetiza que a resposta para Sojouner Truth*® seria obviamente um
ndo. Em seu raciocinio a autora afirma que superar a colonialidade de género € o feminismo
decolonial.*” Nessa esfera de trabalho, a autora destaca que a questdo da semantica é de extrema
importancia, jamais se devendo traduzir termos ou logicas de género para os padrdes
eurocentrados.*® Retomaremos algumas metodologias apresentadas por Lugones no terceiro
capitulo.

Como anteriormente mencionado, faremos uso do feminismo negro estadunidense
juntamente por ter sido o criador do conceito de interseccionalidade, que visa uma analise onde
género, raca e classe se relacionem na perspectiva de atender mais satisfatoriamente as
demandas das mulheres negras. Segundo Patricia Hill Collins, durantes os anos, ocorreu uma
inclusdo simbdlica das demandas feministas negras em contexto estadunidense, pois, 0s textos
de tedricas negras estdo presentes na academia, entretanto, a presenca delas e de alunas negras

em cursos de graduacdo ou de pos-graduacdo ainda € timida.

4 LUGONES, Maria. Rumo a um feminismo descolonial. Estudos Feministas. Floriandpolis. 2014. p. 936.

4 IDEM. Ibidem. p. 939.

46 Em discurso no Encontro de Mulheres em Akron, a feminista negra estadunidense Sojorner Truth disse “Arei
a terra, plantei, enchi os celeiros, e nenhum homem podia se igualar a mim! Nao sou eu uma mulher? Eu podia
trabalhar tanto e comer tanto quanto um homem — quando eu conseguia comida — e aguentava o chicote da mesma
formal! N&o sou eu uma mulher? Dei a luz treze criangas e vi a maioria ser vendida como escrava e, quando chorei
em meu sofrimento de mae, ninguém, exceto Jesus, me ouviu! Ndo sou eu uma mulher?” In: DAVIS. Angela
Mulheres, raca e classe. Sdo Paulo: Boitempo, 2016.

47 LUGONES, Maria. Rumo a um feminismo descolonial. Estudos Feministas. Floriandpolis. 2014. P. 941.

48 IDEM. Ibidem. p. 944.
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Antes de qualquer coisa, julgamos importante expor um debate trazido pela autora,
mesmo que de forma resumida, sobre as disputas entre mulherismo®® e feminismo negro nos
Estados Unidos. O mulherismo, segundo a autora, coloca no cerne da discussdo a questéo racial,
onde o inimigo estd no branco, seja ele homem ou mulher. Isso acontece justamente por um
grande racismo presente nos movimentos feministas, que negligencia as demandas das
mulheres negras afetadas por particularidades de raga e classe. A autora denuncia que esse
racismo impossibilita a muitas mulheres negras de se identificarem com o termo feminismo,
mesmo com feminismo negro, e por isso preferem o mulherismo. Todavia, a autora também
denuncia que existe um grande sexismo dentro do movimento negro, o que faz com que parte
das mulheres negras reivindiquem através do feminismo negro seus direitos enquanto mulher.*

Em nosso trabalho (e muito menos a referida autora) ndo pretendemos realizar juizo de
valor entre as duas vertentes negras estadunidenses, apenas apresentar suas caracteristicas.
Cristiano Rodrigues afirma que a interseccionalidade, nascida no feminismo negro
estadunidense, veio justamente da demanda de uma teoria que abarcasse essas variaveis dentro
da categoria mulher. Collins também afirma que um modelo que some essas opressdes também
ndo é o suficiente, partindo do principio que essas opressdes se relacionam e se influenciam, e

que um juizo de valor sobre qual seria a pior ndo corrobora em nada com o trabalho®.,

a interseccionalidade é uma conceituagdo do problema que busca capturar as
consequéncias estruturais e dindmicas de interacdo entre dois ou mais eixos
da subordinacgdo. Ela trata especificamente da forma pela qual o racismo, o
patriarcalismo, a opressao de classe e outros sistemas discriminatérios criam
desigualdades basicas que estruturam as posicoes relativas de mulheres, racas,
classes e outras.*

Ou seja, o conceito acima citado possibilita inserir na categoria mulher, as mulheres.
Pois, durante muitos anos o feminismo foi, e talvez ainda seja visto enquanto um movimento

de mulheres brancas. Segundo Collins:

Usar o termo “feminismo negro” desestabiliza o racismo inerente ao
apresentar o feminismo como uma ideologia e um movimento politico
somente para brancos. Inserindo o adjetivo “negro” desafia a brancura
presumida do feminismo e interrompe o falso universal desse termo para

4% Aqui sera abordado o mulherismo estadunidense, que difere em questdes teérico-metodoldgicas do mulherismo
africano.

%0 Ver: COLLINS, Patricia Hill. O que é um nome? Mulherismo, Feminismo Negro e além disso. Cadernos
Pagu, 51. 2017.

51 COLLINS, Patricia Hill. Black feminist thought: knowledge, consciousness and the politics of
empowerment. Nova York: Routledge, 2000.

52 CRENSHAW, Kimberlé. Documento para o encontro de especialistas em aspectos da discriminacao racial
relativos ao género. Estudos Feministas. Floriandpolis, v. 10, n. 1. 2002. p. 177.
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mulheres brancas e negras. (...) serve para lembrar as mulheres brancas que
elas ndo sdo nem as Uinicas, nem a norma ~’feministas”>?

Como bem elucida Rodrigues, este também € um debate que existe no Brasil com o
feminismo negro brasileiro. Sueli Carneiro usa o termo enegrecer o feminismo,> que seria a
tentativa de incorporar as demandas das diferentes mulheres brasileiras através de um
feminismo inteseccional entre raca, género e classe. Entretanto, o autor também alerta para as
diferencas desses movimentos nos contextos estadunidense e brasileiro. Onde nos Estados
Unidos o conceito de interseccionalidade foi incorporado pelas femininas brancas, enquanto no
Brasil ainda existe resisténcia a incorporacdo desse conceito tedrico-metodoldgico. Segundo
Sandra Azeredo, no Brasil parece que cabe as feministas negras analises que integrem género
raca e classe, dessa forma as feministas brancas brasileiras se isentam dessa responsabilidade.>®

Um outro ponto trazido por Vera Soares € que a emancipacao feminina branca no Brasil
se deu com a subordinacdo da populacdo feminina negra. Pois, se as mulheres brancas agora
podiam trabalhar fora de casa, foi, em muitos casos, por que ja existia uma mulher negra
trabalhando como empregada doméstica nessas residéncias para cuidar do trabalho que de agora
em diante a mulher branca ndo realizaria mais.*® Carneiro também fala que um feminismo
interseccional também é preocupado com as masculidades subalternizadas, considerando que o
homem negro nédo esta dentro da supremacia masculina, j& que sofre com racismo, e na maioria
dos casos esté abaixo das mulheres brancas.

Encaminhando-nos para o final desde subcapitulo, apresentamos que todas as teorias
feministas tratadas aqui, com excecdo da teoria feminista branca, buscam uma insercdo das
mulheres e suas diferentes demandas no feminismo, ou nos feminismos. Pois, ndo existe a
mulher universal. Em cada sociedade e em cada lugar que estd mulher esta colocada, ela sofrera
com diferentes opressdes, que ndo sdo uma simples soma, mas se inter-relacionam nas
diferentes relacfes de poder. E além de ndo querermos aqui apresentar um debate universalista,
baseado apenas nos aportes tedrico-metodoldgicos das teorias brancas, acreditamos que €
indispensavel um debate interseccional para a analise de figuras tdo heterogéneas, que sdo
brasileiras, mas com influéncias europeias, americanas, africanas e orientais, inseridas em uma

sociedade racista e misdgina.

53 COLLINS, Patricia Hill. O que é um nome? Mulherismo, Feminismo Negro e além disso. Cadernos Pagu,
51.2017. pp. 12 — 13,

% CARNEIRO, Sueli. Mulheres em movimento. Estudos Avangados. 2003. pp. 118 — 120.

%5 RODRIGUES, Cristiano. Atualidade do conceito de interseccionalidade para a pesquisa e pratica feminista
no Brasil. Semindrio Internacional Fazendo o Género 10. Anais Eletrdnicos. Floriandpolis, 2018. pp. 7 — 8.

%6 Aqui nos referimos as mulheres brancas da classe média.
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1.2 Uso de fontes orais no trabalho historiografico. E possivel uma historia oral?

Nosso Trabalho de Conclusdo de Curso esta alicercado na utilizacdo de fontes orais,
portanto, consideramos importantes apresentarmos alguns aportes tedrico-metodoldgico sobre
o trabalho do/da historiador/historiadora com a oralidade. A iniciar nosso debate,
problematizamos o termo historia oral, alguns/algumas historiadores/historiadoras defendem o
uso do termo fonte oral, pois, ao sinalizarmos a existéncia de uma historia oral, estaria
subentendido que essa metodologia esta apartada da ciéncia historica, ofertando argumentos
aos tedricos que criticam o uso da oralidade na pesquisa historica.>” Por essa raz&o, em nosso
trabalho iremos utilizar o termo fontes orais, ou oralidade, e acreditamos que esse estudo
configura-se como uma metodologia dentro da ciéncia historica.

Podemos indicar quatro geracdes de historiadores e historiadoras que se dedicaram ao
estudo da oralidade. Inseridas nessas gera¢des podemos visualizar duas tendéncias, uma mais
ligada a ciéncia politica e outra mais ligada a antropologia. A primeira se dedicava apenas a
gravacdo de entrevistas de grandes personalidades politicas para serem usadas em um futuro
engquanto complementares das fontes escritas, e a segunda entende a entrevista enquanto o
documento em si, e mais voltada para o estudo das minorias e construgdes das identidades.>®

Segundo Mauricio da Silva Selau, a primeira geracao, surgida nos Estados Unidos da
década de 1950, estava mais ligada a corrente politica, se ocupando principalmente de agregar
relatos dos grandes politicos para a producdo de futuras biografias. A segunda geracdo surge na
Italia no final da década de 1960, mais ligada a antropologia e a sociologia, vai ocupar-se dos
estudos sobre as culturas populares, e para esses tedricos a fonte oral ndo era considerada como
auxiliar, mas como a prdpria fonte que possibilitava dar voz as minorias, seria uma escrita da
histéria mais militante. A terceira geracao, a partir de 1975, é bastante préxima da segunda
geracdo. E nesse momento que ocorre uma dinamizacéo das discussdes acerca das fontes orais,
principalmente na década de 1980, onde sé&o realizados grandes encontros sobre a temética e a
divulgacdo cientifica através de revistas e periodicos. A quarta geracdo data da decada de 1990,
caracterizada pela presenca de profissionais dedicados a essa temética, muitos deles nascidos

na década de 1960, e por essa razdo, bastantes ambientados com o trabalho envolvendo a

5 SELAU, Mauricio da Silva. Histéria Oral: uma metodologia para o trabalho com fontes orais. Revista
Esbogos, n. 11. Universidade Federal de Santa Catarina. 2004. p. 217.

%8 Ver: JOUTARD, Philippe. Historia Oral: balanco da metodologia e da produg&o nos Gltimos 25 anos. In:
AMADO, Janaina e FERREIRA, Marieta de Moraes (Coord.). Usos & abusos da histéria oral. Rio de Janeiro:
Fundacdo Getulio Vargas, 1996.
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oralidade. Apesar de nesse ponto a metodologia com fontes orais ter avanc¢ado bastante e estar
consolidada, ainda se enfrenta bastante resisténcia de diversos historiadores e historiadoras.*
O autor também destaca que existe outro debate acerca da oralidade realizados pelos
pesquisadores e pesquisadoras, de onde surgem trés vertentes principais: 0s que a entendem
como uma técnica, 0s que a entendem como uma disciplina e 0os que a entendem como uma

metodologia.

Os que entendem a historia oral como uma técnica preocupam-se com
experiéncias de gravacOes, transcricdes e conservacdo de entrevistas e 0
aparato que os cerca: tipos de aparelhagem de som, formas de transcricdo de
fitas, modelos de organizacdo de acervo. Entre os defensores dessa posi¢ao
encontram-se pessoas envolvidas na constituicdo e conservacao de acervos
orais; alguns pesquisadores que utilizam as fontes orais (entrevistas) de forma
eventual, com carater complementar; e profissionais que efetivamente
defendem a postura de técnica, negando que a histéria oral possa ser
compreendida como metodologia ou disciplina.®

Ou seja, essa posicao, ainda muito influenciada pela historiografia oitocentista, entende

a oralidade como uma fonte auxiliar a fonte escrita. Sobre os que a entendem como disciplina:

Os que entendem a histéria oral como uma disciplina argumentam que a
mesma seria inovadora por seus objetos, com destaque aos chamados
excluidos da histéria, a historia do cotidiano e da vida privada, e também por
suas abordagens, que sdo preferéncia a uma historia “vista de baixo”, atenta
as maneiras de ver e de sentir, e que as estruturas “objetivas” e as
determinagBes coletivas prefere as visGes subjetivas e 0s percursos
individuais, numa perspectiva micro-histérica.!

Sobre os que a entendem como uma metodologia:

A histéria oral, como todas as metodologias, apenas estabelece e ordena
procedimentos de trabalho (...) funcionando como ponte entre a teoria e a
pratica. Esse é o terreno da histdria oral — 0 que, a nosso ver, ndo permite
classifica-la unicamente como préatica. Mas, na area da teoria, a historia oral é
capaz apenas de suscitar, jamais de solucionar questdes; formula as perguntas,
porém néo pode oferecer respostas.®?

% SELAU, Mauricio da Silva. Histéria Oral: uma metodologia para o trabalho com fontes orais. Revista
Esbogos, n. 11. Universidade Federal de Santa Catarina. 2004. pp. 218 — 219.

0 |IDEM. lbidem. p. 224.

51 |BIDEM. p. 226.

62 AMADO, Janaina e FERREIRA, Marieta de Moraes (Coord.). Usos & abusos da histéria oral. Rio de Janeiro:
Fundacdo Getulio Vargas, 1996. p. 16.
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Sendo assim, as fontes orais contribuiram para o desenvolvimento de diversas técnicas
e procedimentos metodoldgicos que criam e recriam a historiografia.®® Dessa forma, para
trabalharmos com as citadas fontes, € necessario 0 uso de sua rigorosa metodologia. Assim
como com qualquer fonte, escrita ou oral, é necessario submete-la a metodologia, cruzar
documentacdes e bibliografias produzidas acerca do tema pesquisado. Trabalho esse necessario
e habitual ao/a historiador/historiadora. Muitas das criticas a oralidade advém do argumento de
que essas fontes ndo seriam confidveis, que a memaria é falha ou ligada a um imaginario ou
ideologia, contudo, os/as autores/autoras afirmam que esse problema ndo é uma especificidade
da fonte oral, ja que a fonte escrita também é passivel dessas varidveis, bem como de pura
adulteracdo, considerando que toda fonte € produzida por alguém e esse alguém sempre tera
algum caréter ideoldgico.

A memoria € propria da fonte oral, assim como a histdria ela também fala sobre o
passado. E falar sobre memaria é também falar sobre representacdo. Utilizaremos em nossa
pesquisa o conceito de representacdo, imaginario e memoria fornecidos por Sandra Pesavento.

Segundo a autora, representacado € a presentificacdo de uma auséncia:

(...) as representacdes deram a chave para a analise desde fendmeno presente
em todas as culturas ao longo do tempo: os homens elaboram ideias sobre o
real, que se traduzem em imagens, discursos e praticas sociais que ndo sé
qualificam o mundo como orientam o olhar e a percepgédo sobre a realidade.
A acdo de re-apresentar o mundo — pela linguagem e pela forma, e também
pela encenacgdo do gesto ou pelo som — a representagdo da a ver e remete a
uma auséncia. E, em sintese, “estar no lugar de”. Com isso, a representagio é
um conceito que se caracteriza pela sua ambiguidade, de ser e ndo ser a coisa
representada, compondo um enigma ou desafio que encontrou sua correta
traducdo imagética na blague pictdrica do surrealista René Magrite, como suas

telas “Isso ndo é um cachimbo”, ou “Isso ndo é uma maga”.%*

A autora fala que os estudos da memoria ndo podem estar apartados dos estudos sobre
cultura e representacdo, pois, assim como a histéria € uma narrativa que presentifica uma
auséncia, a memoria funciona da mesma forma. “E a propriedade evocativa da memoria que
permite a recriagio mental de um objeto, pessoa ou acontecimento ausente.”®® Todavia, existe
um debate que muitas vezes é usado para desqualificar essas fontes, de que a memoria € sempre

anacroénica, pois, € um revelador do passado no presente, contudo, Beatriz Sarlo fala que todo

3 SELAU, Mauricio da Silva. Histéria Oral: uma metodologia para o trabalho com fontes orais. Revista
Esbogos, n. 11. Universidade Federal de Santa Catarina. 2004. p. 226.

8 PESAVENTO, Sandra Jatahy. Cultura e Representacdes, uma trajetoria. Revista Anos 90, n. 23/14, v. 13.
Porto Alegre. 2006. p. 49.

 IDEM. lbidem. p. 51.
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trabalho historiografico é também um tanto quanto anacronico.% Pesavento compartilha dessa
opinido, e prefere o conceito de representacdo para o trato com a memoria, e afirma que todo
trabalho de historia é também representacao, pois, evocamos um passado a partir do presente,
e esse fato também influéncia a forma com que vemos, analisamos e nos relacionamos com

esse tempo. Porque toda escrita da historia implica no tempo de agora.®’

Ricoeuer fala-nos da atividade do historiador ser como uma reconfiguracao
temporal, como uma operagdo imaginéaria de sentido autorizada pelo rastro,
por certo, mas que cria, para todos os efeitos, uma nova temporalidade, nem
passado nem presente, mas um terceiro tempo, aquele da Historia. Esse tempo,
criado pela narrativa do historiador, toma o lugar do passado e mesmo se
substitui a ele.%®

Sobre a memdria também se faz necessaria outras consideraces. Segundo Michel
Pollak, Maurice Hoalbwachs, nas décadas de 1920 e 1930, ja considerava a memdria enquanto
um dispositivo coletivo, “construido coletivamente e submetido a flutuac¢des, transformacoes,
mudancas constantes.”®® O autor destaca que dentro da memodria os acontecimentos estdo em
primeiro lugar, e divide eles entre: acontecimentos vividos pessoalmente e acontecimentos
vividos por tabela, ou seja, acontecimentos vividos pela coletividade onde esse individuo esta
colocado, “sdo acontecimentos dos quais a pessoa nem sempre participou mas que no
imaginario, tomaram tamanho relevo que, no final das contas, é quase impossivel que ela
consiga saber se participou ou ndo.”’® O autor também alerta que as vezes esses acontecimentos
vividos por tabela podem ter ocorrido antes mesmo do nascimento do individuo entrevistado,
mas que de tdo significativos se misturam a vivéncia e ao imaginario dessa pessoa.

Pollak destaca que além dos acontecimentos, na memoria também encontramos
pessoas/personagens. E seu funcionamento é bastante parecido com os acontecimentos. Nesse
sentido o autor fala do conceito de memoria herdada, e que de tdo significativa ao individuo, é
tdo constituinte da sua identidade quanto as memorias vividas por eles. Portanto, memodria,
identidade, representacdo e imaginario se misturam e também s&o campos de disputa.”

Direcionando para o final do nosso subcapitulo, acreditamos importante realcar,

novamente, que o trabalho com fontes orais € constituido de metodologia, metodologia essa

8 SARLO, Beatriz. Tempo Passado. Cultura da memdria e guinada subjetiva. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2007. pp. 57 — 58.

67 PESAVENTO, Sandra Jatahy. Cultura e Representacdes, uma trajetoria. Revista Anos 90, n. 23/14, v. 13.
Porto Alegre. 2006. p. 54.

6 |DEM. lbidem. p. 54.

8 POLLAK, Michel. Memédria e Identidade Social. In: Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, vol. 5, n. 10, 1992.
0 IDEM. lbidem. p. 201.

"1 IBIDEM. pp. 201 — 204.
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propria do trabalho do/da historiador/historiadora. Assim como fonte escritas, é necessario o
cruzamento entre outras fontes e bibliografias sobre o tema. Assim como a fonte escrita, é
necessario submeter a fonte oral a rigorosa analise. E assim como qualquer fonte, a fonte escrita,
considerada por muitos mais confiavel, também ¢é politica, repleta de ideologias e com
possibilidade de adulteragdo. Assim como afirma Pesavento, que todo trabalho do/da
historiador/historiadora € uma representacdo de um passado, trataremos, nesse Trabalho de
Concluséo de Curso, a oralidade enquanto representacéo.
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2. “DEU MEIA-NOITE EM PONTO, A LUA SE ESCONDEU, LA NA
ESCRUZILHADA, DANDO A SUA GARGALHADA POMBA-GIRA APARECEU”

2.1. “Ecoou um canto forte na senzala... Ecoou um canto forte na senzala... Negro canta,
negro danca, liberdade sem valer... N&o existe sofrimento, ndo existe mais chibata... SO

existe esperanca para um novo amanhecer.” — As religides afro-gatchas.

Para comecarmos nosso subcapitulo, é importante que pontuemos algumas questdes.
Em primeiro lugar a diferenca entre religides afro-brasileiras e religides de matriz africana.
Religides afro-brasileiras é principalmente a Umbanda, que é uma religido nascida no Brasil,
mas que contém forte influéncia das religiosidades africanas. Religifes de matriz africana séo
aquelas onde o culto é mais parecido ao africano, como o Batuque/Nacédo e o Candomblé, onde
todas as divindades cultuadas sdo africanas. Outro ponto que j& devemos deixar claro € que em
nosso trabalho privilegiaremos o Batuque/Nagdo em relacdo ao Candomblé, pois, nossa analise
é feita a partir de um contexto galcho e porto-alegrense, e aqui no estado o Candomblé tem
pouca tradicao.

A presenca negra no estado do Rio Grande do Sul nunca foi discreta. A historiografia
ainda ndo tem um consenso sobre a regido natal predominante da populagdo negra trazida para
0 Rio Grande do Sul, entretanto, temos alguns dados. Segundo Ari Oro, essa populagdo negra
poderia ser dividida em negros/negras crioulos/crioulas, ou seja, nascidos/nascidas no pais, e
ladinos, que eram negros/negras (crioulos/crioulas ou africanos/africanas) que tinham passado
anteriormente por outras regides do Brasil, como Bahia, Pernambuco, S&o Paulo, Santa Catarina
e até mesmo outros paises do Prata.”? Segundo Norton Correa, os/as negros/negras formavam,
em 1780, 30% da populacdo gaucha, e 40% do total em 1814, sendo 51 % da populacdo de
Piratini e 60% da populacio de Pelotas.”

Para Marco Anto6nio Lirio de Mello, tudo indica que o Batuque/Nac&o tenha constituido
seus primeiros terreiros nas regides de Pelotas e Rio Grande, segundo o autor, é possivel
encontrar mengdes nos jornais desde o inicio do século XI1X.”* J4 em Porto Alegre, essas

noticias datam da segunda metade do século XIX, segundo Oro, provavelmente em decorréncia

2 0RO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. p. 348.

3 CORREA, Norton Figueiredo. Os Vivos, os Mortos e os Deuses. Dissertacdo de Mestrado, Universidade
Federal do Rio Grande do Sul. Porto Alegre. 1998. pp. 65 -66.

™ Ver: MELLO, Marco Antdnio Lirio de. Reviras, Batuques e Carnavais. A Cultura de Resisténcia dos
Escravos em Pelotas. Editora Universitaria. Pelotas. 1994.
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da migragéo dessa populacio para a capital, visto o decréscimo da cultura do charque.” Faz-se
importante enfatizar que essas noticias davam conta da forte repressdo e de prisdes de
negros/negras por feiticaria: “obviamente que a persegui¢ao era sempre precedida de um
conjunto de estigmas langados sobre essas religides, visando justificar aquele procedimento.”’

Oro destaca dois mitos fundacionais para o Batuque/Nagdo gaicho, uma da conta de
que teria sido trazido por uma escravizada de Recife, e a outra, onde ndo existe um personagem
especifico, mas que associa seu culto a formas de resisténcia a violéncia cultural que sofriam
os/as negros/negras durante o periodo escravocrata. Segundo dona Dirce, uma de nossas
entrevistadas:

(...) Minha descendéncia veio da nacdo Oyo, foi trazida por (sic) que era uma
princesa africana e teve... Foi escravizada, eram ela, eram em trés, trés irmés.
Ela foi escravizada, foi levada pra Bahia, de Bahia desceu Rio Grande do Sul,
aqui os negros de Rio Grande se reuniram, Pelotas, Rio Grande, aquela zona,
se reuniram. Trabalhavam, muitos escravos trabalhavam, né, fora, se reuniram
e compraram a escrava, aquela escrava, compraram. E essa escrava era a
princesa, e compraram especificamente por saberem gue ela era uma princesa
da regido deles. Eles compravam a princesa porque, uma princesa nao ia ser
escrava. E ela com muito sacrificio, ela trouxe a cultura afro mesmo... A
devogdo aos Orixas.”’

A explicagdo dada pela entrevistada sobre a fundacdo do Batuque/Nacao no estado, €
bastante parecida com a apresentada por Oro, com a pequena diferenca entre as regides de
Recife, citada pelo autor, e Bahia, citada por dona Dirce. A esse fator, acrescentamos o dado da
oralidade, que pode ter ocasionado pequenas mudancas em um dos mitos fundacionais. O autor
destaca as zonas de ocupacdo negra em Porto Alegre, e como poderemos ver, muitos desses
lugares se tornaram zonas nobres da cidade apds a retirada dessa populacdo em uma politica
urbanista, higienista e racista. Entre elas estdo o Areal da Baronesa na Cidade Baixa, perto da
atual rua Lima e Silva, que hoje é reconhecida como territério quilombola. E a Coldnia
Africana, atuais bairros Bomfim (famoso por sua ocupacéo judia), Mont Serrat e Rio Branco.’®
Dona Jaci, entrevistada para nosso Trabalho de Concluséo de Curso, uma senhora de 95 anos
de idade, criada na casa do Pai Alfredo de Xang®0, diz ter nascido nos arredores da llhota, bairro
de forte presenca negra, que fica atualmente entre os bairros Cidade Baixa e Azenha, e também

comenta que foi retirada de 14 anos depois devido a algumas politicas urbanistas.” Apesar da

5 ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. p. 349.

6 IDEM. Ibidem. p. 350.

7 Dirce Maria Fernandes Coutinho. Entrevista realizada dia 18 de setembro de 2019.

8 ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. p. 350.

79 Jaci Costa da Silva. Entrevista realizada no dia 18 de setembro de 2019.
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situacdo de risco para os praticantes do Batuque/Nagao e da Umbanda, o nimero de terreiras
sO cresceu, em 1937 existiam 13 terreiras em Porto Alegre, e em 1952 o niUmero aumentou para
211. Oro destaca que em 2002 o nimero aproximado de terreiras na cidade era de dois mil.%° E
ainda, segundo o censo do IBGE, em 20108, o Rio Grande do Sul é o estado brasileiro com
maior nimero de casas de religido, tanto de Batuque/Nagéo quanto de Umbanda.

Sobre a repressao sofrida, dona Jaci lembra que seu pai de santo, Pai Idalino de Ogum,

praticava seus ritos escondidos nos pordes:

Sabe o0 que o Pai contava? Ele gostava muito de contar essas historias.
Que os negros (sic) eles matavam® e pegavam e faziam tudo embaixo do
pordo, e 0s brancos ndo sabiam, iam & pra olhar, e eles tavam dangando e
cantando, mas ndo diziam o que que era, e um monte de imagem, tudo em
cima do coisa ali, onde é que tavam os Santos nossos, que é as pedra®
embaixo, entende? E eles tavam dancando e aquelas imagens eles diziam...
Achavam que tava fazendo festa pra aquelas imagens. N&o, aquelas imagens,
era, como é que diz? S6 uma fachada, né, pra nao descobrir que eles matavam
e faziam tudo ali embaixo no pordo. Aqueles pordo que eles moravam, né.8

A antropdloga Ruth Landes comenta em sua etnografia que durante a década de 1940 a
feiticaria era proibida na Bahia.®®> Essa ndo era uma légica apenas do estado baiano, mas uma
politica repressiva de todo o territério brasileiro. llzver de Matos Oliveira comenta que a
repressdo penal aos terreiros foi constante acerca de toda a histdria das religides de matriz
africana ou afro-brasileiras. E destaca que durante as décadas de 1930 e 1940 houve uma
repressdo severa aos templos afro-religiosos sergipanos.t® Sobre o Batuque/Nag&o, o Ari Oro

fala:

O Batugue é uma religido que cultua doze Orixas, e divide-se em “lados” ou
“nagdes”, tendo sido, historicamente, as mais importantes as seguintes: Oyo,
tida como a mais antiga do estado, mas tendo hoje aqui poucos representantes
e divulgadores; Jejé, cujo maior divulgador no Rio Grande do Sul foi o
Principe Custddio, sobre o qual falaremos mais abaixo; ljexa, Cabinda e Nagd,

8 ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. p. 352.
8https://gauchazh.clicrbs.com.br/geral/noticia/2012/06/dados-do-ibge-colocam-municipios-do-estado-como-
campeoes-em-credos-
806966.html#:.~:targetText=Apesar%20de%20ser%200%20segundo,religi%C3%B5es%2C%20a%20come%C3
%AT7ar%20por%20Cidreira. Acesso em 03/12/2019.

82 Aqui a entrevistada se refere ao corte do animal sacralizado.

8 Os Orixas eram assentados em pedras e escondidos em imagens de santos catolicos, assim os brancos pensavam
que o0s negros estavam rezando para a entidade catélica, mas na verdade estavam cultuando o seu Orix4 escondido
ali.

8 Jaci Costa da Silva. Entrevista realizada no dia 18 de setembro de 2019.

8 | ANDES, Ruth. A cidade das mulheres. Rio de Janeiro : Editora UFRJ. 2002. p. 323.

8 OLIVEIRA, llzer de Matos. Perseguicédo aos cultos de origem africana no Brasil: o direito e o sistema de
justica como agentes da (in)tolerancia.
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sdo outras nacdes de destaque neste estado. Nota-se que o Keto esteve
historicamente ausente no RS, vindo somente nos Gltimos anos a se integrar
por meio do Candomblé.®

A tradicdo Oyo teria chegado em Porto Alegre através dos negros migrantes de Rio
Grande e teve espaco no Areal da Baronesa e Mont Serrat, a autora Oyeronké Oyewumi se
refere a sociedade lorub& pré-colonizacdo como Velho Oyd, sobre isso veremos em nosso
terceiro capitulo. Esta nacdo seria a mais antiga, todavia, atualmente encontra poucos
praticantes. A nacdo ljexd hoje constitui a maioria das casas de religido do estado, e
predominava nas regides do Mont Serrat e Colonia Africana. A nacdo Jejé foi a que mais
predominou em Porto Alegre e tem a particularidade de invocar os Orixas Nag6. Atualmente a
nacao Jejé e ljexa estdo sincretizadas formando a nacdo Jejé-ljexd. A nacdo Cabinda € uma
nacao Banto e que originalmente fala Kimbundo e também se destaca pelo culto aos ancestrais
egunguns. E por fim, a nacdo Nagl, que seria a origem do culto afro-gaucho, hoje esta
praticamente extinta e € mais parecida em procedimentos com o Candomblé.® Sobre as nages,

a entrevistada dona Ana, praticante da linha Jejé-ljexa comenta:

A diferenca é a feitura, né, a feitura das entidades, a cor das vasilhas, cor de
papel, cor de quartinha, né, tem feituras que é feita com cimento, tem feituras
que é feita com terra, tem feituras que é feita s6 com o axord®, entdo muda
muita coisa, bastante em cada lado é diferenciado nesses simbolos, porgue pra
mim a religido toda ela é uma s6.%

Sobre as diferencas entre o Batuque/Nac¢éo e a Umbanda, o entrevistado, senhor Jodo
Pedro explica:

Bah, a diferenca é grande, é bem grande, porque a religido de matriz africana,
africana que: o popular Batuque, é chamado popularmente de Batuque, né, é
diferente, comega por ai: ela no causo ela € em primeiro, né, entdo é a religido
onde vem os Orixas, né, os Orixas sao aqueles alguns séculos passados vieram
num navio negreiro, e enfim, né. Entdo tem toda uma histéria que vem de
dentro da Africa mesmo, né, entfo sio considerado Orixas, onde nds temos:
Bara, Ogum, lansd, Xangd, Odé e Otin, Oba, Ossanha, Xapand, Oxum,
lemanja e Oxal4, entdo sdo as divindades africanas, né, a partir da religido do
Batuque. A Umbanda: a Umbanda séo Caboclos e Pretos Velhos, né.™

8 ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. p. 352.

8 |IDEM. lbidem. pp. 353 — 355.

8 Sangue do animal sacralizado.

% Ana Maria Porto Alegre da Silva. Entrevista realizada dia 24 de setembro de 2019.

%1 Jodo Pedro Paiva. Entrevista realizada no dia 4 de setembro de 2019.
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Outro entrevistado, senhor Anelio, que atualmente pratica apenas a Umbanda e a
Quimbanda, a qual abordaremos mais adiante, fala: “A diferenca é que, a Umbanda ¢ Guia,

Caboclo, Batuque €, Batugue é Santo.”® Dona Marcia, outra de nossas entrevistadas diz que:

Bem, a Nagdo, ou Batugue como a gente fala aqui no Rio Grande do Sul, né,
ela... Aconteceu o seguinte: 14 na Africa é como a composicdo dos estados
federativos aqui no Brasil, 14 nds tinhamos vérios estados, né, os escravos
foram deslocados para algumas regides do pais, aqui, pra ca veio o povo de
loruba. E diferente do que se pratica em S&o Paulo, no Rio, na Bahia (sic). Os
Orixas sdo mais ou menos iguais, mas as praticas sdo um tanto quanto
diferentes. E é o cultos dos meus ancestrais. Tem um samba-enredo de uma
escola de samba que agora ndo me lembro agora que ela diz: que o0 nosso culto
¢ uma maneira nés nos lembrarmos, relembrarmos a nossa terra, por que a
gente danca de pés descalcos, tem outras religides também, as religides
mugculmanas também se comunicam com os pés descalcos pra facilitar a nossa
comunicagdo com a terra, mas também pra relembrar do tempo... Tu j& deve
ter ouvido falar no docinho pé-de-moleque? Por que pé-de-moleque? O pé do
negrinho era todo craquelado, por qué? Porque ele ndo usava sapato, né entdo
também ndo tinha sapato naquela época, também é uma maneira da gente
relembrar. Por que comer com a mdo? Mao sé minha, né, e além disso, Dom
Jodo, a gente vé nos filmes, Dom Jodo comendo aqueles frangos com a mao,
ndo tinha garfo, talher nem pra eles quiga pra nés. Ah, por que o tambor?
Estridente. N6s acreditamos que o tambor, como 0 som se propaga, ele se
propague 14 na Africa. Ah, por que, uma coisa interessante também, ah, por
que quando o batugueiro morre precisa embalar o caixdo? Nés acreditamos
que é nosso Ultimo sono, que nosso espirito volta para a Africa.%®

Sobre o rico depoimento de dona Marcia pontuamos algumas questdes. A organizagdo
africana antes da colonizacdo ndo se constituia como o paralelo realizado pela entrevistada, nos
é claro que a organizacdo ndo se fazia como os estados federativos do Brasil atual, entretanto,
existe um jogo de relacdes realizado pela entrevistada para demonstrar os diferentes povos
africanos, e suas organizac¢Oes administrativas e culturais. Dona Mércia cita a questdo dos pés
craquelados dos/das negro/negras durante o periodo escravista brasileiro, os/as negros/negras
escravizados/escravizadas ndo possuiam calcados, e por isso tinham os pés cobertos de
rachaduras, devido ao atrito com o chdo. Durante os cultos também é necessario despir-se de
qualquer calcado, para, como afirmou dona Marcia, haver um contato com a terra, 0 que
tambem pode deixar o pé com a pele mais aspera. A entrevistada também comenta sobre o uso
de talheres. Provavelmente oriunda de uma representagéo caricata de Dom Jodo representada e
difundida em meios cinematograficos como o filme Carlota Joaquina: a princesa do Brasil, ou

da minissérie O Quinto dos Infernos. Contudo, além do costume loruba de comer com as maos,

%2 Anelio Robalo Marques. Entrevista realizada dia 22 de agosto de 2019.
9 Maércia Elaine Severo. Entrevista realizada dia 25 de setembro de 2019.
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alguns ainda presentes, como no consumo do Amala,®* que deve ser realizado sem talheres,
muito provavelmente, os/as negros/negras escravizados/esvravizadas ndo tinham acesso a esses
utensilios durante o periodo escravista. Outro ponto extremamente interessante em sua fala, € a
conexdo entre a identidade negra e 0 movimento negro nos cultos de matriz africana ou afro-
brasileiros. Movimento de aproximacao e resisténcia que serd demonstrado mais adiante.
Sobre a Umbanda, Ari Oro destaca que a primeira casa foi fundada em 1926, na cidade
de Rio Grande. E depois trazida a Porto Alegre em 1932, pelo capitdo da marinha Laudelino
de Souza Gomes. Assim como em todo Brasil, a Umbanda trouxe em seu corpo liturgico
padrdes mais aceitos socialmente. Todavia, seus praticantes ndo estiveram a salvo da

99 ¢

repressao policial. “(...) na Umbanda do Rio Grande do Sul s@o cultuados “caboclos”, “pretos-
velhos” e “criancas” (Ibeji), aos quais ndo sdo realizados sacrificios de animais.”

Além da repressao policial, a Umbanda também sofreu com as disputas dos bens
simbolicos, e durante muito tempo nao era aceita nem pelo espiritismo Kardecista, nem pelo
Batuque/Nag#0.%® Dona Jaci nos conta, que em sua juventude, seu pai de santo nio permitia
que ela participasse de sess6es de Umbanda, e ao ser perguntada se existem outras religides
afro-brasileiras foi categoérica, “nao” e se diz da religido africana, batugueira. Sobre essa
questdo, Landes afirma que na Bahia as filhas de santo eram advertidas quanto a
perambulagem em outras casas de religifo.®” A Linha Cruzada é uma expresséo criada para
designar a préatica nascida na década de 1960 que junta no mesmo templo o Batuque/Nacéo e
a Umbanda. Segundo o autor, correspondia, em 2002, a 80% dos terreiros.®® Essa préatica
nasceu e se tornou comum justamente pela economia financeira, pois o culto do
Batuque/Nagdo demanda um maior investimento, com a juncao das duas linhas em um templo,
se poderia realizar a maioria das obrigacdes religiosas na Umbanda, que depende de um menor
investimento financeiro, e algumas no Batugue/Nacao, gerando uma grande economia durante
0 ano. Dona Dirce menciona também que mesmo depois da popularizacao da Linha Cruzada,
0s mais antigos no Batugque/Nacdo tinham receio e até medo da Umbanda.

Como bem ilustrado pelo autor, o Rio Grande do Sul é um estado multiétnico, ocorrendo

sempre trocas culturais que formaram nossa cultura. Dessa forma, é impossivel pensar que a

% Uma espécie de pirdo de farinha de mandioca com carnes e folhas, o uso da mostarda e da carne bovina é
“predominante no Rio Grande do Sul. Dentro dos rituais € servido para Xang0, mas na antiga sociedade loruba era
um prato extremamente comum também fora dos rituais religiosos.

% ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. p. 357.

% |DEM. lbidem. p. 357.

% LANDES, Ruth. A cidade das mulheres. Rio de Janeiro : Editora UFRJ. 2002 p. 325.

% ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. p. 357.
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aproximagcdo de brancos nas referidas religides ndo aconteceria. Segundo o autor, fica dificil
estabelecer quando esse contato aconteceu, se especula que desde o século XIX, mas € na
metade do século XX que temos documentado os primeiros pais e maes de santo ndo negros.*®
Podemos dividir esse interesse em duas categorias. A entrada de brancos das classes
trabalhadoras, que formam terreiros multiétnicos, e a entrada de brancos oriundos das classes
de elite, que geralmente formam congregacdes formadas por brancos.

No primeiro caso, a entrada se deu pela busca de ajuda na resolucdo de problemas
praticos: financeiros, de saude, moradia entre outros. O senhor Anelio, branco, ao ser
perguntado por que ingressou nas religides afro-brasileiras respondeu: “Ah, porque eu achei
e gostei! Por que eu fui 14, gostei e segui. E precisava pra trabalhar e vivia me quebrando, me
estragando, ai fui pra religifo e melhorou e continuei, continuei até agora.”'® No segundo
caso a busca é por auxilio em problemas mais subjetivos, como o amor, e também pela
fetichizagdo dessas religides pelo branco. E Oro alerta, mesmo com carater multiétnico,
relagbes racistas ainda ocorrem nos dois espagos, mesmo que no segundo seja mais
presente. 0t

Como ja mencionado, os praticantes do Batuque/Nac¢édo e da Umbanda sofreram com a
repressdo policial, e além disso, com disputas de poder e relacGes de racismo dentro da propria
terreira, entretanto, todos/todas os/as entrevistados/entrevistadas relataram que durantes as
décadas de 1960 e 1970 o preconceito enfrentado era muito menor. Segundo dona Ana, 0
preconceito teria se acirrado com a entrada massiva dos brancos, principalmente no
Batuque/Nacdo. O senhor Anelio também relatou que para cada sessdo era necessaria uma
autorizacdo da policia. Mas que apesar disso, ndo havia uma repressdo como a que ocorre hoje
exercidas pelas igrejas Neopentecostais. A maioria dos/das entrevistados/entrevistadas
relataram a grande perseguicdo dessas igrejas, desde a ofensas na rua, vandalismo a terreiros,
até acdes institucionais por meio das leis.

Sobre essas disputas, trataremos um pouco sobre as relacfes e taticas de resisténcia dos
praticantes dessas religides a violéncia sofrida. A maioria dos conflitos atualmente s&o
relacionamos a questdo da sacralizagdo animal, onde algumas vezes ja surgiram projetos de
leis proibindo o sacrificio animal no Batuque/Nacao em Porto Alegre. Isso ocorre por que se

por um lado os evangélicos conseguem se eleger para cargos politicos, os praticantes das

% |DEM. lbidem. p. 361.

100 Anelio Robalo Marques. Entrevista realizada no dia 22 de agosto de 2019.

101 ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Estudos Afro-Asiaticos.
Ano 24, n 2. 2002. pp. 161 — 163.
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religides afro-brasileiras raramente conseguem a eleigdo desses candidatos, dificuldade esta
que perdura desde a década de 1960.

Sobre isso Rodrigo Leistner, fala que as primeiras formas de organizacdo foram as
federacdes de carater burocratico, que orientavam a unificacdo e a organizacdo de praticas,
onde os conflitos internos necessitavam de mediagdo, bem como também a mediacédo entre 0s
terreiros e a sociedade, fiscalizando e impondo formas de normatizagdo. Seria, numa
comparagao do autor, um substituto do trabalho de fiscalizagio exercido pela policia.’%? “No
entanto, essas entidades fracassaram em seus intentos originais, uma vez que sua suposta
capacidade organizacional dissolveu-se em acordo com a fragmentacdo do campo afro-
politico.”*%® Leistner aponta algumas razdes para isso, entre ela o fato dessas federagdes se
transformarem em carater arrecadatorio, colocando o lucro acima de tudo e ndo possibilitando
decisdes democraticas. %

Em substituicdo a esse modelo, surgem as federacGes de carater mais combativo:

As perspectivas de adaptacio e acomodacédo ndo compdem seus principios
estratégicos. Pelo contrario, desenvolvem-se principios reivindicativos
acentuados, empreendidos através de mobilizagbes coletivas, passeatas e
acOes judiciais impetradas como forma de garantia de tratamento isonémico
nas contendas do campo religioso. Esse segundo grupo empreende propostas
de reconhecimento identitario baseadas em estreitas aproximacdes com o
Movimento Gaticho Negro.1%

O autor elenca ainda uma terceira tipologia, que, usando seu termo, seria mais
sofisticada. Que busca por via politica, e presenca efetiva na construcdo e execucao de politicas
puUblicas para essa populacdo. Seus lideres tém grande trajetdria politica, social e religiosa,
também ndo adotam estatutos sociais e nem cobram taxas para a emissao de certificados e
documentos de filiagdo, e buscam, principalmente, segundo o autor, um processo de
“reetnizacdo simbodlica, em aproximagdes estreitas com o Movimento Negro Gaucho.”1%
Exatamente como citou acima dona Marcia, quando fala que sua religido € uma forma de
relembrar suas origens.

Como podemos perceber, a presenca negra no estado sempre foi muito grande,

exemplificado aqui no culto ao Batuque/Nacéo, que tem larga historia nessa terra. Entretanto,

102 _LEISTNER, Rodrigo Marques. Religides de matriz africana no Rio Grande do Sul: entre conflitos, projetos
politicos e estratégias de legitimacao. Debates do NER. Ano 14, n 23. Porto Alegre. 2013. p. 229.

103 IDEM. Ibidem. p. 229.

104 |BIDEM. p. 230.

105 |BIDEM. p. 230.

106 IBIDEM. p. 231.
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como tudo que se refere ao negro em uma sociedade racista, toda essa histéria é apagada na
construcdo de um estere6tipo do gaucho loiro, numa politica higienista e racista. Como dona
Marcia mencionou em sua entrevista “eles gostam da nossa cultura, mas ndo gostam da

gentenlfﬂ

2.2. “Arreda homem, que ai vem mulher; ela é a Pomba-Gira, a rainha do cabaré” — Quem

€ 0 Exu mulher?

Reservamos este subcapitulo para a apresentacdo de alguns aspectos da Quimbanda,
Povo da Rua e as Pomba-Giras, a fim de situar o leitor para a analise que realizaremos no
terceiro capitulo. Em primeiro lugar, é necessario falar da diferenca entre o Exu do Candomblé
e 0s Exus da Umbanda. Exu para o Candomblé representa o Orixa mensageiro, aquele que abre
0s caminhos, dono das chaves, aquele que faz a conex&o entre 0 mundo das pessoas e 0 mundo
dos Orixas. No Batuque/Nacdo, esse Orixa recebe o nome de Bara, porém, continua com as
mesmas fungdes do Orixd candomblecista. Na Umbanda os Exus correspondem a uma das
falanges, como os Caboclos ou Pretos-Velhos, por exemplo. O objeto desse Trabalho de
Concluséo de Curso, as Pomba-Giras, estéo inseridas na falange dos Exus na Umbanda.

Reginaldo Prandi explica que quem sistematizou o culto aos Exus, foi a Umbanda, no
entanto, atualmente existe uma subdivisao, que designa, dentro da Umbanda, o culto aos Exus
como Quimbanda. Para o autor, essa divisao pode ser encarada com carater meramente formal,
j& que, “na pratica, ndo ha Quimbanda sem Umbanda, nem Quimbandeiro sem Umbandista,
pois, sdo duas faces de uma mesma concepcao religiosa.'®® Existe um debate acerca dos termos
Pombo-Gira, Bombo-Gira e Pomba-Gira. Prandi afirma que é uma variagdo linguistica do
loruba Bongbogira, ocorrida acerca da década de 1930 pela Umbanda.'® Nilza Lagos afirma,
para além da explicacdo de Prandi, que Bombo-Gira seria o feminino do Orixa Baré, e que as
Pomba-Giras também seriam nomeadas de catigos.!*

Segundo todos/todas nossos/nossas entrevistados/entrevistadas, 0 Povo da Rua seria a
falange subordinada, inclusive aos Orixas. Eles sdo os responsaveis por lutar pelas nossas

demandas, abrir nossos caminhos e ir nos lugares mais nefastos. Dona Marcia faz uma analogia

107 Marcia Elaine Severo. Entrevista realizada dia 25 de setembro de 2019.

108 PRANDI, Reginaldo. Pombagira e as faces inconfessas do Brasil. Herdeiras do Axé. Hucitec. Séo Paulo.
1996. p. 140.
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10 | AGOS, Nilza Menezes Lino. “Arreda homem que ai vem mulher...” Representacdes de género nas
manifestacdes da Pombagira. Dissertacdo de mestrado. Universidade Metodista. Sdo Paulo. 2007. p. 31.
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com uma empresa, e diz que os Exus seriam os funcionarios mais baixos, que fazem os servigos
que os funcionérios mais altos e os chefes ndo gostam de fazer. Todos deixam claro também
que os Exus ndo representam o mal, em um sentido binario e antagdnico judaico-cristdo, mas
que eles apenas estdo e trabalham na rua, com as demandas mais dificeis e nos lugares mais
perigosos.

Todavia, no processo de sincretismo, o que j& deixamos claro que o entendemos
enquanto uma violéncia simbolica, os Exus foram sincretizados com o diabo cristdo.!** O
sincretismo pode ter ocorrido por diversas razées. Os Exus vivem e trabalham na rua, ttm em
seu corpo essa ambiguidade entre bem e mal, pois, sdo a falange mais préxima do ser humano,
alguns sdo representados com chifres e tridentes. Sobre isso dona Marcia comenta que chifre
significa virilidade, e ndo o mal. Lagos comenta que um de seus entrevistados, ao falar sobre
sincretismo, disse que Netuno também possui um tridente.*2

Dentro dessa falange existem nossos objetos. As Exu-mulheres, segundo Prandi:!?
“Pombagira ¢ singular mas também ¢ plural. Elas sdo muitas, cada qual com seu nome,
aparéncia, preferéncia, simbolos e cantigas particulares.” Para além do aspecto de entidade
religiosa, as Pomba-Giras fazem parte do imaginario brasileiro, segundo Sandra Pesavento,
imaginario ¢: “este sistema de ideias e imagens de representagdo coletiva que os homens
constroem através da historia para dar significado as coisas. (...) E sempre um outro real e ndo
0 seu contréario. (...) O imaginario existe em funcdo do real que o produz e do social que o
legitima (...).” 1

Segundo Cristiane de Barros “Pomba-gira afirma a realidade da sexualidade feminina,
mas, embora ndo conseguindo desvencilhar-se de um conteldo de moralidade e preconceito,
torna-se Exu, Povo da Rua, povo perigoso.”*'® Em toda a bibliografia selecionada para este
trabalho encontramos o mesmo posicionamento dos/das autores/autoras: Pomba-Gira é
transgressao, € liberdade, é o feminino puro e indécil, € a sexualidade feminina que tanto
assombra a supremacia masculina.

A resposta de nossos/nossas entrevistados/entrevistadas também foi bastante similar.

Dona Jaci, ao ser perguntada sobre quem eram as Pomba-Giras respondeu “Gira ¢ uma mulher,
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né (...). Dizem que é mulher de sete homens, ndo sei se é verdade. Porque, quase sempre as que
recebem Gira ndo sdo faceis”. Segundo nossos/nossas entrevistados/entrevistadas, as Pomba-
Giras sdo espiritos de mulheres que em vida usaram de seu poder e da luxuria, e que voltam

hoje na falange de Exu para nos ajudar. Para o senhor Jodo Pedro:

Quem sdo as Pomba-Giras... Boa pergunta. Bom, a entidade dos Exus, Pomba-
Giras, hum... Pra ti poder entender melhor, eles foram do plano terrestre, ja
nado é que nem o Orixa, né, e quase caboclos também. Exu e Pomba-Gira foram
entidades terrestres, eles viveram nessa terra bem antes de nés, e digamos até
antes de Cristo, entendeu? E hoje vieram reencarnar, isso € uma reencarnagao,
entdo, tem gente que diz assim, com o perddo da palavra, Pomba-Gira é
mundana, e tem outras palavras, né que eu nao vou citar ai porque tu ta
gravando. NAQO! Pomba-Gira foi... Quem sabe daqui alguns séculos tu vai ser
uma Pomba-Gira, digamos isso pra ti poder entender, entdo hoje eles vieram
como uma entidade de luz retornaram a Terra para cumprir aquilo eles ndo...
Uma continuagdo, entendeu? Ah... ndo seria nem pagar divida, ndo, eles
vieram cumprir aquela missdo ao qual foi dada pra eles antes, e hoje ele
voltaram pra... Hoje, hoje ja € um tempo, né? Pra terminar aquela missao.
Entdo foram entidades terrestres.'1®

Percebemos um jogo de temporalidade na fala do senhor Jodo Pedro. Segundo o relato,
a Pomba-Gira pode ser, e provavelmente é, em maioria dos casos, mais antiga que a propria
organizacéo de seu culto. Trazendo consigo aspectos do passado na representacdo no presente.
Percebemos que a temporalidade é um fator mais importante na fala de nosso entrevistado do
que o lugar de origem, que nem mesmo foi mencionado.

Entretanto, nem sempre a sexualidade em vida daquela entidade foi um fator de
relevancia, como por exemplo, conta dona Marcia, que sua Pomba-Gira, uma Pomba-Gira das
Almas, que em vida teria sido filha de alquimistas condenados a morte por processos
inquisitoriais. Depois de 6rfa, teria dedicado a vida a producdo de remédios para a populacdo
de onde vivia. Contudo, este € um outro ponto encontrado na bibliografia e nas entrevistas.
Situacgdes de violéncia, e principalmente violéncia de género, pode levar a construcdo de uma
Pomba-Gira. A fala de dona Mércia tambeém colabora com a do senhor Jo&o Pedro, ao colocar
0 dado da temporalidade em destaque. Demonstrando que apesar da organizacao de seu culto
ter ocorrido no século XX, possivelmente ocorreram processos de transmissao dessas memaorias
ao longo dos séculos, que culminariam na Quimbanda.

Barros cita que em sua pesquisa encontrou referéncias ao Exus e Pomba-Giras apenas a

partir de 1948, em terreiros cariocas. Logo, a autora entende que a Pomba-Gira teria nascido na

116 Jodo Pedro Paiva. Entrevista realizada no dia 4 de setembro de 2019.
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Umbanda nessa época e no Rio de Janeiro.''’ Todavia, dona Jaci conta, que em mais ou menos
na década de 1930, e inicio de 1940, seu pai de santo, Pai Idalino, j& recebia um Exu. Dado este
que nos leva a ressaltar os meandros desse culto, precisando ainda ser elaborados trabalhos
historiograficos acerca para se comprovar uma data e local de origem.

Como canta um ponto de Pomba-Gira, “Pomba-Gira é mulher, de domingo até
segunda”. A feminilidade delas é sempre ressaltada, seja nos pontos cantados, seja na forma
com que ela age. Seu poder reside justamente no fato de ser mulher. Conquanto, é marginalizada
por isso, associada a libertinagem, e a prostituicdo. A partir disso, fica claro para nossa analise
que falar em Pomba-Gira € falar em relaces de género, e alem disso, é falar de raca e classe.
A fim de que nossos capitulos ndo fiqguem repetitivos, deixaremos para apresentar mais aspectos

das Pomba-Giras junto com nossa analise no terceiro capitulo.

2.3. “Mocgo, sou Rainha, vim lhe ajudar, sou Maria Padilha.” — De Dofia Maria de Padilla

de Castela a Maria Padilha Rainha da encruzilhada.

Nesse ponto do trabalho, por mais estranhamento que cause ao leitor, recuaremos n0sso
recorte em alguns séculos, mais precisamente até o século XIV. A partir, principalmente, do
livro de Marlyse Meyer, Maria Padilha e toda sua quadrilha: de amante de um rei de Castela
a Pomba-Gira de umbanda, tentaremos demonstrar a historicidade do culto a Maria Padilha

Dofia Maria de Padilla nasceu na Castela do século X1V, mulher da nobreza, foi induzida
a seduzir o também jovem rei, Don Pedro. As descri¢cdes de Dofia Maria de Padilla ddo conta
de que ela foi uma mulher muito bonita, de baixa estatura, e apaixonante de diversas formas.
Apesar de noivo de Doifia Branca de Bourbon, Don Pedro passa a viver junto de Dofia Maria de
Padilla, realiza festas em homenagem a amante e tem sua primeira filha, Dofia Beatriz.!*®

Por conta das pressbes, o rei Don Pedro casa-se com Dofia Branca de Bourbon,
entretanto, volta aos bragos da amante dois dias apds o casamento. Dofia Maria de Padilla pede
para que o rei fiqgue mais um tempo com sua esposa a fim de preservar as aparéncias e diminuir
as conturbagdes de seu reinado, todavia, Don Pedro, depois de rever sua esposa a condena ao

exilio.11®

17 BARROS, Cristiane Amaral de. lemanja e Pomba-Gira: imagens do feminino na Umbanda. Dissertacéo de
mestrado. Universidade Federal de Juiz de Fora. 2006. p. 118.

118 MEYER, Marlyse. Maria Padilha e toda sua quadrilha: de amante de um rei em Castela a pomba-gira e
umbanda. S&o Paulo. Duas Cidades. 1993. p. 147.

119 MERIMEE, Prosper. Histoire de Don Pédre ler: Roi de Castille (introduction et notes de Gabriel Laplane).
Paris. Garnier, 1792. pp. 164 — 166.
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O reinado de Don Pedro foi marcado por uma grande crise de sucess@o considerando o
namero de filhos bastardos de seu pai, que também reclamavam direito ao trono de Castela.
Além disso, o repudio a sua esposa Dofia Branca de Bourbon também acirrava os animos da
regido. Alguns anos depois da-se o assassinato de Don Fradique, que era irmao bastardo de Don
Pedro por ordem e presenca do rei. Dofia Maria de Padilla intercede pelo cunhado, mas é em
vd0.12% Dois anos depois, Don Pedro manda executar Dofia Branca de Bourbon. Segundo
Mérimée, Dofia Maria de Padilla ndo teria nenhum envolvimento com a ordem de execuc¢édo da
rainha. Um més depois, no ano de 1361, morre Dofia Maria de Padilla vitima de alguma
epidemia.

Ap6s a morte da amante, Don Pedro proclama diante da corte que seu casamento com
Dofia Maria de Padilla foi legitimo, e nomeia seu filho Don Alonso como legitimo herdeiro. No
entanto, a criangca morre tempos depois, provavelmente vitima da mesma doenca que levara sua
mée. Nesse contexto, e por medo das guerras pela sucessdo, o rei proclama em testamento sua
filha mais velha, Dofia Beatriz, como herdeira legitima. Por conta do acirramento dos &nimos,
Don Pedro foge com suas trés filhas, rechacado de cidade em cidade até ser morto pelo irmao,
aos 35 anos, em 1369. Sua cabeca foi cortada e enviada a Sevilha.'?!

O que nos salta aos olhos durante a leitura da histéria de Dofia Maria de Padilla, segundo
a Cronica del Rey Don Pedro, escrita por Pedro Lopes de Ayala, no final do século XIV e inicio
do século XV, é que sua figura é descrita de forma completamente diferente da Dofia Maria de
Padilla dos Romaceros*?? e da cultura popular ibérica, e principalmente diferente da Mala Mujer
evocada pelas feiticeiras degredadas. Ela sofreu com uma demonizacdo da sua imagem, um
processo que possivelmente comegou enquanto ainda estava viva.

Dofia Maria de Padilla em muitas ocasides é associada com as bruxas, uma mulher
altamente sedutora, dona de grande inteligéncia e habil em reinar ndo poderia ser uma mulher
normal, certamente sé poderia ser uma feiticeira, ou ter parte com o demdnio. Os romances
atribuem a Dofia Maria de Padilla, todos os atos de crueldade do rei, entre eles a ordem de
execucdo da rainha e de Don Fradique. Ela também é frequentemente associada a imagens
demoniacas e a mulheres perversas da Biblia, como em um romance onde Dofia Maria de
Padilla é associada a Salomé e Herodias, pois, alem de pedir a cabeca de Don Fradique,

conversa com ela depois de decepada.

120 |BIDEM. pp. 151 — 152.

21 MEYER, Marlyse. Maria Padilha e toda sua quadrilha: de amante de um rei em Castela a pomba-gira e
umbanda. Sdo Paulo. Duas Cidades. 1993. p 153.

122 Romances s&o poesias narrativas, em versos de sete silabas, cantados, sobre os mais diferentes assuntos. Foram
muito populares na Peninsula Ibérica.
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Esse fendmeno de demonizagdo feminina ndo é raro dentro do periodo da Idade Média.
Na verdade, € extremamente comum devido a forma misdgina que reinava nas relagdes sociais
do periodo. Neste romance, percebemos a forte associacdo entre Dofia Maria de Padilla e a

bruxaria: A ruego de la Padilla hace el Rey matar a su esposa.

Non contente el rey don Pedro
De tener aprisionada

A Dofia Blanca en Sidonia,
Sin razén ni justa causa

A peticion de la Padilla
Bella tigre de la Hircania
Empero el rey permite

A pesar de Castilla

Muera su mujer a propria
Por dar gusto a Padilla.
Dofia Maria de Padilla
N’o0s mostreis tan triste vos
Eu si me case dos veces
Hicelo por vuestro pro
Ypor hacer manosprecio

A esa Blanca de Bourbon
Matar

Tal perdon, Dofia Maria
Yo lo hare hacer para vos
Dofia Maria de Padilla
N’os mostrades triste, no
Y por hacer menosprecio
A Dofa Blanca de Borbon
Envio logo a Sidonia

Que me labren um perdén
Sera de color de sangre

De lagrimas su labor

Tal perdon, Dofia Maria
Se hace por vuestro amor.%

O culto a Maria de Padilla, ou Maria Padilha chega ao Brasil através das mulheres
condenadas por bruxaria/feiticaria em Portugal, degredadas as col6nias. Uma das chaves para
esse estudo é a mulher condenada por feiticaria Antonia Maria. Natural da cidade de Breja,
degredaram-na a Angola por trés anos em 1713, e depois disso chega a Pernambuco em 1715,
juntamente com outra feiticeira, Joana Andrade.'?*

Antonia Maria realizava ainda em Portugal diversos feiticos onde invocava Maria
Padilha e toda a sua quadrilha. Laura de Mello e Souza, cita outras feiticeiras que em Lisboa ja

usavam o sortilégio da peneira com a seguinte reza “Por Sdo Pedro e por Sdo Paulo, por Jesus

123 IDEM. lbidem. pp. 36 — 37.
124 IBIDEM. p. 23.
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crucificado, por Barrabés, Satanas e Califas, e por quantos eles sdo, por Dona Maria Padilha e
toda sua quadrilha”, como Domingas Maria.'?® E lembra que esse conjuro de demonios tem
influéncia medieval. A autora também cita que 0 Domingos Alvares, um escravizado negro da
Costa da Mina, era dono de uma espécie de terreiro do que hoje chamamos de Candomblé, e
foi preso pela Inquisigio e degredado em 1744 para Castro-Marfim.2

Voltando a Antonia Maria, que tanto em Portugal como no Brasil proferia rezas ao nome
de Maria Padilha. A autora conta que certa vez, ao realizar um feiti¢o para neutralizar conflitos
invocou Barrabés, Satanas, Califas, Maria Padilha e toda sua quadrilha, Maria da Calha e toda
a sua canalha. E outra vez, Barrabas, Satanas, com LUcifer e sua mulher.'?” Percebemos a
associagdo entre mulher de Lucifer e Dofia Maria de Padilla, ou Maria Padilha, ja que como

exposto, foi assim referida em alguns Romaceros. Em outra prece, cita Mello e Souza:

Na prece de Maria Padilha, nesta que se acabou de ver em outra,
também destinada a perdoar crimes, surge inda um novo elemento: o
destaque dado a determinadas ervas e plantas, em geral medicinais, que
sdo utilizadas de forma ritual. Nas preces acima, a alfazema, o barbasco

(..).128

Essa questdo nos lembra um ponto de Umbanda onde fala sobre o uso da alfazema de
forma ritual: “Corre, gira Pai Ogum, filho quer se defumar, Umbanda tem fundamento, ¢ preciso
preparar. Com incenso e benjoin, alecrim e alfazema. Oi, defumar filhos de fé, com as ervas da
Jurema.” Percebemos a associagdo das ervas com os indigenas, pois, a Jurema ¢ uma indigena.
Sobre isso, a autora fala da grande influéncia americana na feiticaria vinda da Europa, que
garantiu um status menos profano as praticas de cura ou adivinhac¢do.'?® A autora também
explicita a intensa troca entre as feiticarias europeias, indigenas e africanas, o que concluimos
que levou ao que seria no século XX a Umbanda.

A histéria de Dofia Maria de Padilla ndo ficou presa a Espanha, em Portugal existe pelo
menos dois romances nenhum pouco simpaticos a figura de Dofia Maria. Entretanto, apontamos
a oralidade como principal mecanismo para a difuséo de seu culto. A oralidade foi marcada
pelo traco misdgino da demonizacdo de Dofia Maria de Padilla, e alcangou nas bruxas/feiticeira
um status de protetora das mulheres, principalmente em assuntos relacionados ao amor. Pois,

em vida, Dofia Maria de Padilla foi linda, sedutora e poderosa. Além dos registros na Torre do

5MELLO E SOUZA, Laura. O diabo e a terra de Santa Cruz. Sdo Paulo. Companhia das Letras. 1987. p. 160.
126 IDEM. Ibidem. p. 164.

127 |IBIDEM. p. 198.

128 IBIDEM. p. 199.

129 IBIDEM. p. 160.
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Tombo, em Portugal, ha também duas transcricdes de sentencas envolvendo acusagdes de

bruxaria com os conjuros de Maria Padilha.**

10 MEYER, Marlyse. Maria Padilha e toda sua quadrilha: de amante de um rei em Castela a pomba-gira e
umbanda. S&o Paulo. Duas Cidades. 1993. p. 62.
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3. “TENTARAM ME MATAR NA PORTA DE UM CABARE; ANDO DE NOITE,
ANDO DE DIA; SO NAO MATA QUEM NAO QUER.”

3.1. “Fui procurar ajuda, cheguei no terreiro e falei com o Seu Tranca-Rua; pedi pra ele
pra ndo deixar eu mais amar; ele disse que ndo era com ele, entéo esperei Pomba-Gira
chegar. (...) A Sete-Saias veio minhas lagrimas enxugar, foi ali que eu pude sentir que ali

era meu lugar.” — A africanidade das Pomba-Giras.

Como ja mencionado neste trabalho, Pomba-Gira € mulher, e todo seu poder vem da sua
feminilidade. Pomba-Gira é a sexualidade feminina, selvagem e rebelde. E estigmatizada e
marginalizada por ndo se encaixar no ideal de feminino cristdo, ela € um outro feminino. A
partir disso chegamos em nosso problema de pesquisa: O que e a quem o corpo da Pomba-Gira
fala e como isso é recebido na sociedade?

Segundo os/as autores/autoras e os/as entrevistados/entrevistadas, as Pomba-Giras
dancam, fumam, bebem, falam alto, gargalham, debocham e falam sobre o feminino. Um
modelo de mulher muito diferente do que criou as sociedades ocidentais judaico-cristds. A
mulher perfeita, calada, submissa, comedida, que se dedica ao marido e aos filhos. Para
tentarmos analisar que feminino € este presente na Umbanda, faremos uso dos aportes teérico-
metodoldgicos de género apresentados em nosso primeiro capitulo, visando uma analise
interseccional, e buscando essa feminilidade principalmente a partir das feminilidades negra e
africana.

Partimos nossa analise do principio organizativo que possibilita que isso aconteca, ou
seja, a organizacdo em relacdo as relagcbes de género dentro das terreiras. Segundo Marlise
Silva, as organizacdes internas dos terreiros muitas vezes estdo afastadas de organizacoes
genderizadas da sociedade brasileira, sdo atividades complementares, podendo ser realizadas
por homens ou mulheres e necessarias para a sobrevivéncia do culto. Por isso a autora destaca

que as terreiras sdo ambiente potencialmente democraticos.

Exatamente porque é um espago de acolhimento, possibilita a incorporacéo do
outro, do excluido, do diferente, do discriminado: o pobre, o
desempregado/subempregado, a crianca, 0 idoso, 0 homossexual, 0 negro, a
mulher. Vale ressaltar que mesmo sendo um I6cus de afirmacéo da negritude,
incorpora também o branco. Logo, os llés sdo territérios com vocacao
democrética; espagos plurais que acolhem, ndo sem tensdes e conflitos,
diferentes sujeitos sociais: negros/ndo-negros, homens/mulheres/criancas,
individuos de diferentes orientacBes sexuais e pertencentes a distintas fracoes
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de classe, inclusive muitos discriminados, como portadores de deficiéncia e
sofrimento mental, que ndo teriam lugar em outras praticas religiosas.**

Esté logica de trabalho esta representada a partir dos feminismos africano e decolonial
latino-americano, que buscam uma analise sem antagonismos com o homem, pois, a divisdo
sexual do trabalho antes da colonizacao, significavam tarefas complementares e fundamentais
para a sobrevivéncia da comunidade, dessa forma, as tarefas ditas femininas néo significam que
sejam hierarquicamente inferiores.

A antropologa Ruth Landes, na década de 1940 realizou uma etnografia com grupos
candomblecistas baianos. Aqui esclarecemos que entendemos as diferencas entre o
Batuque/Nacdo gaucho e o Candomblé praticado na Bahia, também entendemos o contexto no
qual a obra foi produzida, e por isso afirmamos que aqui nos interessa apenas algumas
caracteristicas organizativas dos grupos religiosos da Bahia.

Segundo Landes, a ritualistica Nagb na Bahia da década de 1940 era predominantemente
feminina, principalmente se falarmos nas altas sacerdotisas, as lyal6rixa, ou Maes. Segundo a

autora:

Esses sacerddcios nagd na Bahia sdo quase exclusivamente femininos. A
tradicdo afirma que somente as mulheres estao aptas, pelo seu sexo, a tratar as
divindades e que o servico dos homens é blasfemo e desvirilizante. Embora
alguns homens se tornem sacerdotes, a razdo, ainda assim, é de um sacerdote
para 50 sacerdotisas. Muita gente acha que 0s homens ndo devem tornar-se
sacerdotes e, em consequéncia, um homem alcanga esta posi¢do apenas sob
circunstancias excepcionais. De qualquer modo, jamais pode funcionar tdo
completamente como uma mulher.**

Landes explica que raramente homens eram iniciados enquanto futuros sacerdotes e
realizavam trabalhos hierarquicamente inferiores aos das mulheres.'*® E comenta que este
cenario comeca a mudar com a introdugéo do culto aos Caboclos!** na regio, onde os homens
conseguiram ascender hierarquicamente dentro das terreiras.**®> A partir de nossas entrevistas
ndo percebemos uma predominéncia genderizada para o sacerdédcio, mas a possibilidade de
ascensdo na religido independente do género.

Entretanto, o trabalno com fonte oral é sempre repleto de imprevistos. E desses

imprevistos surgiram reflexdes que antes ndo fariam parte da analise nessa pesquisa. Ao ser

181 SILVA, Marlise Vinagre. Género e religido: o exercicio do poder feminino na tradic&o étnico-religiosa
ioruba no Brasil. Revista de Psicologia da UNESP. 2010. p. 131.

132 | ANDES, Ruth. A cidade das mulheres. Rio de Janeiro : Editora UFRJ. 2002. p. 321.

133 IDEM. Ibidem. pp. 322 — 323.

134 Entendemos que a autora se refere ao culto da Umbanda na Bahia.

135 L ANDES, Ruth. A cidade das mulheres. Rio de Janeiro : Editora UFRJ. 2002. Pp. 325 — 326.
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perguntada pela entrevistada dona Mércia sobre o porqué meu interesse com as Pomba-Giras,
respondi que a figura de transgressao feminina que elas representam me possibilitava um debate
acerca do género em nossa sociedade. Fomos surpreendidos com a seguinte resposta, “elas nao
sdo transgressoras, a sociedade loruba era matriarcal, dessa forma elas sé copiam o modelo de
comportamento feminino de 14, entdo elas sdo resistentes.” A partir desse ponto, emergiu um
segundo problema de pesquisa: as Pomba-Giras seriam figuras de resisténcia ou transgressao
feminina? Seria possivel buscar essas respostas na organizacao social loruba?

A busca pela africanidade das Pomba-Giras ndo € um estudo recente, tendo
pesquisadores/pesquisadoras interessadas no tema, principalmente na ambiguidade lemanja —
Pomba-Gira. Uma das percursoras nessas analises ¢ Monique Augras,**® que estabelece, que a
figura de lemanja ocidentalizada levou a criacdo das Pomba-Giras. Segundo Barros, a Umbanda
sendo uma religido brasileira, sofreu grande ocidentalizacdo e influéncia do catolicismo, e dessa
forma esvaziou todo o conteudo sexual das Orixas femininas, transformando-as no modelo de
mulher socialmente aceito, perpetuado e legitimado pela doutrina catélica: a mée. Sendo
lemanja a mais afetada por esse processo. A autora também fala que quanto mais distante do

contetido africano'®’, mais latente sio essas alteragdes sobre o feminino.**

Em termos de uma simbologia umbandista, lemanja associa-se, no referido
culto, a Virgem Maria, despojando-se de seus seios desnudos e grande
sexualidade. lansa transforma-se de guerreira e mulher sexualmente ativa em
santa guerreira; Nand associa-se a Sant’Ana, reconhecida por seus atributos
de grande e velha méde. Oxum, de seu poder magico, sedutor e ardiloso,
transmuta-se em mae generosa, fecunda e fértil. Pode se perceber, assim, que
a maioria das orixas africanas, ao terem seus mitos e lendas recontadas e
reinterpretadas pela umbanda, transformam-se quase que exclusivamente em
maes, associadas a Virgem Mae ou a santas do universo catélico.®®

Sobre Iemanja, o senhor Jodo Pedro fala: “(...)Nossa Senhora dos Navegantes ¢ lemanja,
linda, bonita, branca num navio, mas ndo! lemanja é uma negra. Uma negra africana, de cabelo
duro.”** Seja pelo processo de sincretismo ou justaposicdo, as imagens de lemanja sofreram
grande alteracdo. Como bem elucida a citagdo do senhor Jodo Pedro. Assim como as Pomba-
Giras, lemanja também esta no imaginario brasileiro, e para isso a autora destaca o termo

utilizados por alguns/algumas autores/autoras de iemanjismo. Que seria o culto a Grande Mée,

136 Ver: UGRAS, Monique. De iya mi a pomba-gira: transformagdes e simbolos da libido.

137 A autora se refere a casas de Umbanda Kardecistas.

1% BARROS, Cristiane Amaral de. lemanja e Pomba-Gira: imagens do feminino na Umbanda. Dissertacéo de
mestrado. Universidade Federal de Juiz de Fora. 2006. p. 100.

139 IDEM. Ibidem. p. 101.

140 Jodo Pedro Paiva. Entrevista realizada no dia 4 de setembro de 2019.
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que transcende a filiacdo religiosa. E é a partir desse vacuo que surgem as Pomba-Giras. As
Orixas na Umbanda ndo representavam mais a fémea sexuada, foi preciso preencher este
vazio.!*! Barros acredita que o termo iemanjismo ndo seja mais suficiente para representar o
culto a lemanja no Brasil, e caracteriza o fendbmeno como uma das faces da pluralidade religiosa
brasileira.

Além de provavelmente o culto as Pomba-Giras ter surgido a partir desse esvaziamento
da sexualidade das Orixas, temos também a criacdo de uma lemanja brasileira. lemanja na

Africa significava duas coisas: mae e amante.

Nas lendas e mitos africanos, lemanja se identifica facilmente com ambos.
Enquanto mée, seduz e ama seu filho Xang6. Enquanto mulher, gera todos 0s
demais orixas. Enquanto mde, assola e aniquila toda a humanidade por
vinganca. Enquanto mulher, violada, faz nascer todos os orixas.'*?

A partir do processo de aculturacdo e moralizacdo pelo qual passou a imagem de
lemanjd, ela se transforma em apenas mae e mulher ddcil. Pedro Iwashita e Roger Bastide
afirmam que tal evento aconteceu por conta da forte presenca moralizadora e repressiva da
Igreja Catolica no Brasil.1** Mas a partir desse fato, encontramos uma lemanja brasileira, que
n&o seria nem a Virgem catolica, nem a Orix4 africana, mas a grande mée Afro-Brasileira.'** E
preciso lembrar que no processo de diaspora houveram rupturas e permanéncias, e nesse caso,
encontramos a permanéncia ao culto a uma Orixa africana, mas a ruptura na forma de sua
representacao.

Para além dessa problematica, a autora destaca outra heranca africana em torno das
Pomba-Giras e relaciona sua imagem a das Ajés iorubas. Que seriam grandes feiticeiras, e
vinculadas as lya Mi'* Oxoronga. As grandes detentoras do poder feminino “em sua forma

primitiva, bruta, incontroldvel, latente; a0 mesmo tempo criador e destruidor”.

As ajés seriam feiticeiras poderosas e obscuras; Pomba-gira, a partir da forca
mégica que enfeitica por meio da motivacdo do seu poder sexual, religaria
sexualidade ativa e feiticaria. Isto quer dizer que h& sempre perigo e mistério
em Pomba-gira; ha sempre perigo ao se manipular as forcas contidas e
representadas na sexualidade feminina.4

141 BARROS, Cristiane Amaral de. lemanja e Pomba-Gira: imagens do feminino na Umbanda. Dissertacéo de
mestrado. Universidade Federal de Juiz de Fora. 2006. p. 50.

142 IDEM. Ibidem p. 107.

143 IBIDEM. p. 108.

144 IBIDEM. p. 116.

145 Minha mae

146 BARROS, Cristiane Amaral de. lemanja e Pomba-Gira: imagens do feminino na Umbanda. Dissertacéo de
mestrado. Universidade Federal de Juiz de Fora. 2006. p. 118.
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Monique Augras também encontra associagdes entre lemanja e as lyd Mi. As grandes
mdes lorubds eras representadas como péssaros, sendo suas penas a representacdo de seus
inimeros filhos. Na associacéo realizada pela autora, lemanja, como dona e rainha do mar, teria
nos peixes a representagdo de seus filhos.**” A diferenca que destacamos dessas associagoes, é
que no caso das Pomba-Giras elas sdo associadas a feiticaria loruba, por isso lyd Mi Oxoronga,
e a carga ocidental-cristd olha para essas mulheres com o sentido de feiticaria europeu,
demonizando-as. lemanja é somente lya Mi, que apesar de também representar um feminino
bruto, poderoso e sexualizado, ndo € feiticeira, pois, existe o dado da maternidade,
principalmente a maternidade segundo Maria, sincretizada durante muitos anos na imagem da
Orixa loruba.

Partimos agora para uma analise que considere a organizacdo da sociedade loruba,
entrecruzando com nossos/nossas entrevistados/entrevistadas para pensarmos o que as Pomba-
Giras tém de resisténcia ou de transgressdo. Para isso faremos uso da autora Oyéronké
Oyeéwumi, que analisa género a partir da sociedade loruba.

A primeira coisa que a autora traz e nos salta aos olhos é o fato da sociedade loruba néo
ser uma sociedade generificada. A diferenca entre os géneros existia unicamente na sinalizacédo
dos drgdos reprodutivos de cada um. Onde uma pessoa com vagina, ndo sinalizava exatamente
uma mulher, e suas atividades ndo estavam delimitadas a partir desse fator.1*® A organizacéo
da sociedade loruba estava baseada na idade relativa/cronoldgica, onde os mais velhos
detinham privilégios e poderes sobre os mais novos, independente do género. Oyewumi,
também aborda a questdo da traducdo de termos e conceitos para o ocidentalismo, o que seria,
segundo ela, um grande erro, pois, leva invariavelmente a uma anéalise falha e permeada pelo

ocidentalismo. A soluc&o seria sempre que possivel, ndo traduzir nenhum termo.°

(...) las categorias Yodrubd obirin y Okurin como ‘“hembra/mujer” y
“macho/hombre”, respectivamente, es una traduccion erronea. Este error
ocurrio porque la mayoria de intelectuales occidentales e intelectuales
Yoruba, con influencias occidentales, no pudieron advertir que en practica y
el pensamiento Yoruba dichas categorias no estan ni en oposicion binaria ni
jerarquizadas entre si.t*°

Sobre referida questdo, Maria Lugones, citada em nosso primeiro capitulo, adverte que

a traducéo de termos tradicionais também é uma forma de violéncia colonial. Oyewumi alerta

147 AUGRAS, Monique. O duplo e a metamorfose. p. 167.

148 OYEWUMI, Oyéronké. La invension de las mujeres. Uma perspectiva africana sobre los discursos
occidentales del género. Editorial en la fontera. Bogota. 2017. p. 84.

149 IDEM. Ibidem. p. 85.

150 IBIDEM. p. 85
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que as analises que consideram a sociedade loruba como uma sociedade genderizada estéo
alicercadas em uma vivencia em sociedades onde existem binarismos e hierarquia de género,
onde sempre se V& 0 homem enquanto universal e a mulher como uma derivacgéo. E por isso as
incessantes tentativas de traduzir os termos lorubas enquanto homem e mulher. Sendo mais
sucintos nesse topico, obirin e okurin sdo palavras usadas para designar apenas adultos, com
diferencas anatémicas relacionadas a reproducéo, elas ndo designam uma ordem social, e tanto
um quanto o outro tém as mesmas obrigacdes e os mesmos direitos. >

Para os principios organizativos da sociedade loruba, Oyewumi, destaca a idade
cronoldgica e a consanguinidade. Os pronomes utilizados na lingua loruba ndo fazem distingéo
entre macho ou fémea, e na maioria das vezes esses pronomes sdao neutros. O que eles indicam
sdo a senioridade e a consanguinidade dos integrantes da comunidade. Como por exemplo, a
palavra aburo, se refere ao conjunto de parentes de menor idade, sendo aplicado a irméaos,
irmas, primos e primas. Omo, a palavra para designar as criancas ndo tem flexdes de género,
pois, para a sociedade em questdo o género da crianca era irrelevante, e a Unica categoria que
precisava de um marcador social era ser crianca.>?

A reproducdo era o pilar da sociedade lorub4, todavia, as palavras para mae e pai, iya e
babd ndo significavam género, como em nossa sociedade, e sim adultez. Para eles, a
organizacao por senioridade ndao agregava apenas privilégios, mas também responsabilidades,
iguais a homens e mulheres adultos.'®® Essa questéo de senioridade nos remete ao relatado por

dona Ana ao ser perguntada se existia alguma hierarquia entre as Pomba-Giras.

Existe uma tronqueira, que nem aqui em casa. Eu tenho uma Pomba-Gira que
ela vem a ser a tronqueira de todos os Exus aqui da casa, isso ndo existe um
comando, existe alguma coisa a mais, que eu tenho, passo pra ela isso, e ela
faz disso alguma coisa maior, porque ela € espirito, eu sou um ser humano,
errante igual a qualquer um de vocés. Se eu tenho uma casa aberta e uma
Pomba-Gira senta, a tronqueira é ela, mas isso ndo chega... Nao quer dizer que
ela é um tenente, quer dizer que ela vai orientar os dela de uma maneira
correta. Quando eles ja ndo vém na mesma linhagem, porque os Exus das
minhas filhas vém na mesma linhagem dos meus Exus, eles ndo precisam de
aprendizagem, porque elas caminharam junto comigo. E isso os Exus vieram
aprendendo, ndo precisou chegar, quando eles chegaram sabendo aquelas
coisas todas que elas acompanharam e eles evoluiram com isso, entdo nao diz
(bate palmas) “a fulana manda”, Nao! E uma tronqueira, que tem a obrigagio
de ensinar, tem a obrigacdo de orientar, e tem a obrigacdo de parar um Exu
quando ele ta errado.'®
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O senhor Anelio pontua que:

Pomba-Giras todas elas mandam igual, ndo tem de mandar... Tem algumas
que tem mais sabedoria, né, mais sabedoria, mais pronta. “Mas o mais, ndo”.
Por que, elas sdo Pomba-Gira, qualquer delas é, mas tem que ser pronta, as
que ndo sdo pronta ndo sao igual as outras. Ai é que nem um médico, tem o
médico pronto e 0 que ndo € pronto, trabalha, mas nao é pronto. Se a Pomba-
Gira ela for pronta, pode botar casa de religido, pode trabalhar, e ndo sendo
ndo pode. Pode ir nas casas, trabalhar, mas ela ter de delas, ser dona da casa
ndo pode. Ela e nenhum deles, tem que ser pronto.®

Analisando as citacBes a partir da organizagdo por senioridade da sociedade loruba,
entendemos que quando dona Ana se refere a Pomba-Gira da cabeca da tronqueira,
principalmente quando diz “Se eu tenho uma casa aberta e uma Pomba-Gira senta, a tronqueira
¢ ela”, ela esta se referindo a Pomba-Gira mais antiga da casa, que ja realizou trabalhos,
aprendeu e evoluiu, e por isso goza de alguns privilégios, como corrobora o senhor Anelio, ao
falar que a Pomba-Gira de mais sabedoria, que ja passou pelos processos de aprendizagem e
provas da religido pode abrir uma casa dela. E assim, como a autora explica, a senioridade trazia
consigo responsabilidades, que pontua dona Ana, estéo relacionadas a orientagdo dos outros
Exus da casa. O género ndo aparece nas falas como um diferencial para que a Pomba-Gira
alcance essa posicao de poder.

Outros pontos que podemos buscar da organizacdo ndo genderizada da sociedade loruba
e relacionar com a organizacdo da falange do Povo da Rua, € que a maioria dos/das
entrevistados/entrevistadas relatou ndo haver qualquer relacdo de hierarquia entre 0os Exus

homens e as Pomba-Giras. Ao ser perguntada sobre essa questdo dona Dirce comenta que:

N&o. Ndo. Cada um tem o seu trabalho, tem o seu servigo, ndo tem... Tem um
Exu chefe na casa, como na casa da minha filha de santo é o Caveira, ele
manda em todos. Manda no sentido de: “Opa! Hum, hum. Opa! Demais, ndo
deixa teu aparelno — que somos nés — mal. Nao, td fumando muito.”
Coordenar, mandar s6 Deus manda.®¢

Dona Ana explica que: “N&o, nem Pomba-Gira manda em Exu, e nem Exu manda em
Pomba-Gira. Cada um tem o seu mandato, cada um tem a sua feitura, cada um tem o seu
seguimento. Esse mandato ndo existe, isso ai ndo existe.”**” E o senhor Anelio complementa:

“Nao, ¢ tudo igual. Ninguém manda no outro. E tudo com respeito, cada um se cuida, né. Eles

155 Anelio Robalo Marques. Entrevista realizada dia 22 de agosto de 2019.
1% Dirce Maria Fernandes Coutinho. Entrevista realizada dia 18 de setembro de 2019.
157 Ana Maria Porto Alegre da Silva. Entrevista realizada dia 24 de setembro de 2019.
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dancam e puxam ponto de um e de outro, todos ajudam a puxar os pontos de todos, mas se
respeitam. Ndo brigam, nio encrencam nem nada, nem se duvidarem nio se duvidam.”*®

Abordando o fator de organizacdo consanguinea, na sociedade loruba, os membros
consanguineos detinham uma posi¢do mais alta na hierarquia social. A palavra aya, comumente
traduzida como esposa, na verdade significa membro ingressante na linhagem por via do
casamento, e a palavra oko, comumente traduzida como marido, significa membro
consanguineo da linhagem. Tanto homens quanto mulheres, membros da familia por
nascimento eram oko, e tinham privilégios em relacdo as esposas ingressantes por via do
casamento. Isso poderia nos levar a pensar que de qualquer forma as mulheres estariam abaixo
na hierarquia, mas a autora alerta que existiam mulheres dentro da categoria oko, e que mesmo
a aya, depois de casada, ndo perdi seus direitos enquanto oko na sua familia de nascimento. E
também que essas aya subiam de posicéo hierarquica com a idade, como por exemplo, quando
se tornavam mades, pois, iya é uma categoria de determina a adultez.

O sistema de heran¢a também funcionava apenas para a familia consanguinea, no caso
de morte do/da parceiro/parceira, quem recebia a heranca eram os filhos/filhas, irmaos/irmas,
pais/maes, primos/primas, tios/tias do/da falecido/falecida. N&o se podia herdar entre marido e
esposa. A mulher também seguia com todos os seus bens adquiridos antes do matrimonio. >

Chegamos agora a um ponto que nos chamou atencdo tanto nas entrevistas como na
organizacdo da sociedade loruba: a organizacdo do trabalho. Tentaremos agora encontrar
conexdes entre a divisdo do trabalho na sociedade lorubé, e na falange de Exu. Na sociedade
loruba ndo existia uma divisdo sexual do trabalho, homens e mulheres poderiam e exerciam as

mesmas funcdes. Inclusive a atividade militar.

Igualmente, la guerra, que en muchas culturas es una iniciativa masculina, no
se estimaba como tal en el territorio Yoruba. Puesto que la eficacia en la
batalla involucraba el control de fuerzas misticas y sobrenaturales, muchas de
las quales eran manipuladas por iyA mi osoronga (madres metafisicas —
algunas veces inadequadamente Ilamadas de brujas -), no era posible reducir
la participacion em la guerra a questiones de género. Histdricamente, muchas
obirin se involucraron en el combate y emergieron como heroinas.'®°

O mais determinante na divisdo do trabalho estava relacionado com a linhagem da
familia. A autora cita o exemplo dos cacadores, que pensando que o oficio da cacga geralmente

nos faca imaginar apenas homens a exercendo, era mais provavel, nessa sociedade, que uma
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mulher de uma familia de cacadores fosse cacadora, do que um homem se tornar cacador se
n&o pertencer a essa linhagem. 6!

Todos/todas os/as nossos/nossas entrevistados/entrevistadas ao serem perguntados se
existia alguma divisdo sexual de trabalho na falange de Exu responderam que nao. E explicaram
que a diferenca é o lugar de trabalho, que pode ser no cemitério, no cruzeiro, na praia. O senhor
Jodo Pedro fala: “Nio sdo muito diferentes, ¢ abordado quase as mesmas coisas, entendeu?”"1%2
Para dona Ana: “Acredito que ndo existe essa diferenca, eu acredito que existe um povo de Exu
que trabalha muito no cruzeiro, nos cruzeiros, e que existe um povo de Exu que trabalha muito
na lomba, que é no cemitério, e que existe um povo de Exu que trabalha muito nos portdes. Eu
acredito nessas divisdes, mas o trabalho ¢ o mesmo, é arduo, sim.”*®® Complementa dona
Marcia:

Tem o Exu que cuida dos cruzeiros, das encruzilhadas, que significam
diregdes, os quatro Pontos Cardeais. Tu entendeu? Tem o0s que trabalham ja
mais na linha das almas, que sdo outras demandas, tem os que trabalham com
papéis, com justica, tem os que trabalham com saude, tu entendeu? Eles tém
diferenca, sim pelo seu dominio, é como eu tinha dito, € como uma empresa:
precisa ter o presidente, precisa ter o secretario... € uma empresa, cada um com
0 seu dominio. ¢4

Segundo dona Dirce: “Tem uma forga mais positiva, e uma for¢a mais... A forca
feminina, que ai € a mulher, mas o trabalho é o mesmo, nao quer dizer que ela seja inferior, ou
tenha a mesma forga que o homem, nio.”°

O trabalho também figura de outras formas importantes na sociedade lorubé, segundo a
autora, era responsabilidade dos adultos, homens e mulheres, de proverem seus filhos, bem
como adquirirem seus bens. No casamento loruba ndo existiam os bens do casal, e sim bens de

cada uma das partes. E por isso, hada mais l6gico que as mulheres trabalhassem fora.

Todas y cada una de las personas adultas daban por sentada a necesidad de
autoproveerse, satirfacer las necesidades de su familia y cumplir com otras
obligaciones sociales. Por lo tanto, se reconocid, promovi6 y protegi6 la
necesidad de aya de procurarse su proprio sustento.
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A associacgdo dos Exus como trabalhadores foi sempre afirmada em todas as entrevistas.
Eles trabalham para evoluir, eles trabalham para conseguir suas coisas, eles trabalham nas
nossas demandas e na nossa protecdo. E o trabalho mais dificil é o relegado a eles. Como
sintetiza, dona Marcia: “Eles sempre trazem a questdo da vitoria, porque eles sao
trabalhadores”. Entretanto, a feminilidade negra apo6s a diaspora também foi marcada pelo
trabalho arduo e equiparado ao do homem no sistema de escraviddo. A mulher negra nunca foi
vista enquanto uma mulher, muito menos uma mulher fragil, de forca fisica inferior masculina.
Como elucidamos em nosso primeiro capitulo, Lugones afirma que a mulher colonizada é
sempre desumanizada e vista como uma besta.

A partir das entrevistas, e da analise de Oyewumi, podemos encontrar semelhancas e
conexdes entre a organizacdo social loruba e o Povo da Rua, bem como das mulheres lorubas
e as Pomba-Giras, nos levando a concordar com dona Marcia sobre o carater resistente e
africano dessas entidades. No entanto, o principal argumento de nossa entrevistada foi que a
sociedade loruba era matriarcal. Como mencionado anteriormente, a sociedade loruba néo era
generificada, e por isso dificulta muito o uso dos termos de matrilinearidade ou patrilinearidade,
partindo do principio que os/as chefes de familia estavam ligados a idade relativa, podendo ser
tanto homens quanto mulheres a ocupar esse cargo.'®” Ou seja, discordando da afirmacéo de
dona Mércia, a partir da leitura de Oyéwumi, a sociedade loruba ndo era nem matriarcal, nem
matrilinear.

As Pomba-Giras sdo marcadas pela sua multiplicidade o tempo todo, e dessa forma nédo
seria diferente, apos apresentarmos os elementos de resisténcia da africanidade em sua figura,
acreditamos que para a Pomba-Gira ndo caiba rétulos, e, portanto, ndo pretendemos concluir
aqui se elas sdo resisténcia ou transgressao. Afinal, todo ato de resisténcia é uma transgresséao,
e toda transgressdo é um ato de resisténcia. Agregamos a nossa analise o fator de que a Pomba-
Gira ndo é uma entidade loruba, em vista disso, provavelmente ela tenha adquirido algumas
dessas caracteristicas em relacéo as continuidades africanas na diaspora exercidas a partir da
organizacéo dos terreiros, principalmente quando comeca a Linha Cruzada, na decada de 1960,

onde a Umbanda inicia a adquirir uma africanidade mais acentuada em seu culto.

167 |DEM. Ibidem. pp. 108 — 109.
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3.2. “Pomba-Gira é mulher de domingo até segunda; Pomba-Gira é mulher de domingo
até segunda. Na boca de quem n&o presta, Pomba-Gira é vagabunda.” — Qual a

feminilidade das Pomba-Giras.

Protege a mulher, por exemplo, 0 Exu mulher: se tem uma mée muito
desesperada que o filho se suicidou, pode ser que ela va buscar nas trevas
aquele filho e traz pra ele ver amée. Ai é um Exu mulher. (...) Elas continuam
fazendo esse servico, principalmente de protecdo & mulher. A mulher apanha
do marido, vamos dizer que ela tem um Exu mulher, que ela grita “Ah, fulana,
Maria Padilha, Maria Quitéria, Socorro! Ela vem e te socorre. (...) Se vocé
batesse na mulher, ai a Pomba-Gira ia em cima.®

A citacdo acima de dona Dirce ilustra muito das informagdes encontradas na bibliografia
selecionada para este Trabalho de Conclusdo de Curso. As Pomba-Giras trabalham para as
mulheres. Lagos conta em sua pesquisa sobre os relatos dos seus entrevistados e entrevistadas
que falavam que geralmente as mulheres buscam a ajuda das Pomba-Giras para lidar com
problemas de violéncia sexista, muitas vezes sendo o proprio marido o agressor. Além de ser
mulher, protege as mulheres da violéncia de género, ou seja, as Pomba-Giras escarnecem a
subalternidade feminina em nossa sociedade.

Todos/todas nossos/nossas entrevistados/entrevistadas descreveram as Pomba-Giras
enquanto mulheres livres, dadas a boemia, sexualmente ativas, desafiadoras do poder
masculino, e que em muitos casos ndo aproveitaram essas caracteristicas para o bem.
Alguns/algumas de nossos/nossas entrevistados/entrevistadas usaram em algum momento
palavras que se referiam a prostitui¢ao, como “mulher da vida” ou “mulher de cabaré”. Ao ser
perguntado sobre qual o pensamento das pessoas de fora da religido acerca das Pomba-Giras
nos anos de 1960 e 1970, o senhor Jodo Pedro respondeu: “Nao... Nao pensavam como pensam
ainda: € uma puta. N3o ia dizer palavro... Depois tu apaga isso ai (risadas). E uma puta, uma
vagabunda, ta se insinuando pro meu marido, entendeu? Essa vagabunda...”*®® A partir dessa
fala, percebemos que para nosso entrevistado existe uma continuidade da representagédo
carregada de misogina das Pomba-Giras, ndo sendo esse pensamento exclusividade do Brasil
de 50 anos atras.

Mas aqui é necessaria uma reflexdo: todas as mulheres que fogem as normas
civilizatorias misoginas de alguma forma, sdo diretamente associadas a prostituigéo,

estigmatizadas e marginalizadas, sem necessariamente exercer de fato o meretricio.

168 Djrce Maria Fernandes Coutinho. Entrevista realizada dia 18 de setembro de 2019.
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Observamos inicialmente que a Pombagira, por estar ligada as questdes de
sexualidade estaria entdo estigmatizada como um ser do mal. Talvez também
por isso relacionado a prostituicdo, como forma de controle sexual das
mulheres e mesmo porque qualquer mulher que ndo estivesse dentro dos
padrdes sociais estipulados, que exercesse de forma livre sua sexualidade, era
considerada uma mulher da vida, uma mulher sem juizo e sem dono.1™

Outro ponto muito recorrente nas entrevistas e na bibliografia foi o padrdo de beleza das
Pomba-Giras. Elas gostam de roupas bonitas, acessorios como brincos, colares, pulseiras,
leques, gostam de estar maquiadas e muitas de cabelo solto. Sobre isso Naomi Wolf fala que
este padrdo é instituido a partir do poder masculino, pois, sdo coisas que, teoricamente,
agradarias e atrairiam os olhares dos homens.!”* Todos/todas os/as entrevistados/entrevistados
contaram que as Pomba-Giras sdo belas, seus vestidos sempre bem rodados e repolhados.
Segundo dona Marcia: “Sao mulheres voluptuosas, né. (...) Elas trabalham muito com a beleza”

A partir das entrevistas e da leitura da bibliografia, discordamos dessas analises que
colocam o comportamento das Pomba-Giras a servi¢o da masculinidade. Acreditamos que elas
ressignifiguem os padrdes de beleza, trazendo na extravagancia da feminilidade algo de
poderoso e a servigo das mulheres. Pois, as Pomba-Giras que sdo donas dessa beleza, e fazem
uso dela da forma que desejam.

A autora Nilza Lagos usa o conceito de outridade!’? para a analise das Pomba-Giras em

relagdo as mulheres.

(...) fala da uma outra voz da qual nos apossamos para falarmos daquilo que
estd escondido dentro de nés. (...) O conceito é importante para definirmos a
Pombagira que como uma outra voz, fala daquilo que incomoda. Ela traz o
discurso revolucionario que aflora no espaco religioso manifestando-se
fortemente por meio dos rituais que refletem subverséo e transformagdo ao
mesmo tempo em que reforcam os papéis construidos socialmente.*”

Segundo a autora, as Pomba-Giras trazem consigo a outra voz de cada mulher, que luta

por seus direitos, que questiona os papéis instituidos na sociedade para homens e mulheres.'’*

“(...) da feminilidade e da Pombagira como instrumento da mulher na luta pelo e contra o

170 | AGOS, Nilza Menezes Lino. “Arreda homem que ai vem mulher...” Representacdes de género nas
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homem.””® Para a autora, as Pomba-Giras seriam o exemplo de contra-mulher, aquela que nio
se deixa subjugar pelo poder masculino, que transgrede e fala sobre a sua sexualidade enquanto
um direito. Conguanto, Pomba-Gira ndo era a unica mulher a falar sobre isso nesse periodo,
segundo Céli Pinto, desde o inicio do movimento feminista brasileiro, as anarquistas, ja nas
primeiras décadas do século XX, lutavam pelos direitos sexuais e reprodutivos das mulheres
brasileiras.!’®

Todos/todas os/as entrevistados/entrevistas relataram que a chegada da Pomga-Gira
nunca é silenciosa. Elas sempre chegam gargalhando e dancando muito. Sobre a gargalhada,
Gustavo de Castro diz “Percebo também que a gargalhada, o deboche e certo ar de desprezo
“funcionam” em sua ética como meio de resisténcia a visdo de abjegdo com que a Pombagira é
tratada.”'’” Dona Marcia diz: “A gargalhada.... A gargalhada ela significa... Ela ¢ o deixe estar,
o deboche, ah, por que assim, se a coisa t4 feia: “ah, deixe estar, eu vou rir, vou conseguir”. E
a vitoria”.1’® Entretanto, Dona Ana e o senhor Jodo Pedro advertem que o riso da Pomba-Gira

pode ir além de um deboche, de uma simples quebra do siléncio feminino.

Muitas vezes ela ri e ta chorando. A gargalhada do Exu, tanto da Pomba-Gira
quanto do Exu, ela ndo quer dizer que ta bem. Mas ai tu tem que ter essa leitura
e saber. Tu tem que entender. E hoje tudo isso escapa na maioria das casas.
Quando uma Pomba-Gira ri: “ai ta alegre”, ndo, ndo ta legal. Mais facil uma
Pomba-Gira ta feliz e quieta sem da uma risada.”

A gargalhada é uma risada que ela ta faceira, né. Porque ninguém ri sem ta
faceiro, satisfeito com aquele momento ali, né. S6 que a gargalhada de uma
Pomba-Gira, ela pode té rindo faceira, e rindo pra ti, e t4 te cobrando, muitas
vezes, né. Entdo, né, até tem um ponto assim o: “todo Exu que ri, ele ri mas
fala sério”, entendeu? Entdo é mais ou menos isso.®

Sobre sua chegada, dona Ana fala sobre algo realmente interessante. Diz que elas podem
chegar felizes ou revoltadas, e que sua danca é um texto.

A danca da Pomba-Gira eu sempre falo, desde que eu comecei assim na
religido, eu sempre achei que toda danca de um Exu, e toda danga de uma
Pomba-Gira, tem uma fala, tem uma leitura, mas tu tem que 1€ aquilo, as vezes
a Pomba-Gira danca rodopia alegremente, né, as vezes a Pomba-Gira s6 se
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balanca pra la e pra cd que nem um Exu, as vezes dangam de par, a Pomba-
Gira com o Exu, as vezes dangam sozinho. Mas isso depende como é que ela
vem e como € que vai ta as coisas por aqui, como é que vai estar. E também o
NOSso corpo tem que ser respeitado. 8!

Concordamos completamente com dona Ana, e acreditamos que esse texto estd
diretamente relacionado com a performance da feminilidade ligada ao Povo da Rua. Sobre isso,

Florence Dravet comenta:

De fato, o mediunismo afro-brasileiro pde em contato direto, através do transe,
as entidades espirituais, 0s deuses e as pessoas a quem se destinam as
mensagens. A comunicacdo esferopoética torna-se plural e infinita. Recorre a
uma linguagem sensivel em que o0 corpo comunica tanto quanto as palavras;
por vezes mais.#?

Com muitas vezes ja mencionado neste trabalho, o eixo dessa feminilidade e dessa fala

estd na sexualidade feminina. Sobre isso dona Marcia comenta:

Danga... E a danga, por que assim: Por que que danca? Por que que gira? Para
entrar em comunicagdo com 0 eixo da terra. N@o sei se ja viste 0s monges
tibetanos que ficam girando, dias, dias, dias... Pra eles o transe, aquele transe
faz facilitaria a comunicacdo com o eles. Mesma coisa a Pomba-Gira, e elas
trazem... Quando elas trazem a gargalhada, quando elas trazem a bebida pra
filtrar, quando elas trazem a bebida delas, aquilo também é uma questéo de
exibicionismo também, é uma seducédo! A danca é seducdo! Sempre foi, danca
é seducéo.!®®

Novamente a sexualidade aparece enquanto pilar da feminilidade das Pomba-Giras, e
diretamente ligadas ao poder, pois, elas se exibem enquanto poderosas. Além disso, as Pomba-
Giras se apoderam de elementos da seducdo masculina e os ressignificam como elementos da
feminilidade. Como a bebida alcodlica e o cigarro.'® Todos/todas nossos/nossas
entrevistados/entrevistadas relataram que as Pomba-Giras bebem e fumam, geralmente bebidas
doces, como champanhe, e cigarros. Sobre isso dona Ana relata

Depende, tem Pomba-Gira que gosta de tomar champanhe, tem outra que
gosta de tomar vermute, tem outra que gosta de tomar cachaca, tem Pomba-
Gira que gosta de tomar vinho, que sai da nossa linhagem de Exu, que vinho...

181 Ana Maria Porto Alegre da Silva. Entrevista realizada dia 24 de setembro de 2019.

182 DRAVET, Florence. Comunicac&o e circularidade — estudo de comunicacdo feminina a partir do giro da
Pombagira. In: DRAVET, Florence; FEITOZA, Frederico; BESSA, Leandro; CARDOSO, Bruna (orgs.).
Pombagira: encantamentos e abje¢des. Casa das Musas. Brasilia. 2016. p. 111.

183 Marcia Elaine Severo. Entrevista realizada dia 25 de setembro de 2019.

184 | AGOS, Nilza Menezes Lino. “Arreda homem que ai vem mulher...” Representacdes de género nas
manifestacdes da Pombagira. Dissertacdo de mestrado. Universidade Metodista. Sdo Paulo. 2007. p. 41.
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Nos temos um oriente, e 0 vinho é do oriente, entdo a gente nunca coloca uma
bebida... De uma... De uma linha na outra, né a gente respeita isso. Mas
depende a Pomba-Gira, né, tem Pomba-Gira que gosta de tomar misturado o
vermute junto com a champanha, dai depende a Pomba-Gira. Ah... E... As
Pomba-Giras, a maioria das Pomba-Giras gosta de fumar o melhor cigarro, a
maioria. A minoria fuma o que tiver, e a outra minoria fuma quando tem. Que
€ 0 nosso caso aqui. Se tiver elas fumam um bom cigarro, se ndo tiver elas vao
fumar um meio cigarro, se ndo tiver elas vao fumar o cigarro sem filtro, se n&o
tiver elas vao fumar o charuto, se ndo tiver elas ndo vdo fumar nada, e nao é
por isso que elas véo deixar de trabalhar. Mas o que que tu vai oferecer pra
tua Pomba-Gira? Tu vai sempre querer oferecer o melhor pra ela. Por qué?
Por que ela te da o melhor, ela te proporciona aquilo.t®

E complementa dona Marcia. “Depende da regido que ela veio, td. Tem umas que tomam
o champanhe vermelho, outras tomam o marafo, tomam cachaca, depende muito da regido que
ela veio. Tem uma Pomba-Gira que toma Coca-Cola, Maria Padilha toma Coca-Cola.”*8®

Ao serem perguntados/perguntadas sobre o comportamento das Pomba-Giras ser
adequado a uma mulher dos anos 1960 e 1970, todos/todas nossos/nossas
entrevistados/entrevistadas responderam que n&o, que elas faziam coisas consideradas de
homem. E todos assinalaram uma mudanca no comportamento feminino atualmente, onde em
uma comparacdo, poderiamos estabelecer um paralelo entre o comportamento das mulheres e
0 comportamento das Pomba-Giras, principalmente seguindo no conceito de outridade
apresentado por Lagos. O senhor Jodo Pedro respondendo a pergunta comenta:

Olha... sabe que... claro, tudo muda, né, tudo muda, hoje praticamente a
mulher t4 dando em cima do homem, né, antigamente mais quem dava em
cima da mulher era 0 homem, que... Se insinuava pra mulher e enfim. Hoje a
mulher, inclusive pela mulher ta independente, hoje, entdo seria quase que, as
Pomba-Gira hoje... (sic) quase esse tipo de comportamento.®’

Dona Ana diz:

Antigamente acho que era mais restrito, né. Acho que a mulher néo tinha toda
essa liberdade, ela ndo tinha... N&o, ndo tinha ndo. E a Pomba-Gira sim, até
por ali também, até por ali. Eu conheci, eu tive a oportunidade de conhecer
casais que ele ndo admitia que a Pomba-Gira fumasse. Porque a mulher dele
ndo fumava, e isso causava, mas era respeitado, Pomba-Gira trabalhava. Até
gue um dia a Pomba-Gira resolveu uma coisa pra ele tdo grandiosa, que ele
deixou ela fumar. Mas ai que eu te digo, a conquista daquilo ali, daquele, sabe?
N&o, mas ndo, a mulher era bem mais... Ndo, com certeza. E isso acabaram
muitas vezes atrapalhando a espiritualidade, uma incorporacdo, mas coisas
que foi vencida, né. Vieram. Como a mulher hoje lidera vérias coisas, né? O
Exu também veio nessa lideranga. (...) Ah, sim, de se apoderar dessas coisas,

185 Ana Maria Porto Alegre da Silva. Entrevista realizada dia 24 de setembro de 2019.
186 \Marcia Elaine Severo. Entrevista realizada dia 25 de setembro de 2019.
187 Jodo Pedro Paiva. Entrevista realizada no dia 4 de setembro de 2019
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sim, com certeza! Mas o que nunca deve ser esquecido é que as mulheres sdo
vivas, as Pomba-Giras sdo espiritos, né? Mas nessa coisa de tu querer
comparar, com certeza! O que nunca deve ser esquecido é até onde a Pomba-
Gira vai e até onde nés mulheres podemos ir. 18

Durante as décadas de 1960 e 1970 o feminismo ainda ndo era tdo difundido no Brasil,
e para além do seu alcance entre as mulheres da época, aqui no pais ocorria uma situacédo de
ditadura civil-militar. Por esta razdo, o movimento feminista brasileiro nessas décadas esteve
dividido entre a luta pelos direitos das mulheres, e a luta pela democracia, 0 que combinado
com a censura e a repressdo, dificultava a difusdo da luta contra o sexismo. Muitas mulheres
militantes do periodo, foram proibidas pelos seus companheiros de frequentarem reunides
feministas ou se dedicarem a estas pautas, pois, segundo eles, o feminismo desviava a atengéo
dessas mulheres da verdadeira luta: pelo fim da ditadura.’®® E importante considerar também
gue como apresentado em nosso primeiro capitulo, o feminismo nessa época ainda era bastante
burgués e branco, desconsiderando e negligenciando as pautas das mulheres negras e pobres, e
refletindo em um alcance ainda menor nessa populagdo. Sendo assim, ndo é dificil concluir o
porqué de as respostas de nossos/nossas entrevistados/entrevistadas serem tdo lineares nesse
quesito.

Entre nossos/nossas entrevistado/entrevistadas, temos as idades entre 53 anos e 95 anos,
0 que é uma diferenca consideravel de vivéncias e geracdes. Todavia, ao longo de toda essa
pesquisa foi muito perceptivel um discurso similar entre todos os/as entrevistados/entrevistadas,
ndo s6 no que tange a religido, aspectos litargicos que envolvem o culto, mas, principalmente,
percebemos essa similaridade nas respostas as perguntas que envolviam uma reflexdo sobre ser
praticante ha alguns anos e no presente, ou na percep¢do da populacdo em relagdo as Pomba-
Giras nas décadas de 1960 e 1970. Entre a mais jovem entrevistada, dona Marcia de 53 anos e
a mais idosa, dona Jaci de 95 anos, é pouco mais de 40 anos, entretanto as memarias resgatadas
para a resposta das perguntas sdo parecidas, e parecidas com a dos outros
entrevistados/entrevistadas que tém entre 61 anos e 81 anos. Dessa forma, como evidenciamos
em nosso primeiro capitulo a partir de Michel Pollak, poderiamos aplicar o conceito de memoria
coletiva divida entre toda a comunidade praticante dessas religides nessas décadas selecionadas
para nosso trabalho, e também o conceito de memoria herdada, pois, dona Marcia, apesar de
viver a religido desde seu nascimento e provavelmente ter se aprontado ainda muito jovem, ndo

a viveu na década de 1970 com a mesma responsabilidade relacionada a idade cronologica que

18 Ana Maria Porto Alegre da Silva. Entrevista realizada dia 24 de setembro de 2019.
18 PINTO, Céli Regina Jardim. Uma histéria do feminismo no Brasil. Sao Paulo: Fundagio Perseu Abramo,
2003. pp. 41 — 66.
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os demais entrevistados/entrevistadas, todavia, apresenta 0S mesmos argumentos e as mesmas
memorias dos demais entrevistados/entrevistadas que ja eram jovens e adultos nesse periodo.
E como afirma o autor, tanto a memdria coletiva, quanto a memoria herdada sao téo latentes do
individuo, que fica impossivel delimitar o que cada um realmente vivenciou enquanto sujeito.

Como mencionado ao longo desse trabalho, as Pomba-Giras séo figuras hibridas, e por
isso, de acordo com a maioria de nossos/nossas entrevistados/entrevistadas, elas podem ser
tanto brancas como negras. Entretanto, nossos/nossas entrevistados/entrevistadas relacionam o
preconceito sofrido por elas enquanto racial, e ndo de género.®® Sobre esse fato, destaca-se para
nossa analise a fala do senhor Jodo Pedro: “Nao, querida (risos). Também Otima pergunta
(risos), toda entidade religiosa africana, que nao deixa de ser Exu também, né, sdo negros. Nada
contra os brancos, mas sdo negros.”*%! Entendemos que mesmo que as Pomba-Giras possam
ser brancas também, ao estarem inseridas em uma religido e uma organizacdo baseada na
africanidade, elas s&o lidas pela sociedade enquanto negras, e por isso a reproducdo mais
acentuada do racismo do que do sexismo na sua figura.

Para o fechamento de nosso Gltimo subcapitulo, destacamos que a feminilidade das
Pomba-Giras estd alicercada justamente nas caracteristicas femininas que devem ser
controladas ou até eliminadas. As Pomba-Giras ressignificam o ser mulher a partir de um
modelo de mulher comum, aquela que luta e trabalha todos os dias, que denuncia 0 sexismo e

vive sua sexualidade de forma livre.

190 Com Excegéo de dona Ana que afirma existir os dois.
191 Jodo Pedro Paiva. Entrevista realizada no dia 4 de setembro de 2019.



64

CONSIDERACOES FINAIS

As Pomba-Giras sdo figuras marcadas pela sua multiplicidade e ambiguidade, e,
portanto, ndo pretendemos aqui estabelecer conclusdes estanques sobre essas figuras.
Entretanto, a partir dos elementos aqui apresentados, podemos tecer algumas consideragdes
finais acerca delas.

A Umbanda, uma religido afro-brasileira, que apesar de buscar cada vez mais
aproximar-se com sua africanidade, é a religido, dentre essas, que mais influéncia sofreu dos
conceitos de moralidade branco, cristdo e ocidental, mas também, foi quem deu espago para 0
florescimento do culto a essas mulheres téo distantes da moral branca, cristé e ocidental. Apesar
do esvaziamento do contetido feminino e sexual de suas Orixas, principalmente lemanja, por
uma vigilancia moral da Igreja Catdlica, essa mesma vigilancia falhou e permitiu que se abrisse
espaco para figuras femininas extremamente sexuadas. Langamos nosso olhar para o passado
na busca de compreender sobre o que essas mulheres falavam e como isso se incorporava no
imaginario da época.

Todo o processo de pesquisa desse trabalho, entre leituras, realizacdo das entrevistas e
analises das fontes, nos levaram a uma resposta: o corpo da Pomba-Gira fala sobre o feminino,
fala sobre o feminino numa perspectiva do sagrado. Segundo todo nosso material, entre leituras
selecionadas e entrevistas realizadas, as Pomba-Giras falam sobre a sexualidade feminina tdo
castrada, temida e castigada pela supremacia masculina ao longo dos séculos. Ela é a mulher
na sua esséncia indocil, poderosa, contestadora, forte, trabalhadora, geradora de vida e de
revolta. Ela representa a propria revolugdo em uma perspectiva feminina. Elas se afirmam
mulheres, e para além disso, seu poder nasce da sua feminilidade.

Este € um modelo de mulher muito diferente do criado e perpetuado nas sociedades
cristds ocidentais, que alicercam o seu modelo de mulher na imagem da Virgem Maria. A
mulher docil, submissa, calada, e principalmente, virgem. A mulher perfeita € a boa mée e
esposa. Pomba-Gira ndo é mée e nem esposa. Quando cantamos que Pomba-Gira € mulher de
sete homens, na verdade dizemos que ela é uma mulher de homem nenhum. A fala da mulher
levou 0 homem ao pecado e a expulsdo do paraiso, as mulheres ndo devem falar, mas as Pomba-

Giras falam, gritam, se fazem ouvir, gargalham.
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Para nossa surpresa, todos/todas os/as entrevistados/entrevistadas relataram que apesar
de toda a politica repressiva dos cultos durante a ditadura civil-militar brasileira, existia muito
mais seguranca na sua pratica, pois, hoje existem ameacas que naguele tempo nédo existiam,
como as perseguicOes professadas pelas Igrejas Neopentecostais. E sim, a Pomba-Gira falava
do feminino e da sexualidade feminina durante a ditadura, a até antes dela. Desde muito cedo
elas contestam o lugar da mulher em nossa sociedade.

A partir disso percebemos também que o lugar relegado a elas no imaginario brasileiro
¢ 0 da marginalizacdo. Elas sdo marginalizadas no processo de sincretismo, como toda a falange
de Exu, ao serem comparadas com o mal, e com o diabo cristdo. Mas também sdo comparadas
ao mal justamente por historicamente a mulher e sua sexualidade serem comparadas com o
demoniaco. Encarnam a prostituta, a mulher de cabaré, pois, toda mulher que ndo segue as
normas civilizatorias misdginas assim o é. Todavia, elas ndo negam esse esteredtipo e sim o
ressignifica. E cada vez mais as Pomba-Giras sdo reconhecidas nas terreiras como mulheres
fortes, poderosas e donas de si. A mulher livre.

Sendo assim, concluimos a partir de nosso primeiro problema de pesquisa que as
Pomba-Giras falam sobre o feminino puro, desconectado de preceitos cristdos. Sua feminilidade
busca a afirmacéo do direito a liberdade, a autonomia e a sexualidade. E que a sociedade gaucha,
e brasileira, respondia a essa mensagem com uma intensa marginalizacdo. O gque segundo os/as
nossos/nossas/ entrevistados/entrevistadas vém mudando a passos ainda muito lentos.

Mas como mencionado, durante nosso processo de pesquisa, acabamos nos deparando
com outro problema de pesquisa. Buscamos entrecruzar as respostas de nossos/nossas
entrevistados/entrevistadas com as andlises realizadas por Oyéronké Oyéwumi. Encontramos
muitos elementos organizativos da sociedade loruba dentro da falange de Exu. E encontramos
muito da mulher lorubd nas Pomba-Giras: mulheres fortes, poderosas, independentes e
trabalhadoras.

Portanto, podemos estabelecer que parte da sua africanidade venha em resisténcia da
continuidade dos costumes lorubas. Costumes néo intrinsecos a essas figuras, pois, as Pomba-
Giras ndo sdo parte da religiosidade lorubd, mas agregados a continuidades dessas
caracteristicas presentes nas terreiras. Mas como mencionado ja tantas vezes durante este
trabalho, Pomba-Gira é multiplicidade, ambiguidade, e dessa forma, ndo somos autorizados
aqui a estabelecer se de fato elas representem apenas resisténcia ou apenas transgresséo, pois,
o fato é que Pomba-Gira é tudo isso.

Percebemos também que apesar do forte dado da misogina na constru¢do do seu

imaginario, o dado étnico é mais forte. Relacionada as trevas ndo sé por ser mulher, mas por
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que o Brasil € um pais racista. Dessa forma, Pomba-Gira transgrede e resiste todos os dias,
trabalhando por nds e nos protegendo, indo até os piores lugares se assim for necessario.

Pomba-Gira gosta de beber, fumar e dancar. E quem nédo gosta? Por isso, além de ser
uma entidade onde o culto floresceu no Brasil, representa a mulher brasileira comum, que
enfrenta a misogina, o racismo, que levanta cedo para o trabalho e contesta a masculinidade em
busca do seu lugar na sociedade. As Pomba-Giras sdo as mulheres brasileiras, e é essa
feminilidade que representa o Povo da Rua da Umbanda.

Dessa forma, chega o0 momento de nos despedirmos delas. Mas apesar desse trabalho
ser um trabalho académico, lidamos diretamente com o sagrado, e por isso nos despedimos
primeiro dos e das Orixas, depois dos Caboclos e das Caboclas, dos Ibejis e dos e das Pretos e
Pretas Velhos/Velhas, e enfim dos Exus, e principalmente delas, das Pomba-Giras: as Pomba-
Giras Rainhas, as Maria Padilhas, as Maria Molambos, as Maria Quitérias, as Pomba-Giras
Meninas, as Rosa Caveiras, as Pomba-Giras das Almas, as Pomba-Giras dos Cruzeiros, as
Pomba-Giras das Calungas, as Pomba-Giras dos Cemitérios, as Pomba-Giras das Rosas,

Pomba-Giras Sete Saias e a todas as outras. Laroyé, Pomba-Gira!

O trabalho foi entregue, Alupd, meu Pai Bara!
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